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I ntroduccion al profetismo biblico pretende ayudar a abrirse paso en
el complejo mundo del profetismo biblico. La primera parte es un
acercamiento a la figura del profeta, en la que debemos tener en cuenta
aspectos muy distintos (antropoloégico, teoldgico, social). La segunda
traza la historia del movimiento profético en Israel, concediendo gran
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transmitieron, completaron y editaron los oraculos de sus predeceso-
res. La tercera entresaca una serie de temas del mensaje de los profetas
para que advirtamos su actualidad: idolatria, justicia, culto, visiéon de
la historia, mesianismo.
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Prologo a la primera edicion

Pocos kilémetros al sur de Haifa, escondido en la foresta del Carmelo,
se halla un kibutz de cuyo nombre no puedo acordarme. Lo visité el afio
pasado, con un grupo de jesuitas italianos. En aquel ambiente extraordina-
riamente amable y acogedor, al entrar en la sinagoga percibi mas claro que
nunca algo que tenemos muy sabido: para los israelitas, todo lo que noso-
tros llamamos «Antiguo Testamento» es importante. Pero hay libros y li-
bros. En el puesto de honor, la Tor4, el Pentateuco, con su estuche magnifi-

camente 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 ar-
ticulo de Deist, en el que afirma que la importancia excepcional de los pro-
fetas es un hecho tipicamente cristiano. Y aduce, para demostrarlo, una sen-
cilla estadistica comparativa de las citas de los libros proféticos en la Misna
y en el Nuevo Testamento. El 67% de las citas de la Misna se refieren al Pen-
tateuco; en el Nuevo Testamento baja al 32%. En cambio, mientras las citas
de los profetas en la Misn4 solo representan un 11%, en el Nuevo Testa-
mento constituyen un 34%. Dicho de otra forma, en la Misn4, a cada cita
de los profetas corresponden seis de la Tora. En el Nuevo Testamento tene-
mos una proporcién de uno a uno.

Esto pone en tela de juicio la valoracion excesiva que a veces se ha he-
cho de los profetas dentro de la tradicién biblica. Al mismo tiempo, con-
firma la importancia capital que tuvieron para los cristianos desde sus mis-
: MOs origenes.
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Aungque los numerosos estudios sobre el tema demuestran el interés
que se sigue concediendo a los profetas dentro del Antiguo Testamento, no
existe unanimidad a la hora de definir a estos personajes. No debe extra-
fiarnos, porque el movimiento profético engloba a las personas mas distin-
tas 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 profeta, en la que debe-
mos tener en cuenta aspectos muy distintos. La segunda traza la historia del
movimiento profético en Israel. La tercera entresaca una serie de temas del men-
saje de los profetas para que advirtamos su actualidad.

Cuando me encargaron esta obra, acepté el compromiso con la condi-
cién de que no fuese una simple obra de divulgacion. 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 fun-
damentacién de lo que alli digo. He procurado usar un estilo asequible, sin
excluir a veces anilisis mas detallados. Al mismo tiempo, pretendo infor-
mar sobre los puntos de vista modernos a propoésito de estas cuestiones, Al
no especialista le extrafiard —quizi incluso le moleste— la abundancia de
bibliografia citada. El especialista advertird que son mas los titulos y auto-
res que quedan sin citar. Es imposible tenerlo todo presente. Lo Ginico que
puedo aconsejar al lector es que salte tranquilamente lo que le aburra, y no
se asuste por las notas a pie de pagina.

Granada, junio de 1991



Prologo a la segunda edicion

Desde 1992, fecha de su publicacién, Profetismo en Israel ha tenido siete
reediciones sin cambio alguno. Hace tres afios vi la necesidad de actualizar la
bibliografia y, sobre todo, de tener en cuenta las tltimas tendencias en la exé-
gesis de los profetas. Comencé la labor, y al cabo de unos meses la abando-
né. No por el enorme esfuerzo que suponia recoger gran cantidad de datos
nuevos, sino porque el libro necesitaba una revisién profunda. A peticién de
Guillermo Santamaria, director de Verbo Divino, volvi a plantearme la tarea
y creo haber encontrado la soluciéon que me deja relativamente tranquilo.

El mayor cambio en el estudio del profetismo durante las tltimas déca-
das ha sido el paso del interés por los profetas (Isafas, Jeremias, etc.) al in-
terés por los libros. La reconstruccién de las vidas de los profetas, tan tipi-
ca del siglo pasado, es juzgada ahora como una labor muy subjetiva, sin
base histérica cierta; ademas, no permite explicar el libro o el escrito atri-

buido a un profeta, ya que la mayor parte del mismo procede de autores
posteriores.

En este sentido, el mayor fallo de la primera edicién de Profetismo en Is-
Tael es que no trata los libros proféticos, opcidén que tomé para no alargar
mé.s la obra. He procurado subsanarlo en esta segunda edicién. Ahora ad-
quieren mucho més protagonismo los personajes anénimos (discipulos, es-
gnbas, cantores, editores) que tuvieron parte esencial en la redaccién de los
libros proféticos. Al mismo tiempo, al hablar del profeta incluyo datos so-
br‘e el libro actual que lleva su nombre. Cosa facil cuando se trata de un es-
crito breve, mas complicada cuando abordamos libros tan complejos como
iz los de Isaias, Jeremias y Ezequiel.
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El método que sigo (comenzar por el profeta y terminar por el libro),
puede resultar ilogico porque, como dicen algunos, lo Gnico seguro que te-
nemos son los libros. Es cierto. Pero a la mayoria de los lectores de Jeremias,
por ejemplo, le resulta mas facil y atractivo comenzar por una biografia del
profeta, que ayuda a entrar en contacto con el mensaje y el conjunto del li-
bro, que no por una lectura de corrido de sus 52 capitulos. Aunque esa bio-
grafia tenga muchos puntos débiles y oscuros, parece un buen recurso pe-
dagégico.

Incluir los libros proféticos me ha obligado a reducir o suprimir algu-
nos capitulos para que la obra no se desbordase. La reduccién afecta sobre
todo al cap. 1 («Adivinacién y profecia»), al antiguo cap. 9 («Antecedentes
de la profecia biblica»), en el que he suprimido toda la parte referente a
Egipto, y al capitulo final sobre la monarquia y el mesianismo. Por motivos
pedagogicos, he preferido eliminar dos capitulos y distribuir la materia tra-
tada en su lugar correspondiente: asi he hecho con el antiguo capitulo 4
(«Vocacion y crisis») y con el antiguo capitulo 21, sobre el imperialismo.

Una obra de este tipo supone citar gran cantidad de libros y articulos.
La bibliografia final puede parecer a alguno excesivamente larga. Sin em-
bargo, he suprimido numerosos titulos, incluso importantes. En los que ci-
to, generalmente de las Gltimas décadas, encontrara el especialista abun-
dante informacion sobre los afios anteriores.

Para no cargar las notas a pie de pagina con datos insoportables (nom-
bres de los editores, editoriales, fechas, paginas), que a la mayoria de los
lectores no interesan, y que interrumpen una lectura fluida del texto, los rele-
go a la bibliografia final, limitindome a indicar con el nombre del autor
(y a veces con alguna palabra del titulo) a qué libro o articulo me refiero.
Pero este criterio solo lo aplico a libros y articulos relativos a los profetas.
Cuando se refieren a otras cuestiones marginales, ofrezco todos los datos
en la nota.

Tengo que agradecer a un antiguo alumno, Ignacio Telesca, las numero-
sas sugerencias, todas ellas muy concretas, que me dejé escritas con vistas a
una segunda edicion. He tardado afios en hacerle caso, pero nunca es tarde.

La transliteracién de las palabras hebreas representa a veces un gran
problema ya que requieren signos que no se encuentran entre los codigos
ASCII. Ruego al especialista que sepa disculpar estos fallos.

Roma y Granada, octubre 2011



PARTE 1
EL PROFETA



Esta primera parte pretende acercar a la figura del profeta enfocandolo
desde distintas perspectivas. Parto de un dato que a veces no se valora sufi-
cientemente: la antigua relacién entre adivinacién y profecia. En el ambito
del enigma del presente y de la preocupacion por el futuro —tipico de las
practicas adivinatorias— es donde entronca humanamente la profecia. El
estudio de sus semejanzas y diferencias ayuda a comprender la peculiaridad
de la profecia biblica y la evolucién que fue experimentando.

A continuacién me centro en los mediadores, esos personajes a los que,
segtin la tradicién biblica, Dios concede el conocimiento de lo oculto o eli-
ge para transmitir su palabra: sacerdotes y diversos tipos de profetas.

El capitulo tercero se fija en las relaciones entre Dios y el profeta. Al mo-
mento inicial y esencial de la vocacion hago solo una rapida referencia por-
que trataré los casos mejor conocidos (Isaias, Jeremias, Ezequiel) en su lu-
gar correspondiente. Luego desarrollo la forma en que Dios se comunica a
los profetas, a través de visiones y palabras.

Esencial para entender a estos hombres es también su relacién ambiva-
lente con la sociedad, que tanto les aporta, pero que tanto los persigue. Es
el tema del capitulo cuarto.

Los tres altimos capitulos estudian la forma de transmisién del mensa-
je: la palabra hablada, las acciones simbélicas y la palabra escrita, que cul-
mina en los libros.

En resumen, esta primera parte contempla al profeta desde una pers-
pectiva humana, divina, personal y social .

' A quien desee conocer la imagen que se han hecho de los profetas las pasadas genera-
clones, especialmente a partir del siglo xix, aconsejo la lectura del excelente capitulo segundo
(«}31 estudio critico de los profetas») de la obra de 1. CarBajOsa, De la fe nace la exégesis, Verbo
Divino, Estella 2011, pp. 79-138.



1

‘Adivinacién y profecia

Hay algo que une a los periddicos y revistas de las ideologias mas dis-
pares: el hor6scopo. En doce constelaciones y cuatro apartados (amor, tra-
bajo, 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 sue-
fos e incertidumbres, de planes grandiosos o pequefas esperanzas y pro-
yectos. ;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 pro-
blemas 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 du-
da; o se recurre, cuando es posible, a soluciones logicas y técnicas. Los ge-
nerales romanos consultaban las entrafas de las victimas antes de entrar en
batalla. Para el desembarco en Normandia, los adivinos del momento fue-
ron los meteor6logos; de su informe dependia la eleccién del momento.
Saul fue elegido rey —segiin una tradicion— echéndolo a suerte. Ahora se
eligen presidentes de gobierno echando papeletas en las urnas. La tierra de
Israel se distribuy6 entre las tribus por sorteo. Los conflictos territoriales se
resuelven ahora a base de discusiones parlamentarias, manifestaciones y
cortes de carretera.

Nuestro mundo y nuestra cultura han cambiado profundamente 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 légi-
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ca y cientifica —también fria y descarnada— a las incertidumbres de la vi-
da. Se busca ayuda en un mundo distinto, el de los dioses, los espiritus, 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 ve-
ces se recurre a los espiritus de los antepasados, se cree que son los dioses
los que pueden transmitir la informacién deseada. Pero ;estardn dispuestos
a revelar sus conocimientos?

1. Los dioses y la adivinacién

La mayoria de los hombres antiguos firmaria las palabras que pone He-
rodoto 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
calamidades, la divinidad suele presagiarlas con antelacién»’. En el fondo,
esta idea no difiere nada de lo que comenta el mismo Dios antes de destruir
Sodoma y Gomorra: «;Puedo ocultarle a Abrahan lo que pienso hacer?»
(Gn 18,17). O lo que se indica de pasada en el libro de Amés: «No hara co-
sa el Sefior sin revelar su plan a sus siervos los profetas» (Am 3,7). La vida
puede deparar muchos sufrimientos y lagrimas, 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 genial-
mente por Esquilo en un pasaje de Prometeo encadenado, que constituye, al
mismo tiempo, una curiosa enumeracién de las practicas adivinatorias
mas diversas. Entre los dones que el dios se gloria de haber concedido a
los hombres, después de la medicina, se encuentran: «Clasifiqué las mu-
chas formas de adivinacién y fui el primero en discernir la parte de cada
suefio que ha de ocurrir en la realidad. Les di a conocer los sonidos que
encierran presagios de dificil interpretacién y los pronésticos contenidos
en los encuentros por los caminos. Defini con exactitud el vuelo de las
aves rapaces; cuales son favorables por naturaleza y cuales siniestros; qué
clase de vida tiene cada una, cudles son sus odios, sus amores y compa-
fifas, 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 dificil formular presagios, cuando puse al
fuego los miembros cubiertos de grasa y el largo lomo. Hice que vieran

' HERODOTO, Historias 1, 209,4. Aconsejo la excelente edicion castellana de Carlos Schra-
der, publicada por Gredos (Biblioteca Clasica) en cinco voltimenes (Madrid 1977-1989).
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con claridad las sefiales que encierran las llamas, que antes estaban sin luz
para ellos. Tal fue mi obra»?.

Lo anterior es formulacién poética y mitica del don divino de la adivi-
nacion. Cabe otra presentaciéon mads filoséfica y cotidiana, compartida quiza
por mayor nimero de personas. En la Antigiiedad, quienes mejor formula-
ron este punto de vista fueron los estoicos. Cicerén expone su mentalidad de
la forma siguiente: «Si hay dioses y estos 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 suce-
der, o, en dltimo caso, los mismos dioses no pueden comunicarnos este co-
nocimiento. Pero nos aman, son benéficos y generosos con nosotros; no
pueden ignorar lo que estd decretado segin sus propios designios; saben que
nos interesa el porvenir, y que nuestra prudencia aumenta en proporcién de
este conocimiento; no pueden considerar estas advertencias 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 Cicerdn se encarga de refutar la teoria estoica. Para él, «es dudo-
so'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 estableci-
do los dioses inmortales y puedan modificarlo a conveniencia del hombre®.

Sin embargo, por mis razén que lleve Cicerdn, gran cantidad de gente
estaba convencida en la Antigiiedad —y desde tiempos ancestrales— de que
los dioses o los espiritus estdn dispuestos a revelarnos el futuro o resolver
nuestros problemas presentes.

2. Adivinacién y magia

Surge asi una de las actividades mas antiguas y misteriosas: la adivinacion,
que en sus comienzos estaba estrechamente vinculada a la magia®. De hecho,
lo importante no era solo conocer el futuro, sino también modificarlo en caso
necesario. Cuando el rey Ocozias de Israel envia a consultar al dios Baal Zebub
de Ecron no le interesa obtener un simple diagnéstico médico; en el fondo de

* HErODOTO, Historias V1, 27,1.
* EsQuiLo, Prometeo encadenado, 484-500; traduccion de B. Perea Morales en EsQuiLo, Tra-
gedias, Gredos (Biblioteca Clasica), Madrid 1986.
* CICERON, De la adivinacién 1, 38. Sobre el tema vuelve en los nn. 49, 51, 55ss.
* CICERON, De la adivinacién 11 49ss. A continuacion examina detenidamente las dos for-
nas de adivinacién natural, los vaticinios y los suefios, para demostrar su falsedad.
¢ Curiosamente, el Anchor Bible Dictionary para el término «Divination» remite a «Magic».
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la consulta late el deseo de que el dios cananeo le conceda la salud. Esta rela-
cion entre adivinacion y magia la ha formulado muy bien Lucano en la pe-
ticion que pone en boca de Sexto, el hijo de Pompeyo, cuando va a consultar
a la nigromante: «T que puedes descubrir a los pueblos sus destinos y desviar
de su curso los acontecimientos futuros...». Lo que posee no es solo cono-
cimiento del futuro, sino también poder de cambiarlo. Por eso, termina pi-
diéndole «arranca a la suerte el derecho de abatirse sobre mi stibita e impre-
vistamente»’. Episodios como estos, de los que existen numerosos paralelos,
demuestran la estrecha relacién entre adivinacién y magia. Mago y adivino,
como afirma Nilsson, eran un mismo personaje en la Antigiiedad®. Incluso en
tiempos posteriores, el profeta hebreo mostrara a veces claros rasgos magicos.

3. Las formas de adivinaciéon

La palabra latina divinatio hace referencia al mundo sublime de lo divi-
no. La equivalente griega, mantiké, resulta mas neutral. Hace poco mas de
veinte siglos, Cicerén distingufa dos formas de adivinacién, la artificial y la
natural. A finales del siglo xix, Bouchet-Leclercq, en su impresionante estu-
dio sobre la adivinacién en la Antigiiedad’, usa una terminologfa algo dis-
tinta, distinguiendo entre la adivinacién inductiva o técnica y la intuitiva o
natural. A continuacién expondré los distintos métodos, prestando especial
atencion a las tradiciones biblicas .

3.1. La adivinacién inductiva

Utiliza una gran variedad de recursos, que podemos catalogar de la for-
ma siguiente.

a) A partir de la observacion de la naturaleza

La observacion de los cuerpos celestes (astrologia) y de los fenémenos
atmosféricos (aeromancia) es de los procedimientos mas conocidos en to-

7 LUCANO, La Farsalia, V1, 590-600. Traduccién de V. Herrero Llorente, CSIC, Madrid 1981.

" M. P. NILSSON, Geschichte der griechischen Religion, C. H. Beck, Mtnich 1941, pp. 152ss.

° A. BOUCHE-LECLERCQ, Histoite de la divination dans l'Antiquité, 4 vols., E. Leroux, Paris
1879-1892.

** Sobre el tema véase O. GARCia DE La PUENTE, La biisqueda de Dios en el Antiguo Testamen-
to, Guadarrama, Madrid 1971 [excelente estudio, con gran cantidad de material oracular de
los ambitos egipcio, mesopotamico e hitita, y abundante bibliografia]. Entre los estudios re-
cientes véase B. UFFENHEIMER, Early Prophecy..., pp. 480-503; E. CANCICK-KIRSCHBAUM, Prophetis-
mus und Divination..., pp. 33-53; A. M. Kitz, «Prophecy as Divination», CBQ 65 (2003) 22-42;
A. Lancg, «Greek Seers and Israelite-Jewish Prophets», VT 57 (2007) 461-482; S. NIGOSIAN, Ma-
gic and Divination in the Old Testament, Sussex Academic, Brighton-Portland 2008.
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das las culturas para adivinar el futuro. Se basa en la estrecha relacién que
jmagina 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 —en-
tre otras cosas, porque es la mas facil de examinar—. Estudiando su posi-
cion con respecto al sol, los planetas y ciertas estrellas fijas, observando sus
fases, se sentian capacitados para adivinar innumerables problemas y con-
flictos nacionales, internacionales y personales. Pero también los demas
planetas y estrellas, o el conjunto del cielo, eran estudiados y fijados como
en una moderna carta astral.

El Antiguo Testamento habla de estos astr6logos babilonios. En Is
47,13, cuando el poeta anuncia la gran catdstrofe que se avecina sobre Ba-
bilonia, le dice irénicamente:

«... que se levanten y te salven
los que estudian el cielo, los que observan las estrellas,
los que pronostican cada mes lo que va a suceder».

En cuanto a los fendmenos atmosféricos, se tenian sobre todo en cuen-
ta 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 ntimero de
truenos y relimpagos podian ayudar a descubrir el futuro. En Mesopota-
mia, los movimientos de las estrellas fugaces eran interpretados de forma
favorable, si iban de derecha a izquierda, o desfavorable, si iban de izquier-
da a derecha™.

Hay otra forma menos conocida de investigar el futuro a través de la na-
turaleza. Me refiero al murmullo del viento en la copa de los arboles. En 2
Sm 5,24 encontramos esta curiosa tradicién. David, antes de una de sus ba-
tallas 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.

La frase mads interesante para nosotros se presta a diversas interpreta-
ciones. David escucharé algo en la copa de las moreras. El texto hebreo no
deja claro si oye un rumor, gritos, pasos de alguien que se acerca. Lo im-
portante es que algo se revela en la copa de los arboles, y es posible cono-
cerlo escuchando su rumor. Esta idea, que a algunos puede parecer desca-
bellada, encuentra su confirmacién en el célebre oraculo de Dodona, el mas
antiguo de la vieja Grecia. Escribe Hesiodo:

" GARGia DE 1A FUENTE, La biisqueda..., p. 116 y.]a n. 252 de la p. 142.
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Existe una region de Helopia, rica en campos de trigo y de bellas praderas,
rica en ovejas y en bueyes de corvas patas. Habitan en ella hombres ricos en cor-
deros, 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 al dios in-
mortal y el que, portando dones, llega con buenos augurios ™.

Segin algunos, un puesto parecido ocuparia dentro de la tradicién bi-
blica 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 Abrahéan 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 afos, incluso para los valientes argi-
vos sitiadores de Troya. Basta un pequefio momento de desdnimo en Aga-
menoén para que todos estén dispuestos a embarcarse de vuelta a la patria,
sin conquistar la ciudad ni recuperar a Helena. La decisién habria sido fu-
nesta, entre otras cosas porque la Iliada terminaria en el canto segundo. Hay
que animar a los soldados a seguir combatiendo. Y lo consigue Odiseo, con-
tando a la tropa un prodigio que habia presenciado antes de comenzar la
guerra, mientras ofrecia un sacrificio debajo de un hermoso plitano:

Una serpiente de encarnado lomo, espantosa... saltando de debajo del al-
tar, al platano lanzose. Y alli, en lo més alto de una rama, agazapados bajo unas
hojas, habia ocho infelices polluelos, crias de un gorrién; con la madre hacian
un grupo de nueve. Alli ibalo la serpiente devorandolos (...).

Después de este prodigio, el adivino Calcante explica que «asi como esa
sierpe devor6 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 ca-
lles» 2,

El comportamiento o los movimientos de los animales también 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 sa-
cerdotes 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 aconse-

' HEsfopo, Obras y fragmentos. Traduccion de A. Pérez Jiménez y A. Martinez Diez, Gre-
dos (Biblioteca Clasica), Madrid 1978, fragmento 240. El subrayado, 16gicamente, es mio.
'* HOMERO, Iliada. Traduccion de A. Lopez Eire, Gredos (Biblioteca Clasica), II, pp. 305-330.
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jan lo siguiente: «Haced un carro nuevo, tomad dos vacas que estén crian-
do 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 territorio y sube a Betsemes, es
que ese Dios nos ha causado esta terrible calamidad; en caso contrario, sa-
bremos que no nos ha herido su mano, sino que ha sido un accidente» (1
Sm 6,7-9).

Dentro de esta adivinacion del futuro mediante la observacién de los
" animales ocupa un puesto especial el estudio de los pajaros (ornitoman-
cia). Su vuelo, su aparici6n por la derecha o por la izquierda, los gritos que
lanzan, se consideran medios adecuados de revelacién. En Mesopotamia
encontramos la siguiente oraciéon:

Shamash, sefior del juicio, Adad, sefior de la adivinacién... para que N. N,
hijo de N. N., pueda realizar con éxito su propdsito, haced que tal péjaro o tal
otro o tal otro vuele de mi lado derecho y [pase] a mi izquierdo .

Entre los griegos y romanos esta técnica adquiri6é una difusién tan am-
plia que incluso ocupé a una clase concreta de sacerdotes, los augures. Den-
tro 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 buitres bajaban a los cadaveres y Abran los espantaba» (Gn 15,11). La
huida de los pajaros seria un indicio de que Dios acepta su ofrenda y esta-
blecera alianza con él. Pero hace falta mucha imaginacién para ver en el
gesto del personaje un acto adivinatorio.

©) A partir de los sacrificios

Muy relacionado con el apartado anterior se halla la observacion de los
animales sacrificados. Kiichler pensaba que la funcién originaria del sacer-
dote 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 en-
trafias de la victima (aruspicina). Segan la mentalidad popular, los dioses
escribian en ellas su mensaje. Un himno al dios Shamash afirma: «En las
entrafias del cordero escribes ti el oraculo». Y una inscripcién de Nabo-
nido: «Hice un acto de adivinacién, y Shamash y Adad me respondieron

'* E. BBELING, Literarische Keilschrifttexte aus Assur, Akademie Verlag, Berlin 1953, nimeros
137 y 138. Citado por GARCIA DE LA FUENTE, La biisqueda..., p. 111. Véase también HomEero, Odi-
sea XV, 160ss. El Poema de Mio Cid hace también referencia a la observacion del vuelo de las
aves al emprender un viaje: «tomaba la corneja siniestran.
48 115 E. EBELING, Die akkadische Gebetsserie «Handerhebung», Akademie Verlag, Berlin 1953, p.
, lin. 110.
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con un “si” seguro poniendo sobre las entrafias de mi cordero un signo fa-
vorable a propésito de la fundacién de este templo de Eulmas» *“.

En esta linea, la técnica més desarrollada y valorada era la observaciéon
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. Segiin Platén, es como un espejo en el que se re-
flejan los pensamientos de los dioses. Incluso se encuentra a veces la idea
de que el higado fue aiadido al cuerpo humano para que los adivinos pu-
diesen anunciar el futuro. Su tamafio, anomalias, malformaciones, se estu-
dian y relacionan con otros fenémenos de la vida diaria: guerras, desgracias,
revueltas. Aunque la técnica estaba muy desarrollada en Mesopotamia, no
debia de ser nada facil la interpretacién de los datos, como reconoce un sa-
cerdote: «Mis ordculos por el higado son confusos..., el juicio es muy difi-
cil, arduo de averiguar, la investigacién del futuro estd fuera de mi capaci-
dad»". La hepatoscopia solo se menciona 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 practica de la que poseemos
pocos datos. Dentro del Antiguo Testamento, se indica como ejemplo Jue
13,19-23, pensando que la madre de Sansén deduce de la forma en que su-
be el humo del sacrificio que Dios serad benévolo con ellos y no moriran.
Pero esta interpretacién parece rebuscada e innecesaria.

d) A partir de la observacion de algunos liquidos

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 desarrollara en malti-
ples posibilidades.

La mads sencilla consiste en el uso de un solo liquido, el agua (hidro-
mancia); en un vaso o un barrefio con agua se echan piedrecitas, trozos de
metal o de madera, para observar los 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 propésito de José, y que considera-
remos en el apartado siguiente.

'* §. H. LANGDON, Die neubabylonische Kénigsinschriften, J. C. Hinrich, Leipzig 1912, p. 242,
n. 4.

V7 The Assyrian Dictionary, Oriental Institute of the University of Chicago, 1956, vol. II, p.
122 e. Citado por GARCIA DE LA FUENTE, La biisqueda..., p. 102,
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Una técnica mas refinada consiste en el uso de distintos liquidos, gene-
ralmente agua y aceite (lecanomancia)*®. En Mesopotamia 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., pre-
tenden los barii 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 ciudadanos.

e) Mediante diversos instrumentos

Los mas diversos instrumentos han sido utilizados con fines adivinato-
rios: copa, flechas, bastén, dados, varitas y, dentro de Israel, esos objetos
misteriosos e intraducibles que son el urim y tummim, 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. Mas tarde, cuando los deten-
gan en el camino de vuelta a Canaan, les preguntaran: «;Por qué habéis ro-
bado 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 hidromancia, de la que hablamos mas
arriba. De hecho, en Babilonia la copa acostumbraba llenarse de agua (la
del Fufrates era considerada santa).

Flechas. El uso de flechas (belomancia), esta 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 consult6 al adivi-
no. Y dice el texto: «Para Eannatum un hombre disparé una flecha; por la
flecha él indic6, empujé, decidié. Contra ellos (es decir, Eannatum y sus
guerreros) no se luché. El hombre se alegré». No indica el texto cémo se ob-
tenia la informacion. Algunos sugieren que se deducia de la distancia reco-
rriday la forma de caer. Seria un procedimiento parecido al usado en la An-
tigiiedad clésica, cuando en una flecha se escribia «Dios me lo manda» y en
otra «Dios me lo prohibe»; la que llegase mas lejos indicaba la respuesta
adecuada. Una modalidad distinta seria la de introducir dos o mas flechas
marcadas en el carcaj y sacar una. En esta linea quiza se oriente Ez 21,26,
donde se afirma que Nabucodonosor, antes de decidir el ataque contra Je-

** Este término se refiere originariamente al uso de un plato (lekdne), en el que se mez-
claban el agua y el aceite. Ms tarde se aplica indiscriminadamente a diversos procedimien-
tos de adivinacion mediante la observacion de liquidos. Sobre el tema cf. G. PETTINATO, Die
Oelwahrsagung bei den Babyloniern, 2 vols., Istituto di Studi del Vicino Oriente, Roma 1966.
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rusalén, «baraja las flechas». La belomancia fue practicada por los arabes
hasta tiempos de Mahoma, que la prohibié por considerarla obra del de-
monio. Dentro de Israel se ha relacionado con esta practica lo que cuenta 2
Re 13,14-19, cuando Eliseo ordena al rey Joas que dispare una flecha hacia
oriente. Del vuelo de la flecha, el profeta habria deducido la futura victoria
sobre Siria.

Baston. Muy antigua parece también la rabdomancia, o adivinacién me-
diante un bast6n o vara. El profeta Oseas menciona esta practica de «con-
sultar al lefio» (4,12). No sabemos cémo lo hacian los israelitas. Pero
Herddoto, hablando de los escitas, dice lo siguiente: «Entre los escitas hay
numerosos adivinos, que, mediante muchas varas de mimbre, ejercen el
arte de la adivinacion de la siguiente manera: llevan consigo grandes haces
de varas, que depositan en el suelo y a continuacién los desatan. Acto se-
guido, pronuncian unas férmulas adivinatorias colocando cada una de las
varas al lado de la otra; y, al tiempo que pronuncian estas férmulas, vuel-
ven a amontonar las varas, para ordenarlas nuevamente una por una»". El
procedimiento tampoco queda muy claro. Es probable que las varas tuvie-
sen diversos signos y se usasen al estilo de las cartas, deduciendo el vatici-
nio de la posicién que ocupaban al caer.

Dados, etc. El uso de dados, piedrecitas, trocitos de madera, pervive en-
tre nosotros para averiguar quién debe pagar un café. Es la técnica de la cle-
ronomancia, de «la suerte»®. En tiempos antiguos se practicaba por motivos
mas serios y angustiosos: cuando los israelitas pierden la batalla de Ay y de-
sean saber 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 us6é uno de estos procedimientos. Por sorteo tam-
bién se distribuy¢ la tierra entre las tribus (Jos 14,2; 18,1-21,40).

Baste decir que este método de la cleronomancia fue de los que maés
pronto perdieron prestigio. Cicerén escribe a propdsito de las suertes: «Es-
te género de adivinacion esta ya muy desprestigiado (...). ;Qué magistrado
ni qué varén ilustre recurre a ellas?»*. Esto nos da pie para pasar a otras for-
mas muy distintas de adivinacién. '

3.2. La adivinacién intuitiva

Tres son las formas principales: la interpretacién de los suefios (oniro-
mancia), la consulta a los muertos (necromancia) y la comunicacién divina

' HERODOTO, Historias IV, 67. El uso de varas estd también atestiguado por TAcIto, Ger-
mania, 10; AMIANO MARCELINO, Historias XXXI 2,24,

* J. LINDBLOM, «Lot-casting in the Old Testament», VT 12 (1962) 164-178.
** CICERON, Sobre la adivinacion 11, 41,
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a través de ordculos (cresmologia). De las tres, la mas importante desde un
punto de vista biblico es la tercera. Por otra parte, Grecia aporta un mate-
rial muy abundante que ayuda a comprender algunas reacciones humanas
ante las profecias. Por eso, la seccion de los ordculos estard mucho mas
desarrollada que las anteriores.

a) Oniromancia®

«Tt 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). Efectiva-
mente, 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 mas potentes
y antiguas de la humanidad, es a través de un suefio como se hace saber a
Enkidu la inminencia de su muerte. Hablando con Gilgamés, le dice:

Ovye, 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 cogi6 por la punta de los pelos, me dominé.
Yo intentaba golpearlo, pero él saltaba como con una cuerda (...).
Me cogi6 y me arrastr6 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,

. ala casa cuyos moradores estin privados de luz,
donde se alimentan de polvo
y su Unico alimento es el barro...”.

Permaneciendo en el 4mbito mesopotamico, en un suefio 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 tem-
plo en Harran. Y no solo a individuos. Incluso a todo el ejército se aparece

en suefos la diosa Istar de Arbela cuando tiene que cruzar el rio Idide en
Elam .

* En el siglo 11 de nuestra era, ARTEMIDORO escribié un extenso tratado sobre La inter-
Pretacién de los suefios, traducido al castellano por Elisa Ruiz Garcia, Gredos (Biblioteca Cla-
sica), Madrid 1989. Desde un punto de vista moderno, ofrece una panordmica muy amplia
la obra Les songes et leur interprétation. Egypte ancien. Babylonie. Israél. Canaan. Peuples altai-
qftei.9Hittites. Cambodge. Persans. Kurde. Japon. Inde. Islam. Chine (Sources Orientales II), Pa-
ris 1959,

* Gilgamés, Tabla V11, col. IV, versos 14ss. Traduccion de F. Malbran-Labat (DTB 7), Ver-
bo Divino, Estella 1983.

* Fjemplos citados por E SCHMIDTKE, «Traume, Orakel und Totengeister als Kiinder der
Zukunft in Israel und Babylonien», BZ 11 (1967) 240-246.
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En ambiente griego también se concede gran valor a los suefios. De uno
de ellos se sirve Zeus para perjudicar a Agamenén y a los aqueos™. Y Her6-
doto recoge diversos ejemplos en sus Historias*.

A veces, los suefios son mas simbdélicos, y se prestan a falsas inter-
pretaciones. Por ejemplo, Ciro, después de atravesar el rio Araxes con su
ejército, «al caer la noche y mientras dormia tuvo la siguiente visién. Cre-
y6 ver en suefios al mayor de los hijos de Histaspés [Dario] con alas en
los hombros, y que con la sombra de una de ellas cubria Asia y con la
otra Europa»?. Ciro dedujo que Dario conspiraba contra él. Pero se equi-
vocaba: «la divinidad 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
dedican parte del presupuesto nacional a mantener un grupo de adivi-
nos, magos, astrélogos y agoreros, que les interpreten sus sueflos como
es debido.

Dentro del Antiguo Testamento, el material es abundantisimo, comen-
zando por el Génesis. Curiosamente, el primer caso que se registra no es de
un patriarca, sino el de Abimélec, rey de Guerar, al que Dios le avisa en sue-
fo que deje a Sara (Gn 20,3). Un suefio llevara a Jacob, segtn la tradicion,
a fundar el santuario de Betel (Gn 28,11-16). Y los suefios de distintos per-
sonajes jalonan la historia de José: los suyos propios, que presagian su su-
perioridad sobre los hermanos (Gn 37), los del copero y el panadero (Gn
40) y los del Faraén (Gn 41).

Pero uno de los casos mas simpaticos y significativos del valor de los
suefios lo tenemos en los relatos de Gedeén. Dios habla con el protago-
nista y le asegura que entrega en sus manos el campamento enemigo.
Una palabra tan inmediata de Dios parece motivo suficiente de confian-
za. Sin embargo, el Sefior afiade: «Si no te atreves, baja con tu escudero
Fura hasta el campamento. Cuando oigas lo que dicen, te sentiras ani-
mado a atacarlos» (Jue 7,10). Y lo que escuchara Gedeon es el relato del
suefio tenido por un centinela, y la interpretacién que le da un compa-
fiero.

Mira lo que he sofiado: una hogaza de pan de cebada venia rodando con-
tra el campamento de Madian, llegé a la tienda, la embisti6, cayo sobre ella y
la revolvié de arriba abajo.

El otro comenté:

—Eso significa la espada del israelita, de Gedeon hijo de Joas.

** HOMERO, Iliada 11, 1-37.
¢ HERODOTO, Historias I, 34ss.
¥ HERODOTO, Historias 1, 209.
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Y la historia termina con estas curiosas palabras: «Cuando Gededn oyo
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 mas amplia, desvelar
todo el curso de la historia. Es lo que ocurre en el libro de Daniel, donde el rey
Nabucodonosor tiene dos importantes visiones sobre el sentido de la historia

el dominio absoluto de Dios (Dn 2 y 4), y el mismo Daniel tiene otro sue-
fio paralelo (Dn 7). También aqui, como en la historia de José y en la menta-
lidad habitual del Antiguo Oriente, se reconoce que la persona normal no
’ puede interpretar los suefios. En este caso, ni siquiera los especialistas babilo-
nios. Solo Daniel tiene la sabiduria especial que Dios concede (Dn 2,27-28).

Si el suefio normal puede ofrecer un simple presagio, o una orden de
los dioses, el suefio tenido en un santuario se considera fuente de bendi-
cion. Por eso se acude al templo para tenerlos (incubacién)®. Dentro del
Antiguo Testamento, el caso més claro seria el de Salomén al comienzo de
su reinado. Cuando acude a la ermita de Gabadn a ofrecer sacrificios, el Se-
fior 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.

A nivel de practica popular, es posible que exista una referencia a la incu-
bacion 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 QOesterley: «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 daria de este modo la informacion o el consejo deseados»”.

Con lo anterior, hemos pasado a un aspecto muy importante del Antiguo
Testamento. Los suefios, tan estimados a veces como medio de revelacion di-
vina, suscitan en otros casos muchas reservas e incluso fuertes criticas.

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

* HERODOTO, Historias 11, 141 cuenta el caso del sacerdote egipcio Seton.

*W. O. E. OssteriEy, Immortality and the Unseen Worl, SPCK, Londres 1930, p. 140. De
h.echo, esta conducta la consigna Her6doto entre los nasamones, uno de los grupos que ha-
bitaban 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 visién que tengan
- n suefios determina su conducta» (Historias IV 172,3).
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b) Necromancia™

La consulta a los muertos para obtener de ellos la informacién deseada
es un fenémeno bastante extendido en el mundo antiguo. Segtin el testi-
monio de la Biblia, se encuentra entre los cananeos (Dt 18,9-11), los egip-
cios (Is 19,3) y los mismos israelitas (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 practica quiza se deba a la creencia popular de que los difun-
tos no solo sobreviven después de muertos, sino que tienen poderes sobre-
naturales de conocimiento®. Por otra parte, se supone que les interesan mu-
cho los asuntos de las personas con las que convivieron.

Uno de los ejemplos més famosos es el de la consulta de Satil a la pito-
nisa de Endor, para que evoque al espiritu de Samuel. La batalla con los fi-
listeos es inminente. Satil ha consultado a Dios por medio de suefios, del
urim y de profetas. Ninguno de los tres procedimientos ha servido para ob-
tener respuesta. Como tltimo recurso, acude a la necromancia, aunque él
mismo ha prohibido esa préctica con anterioridad (1 Sm 28,3).

Ante todo, es preciso buscar a una nigromante, una mujer «duefia de un
‘0b». En cualquier hipétesis que se acepte sobre esta dificil palabra®, la mu-
jer tiene aparentemente la capacidad 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 téc-
nica empleada por la mujer para evocar al muerto. Inmediatamente, sin
mas tramites, ve subir al espiritu (‘elohim)*. Solo ella lo ve, Satil debe con-
fiar en su palabra, y una descripcién tan vaga como la de «un anciano en-
vuelto en un manto» basta para convencerlo de que se trata de Samuel. Con

*® GARCIA DE 1A FUENTE, La biisqueda..., pp. 321-324; mas bibliografia en H. A. HOFFNER, «Se-
cond Millenium Antecedents to the Hebrew ‘0b», JBL 86 (1967) 385-401; Ip., ‘6b: TWAT [ (1973)
141-145; J. LusT, «On Wizards and Prophets», en D. Lys (ed.) Studies on Prophecy, pp. 133-142.

* E. O. James, The Ancient Gods: the history and diffusion of religion in the ancient Near East
and the Eastern Mediterranean, Weidenfeld and Nicolson, Londres 1960, p. 188.

 ;Qué es un ‘667 Unos lo consideran el espiritu del muerto, que reposa con él en el seol
o en su tumba. Para otros, se trata de un instrumento utilizado para conjurar a los difuntos o
practicar la magia; aducen que Sail «aparto» (hesir) del pais los ‘obét y yidde'onim; que Mana-
sés «hizo» ‘obdt (2 Re 21,6) y Josias los «queméd» (2 Re 23,24). Lust, en un articulo muy do-
cumentado, vuelve a insistir en que ‘obét designa originariamente el espiritu de los padres
muertos que viven en el mundo inferior {cf. n. 30).

* Segftin Jirku, hay tres términos en el AT para referirse al espiritu de los muertos: ‘elohim
(1Sm 28; Is 8,19), ‘ittim (Is 19,3) y refa’im (Is 26,14.19; Sal 88,11; Is 14,9; Job 26,5; Prov 2,18;
9,18; 21,16). «Los elohim pueden subir a la tierra, a los ittim se les puede preguntar por el fu-
turo, pero los refaim no vuelven a este mundo» {cf. A. Jirku, Die Déimonen und ihre Abwehr im
AT, Deichert, Leipzig 1912, p. 14). H. WOHLSTEIN, «Zu den altisraelitischen Vorstellungen von
Toden- und Ahnengeistern», BZ 5 (1961) 30-38 divide este tema en dos apartados: espiritus
de los difuntos (Totengeister), donde estudia ‘obot, yidde‘onim, ‘elilim, ‘ittim y ‘elohim; y espiri-
tus de los antepasados (Ahnengeister), donde estudia los terafim.
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’ esto llegamos al punto culminante: cuando el hombre se 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 clasicas a los di-
funtos, el que mejor entra en esta categoria es el caso contado por Her6do-
to a proposito de Periandro, bastante menos tragico que el de Saul*. Los
otros casos que se aducen sirven para confirmar lo extendido de esta prac-
tica, pero son generalmente invenciones de los autores como recurso litera-
rio. Por otra parte, dado el cardcter sobrehumano y sobrecogedor de la con-

_sulta a los muertos, no es raro que la necromancia haya desempefiado una
importante funcion entre poetas y dramaturgos*.

Quizéa encaje en este contexto un objeto enigmético usado en el arte adi-
vinatorio por los israelitas: el terafim. En Ez 21,26 se dice que Nabucodono-
sor lo consulté antes de atacar a Jerusalén. Y por Zac 10,1-2 sabemos que se
impetraba de él la lluvia, en el contexto de practicas adivinatorias y magicas
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 consulta-
ba. Pero hay algunos detalles curiosos: cuando Raquel marcha con Jacob
hacia Canaan, roba a su padre Labén su terafim (Gn 31,19.34.35). Siglos
mas tarde, un tal Mic4, originario de la serrania de Efrain, se hizo un efod y
un terafim, consagré sacerdote a uno de sus hijos y dispuso de una especie
de capilla privada. Finalmente, Mical, la esposa de David, para que los sol-
dados de Satil no descubran que ha huido, «puso un terafim en la cama».

Una buena forma de conjugar los datos anteriores es considerar el tera-
fim como una especie de dios familiar (al estilo de los penates de los ro-
manos), o como el equivalente israelita al tarpis de los hititas y a los sedu y
lamassu de los mesopotamios. Es decir, espiritus o genios, que a veces se
manifiestan como bienhechores y otras como perjudiciales. Igual que los se-
du y lamassu significaron al principio espiritus y, mas tarde, imagenes, lo
mismo pudo ocurrir con tarpis entre los hititas y con terafim en Israel. Por
otra parte, el invocar a dioses familiares o espiritus protectores en el con-
texto de la adivinacién no tiene nada de extraiio, sobre todo si recordamos
la estrecha relacién que muchas veces existe entre adivinacién y magia.

* HErODOTO, Historias V 92 E 2-4.

* Véase HoMERO, Odisea, X 486-496; XI 1-138; EsQuiLo, Los Persas, 610-619; Lucano, La
Farsalia V1 422ss.

* «Implorad al Sefior las lluvias tempranas y tardias, que el Sefior envia los relimpagos
y los aguaceros, da pan al hombre y hierba al campo. En cambio, los terafim prometen en va-
no, los agoreros ven falsedades, cuentan suefios fantasticos, consuelan sin provechon».

37 Cf. GARCiA DE 1A FUENTE, La biisqueda..., pp. 243-246 y la importante n. 130 de la p. 261,
donde indica abundante bibliografia y resume las principales opiniones.
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¢) Ordculos

Aunque en Mesopotamia se recurre habitualmente a la adivinacién in-
ductiva, que es con mucho la méas estimada, en Israel y Grecia las formas
mas frecuentes y dignas de conocer la voluntad divina es consultar el oracu-
lo, donde signos y portentos quedan sustituidos por la palabra, a veces
enigmadtica, pero palabra, al fin y al cabo, como la de los hombres. Ofrezco
a continuacién un catilogo de las diversas circunstancias en que se consul-
taba el oraculo, ilustrandolo con numerosos ejemplos.

1) La eleccion del jefe o del monarca. Cuenta Her6doto* que Candaules,
rey de Sardes, se sentia tan orgulloso de la belleza de su mujer que queria
convencer de ello a su mejor amigo, Giges. El lector imagina facilmente que
la historia termina mal. Peor incluso: le costard a Candaules la vida, y Giges
lo sucedera en el trono de Lidia. Pero es 16gico que no todos los lidios estu-
viesen de acuerdo en aceptar como rey al usurpador. Para resolver el proble-
ma se decide consultar el oraculo 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 reinarfa; pero, de lo contrario, restituiria el po-
der a los heraclidas. Y, efectivamente, el oréculo lo prescribi6 y asi Giges se
convirtié en rey. Sin embargo, la Pitia afiadi6 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 cumplio»®.

Este texto de Her6doto esta lleno de curiosas ensefianzas. El pueblo que
acepta a un rey por un oraculo desconfia luego del cumplimiento de ese
ordculo en la cuarta generaciéon. Pero lo que nos interesa ahora es la rela-
cion del oraculo con el nombramiento de un monarca. Tenemos ejemplos
parecidos a propdsito de los lacedemonios, los cireneos, los doloncos, de
Sdbaco y de los doce monarcas que se dividieron el poder de Egipto.

El lector de la Biblia estd acostumbrado a este dato. Cuando el pueblo
de Israel desea instaurar la monarquia acude al profeta Samuel para que
elija, en nombre de Dios, a la persona adecuada (1 Sm 8), que sera Sail.
Su sucesor, David, también conté con el apoyo de Samuel para hacerse con
el trono (al menos asi lo dice 1 Sm 16,1-14). Ser4 otro profeta, Natan,
quien garantice a David la permanencia de su dinastia. Y un profeta, Ajias
de §il6, 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 re-
vueltas y cambios dindsticos, dardn bastante trabajo a los profetas. Y, si
ocurren los cambios sin consultarlos, estos protestan airadamente en nom-
bre de Dios.

* HERODOTO, Historias 1, 8-13.
* HERODOTO, Historias I, 13.
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2) 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 de Libia™.
Consultas parecidas las realizan los tebanos, los lacedemonios y los creten-
ses. Pero en este contexto de ordculos relacionados con la guerra son fun-
damentales los dos dirigidos a los atenienses antes de la lucha con los per-
sas®. Son de enorme interés para comprender la funcion de los ordculos en
el mundo griego y en el mundo del Antiguo Testamento. Por eso merece la
pena recordarlos con mads detenimiento.

Ante la amenaza que supone el ejército persa, los atenienses envian a
consultar el oraculo de Delfos. «Y, cuando tras haber realizado en el recin-
to sagrado las ceremonias rituales, los consultores entraron en el mégaron y
tomaron asiento, la Pitia, cuyo nombre era Aristonice, les dict6 el siguiente
vaticinio: “jDesdichados! ;Por qué permanecéis inactivos? jHuye al fin del
mundo y abandona tus casas y de tu circular ciudad los eminentes baluar-
tes... Abandonad, pues, este lugar sagrado y, ante las desgracias, comportaos
con entereza.” Al oir estas palabras, los consultores atenienses se quedaron
sumamente desolados».

Acontece entonces algo curioso. Un ciudadano delfio de los mas repu-
tados aconseja a los consultores que cojan ramos de olivo y vuelvan al san-
tuario para hacer una nueva consulta. Ahora no se tratard de conocer el fu-
turo, sino de que el dios cambie el futuro. Los atenienses le obedecen y
suplican con estas palabras: «Sefior, danos algtin vaticinio mas favorable so-
bre nuestra patria en consideracién a estos ramos de olivo con que nos he-
mos presentado ante ti». Entonces, la profetisa les dicta un segundo vatici-
nio, algo mas favorable. Pero no acaban aqui los problemas. Los
consultores tienen el ordculo. Con él vuelven a Atenas. Pero, ;qué significa
exactamente? Sobre todo, esa extrafia frase de que Zeus concederi a la ciu-
dad «un muro de madera, tinico —pero inexpugnable— baluarte, que la
salvacion supondra para ti y para tus hijos». ;Cul es ese muro de madera?
Los intérpretes de vaticinios no se ponen de acuerdo. Predominan dos teo-
1ias totalmente opuestas: seglin una, se trata de la acrépolis; segfin otra, 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
€ncuentran, sin embargo, con otro problema: los versos finales: «jAy, divi-
na Salamina! jQue ti aniquilaras a los frutos de las mujeres...!» «Debido a
estos versos, la interpretacion de quienes sostenian que el muro de madera
aludia a las naves resultaba confusa, pues los intérpretes de vaticinios los ex-

“ HeroDOTO, Historias 1, 46ss.
“ HerODOTO, Historias VI, 139,2-145,1.
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plicaban en el sentido de que, si se aprestaban para librar una batalla naval,
serian irremediablemente derrotados en aguas de Salamina». Es entonces
cuando interviene Temistocles, afirmando que esta interpretacién no es co-
rrecta. El oraculo no se refiere a la derrota de los atenienses, sino a la 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 con-
sulta hasta la decisién final. Ni siquiera en el tiltimo 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 oraculos
que les llegaron procedentes de Delfos, y que los llenaron de panico, no los
indujeron a abandonar Grecia, sino que permanecieron en su patria y se
atrevieron a resistir al invasor en su territorio» . Esa ambivalencia entre la
necesidad de consultar el oraculo y la capacidad de no hacerle caso es tipi-
ca de muchos relatos y refleja un aspecto muy interesante para comprender
la actitud de israelitas y judios ante sus profetas.

Porque en Israel ocurria lo mismo. Naturalmente, no en tiempos de
Moisés, Josué y los Jueces, porque estos tenian linea directa con Dios y no
precisaban consultar a nadie. Pero los reyes pertenecen a una época distin-
ta, mas 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 sacerdo-
te se encarga de recordarselo, como ocurre en el caso de Sail (1 Sm 14,36-
37). David, mas piadoso, no se olvida de consultar: «;Puedo atacar a los fi-
listeos? ;Me los entregaras?» (2 Sm 5,19). La respuesta es la deseada:
«Atécalos, que yo te los entrego». Poco después, en un nuevo conflicto con
los filisteos, la respuesta divina es mas detallada, incluyendo incluso la tac-
tica a seguir: «No ataques. Rodéalos por detrés, y luego atacalos frente a las
moreras. Cuando sientas rumor de pasos en la copa de las moreras, lanza-
te al ataque, porque entonces el Sefior sale delante de ti a derrotar al ejérci-
to filisteo» (2 Sm 5,23-24).

El rey Ajab de Israel disponia para estos menesteres de unos cuatro-
cientos 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 Jud4, que lo acompafia en este ca-
80, insiste en que se consulte antes el oraculo del Sefior. La consulta es a tra-
vés de los mencionados profetas y con esta sencilla pregunta: «;Puedo ata-
car a Ramot de Galaad o lo dejo?» Y la respuesta es igual de breve y sencilla:
«Vete. El Sefor se la entrega al rey». Naturalmente, el jefe de la cofradia de
profetas, con dnimos de distinguirse de sus subordinados, sabe dar mas

** HERODOTO, Historias V1L, 139,6. El paralelismo con la actitud de los jerosolimitanos du-
rante la revuelta final contra Babilonia es notable. Tampoco ellos hacen casos a los oraculos
del profeta Jeremias que los invita a la rendicién y a huir.
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emocion al mensaje. Se procura unos cuernos de hierro y proclama: «Asi di-
ce ] Sefor: Con estos acorneards a los sirios hasta acabar con ellos». No
ocurre aqui como en el caso de la Pitia de Delfos. No hay ambigiiedad al-

na en el mensaje. Otra cosa es que acierten. Efectivamente, se equivocan,
y.el rey de Israel morira en la batalla. Pero la culpa es suya, por no hacer ca-
so a un verdadero profeta, Miqueas ben Yimla, que le advierte de la trampa

que le estan tendiendo los falsos profetas.

3) Salud y enfermedad. No pensemos que el ordculo de Delfos o los pro-

" fetas de Israel solo se preocupan de politica. Salud y enfermedad son temas

que provocan frecuentes consultas. Un bisnieto de Giges, Aliates, cayd en-

. fermo. <Y como su enfermedad se iba prolongando, envi6 delegados a Del-

fos (...) para consultar al dios sobre su enfermedad»*. El oraculo de Buto,

en Egipto, cumple una funcién parecida, como lo demuestra el caso de
Fer6n, hijo de Sesostris, que lo consulta cuando queda ciego™.

También en la Biblia esta atestiguada la costumbre de consultar un
oraculo en caso de enfermedad. Los dos primeros ejemplos son contradic-
torios. Un rey de Israel, Ocozias, manda consultar a Baal Zebub, dios paga-
no de Ecrén (2 Re 1). Y un pagano, el rey Benadad de Siria, manda consul-
tar 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 enfer-
medad?» No creo que la consulta esté motivada por una simple curiosidad
intelectual. Ningtin enfermo se tomaria esta molestia para escuchar: «no te
curaras». Aunque no se diga expresamente, la consulta solo tiene sentido
como forma de congraciarse al dios y obtener de él la salud.

En este sentido, las tradiciones anteriores podemos completarlas con lo
que se cuenta sobre la enfermedad del rey Ezequias. Cuando cae grave-
mente enfermo, se presenta ante él el profeta Isafas. 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 Seiior 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 cu-
racion (Is 38,1-8).

4) Otras desgracias. Muy relacionado con el tema de la enfermedad esta
el de las otras desgracias que pueden abatirse sobre los individuos o los
pueblos. 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 oraculo.

“ HerODOTO, Historias 1, 19,2.
“ HerODOTO, Historias 11, 111.
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Los agileos constataron consternados que cualquier persona, bestia de
carga o rebafio que pasaba por determinado sitio fuera de su ciudad que-
daba automaticamente tullido e impotente. La respuesta la conocian en
parte: en aquel lugar habfan lapidado a un grupo de prisioneros foceos.
«Entonces, con animo de reparar su falta, los agileos despacharon emisarios
a Delfos. Y la Pitia les ordend hacer las ceremonias que todavia en la ac-
tualidad realizan los agileos; en efecto, ofrecen a los foceos espléndidos sa-
crificios y celebran en su honor un certamen gimnastico y ecuestre»*.

Algo parecido le ocurre a los pelasgos. Después de haber raptado a al-
gunas mujeres aticas y de haber tenido hijos de ellas, decidieron matar a los
hijos y a sus madres. A partir de entonces, «la tierra dej6 de dar fruto a los pe-
lasgos, 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 algiin remedio contra las calamidades que les aquejaban. La
Pitia les aconsejé que diesen a los atenienses las satisfacciones que estos
dltimos determinaran personalmente»“.

Los tereos, después de soportar siete afios de sequia consultan a Delfos
y el oraculo les responde que su pecado es no haber colonizado Libia®.

Los cnidios, que viven en una pequefia peninsula, deciden convertirla
en isla para evitar posibles invasiones; pero las obras les acarrean grandes
desgracias, consultan al oraculo de Delfos y la Pitia, compadecida de ellos,
les habla esta vez en trimetros y de forma clara, preludiando la mentalidad
de los consejeros de Felipe TV *:

«No fortifiquéis ni excavéis el istmo,
pues Zeus lo hubiera hecho isla, si hubiese querido».

Conocemos también otras desgracias en las que se consulta el oraculo:
los de Epidauro porque su territorio no da fruto alguno®; los miembros de
la tribu de los Egidas porque no viven mucho tiempo®; los apolonios por-
que sus rebarfios dejaron de ser fecundos y la tierra tampoco les daba fruto®.

En la Biblia tenemos casos semejantes. En el reinado de David hubo
hambre durante tres afios consecutivos. No era raro en aquellos tiempos, a

* HErODOTO, Historias 1, 167,1-2.

“ HERODOTO, Historias VI, 139.

" HErRODOTO, Historias IV, 150-151.

“* Consultados sobre la posibilidad de unir el Tajo y el Manzanares para hacer a este 1il-
timo navegable hasta Madrid respondieron negativamente, aduciendo que si Dios hubiese
querido que estuviesen unidos lo habria hecho él mismo.

* HERODOTO, Historias V, 82.

* HERODOTO, Historias IV, 149,2.

' HErODOTO, Historias 1X, 93.
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causa de las tipicas sequias mediterrdneas. Pero este es nuestro punto de vis-
ta moderno. David piensa que puede haber por medio algtin pecado, y de-
cide consultar al Sefior. La respuesta no se hace esperar: «Satl y su familia es-
t4n todavia manchados de sangre por haber matado a los gabaonitas» (2 Sm
21,1), Un antiguo pecado de Sadl justifica la desgracia presente. La solucion,
como en algunos casos constatados en Grecia, serd resarcir a los perjudica-
dos. Y la indemnizaci6n serd sangrienta, porque los gabaonitas afirman sin
rodeos: «Un hombre quiso exterminarnos, y pens6 destruirnos y expulsar-
nos del territorio de Israel. Que nos entreguen siete de sus hijos varones y los
colgaremos en honor de Yahvé, en Gabaodn, en la montaiia del Sefior» (2 Sm
21,5-6). Asi se hace, y «Dios se aplac6 con el pais» (2 Sm 21,14)%.

Otro dia, David tuvo una mala idea. De acuerdo con el segundo libro
de Samuel se la inspir6 Dios (2 Sm 24,1). Segin Crénicas se la inspir6 el
Satén (1 Cro 21,1). Nosotros diriamos que se la inspir6 su propio orgullo.
La idea fue hacer un censo de todo el pueblo para saber de cuintos solda-
dos podian disponer. 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, ordenando al rey que compre la era de
Araund y construya alli un altar. En cuanto se ofrecen en él holocaustos y
sacrificios de comunidn, «el Sefior se aplacé con el pais y ces6 la mortan-
dad en Israel» (2 Sm 24,25). '

5) Colonizaciones. Es también frecuente, casi obligado, consultar el ordcu-
lo cuando iba a tener lugar una colonizacién. «;Qué colonia envi6é jamds
Grecia a Eolia, Jonia, Asia, Sicilia o Italia sin consultar primero al ordculo
Pitén, Dodonio 0 Ammon?»*®. El ordculo encomienda a los lacedemonios
colonizar una isla*. Fruto de estas consultas es la fundacién de algunas ciu-
dades, como Alalia, en Cércega, o la que deberan fundar los tereos en Libia.

Esta idea de que Dios debe aprobar y bendecir los viajes aparece en las tra-
diciones patriarcales, donde es Yahvé quien decide las andanzas y peregrina-
ciones con una orden directa al interesado. «Sal de tu tierra nativa y de la ca-
sade tu padre, a la tierra que te mostraré», le dice a Abrahan (Gn 12,1). «Pasea

* Ante tamafia exigencia, parece légico que David hubiese vuelto a consultar al Sefior.
No lo hace, porque esta peticién de los gabaonitas le viene como anillo al dedo para elimi-
nar al resto de la familia de Satil. Advertimos aqui un serio problema moral, el de la mani-
pulacién de la palabra y de la voluntad de Dios a través de los ordculos. Pero ahora lo que
Nos interesa es subrayar la funcién de la consulta a Dios en determinadas circunstancias.

* CICERON, Sobre la adivinacion, 1, 2. Sobre el tema, véase M. LOMBARDO, «La concezione
degli antichi sul ruolo degli oracoli nella colonizzazzione», en Ricerche sulla colonizzazzione
8reca: Annali della Scuola Normale Superiore di Pisa 1972, pp. 63ss.

* HerODOTO, Historias IV, 178.
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el pais a lo largo y a lo ancho, que te lo voy a dar» (Gn 13,17).Y a Jacob: «Le-
vantate, sal de esta tierra y vuelve a tu tierra nativa» (Gn 31,13). «No temas ba-
jar a Egipto, que alli te convertiré en un pueblo numeroso» (Gn 46,3).

Por eso, en momentos posteriores, cuando ya Dios no habla de forma
directa, hay que consultarlo para saber su opinién. Los israelitas, que no
tienen tanto territorio que colonizar como los griegos, ni mucho menos ex-
pediciones maritimas, no precisan tantos oraculos. Pero tenemos dos casos
interesantes. El primero, cuando los danitas emigran hacia el norte en bus-
ca de territorio. En una de las etapas, una avanzada de la tribu descubre a
un levita encargado de la capilla particular de Mica. Inmediatamente le pi-
den al sacerdote: «Consulta a Dios a ver si va a salirnos bien este viaje que
estamos haciendo». Y la respuesta es: «Id tranquilos. El Sefior ve con bue-
nos ojos vuestro viaje» (Jue 18,5-6). El segundo ejemplo tiene como prota-
gonista 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 Juda?
El Sefior le respondié:

—8i.

David pregunt6:

—;A cuél debo ir?

Respondié:

—A Hebrén (2 Sm 2,1).

En este ultimo ejemplo es interesante advertir la diferencia con los
oraculos griegos. «Al oraculo délfico no solia preguntarsele a qué lugar ha-
bia que dirigir una expedicién colonizadora, sino si aprobaba el proyecto
de fundar una colonia en un lugar que previamente se le indicaba»*. Da-
vid, en cambio, pregunta por una regién muy concreta, y el oraculo le in-
dica incluso la 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.

6) Otras circunstancias. Ademas de lo anterior, hay otras muchas posibi-
lidades 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 lle-
gar quienes piden que lo entreguen por orden de Ciro. ;Qué se hace? ;Pe-
car 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 oraculo establecido desde anti-

** C. SCHRADER, n. 179 a HERODOTO, Historias, Libro V.
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w0, que solian consultar todos los jonios y eolios»*. Este dios, nada me-
fios que Apolo, ordena que entreguen a Pactias. Intentara Aristédico que el
Jios cambie su oraculo tendiéndole una trampa. Apolo se mantiene en sus
irece, NO porque tenga nada contra Pactias, sino porque esta harto de los
~imeos y de su impiedad. Al final, como ocurre tantas veces en el mundo
p:rofético, los cimeos hacen lo que les da la gana: envian a Pactias a Mitile-
" pey se quitan el problema de en medio.

Por completar esta lista, indicaremos que se consulta al oraculo para
saber si se salvara la ciudad; qué hacer con los tesoros sagrados amenaza-
dos por la guerra; si esta permitido castigar a alguien; si son suficientes las
ofrendas hechas al dios después de la victoria; si estd permitido usar nom-
bres de dioses aprendidos de otros pueblos; si se mantendra una época de
prosperidad ; cémo indemnizar por una grave falta cometida; incluso his-
torias tan descabelladas como la de la pretendida aparicién de Aristeas me-
" rece una consulta al oraculo®.

En cuanto a los particulares, ademas de los casos de enfermedad que in-
dicamos antes, algunos preguntan si tendran hijos*’; qué se hace con un hi-
jo mudo; si tendran éxito en una campafa militar; si su monarquia sera du-
radera; sobre la vuelta a la patria después del destierro; lo que le ocurrird
después de muerto; incluso casos de venganza se consultan. 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
oraculo sea dado por el dios sin haber sido consultado. El que se trate en
ocasiones de hechos fantasiosos no resta valor a la idea de fondo, que en-
contramos ya en la antigua ciudad mesopotamica de Mari y que comparti-
ran mas tarde griegos y hebreos.

En Mari, por ejemplo, se presenta al gobernador un personaje y le dice:
«El dios me ha enviado; aprestirate a escribir al rey para que se dediquen los

** HErODOTO, Historias I, 157.

*” Los sifnios (HerODOTO, Historias 111, 57,3). La respuesta de la Pitia es un caso maravi-
l’loso de oscuridad: «Mirad, cuando en Sifnos blanco sea el pritaneo, / y blanco el friso del
4gOra, justo entonces se requiere una persona astuta, / para protegerse de una lignea embos-
Cada y de un heraldo rojo». Con razén afiade Her6doto que «este ordculo no fueron capaces
de comprenderlo ni en aquel mismo momento ni a la llegada de los samios» (11, 58,1).

* HERODOTO, Historias IV, 14-15.

* HERODOTO, Historias V, 92 B 2. Este es también posiblemente el objeto de la consulta
de Tisdmeno «relativa a su descendencia» (IX, 33).
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sacrificios funerarios a los manes de Yadjun-lin®. Esto es lo que el mahhu me
ha transmitido, y lo comunico a mi sefior. Mi seflor hara lo que mejor le pa-
rezca...». 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: «Median-
te oraculos, Adad, el sefior de Kallasu, ha hablado de este modo: ;No soy yo
Adad, el sefior de Kallasu, el que lo ha criado sobre mis rodillas y el que lo
ha llevado al trono de la casa de su padre? Después de haberlo llevado al tro-
no de la casa de su padre, le di también una residencia. Ahora bien, asi co-
mo lo he llevado a la casa de su padre, asi también puedo quitarle Nijlatum
de su mano. Si él no la entrega, yo soy el dueiio del trono, del pais y de la
ciudad, y lo que le he dado se lo puedo quitar. Por el contrario, si cumple
mis deseos, le daré tronos y mds tronos, casas y mas casas, territorios y mas
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 (ge-
neralmente con sentido funesto); b) que encomiende una mision. Ya que vol-
veremos a hablar de Mari en el cap. 8, me limito ahora a ejemplos griegos.

Como confirmacién de la primera hipétesis podemos citar los siguien-
tes casos. Los argivos envian a Delfos a consultar el ordculo pensando en el
destino de su ciudad. De repente, sin que nadie se lo pida, la Pitia comien-
za a hablar de los milesios, condenandolos de la siguiente manera®:

Y justo entonces, td, Mileto, artifice de inicuas vilezas

de muchos serés festin y espléndida presa.

Tus matronas lavardn los pies a muchas gentes intonsas,

y de nuestro templo en Didima se ocuparan otras personas.

Segiin Herddoto, este oraculo se cumplié cuando la mayoria de los va-
rones milesios fueron asesinados por los persas, un pueblo que lleva el pe-
lo largo, y las mujeres y los nifios pasaron a engrosar el ntimero de sus es-
clavos.

También un oraculo no pedido por nadie anuncia desde tiempo anti-
guo que la isla de Delos se verd afectada por un terremoto: :

Provocaré un seismo en la propia Delos, pese a que inmune es a ellos®.

Y lo mismo le ocurre al rey egipcio Micerino. El ejemplo es muy intere-
sante por las semejanzas y diferencias que ofrece con lo ocurrido al rey Eze-
quias de Juda. «Le llegd un oraculo de la ciudad de Buto, segiin el cual iba

* Yadjun-lin era el padre del rey, Zimrilin.
' HErODOTO, Historias VI, 19.

2 HEROGDOTO, Historias VI, 98,3. Adviértase el interesante dato de que el dios habla en pri-
mera persona, COmo oculte en otros textos proféticos del Antiguo Oriente.
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a vivir solo seis afios y al séptimo moriria. Entonces, lleno de indignacién,
despach6 emisarios al oraculo con denuestos hacia el dios por respuesta, re-
prochénd01€ que mientras su padre y su tio —que habian clausurado los
santuarios, que no se habian acordado de los dioses y que, ademas, opri-
mian a sus sibditos— habian vivido largo tiempo, él, que era piadoso, iba
a morir tan pronto. Pero del profético santuario le llegé un segundo oréacu-
lo asegurdndole que esa era, precisamente, la razén de que acortaran la du-
racién de su vida, pues no habia hecho lo que debia hacer, ya que era me-
nester que Egipto fuese asolado por espacio de ciento cincuenta afos y los
dos reyes que le habian precedido lo habian comprendido, pero €l no». Mi-
cerino, para demostrar la falsedad del oraculo, fabrica gran cantidad de
lamparas, las enciende de noche, se dedica ininterrumpidamente a la bebi-
dayla buena vida «para tener doce afios en lugar de seis al convertir las no-
ches en dias»®.

Pero cabe la segunda posibilidad que indicibamos antes: sin que nadie
le pregunte, el oraculo encomienda a un pueblo o 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 oraculo sobre otras cuestiones, la Pitia le res-
pondi6 que fundara una ciudad en Libia». Los tereos, que no sabian mucha
geografia ni tenian un atlas a su disposicién, no hicieron caso al oréculo
«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 afios 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 obligacion de colonizar Libia®. Lo interesante para nosotros es que el
ordculo no se limita a responder a los problemas que se le plantean, sino
que también ordena lo que se debe hacer.

No queda claro si debemos clasificar en este apartado de oraculos no
pedidos el que reciben los lacedemonios de Delfos para que exijan a Jerjes
una satisfacciéon por la muerte de Le6nidas®.

Saliéndonos del mundo de Herédoto, el ejemplo mas claro y tragico de
una misién encomendada por un oraculo es el de Orestes, que recibe la or-
den de matar a su madre (Clitemnestra) y al amante de esta (Egisto). Es-

® HERODOTO, Historias 11, 133. El caso de Ezequias de Juda (2 Re 20) es muy parecido
y muy distinto. Este rey cae enfermo, y en su enfermedad recibe un oriculo a través del
>rofeta Isaias: «Haz testamento, porque vas a morir sin remedio». La reaccién del rey no
s la de indignarse con Dios, sino la de rezar, recordando sus buenas obras: «Sefior, re-
uerda que he caminado en tu presencia con corazén sincero e integro y que he hecho lo
llle te agrada». Tiene lugar entonces un segundo ordaculo que anuncia al rey otros quince
1nos de vida.

* HErODOTO, Historias IV, 150-151.

* HerODOTO, Historias VIII, 114.
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quilo, en la Orestia, especialmente en Las Coéforas y Las Euménides, ha ex-
puesto de forma magistral el choque entre la moral tradicional (los viejos
dioses) y la orden recibida del oraculo de Apolo.

5. Conclusion

Los ejemplos anteriores —muchos menos, sin duda, que los de oracu-
los pedidos— confirman la posibilidad de que un dios, espontdaneamente,
ordene algo o revele el futuro. A diferencia de Grecia, esta habia sido desde
siglos antes la orientacion fundamental de la profecia hebrea. Con los pre-
supuestos anteriores, podemos decir que en la profecia de Israel se daran
los siguientes pasos:

De una palabra buscada por el hombre, a una palabra enviada por Dios.
Del descubrimiento de un enigma al descubrimiento de una mision.

De la busqueda de seguridad personal al choque con una responsabilidad.
Del interés personal a la responsabilidad frente a los demis.

Este paso del oraculo solicitado por intereses personales al oraculo que
transmite la voluntad de Dios, incluso en contra de intereses personales o
nacionales, es lo que dara al profetismo de Israel la importancia y la digni-
dad que no encontramos en otras culturas.
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L.os mediadores

Hemos visto en el capitulo anterior que los pueblos antiguos compar-
t{an la idea de que los dioses podian'y querian comunicarse con los hom-
bres. Igualmente difundida estaba la idea de que esta comunicacion la es-
tablecen a través de personas especiales. Incluso en el caso del sueno, 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 es-
tablezca el puente entre el mundo divino y el humano. En la antropologia
moderna, esas personas reciben el nombre de mediadores'.

En todas las culturas ha habido mediadores buenos y malos, aceptados y
prohibidos. Pero esta distincién adquiere enorme fuerza en el mundo biblico,
que, ademas, amplia enormemente el catalogo de intermediarios prohibidos
por el Sefor. De hecho, Israel conoce la existencia de intermediarios muy di-
versos entre los otros pueblos: sacerdotes y adivinos entre los filisteos (1 Sm
6,2); magos, agoreros, adivinos y astrologos entre los babilonios (Is 44,25;
47,13; Ez 21,26); agoreros, adivinos'y hechiceros entre los egipcios (Is 19,3).

Para nosotros, estos nombres estan cargados de connotaciones negativas.
No ocurria asi en la Antigitedad, ya que casi todos estos intermediarios eran
personajes religiosos. Y los israelitas que no tuviesen especial formacion re-
ligiosa los considerarian no solo imprescindibles, sino también buenos. Pe-

' Desde el punto de vista del AT’y de la cultura ambiente es esencial la obra de HALDAR,
Associations of Cult Prophets. Desde un punto de vista sociolégico, WILSON, Prophecy and Society
y Buss, «The Social Psychology of Prophecy». Véase también BLENKINSOPP, Sages; GRABBE,
Priests. En las notas siguientes indicaremos otros titulos importantes sobre el tema.

1
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ro la religion oficial de Israel se mueve en coordenadas muy distintas. Niega
que esas personas sean intermediarios validos 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 astrélogos, ni agoreros, ni hechiceros,
ni encantadores, ni espiritistas, ni adivinos, ni nigromantes. Porque quien
eso practica es abominable para el Sefior» (Dt 18,10-12). Omito el analisis
de cada uno de estos términos, cosa que nos llevaria muy lejos.

Pero la religion yahvista no niega la posibilidad de verdaderos interme-
diarios entre Dios y los hombres. El texto de Deuteronomio 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 también desempefiaba un papel
importante el sacerdote.

1. 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 si-
do muy estudiado’. Si recordamos la enorme importancia de los sacerdotes
mesopotamicos y egipcios en la adivinacién y comunicaciéon de oraculos
divinos, es légico 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. Ofrez-
co un catilogo de textos segtin el orden de aparicion en la Biblia, sin prejuz-
gar nada sobre su historicidad ni su antigiiedad. Lo importante es que todos
ellos confirman la importancia del sacerdote en el tema que nos ocupa.

1. El libro de los Jueces comienza precisamente con una consulta al Se-
nor para saber cual de las tribus serd la primera en luchar contra los cana-
neos (Jue 1,1-2). No se dice a través de quién se realiza la consulta, pero en-
contramos una muy parecida, con palabras casi idénticas y la misma
respuesta, al final del libro, cuando se pregunta cual de las tribus ser4 la pri-

? EDELMAN, «From Prophets to Prophetic Books», defiende que el kohen (traducido habi-
tualmente por «sacerdote») incluye en realidad una serie de personajes distintos como el vi-
dente, el visionario, el nabi. Aunque la tradicién biblica relaciona a veces estrechamente a sa-
cerdotes y nabi prefiero estudiarlos por separado, como grupos distintos de mediadores.

* Quien miés ha subrayado este tema ha sido HALDAR, Associations... pp. 91-108. En caste-
llano disponemos del excelente estudio de GARCiA DE LA FUENTE, La biisqueda de Dios..., que tra-
ta la consulta a Dios por medio del sacerdote (pp. 165-276).
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Efmera en luchar contra los benjaminitas (Jue 20,18). En este caso, la tradi-
{:ién sitta esta consulta y las dos posteriores (20,23.28) en el santuario de
petel, mencionando expresamente como sacerdote a Fineés, hijo de Eleazar,
hijo de Aarén (20,27). Sin duda, el narrador da por supuesto que la con-
;ulta se realiza a través del sacerdote.

2. Dentro del periodo de los Jueces se sittia también la consulta de los
danitas cuando marchan hacia el norte, en busca de territorio donde asen-
tarse. Al pasar por casa de Mica y descubrir que hay allf un levita, le piden
de inmediato: «Consulta a Dios, a ver si va a salirnos bien este viaje que es-
tamos haciendo». Y el sacerdote (kohen) les transmite la respuesta: «Id tran-
quilos, el Sefior ve con buenos ojos vuestro viaje» (Jue 18,5-6). No sabemos
el procedimiento que utiliza, pero antes se ha mencionado la existencia de
un efod y terafim en la capilla privada de Mic4, y cuando el sacerdote se mar-
cha con los danitas se lleva con él esos objetos (18,20).

3. Cuando Satil y sus hombres estan de acuerdo en luchar contra los fi-
listeos, el sacerdote interviene ordenando una consulta previa al Sefior (1
Sm 14,36-37). Al no obtener respuesta de Dios, se realiza una nueva con-
sulta para saber si el culpable del silencio divino es el pueblo, o Sadl y su
hijo. En este caso no se dice quién efectud 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.

4. También David consulta a Dios a través del sacerdote Ajimélec cuan-
do va huyendo de Saul y pasa por Nob: «consulté al Sefior por él» (1 Sm
22,10). Aunque algunos autores dan otro sentido a esta frase, el didlogo
posterior entre Satl y Ajimélec demuestra que se trata de consulta (1 Sm
22,13.15). Y, como reconoce el mismo Ajimélec: «jni que fuera hoy la pri-
mera vez que consulto a Dios por él!». Lo cual demuestra que esta actividad
‘era una de las fundamentales del sacerdote.

5. Mas tarde, sera el sacerdote Abiatar quien cumpla esta misién para
David mediante el uso del efod. En un caso, para saber si Satl vendra en su
persecucién y si los hombres de Queila lo entregardn 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).

_ 6. De acuerdo con la préctica anterior, es normal suponer la interven-
Ci6n 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 so-
bre la posibilidad de atacarlos en Queila (1 Sm 23,2-4) . El segundo, afios

“El texto es muy interesante también por otro aspecto. Después de una primera consul-
fa en la que Dios asegura a David que derrotara a los filisteos y liberarad Queil4, la reaccion
- de su tropa es de incredulidad. No tienen excesiva confianza en el ordculo. Esto motiva una
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mas tarde, cuando David ya es rey (2 Sm 5,19-24)°. Finalmente, en la con-
sulta realizada para saber si puede establecerse en Juda, y en qué ciudad
(2 Sm 2,1)°.

7. Es dificil emitir un juicio sobre la intervencién del sacerdote en otros
casos. Por ejemplo, cuando se reprocha a las autoridades haber tomado una
decisi6n importante a propésito de los gabaonitas sin haber consultado a
Dios (Jos 9,14), no queda claro si esa consulta debia haberse hecho a tra-
vés de un sacerdote, aunque seria lo mas légico. En Jos 19,50 también se
habla de una orden divina a proposito del pueblo que le tocé a Josué en he-
redad. El relato da a entender que Josué pidié Timna Séraj. Los israelitas
consultan a Dios, y la respuesta es afirmativa. Pero no sabemos nada del in-
termediario ni del procedimiento empleado.

Vemos, pues, que la consulta a los sacerdotes, frecuente en tiempos an-
tiguos, se centra basicamente en temas militares, aunque no excluye otras
cuestiones, como el lugar donde residir, la fortuna de un viaje, o cuestiones
personales que ignoramos. Y es importante advertir que en muchos de es-
tos casos la respuesta se presenta como auténtica palabra de Dios, introdu-
cida por la férmula «el Sefior respondié»’. Nos encontramos en un contex-
to y un lenguaje muy parecido 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 proposito del primero, cuenta 1 Sm 28,6 que Satl, a punto de enta-
blar la batalla final contra los filisteos en los montes de Gelboé, consulté

segunda consulta, que da como resultado la misma respuesta. Entonces se va a la batalla. Es-
ta repeticién de la consulta por desconfianza de los interesados refleja un aspecto muy hu-
mano y recuerda reacciones parecidas de los griegos ante el ordculo de Delfos.

5 El interés de este caso radica en que la respuesta esté relacionada con el «rumor de pa-
sos en la copa de la morera». Ya hablamos de la creencia en que los dioses comunican sus
oraculos a través de los arboles. Si es un sacerdote el que realiza la consulta en este caso,
tendriamos un testimonio interesante de la adivinaci6én sacerdotal por un procedimiento dis-
tinto de los habituales (urim-tummim, efod).

¢ Hay una tradicién parecida en 1 Sm 22,5, cuando el profeta Gad le dice a David: «No
sigas en el refugio, métete en tierra de Juda». Sin embargo, aunque el contenido se parezca
(establecerse en territorio judio o en una ciudad de Juda), las diferencias son notables. En el
caso de Gad se trata de un consejo que da el profeta sin que nadie se lo pida (él no dice que
sea una orden de Dios), en el otro de una auténtica consulta, con el proceso conocido de pre-
guntas y respuestas. Por eso me inclino a pensar que esta segunda tradicion supone, aunque
no lo diga, que la consulta se realiza a través de un sacerdote.

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

¢ GARCIA DE LA FUENTE, La bisqueda..., pp. 237-243. Posteriormente ha aparecido el exten-
so estudio de G. vaN DaM, The Urim and Tummim. A Means of Revelation in Ancient Israel, Ei-
senbrauns, Winona Lake 1997.
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f:%;antes al Sefior. Recurrié a tres procedimientos: los suefios, el urim y los pro-
vﬁfetas- Ninguno de ellos dio resultado. El método del urim y el tummim rea-
parece mucho mas tarde, a finales del siglo v, cuando se dice que no hay
“pingdn sacerdote especializado en consultarlo (Esd 2,63 = Neh 7,65). Re-
gulta irénico que el texto mas explicito y claro sobre el uso de estos instru-
~mentos solo se haya transmitido en la traduccién griega de 1 Sm 14,41, ya
que el texto hebreo ofrece en este caso una pequena laguna. Las circuns-
tancias son conocidas. Satl ha intentado luchar contra los filisteos. Pero,
cuando consulta a Dios antes de marchar al combate, el Sefior no le res-
ponde. Quién es el culpable de ese silencio divino? Satil congrega a todo el
pueblo y dice: «Sefior, Dios de Israel, si somos culpables yo y mi hijo Jona-
t4n, salga urim; si es culpable tu pueblo Israel, salga tummim». No es dificil
{fnaginar un procedimiento parecido al nuestro de cara o cruz.

Las tradiciones anteriores nos indican los casos tan diversos en que se
podia usar este procedimiento: antes de emprender una batalla, para des-
cubrir al culpable de alguna falta, para garantizar la legitimidad del lina-
je sacerdotal (Esd 2,63). Podemos afadir un tltimo 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 presentara a Eleazar, el sacerdote, que
. consultara por él 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 va-
ritas que se diferenciaban por el color o por una inscripcién equivalente a si
y no. Sellin, como flechas marcadas, mas tarde desprovistas de punta. Déller,
como dos piedras, con alef (inicial de ‘urim) y tau (inicial de tummim); o una
sola piedra, con el alef por una cara y la tau por otra. Garcia de la Fuente, por
ultimo, los concibe como trozos de cafia en los que podian escribirse diver-
$0s nombres para una consulta selectiva. Queda, en cualquier hipétesis, el
problema de explicar cémo es posible que a veces no haya respuesta divina:
porque no salia ningtin dado o piedra, o porque salian los dos. La cuestion
.. 8¢ presta a muchas conjeturas inttiles. Lo que si parece seguro es que, al me-
Nos en época posterior, debian de ser objetos pequenos, ya que el sacerdote
‘%os lleva colgados dentro del pectoral (Ex 28,29-30 = Lv 8,8).

También parece fuera de duda que se trataba de un procedimiento
}ISadO por los sacerdotes. En la bendicién de Levi se considera una pre-
Irogativa de ellos: «Para tus leales el tumim y el urim» (Dt 33,8.10). Inclu-
S0 en 1 Sm 14,41, donde no se menciona al sacerdote expresamente, po-
demos presuponer su presencia por lo que se dice al comienzo de la

. €scena (14,36).
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Otro de los instrumentos usados para consultar a Dios es el efod’. Cuan-
do David duda si los habitantes de Queila lo entregaran a Satl, le dice al sa-
cerdote Abiatar: «Trae el efod». Y luego continda: «Sefior, Dios de Israel, he
oido que Satl intenta venir a Queila a arrasar la ciudad por causa mia. ;Ba-
jara Sadl como he oido? jSefor, Dios de Israel, respéndeme! El Seiior res-
pondio: Bajara. David pregunté: Y los notables de la ciudad, ;jnos entrega-
ran a mi y a mi gente en poder de Satl? El Seiior respondié: Os entregaran»
(1 Sm 23,9-12).

En'unsmomento posterior de su vida, cuando se entera de que los ama-
lecitas han saqueado Sicelag, encontramos la misma orden al sacerdote
Abiatar: «Acércame el efod. Abiatar se lo acercé y David consulté al Senor:
;Persigo a esa banda? ;Los alcanzaré? El Sefior le respondi6: Persiguelos.
Los alcanzaras y recuperaras lo robado» (1 Sm 30,7-8).

De acuerdo con esta practica claramente atestiguada, debemos cambiar-
el texto hebreo de 1 Sm 14,18, donde Saiil, para averiguar quién ha desapa-
recido del campamento israelita, ordena al sacerdote Ajias que traiga el arca,
«porque Ajias era el que llevaba entonces el arca en Israel». Un escriba pos-
terior ha introducido al arca en lugar del efod, que debia de ser el término
primitivo. Para consultar a Dios, lo que se usaba era el efod, no el arca.

Poco mas podemos decir del efod. Garcia de la Fuente enumera las si-
guientes 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 vesti-
do sacerdotal con fines oraculares; para otros, un templo en miniatura co-
mo receptaculo del terafim y de las suertes; para otros, una especie de cofre
o relicario, probablemente de cuero, donde se guardaban los dos betilos,
llamados terafim; para otros, una bolsa o bolso para guardar las suertes sa-
gradas» .

2. Los mediadores proféticos"

En nuestra mentalidad, y en la de Israel, el gran intermediario para co-.
nocer el futuro es el profeta. El texto del Deuteronomio que prohibe con-
sultar a agoreros y adivinos de todo tipo continda con estas palabras: «Esos
pueblos que tu vas a desposeer escuchan a astrélogos y vaticinadores, pero
a ti no te lo permite el Sefor tu Dios. Un profeta de los tuyos, de tus her-

* O. GaRrcia DE La FUENTE, «El efod y el hosen segtin las ltimas investigaciones», EstBib 28
(1969) 151-155; ip., La biisqueda de Dios..., pp. 234-237 (con bibliografia).
' O. GARCIA DE LA FUENTE, La biisqueda de Dios..., p. 235.

" Cf. JuNKer, Prophet und Seher; H. M. ORLINSKY, «The Seer in Ancient Israel», OrAnt 4
(1965) 153-174; RamLot, Prophétisme: DBS VIII, 914-943.
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manos, como yo, te suscitara el Sefior, tu Dios; a él escucharéis. Es lo que
pediste al Sefior, tu Dios, en el Horeb, el dia de la asamblea: No quiero vol-
ver a escuchar la voz del Sefior, mi Dios, ni quiero ver mas ese terrible in-
cendio para no morir. El Sefior me respondi6: Tienen razoén. Suscitaré un
profeta de entre sus hermanos, como ti. Pondré mis palabras en su boca'y
les dir4 lo que yo le mande» (Dt 18,14-18). Aunque este texto se usase pos-
teriormente para justificar la esperanza de la venida de un profeta definiti-
vo, semejante a Moisés, originariamente se referia a toda la serie de‘los pro-
fetas como transmisores de la palabra de Dios.

Pero hallamos de entrada un problema terminolégico. Nosotros usa-
mos una sola palabra, de origen griego, profeta, para referirnos a unos per-
sonajes que la Biblia designa con titulos muy distintos. Como punto de par-
tida, podemos recordar la tradicioén de Satl en busca de las asnas. Después

“de tres dias sin encontrarlas, le dice su criado: «Precisamente en ese pueblo
hay un hombre de Dios ('S ‘elohim) de gran fama; lo que ¢él dice sucede sin
falta» (1 Sm 9,6). Y, continda el narrador, caminaron hacia el pueblo en
donde estaba el hombre de Dios» (v. 10). Cuando llegan, al encontrar a unas
muchachas, no les preguntan dénde esta el hombre de Dios, sino el viden-
te (ro'eh). Y, para complicar més las cosas, encontramos esta glosa: «<En Is-
rael... antes se llamaba vidente al que hoy llamamos profeta (nabi’)» (v. 9).
Tenemos, pues, tres términos, hombre de Dios, vidente y profeta, que son
considerados sinénimos. ‘

Sin embargo, otros textos parecen expresarse con tanta precision so-
bre cada uno de estos personajes que no osamos identificarlos. Por ejem-
plo, 1 Cr 29,29 informa que las gestas de David estan escritas «en los li-
bros de Samuel, el vidente (ro’eh), en la historia del profeta (nabi’) Natan
y en la historia del visionario (hozeh) Gad». Tres personajes que nosotros
consideramos tipicos representantes de la profecia en sus origenes —Sa-
muel, Natin y Gad— designados con tres términos diversos. Y no pase-
mos por alto que a la lista anterior se ha afiadido 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.

2 De acuerdo con las fuentes mas antiguas, el profetes es el que interpreta las voces inco-
nexas de la Pitia en el oraculo de Delfos. Lo que Zeus hace saber a Apolo, y este transmite a
la Pitia, la sacerdotisa lo expresa de forma inarticulada. Es preciso un intérprete, el «profeta,
que articula de forma légica y poética la revelacion 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 terminé significando «el que habla del
futuro», el que predice. Asi ha llegado también hasta nosotros. Como indica Wilson, el tér-
mino profeta no resulta atractivo a los antropdlogos. Estd muy condicionado por la potente
tradicion biblica y por la mentalidad popular, que lo ve como mero anunciador del futuro.
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2.1. Vidente (ro’eh)*

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 (7o-
‘im). El Cronista recoge el titulo para aplicarselo tres veces a Samuel (1 Cr
9,22;26,28; 29,29) y dos a Janani, un personaje que denuncia al rey Asa de
Juda 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 dandole una propina. Ya que aparece por el pueblo precisamente
cuando se va a ofrecer un sacrificio, piensan algunos que también cumplia
funciones sacerdotales. Sin embargo, es probable que debamos ver los sa-
crificios como parte integrante de su actividad de vidente. De hecho, uno de
los procedimientos tipicos para adivinar era observar las entraiias de las vic-
timas. Incluso cuando esta practica no se menciona, es frecuente ofrecer sa-
crificios como rito preparatorio y propiciatorio.

Teniendo en cuenta esta relacion de la vision con los sacrificios, y el
contexto cultural del Antiguo Oriente, no extrafia que a un sacerdote,
Sadoc, se lo denomine vidente (2 Sm 15,27). Pero, aun admitiendo un
texto que a muchos resulta sospechoso, no sabemos qué funciones des-
empefia Sadoc como vidente. El contexto lo relaciona con el arca de
Dios.

En cambio, es de sumo interés el texto de Isaias, que refleja un cambio
profundo con respecto a la época antigua. Los videntes aparecen en parale-
lismo con los visionarios (hozim). Forman un grupo que, mediante sus vi-
siones y palabras, recuerda al pueblo su responsabilidad ante Dios. No pa-
rece gente a la que se consulta para resolver pequefios problemas, como el
de las asnas, sino sobre cuestiones de sumo interés para la nacién. Al pue-
blo le gustaria que sus visiones y palabras fuesen halagiiefias e ilusas. Ellos
dicen la verdad, «ponen delante al Santo de Israel», aunque provoquen las
iras de sus conciudadanos. Isaias ve un paralelismo exacto entre su destino
y el de estos personajes.

* W. EICHRODT, Teologia del AT, 1, pp. 269-275; H. M. ORLINSKY, «The Seer in Ancient Is-
rael», OrAnt 4 (1965) 153-174; Ip., «The Seer-Priest», en Mazar, The World History... 111, pp.
268-279; RaMLOT, Prophétisme: DBS VIII, esp. 924-926. El articulo de J. P. BRowN, «The Medi-
terranean 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 cha-
manismo. Sobre el tema véase A. CLoss, «Prophetismus und Schamanismus, aus der reli-
gionstheologischen Perspektive», Kairos 14 (1972) 200-213.
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2.2. Visionario (hozeh) ™

Fl término hozeh, que traduzco por «visionario» para expresar su rela-
cion y diferencia con el de vidente, se utiliza en dieciséis ocasiones ", pero
diez de ellas en Crénicas, lo que reduce a seis casos el uso antiguo. En 2 Sm
24,11 se habla de «el profeta (nabi’) Gad, visionario del rey». Es una expre-
sién muy curiosa, porque parece sugerir que la mision de este profeta era
servir al Tey con sus visiones. El Cronista mantiene este titulo, «visionario
del rey», aplicandolo a Heman (1 Cr 25,5) y Yedutin (2 Cr 35,15).

Sin embargo, no podemos deducir de aqui que el visionario sea un per-
sonaje de la corte. Asi llama el sacerdote Amasias a Amos, 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 visionesy palabras.

Lo curioso es que esta valoracién negativa de los visionarios la compar-
te un texto profético (Miq 3,5-7). Dirigiéndose a los falsos profetas que ex-
travian al pueblo, nombra juntamente a los profetas (nebi'im), visionarios
(hozim) y adivinos (gosmim). Todos ellos se venden al mejor postor y de-
claran guerra santa al que no les llena la boca.

Sin embargo, predomina la visién positiva de estos personajes. En Is
29,10 se habla de los visionarios en paralelismo con los profetas (nebi'im)
como de los 6rganos que tiene el pueblo de Juda para orientarse rectamen-
te. Son los ojos que ven, la cabeza que rige. Probablemente, estos dos tér-
minos, visionarios y profetas, se afiadieron mas tarde como glosa explicati-
va. Pero el glosador veia a estas personas como seres fundamentales para la
sociedad. El mayor castigo que Dios puede infligir al pueblo es que se que-
den a ciegas. La funcién concreta que desempefian queda mas explicita en
Is 30,10, texto que comentamos 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 1a historia de los reinos y se indican las causas por
las que desaparecieron ', comenta el autor deuteronomista: «El Sefior habia ad-
vertido a Israel y Jud4 por medio de los profetas y visionarios '’: Volveos de vues-

14 Ademas de la bibliografia a propésito de ro’eh cf. Futs, Sehen und Schauen...

5 Quien se lleva la palma es Gad, al que se aplica el titulo cuatro veces (2 Sm 24,11; 1Cr
21,9; 29,29; 2 Cr 29,25). Sigue 1d6, con dos menciones (2 Cr 9,29; 12,15), y otros cuatro per-
sonajes con una: Heman (1 Cr 25,5), Jeht (2 Cr 19,2), Asaf (2 Cr 29,30) y Yedutin (2 Cr
35,15). El sacerdote Amasias llama visionario a Amos (Am 7,12). En singular, con sentido co-
lectivo, se usa en 2 Re 17,13. En plural en Is 29,10; 30,10; Miq 3,7; 2 Cr 33,18.

's En principio, el capitulo 2 Re 17 est consagrado a explicar teolégicamente la desapa-
ricién del Reino Norte (Israel). Mas tarde, al sufrir Juda un castigo parecido, la reflexién se
amplié al Reino Sur.

7 1 texto hebreo presenta un pequefio fallo de vocalizaci6n. Habria que traducirlo: «por
medio de todos sus profetas, todo visionario. Basta vocalizar kol-nabi’ wekol-hozeh.
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tro mal camino, guardad mis mandatos y preceptos...». El Cronista también
guarda el recuerdo de los visionarios como personajes valientes, que se atreven
a hablar incluso al impfo rey Manasés (2 Cr 33,18). Por otra parte, este autor
parece concebir al visionario en especial relacién con el monarca, como sugie-
re este texto y la férmula «visionario del rey», que aplica a Heman y Yeduttin.

De la escasez de textos sobre estos personajes podriamos deducir que
eran poco numerosos. Sin embargo, si lo tipico del visionario es contem-
plar o tener visiones, este cuadro podemos completarlo teniendo en cuen-
ta las referencias pertinentes al verbo hazah y a los diversos sustantivos de-
rivados de esta raiz (hazit, hazon, hizzayon, mahaze). La panoramica se
amplia entonces extraordinariamente. Cuando Samuel era nifio no abun-
daban las visiones (1 Sm 3,1), pero Dios se la concede a él. Y, desde en-
tonces, como dice Dios por Oseas, «yo hablé por los profetas, yo multipli-
qué las visiones» (Os 12,11). Por eso, el mensaje de muchos de ellos
~—Isaias, Amos, Miqueas, Nahtn, Abdias y Habacuc— se presenta como fru-
to de una visién o contemplacion . La gente habla de las visiones de Eze-
quiel, y este considera adecuado el término (Ez 12,21-28). También Daniel
recogera esta terminologia para hablar de sus visiones *.

2.3. Hombre de Dios (‘i$ ‘elohim)*

Mucho mas frecuente que los anteriores es este titulo: aparece 76 ve-
ces™, 55 de ellas en los libros de los Reyes. La mayoria de las veces se apli-
ca a un personaje conocido; en orden decreciente: Eliseo (29x), Elias (7x),
Moisés (6x), Samuel (4x), David (3x), Semayas (2x), Janan (1x). Pero tam-
bién se aplica a personajes anonimos: el profeta que condena a Eli (1 Sm
2,27), el profeta del sur que denuncia a Jeroboan 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

" «Lo que vio sobre Juda y Jerusalén» (Is 1,1; 2,1). «Oriculo sobre Babilonia que con-
templ6 Isafas» (Is 13,1). «Palabras de Amés, que contempl6 acerca de Israel» (Am 1,1). «<Lo
que contempl6 (Miqueas) acerca de Samaria y Jerusalén» (Miq 1,1). «Oraculo contra Ninive:
texto de la vision de Nahtin» (Nah 1,1); «Visién de Abdias» (Abd 1); «Oraculo que contem-
pl6 el profeta Habacuc» (Hab 1,1). Aunque todos estos textos se encuentran en encabeza-
mientos de libros, o de alguna seccién, y reflejan la mentalidad de los redactores més que la
de los mismos profetas, implican la estrecha relacién de estos hombres con la actividad con-
templativa o visionaria.

** hazon (Dn 1,17; 8,1.2 (bis).13.15.17.26; 9,21.24; 10,14; 11,14); haziit (Dn 8,5.8).

* HALLEVY, «Man of God»; RAMLOT, Prophétisme, 927-928.

? La estadistica es de Kithlewein. Usando la concordancia de Even-Shoshan conté 74 ca-
s0s, pero es posible que haya cometido un pequefio error.
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Moisés? Y David ; estas referencias carecen de interés para el sentido pro-
fético del término. Nos quedan, pues, 67 citas. Y resulta curioso que la in-
mensa mayoria de ellas se refiere a personajes del siglo y medio que va des-
de la division del reino (hacia 931) hasta los comienzos del siglo v,
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
4 Amasfas (2 Cr 25,7.9). En total, 59 citas. Solo quedan fuera las cuatro re-
ferencias a Samuel*, un uso interesante en Jue 13,6.8, la menci6n del profe-
ta an6nimo que denuncia a Eli (1 Sm 2,27), y el curioso caso de Benhanan
hijo de Yigdalias (Jr 35,4).

Por consiguiente, podemos decir que un término poco usado al co-
mienzo (las cuatro referencias a Samuel aparecen todas en la misma histo-
ra, la de las asnas de Sail), alcanz6 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 Satil,
Sadl y el narrador; a Elias, la viuda®, los oficiales de Ocozias™, y el mismo
Elias recoge el titulo para aplicarselo”; a Eliseo se lo aplican la mujer esté-
1il?®, uno de la comunidad de profetas®, el portero del rey de Siria*, Bena-
dad*, y el narrador en numerosas ocasiones™.

Si nos preguntamos qué predomina en estas tradiciones y qué puede
motivar el uso de este titulo, la respuesta parece clara: el hombre de Dios po-
see una relacién tan estrecha con el Sefior que puede obrar los mayores mi-
lagros. El tema de la transmisién de la palabra de Dios no estd ausente de es-
tas tradiciones. Pero, basicamente, no es la palabra que anuncia el futuro o
exige un cambio del presente, sino la palabra poderosa que vuelve inagota-
bles el cantaro de harina y la aceitera, resucita muertos, desencadena el rayo.
Por eso, cuando la viuda de Sarepta se dirige a Elias después de los primeros
milagros, lo llama «hombre de Dios». Y, cuando resucita a su hijo, afirma
maés convencida todavia: «jAhora reconozco que eres un hombre de Dios y
que la palabra del Sefior que tii pronuncias se cumple!» (1 Re 17,24).

2Dt 33,1; Jos 14,6; Sal 90,1; Esd 3,2; 1 Cr 23,14; 2 Cr 30,16.
2 Cr 8,14; Neh 12,24.36.
*18m 9,6.7.8.10.
*1Re 17,18.24.
.*2Re1,9.11.13.
72 Re 1,10.12.
*2 Re 4,9.16.22.
» 2 Re 4,40.
* 2 Re 8,7.
* 2 Re 8,8.
22 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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Esta impresion queda abundantemente confirmada en el caso de Eli-
seo, el mayor obrador de milagros del Antiguo Testamento, y al que mas
se aplica el titulo de hombre de Dios®. Incluso otras tradiciones se orien-
tan en la misma linea: cuando la mujer de Manoaj recibe la visita del 4n-
gel que le anuncia el fin de su esterilidad, estd convencida de que le ha ha-
blado un hombre de Dios, y lo mismo piensa luego su marido (Jue
13,6.8). Han escuchado una palabra capaz de transformar sus vidas, de rea-
lizar lo que parecia imposible; para ellos, un auténtico milagro. En cuanto
al profeta anénimo de Juda, 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 llanura,
no en la montaia, puede considerarse también un auténtico prodigio
(1 Re 20,28). En este contexto de una palabra milagrosa se explica que el
Cronista dé este titulo al profeta anénimo que dirige su palabra a Amasias;
le pide que licencie a los mercenarios del Reino Norte, «porque el Sefior no
esta con los efraimitas»; el rey siente el dinero que ha perdido en contra-
tarlos, pero el hombre de Dios lo anima diciéndole que «el Sefior puede
devolvértelo con creces». En efecto, el rey obedece y la victoria es comple-
ta (2 Cr 25,7.9).

A veces, esta palabra se manifiesta de forma mis modesta, limitan-
dose a orientar sobre unas asnas perdidas o sobre la curacién de una en-
fermedad. Y en otras ocasiones no tiene nada que ver con un milagro.
Pero esto solo ocurre en dos casos: el del profeta an6nimo que condena
a Eli*, y el de Semayas, que ordena a Roboén 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. Primero, porque la tradicién
da también el titulo de «profeta» (nabi’) a los mas importantes de estos
hombres de Dios: Samuel, Elias, Eliseo. Segundo, porque son auténticos in-
termediarios entre Dios y los hombres, y la palabra de Dios ocupa un pues-
to capital en su actividad. La tinica diferencia con los profetas 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 capa-
cidad de transformar la realidad.

* Sin embargo, en 2 Re 5, donde se cuenta uno de los grandes milagros de Eliseo, cuan-
do este se compromete a curar a Naaman, manda decir al rey de Israel: «Que venga a mi y
quedaré claro que hay un profeta (nabi’) en Israel» (v. 8). Segiin lo expuesto, cabria esperar la
frase: «quedara claro que hay un hombre de Dios en Israel». Otras tradiciones, como la de Is
38,1-8, también subrayan el poder del nabi’ como obrador de milagros.

*18m 2,27.

*1Re 12,22; 2 Cr 11,2
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‘2.4. Profeta (nabi’)**

Con sus 315 usos en el Antiguo Testamento®, nabi’ es el término mas
frecuente, el clasico, para referirse a los profetas. Sobre todo, a partir de fi-
nales del siglo viy durante el vi, coincidiendo con la redaccion de la His-
toria deuteronomista y con profetas como Jeremias, Ezequiel, Zacarias*.

Pero la abundancia de citas provoca precisamente los mayores problemas.
porque el titulo termina aplicado a las personas més distintas e incluso
opuestas. En la primera edicién de esta obra ofrecia una amplia exposicion
del uso del término en los libros biblicos (Pentateuco, Historia deuterono-
mista, Lamentaciones, Nehemias, Amés, Oseas, etc.) y del uso del verbo nb’
denominativo de nabi’, que se emplea con sentidos muy distintos: «ponerse
frenético», «danzar ritualmente», «actuar como un nabi’», «profetizar», «can-
tar». La omito ahora, pasando a las conclusiones que se derivan del analisis.

1) El titulo nabi’ no implica una valoracion 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 connotacion 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
Isaias, Am&s, Miqueas, que nunca lo reivindican.

2) El sentido y la funcién del nabi’.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 nebi’im de Baal o de Yahvé y transmiten su palabra.

3) El nabi’ actia a veces de manera independiente y a veces en grupo,
pero los datos mas antiguos que poseemos los presentan en grupo, y esta
tradicién se mantiene hasta el final.

% AuLD, «Prophets and Prophecy»; Ip., «Prophets Through the Looking Glass...»; FENTON,
«Deuteronomistic»; FLEMING, «The Etymological Origins...»; GORG, «Der Nabi'..»; Ip., «Weite-
res...»; JEPSEN, Nabi; J. JEREMIAS, nabi’; RAMLOT, Prophétisme, 915-924; RENDTORFF, nabi’ im AT;
VAWTER, «Were the Prophets Nabi's?».

* s la cifra que da J. Jeremias (cf. n. 36). Segin Ramlot, la concordancia de Lisowsky
ofrece 309 citas.

3 J, JEREMIAS, nabi’, ofrece algunos datos estadisticos que resultan interesantes si los agru-
pamos del modo siguiente: en el Tetrateuco solo 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 §;
Is 7; Am 5; Ag 5; Miq 3; Hab 2; Sof 1; Mal 1. Por consiguiente, de las 315 citas podemos si-
tuar ficilmente unas 270 en la época indicada. Téngase en cuenta que muchos autores consi-
deran que los libros de las Crénicas —independientes de Esdras y Nehemias— se redactaron
tambsién en el siglo vi. De todos modos, esta cuestion es secundaria. El dato indiscutible es la
difusion del titulo de nabi’ a partir de finales del siglo vi, y sobre todo en la escuela deutero-
nomista,
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4) Dentro de esta tradicién corporativa, mientras en el Norte aparecen
reunidos en torno al rey, en el Sur el centro de atencién es el templo de Je-
rusalén, lo que los relaciona estrechamente con los sacerdotes. Esto justifi-
ca plenamente hablar de profetas cultuales, aunque serfa exagerado consi-
derar a todos los profetas funcionarios del culto.

5) El fenémeno del nebiismo presenta muiltiples fisuras, no es homo-
géneo en su mensaje, ni en sus manifestaciones, lo que provoca grandes
conflictos. Al mismo tiempo, explica los diversos intentos de clasificar a los
nebi’tm en grupos distintos ™.

6) Estas tensiones se advierten incluso dentro de la Historia deuterono-
mista, a la que podriamos aplicar el principio de que «ni son todos los que
estan ni estdn todos los que son»; parece claro su deseo de excluir a algunos
de los mayores profetas canénicos*.

7) Las mujeres pueden formar parte de este movimiento, incluso con
gran prestigio, dato muy importante si recordamos que en Israel no tienen
acceso al sacerdocio®.

8) En ciertas corrientes proféticas, como la Isafas y Miqueas, el término
nabi’ y el verbo profetizar no gozan de mucho prestigio; se prefiere con-
templar (hazah).

2.5. Visién de conjunto

Hemos visto cuatro tipos de mediadores proféticos. La tradicién poste-
rior terminé amalgaméndolos de forma inseparable. Samuel es hombre de
Dios, vidente y profeta; Elias y Fliseo hombre de Dios y profeta; a Jeht 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 funcio-
nes. Otros admiten ciertas diferencias, al menos en los primeros momen-

* Por poner un ejemplo, AuNE clasifica a los profetas del Antiguo Testamento en: 1) pro-
fetas chamanes (Samuel, Elias, Eliseo); 2) profetas cultuales y del templo; 3) profetas de la
corte; 4) profetas por libre (cf. Prophecy in Early Christianity). W. EICHRODT, Teologia del Antiguo
Testamento, Cristiandad, Madrid 1975, 1, pp. 263-355 distingue entre los videntes, el nebiis-
mo y la profecia clasica.

* Véase sobre el tema KocH, «Das Prophetenschweigens. Segun él, los circulos exilicos
estaban convencidos de la posibilidad de que el pueblo se convirtiese y no compartian la con-
dena incondicional de los profetas preexilicos. Sobre el caso de Jeremias cf. BEGG, «A Bible
Mystery».

“ Sobre el profetismo femenino: FISCHER, «Gotteskiinderinnen»; GAFNEY, Daughters of Mi-
riam; WILLIAMSON, «Prophetesses in the Hebrew Bible».
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108. Hélscher, por ejemplo, pensaba que el vidente obtenia su conocimien-
. to gracias a visiones nocturnas, sueflos, presagios y espiritus, mientras que
| el nabi’ era un extatico; mas tarde terminaron identificados. Para Lods, el vi-
dente es un inspirado solitario, mientras los nebi'im reflejan una inspiracion
* colectiva, violenta 'y contagiosa. Todo lo contrario piensa Orlinsky, para
quien el vidente es generalmente miembro de un grupo, mientras el profe-
ta es un individualista. Petersen® llega a las siguientes conclusiones:

1) El vidente (r0'eh) aparece como un personaje urbano, que actia 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).

2) El hombre de Dios (‘i ‘elohim) y los «hijos de los profetas» son un
ejemplo de lo que Lewis llama «profecia periférica», con sus mismas carac-
teristicas: a) surge en tiempos de crisis: hambre, sequia, tensiones, pobreza,
guerra; b) los individuos que aparecen como hombre de Dios estan opri-
midos o en relacién con miembros periféricos de la sociedad (Elias, Eliseo);
¢) la manera en que el hombre de Dios desempefa 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 1x, periférico, por raro
que parezca; e) el Dios de la profecia periférica es amoral; su rasgo princi-
pal no es la bondad, sino el poder®.

3) Los otros dos titulos, visionario (hozeh) y profeta (nabi’) los relacio-
na 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 invasion asiria, etc.); b) el profeta
central normalmente legitima o sanciona la moralidad pudblica; no se trata
de moral individual, sino de algo capital para toda la sociedad; c) la pro-
fecia central se limita a pocos individuos y no estd abierta a amplios gru-
pos, aunque los profetas tengan discipulos; por los datos que poseemos,
raras veces habia mas 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? Segtin Petersen, a que nabi’ es ti-
tulo del norte (Israel), y hozeh del sur (Juda). La diferencia de titulos impli-
ca también otras diferencias, ya que eran legitimados de distinta manera. En

“* PETERSEN, The Roles of Israel’s Prophets.
“ En este contexto se comprende el relato de las dos osas que matan a cuarentay dos ni-
fios por burlarse de Eliseo, la matanza de los 450 profetas de Baal, etc.
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Israel, el nabi’ 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 andlisis de Petersen es interesante, pero indico al menos dos dificul-
tades. 1) Con respecto al titulo hombre de Dios, es dificil admitir que se tra-
ta de un profeta periférico si recordamos la tradicién contenida en 1 Re
12,22-24 sobre Semayas. 2) En cuanto a la distribucién geogrifica de nabi’
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 nabf’, de acuerdo con lo que
dice Petersen. Pero al del Sur no se lo llama visionario (hozeh), sino siem-
pre hombre de Dios. En cualquier caso, habria que admitir que, para el si-
glo vii, ya se habia introducido el titulo en el sur (Is 8,3), donde tuvo ple-
na aceptaciéon mas tarde.

En todo lo anterior he omitido intencionadamente la cuestién princi-
pal. Estos intermediarios son importantes porque conocen lo que no sabe
el resto de sus contemporaneos. Precisamente 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 proteta

Hemos visto en el capitulo anterior que el profeta es uno de los inter-
mediarios elegidos por Dios para transmitir a los hombres un conocimien-
to especial sobre lo que se debe hacer en el momento presente o las incer-
tidumbres del futuro.

1. Vocacioén y experiencia de Dios

Esto nos lleva a hablar de la vocacién. Es lo que se cuenta a propésito del
primer profeta importante, Samuel. Cuando ya tiene uso de razén, Dios lo
llama una noche para transmitirle su palabra. Antes de esto Samuel no co-
nocia a Dios. El narrador lo dice expresamente. Vivia en el templo de Silo
desde nifio, en compaiiia del sumo sacerdote, Eli, participando en los senci-
llos trabajos del culto que le permitia su edad. Pero Samuel no conocia a
Dios. Ahora tiene una experiencia nueva; desde entonces recibe la palabra
del Sefior y se convierte en profeta de Israel. De este modo, el Antiguo Tes-
tamento indica desde el comienzo algo fundamental en la existencia profé-
tica, la vocacién. Sin embargo, no tenemos muchos relatos de este tipo.

En los tiempos antiguos, personajes tan famosos como Natén, Gad, Ajias
de Silo, Elias, Miqueas ben Yiml4, no dicen nada de ese primer encuentro
con Dios que los convirti6 en profetas. En el caso de Eliseo, la vocacion se
produce a través de una llamada humana, la de Elias, que cumple con ello
una orden de Dios (1 Re 19,16.19-21). Mas misteriosa es la vocacién de
Amos, que conocemos casi por casualidad, insertada en el relato del conflic-
to con el sumo sacerdote de Betel, Amasias (Am 7,10-17). La breve alusi6n,
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de pasada, solo deja entrever que un hombre dedicado la actividad agricola
y ganadera se siente un dia arrancado de su trabajo y enviado por Dios a pre-
dicar en el Reino Norte. ;C6mo sinti6 Amos esa llamada de Dios? ;Como
tuvo certeza de que el Sefior lo enviaba? No lo sabemos. Solo Isaias, Jeremias
y Ezequiel nos han contado su experiencia originaria. Pero no las estudiare-

mos en este momento, sino al hablar de cada uno de ellos.

Si conviene insistir en que la vocacién es una experiencia que pone al
profeta en contacto directo con el pueblo. No es llamado para «gozar de
Dios», sino para realizar una mision ante sus contemporaneos. Por otra par-
te, esa vocacion da paso a toda una existencia al servicio de la Palabra, exis-
tencia a veces tremendamente dura y exigente, que puede provocar grandes
crisis. Los casos de Jeremias y Ezequiel, entre otros, serviran en su momen-
to para corroborar esta idea.

Por Gltimo, al hablar de los libros proféticos actuales, no podemos per-
der de vista que gran parte de ellos, y la redaccion final, procede de autores
de los que no sabemos nada. Su actividad es mas parecida a la de los can-
tores del templo de Jerusalén (como en el caso de s 40-66) o aladelos es-
cribas que recogen y transmiten tradiciones anteriores. En estos casos es di-
ficil hablar de vocacién en el sentido habitual. No es la vocacion llamativa
a una tarea grandiosa, sino el impulso interior a una tarea modesta, desaper-
cibida, pero tan importante o mas como la de los grandes profetas.

2. Los medios de comunicacioén

;Como se comunica Dios al profeta?” La tradicién biblica es clara es es-
te 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 este desem-
pefia en la experiencia profética. Estos seran los temas del capitulo.

Abordaremos el tema de una manera atipica: estudiando la forma en que
Dios se comunica, segtin la tradicion biblica, a un vidente no israelita, Balaan,
que, por otra parte, estd muy cerca de los magos. El aspecto histérico del per-
sonaje no interesa ahora* ni nos preocupa la autenticidad de los oraculos
que pronuncia o la fusién de distintas tradiciones. Acepto el texto actual (Nm
22-24) como ejemplo muy vivo e interesante de como concebian los anti-
guos israelitas la comunicacién de Dios con un vidente o profeta.

' Cf. Criapo, «El modo...»; GUNKEL, «Die geheime...»; HOLSCHER, Die Propheten; KLEIN, The
Psychological Pattern...; PARKER, «Possession trance...»; WOLFF, «So sprach Jahwe zu mir...».

2 Bn Jos 13,22 se lo llama adivino (qgosem) y se dice que los israelitas lo acuchillaron.
Un estudio muy detallado de estos capitulos en H. ROUILLARD, La péricope de Balaam (Nom-
bres 22-24). La prose et les «oracles» (EB NS 4), Gabalda, Paris 1985, con bibliografia en pp.
489-506. .
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De entrada, encontramos un dato curioso. Cuando se presentan a
contratarlo para que maldiga a Israel, no puede comprometerse hasta que
no sepa lo que Dios quiere. Y €l sabe que Dios le hablara esa noche du-
rante el suefio (Nm 22,8-13). Lo mismo ocurre ante la segunda embaja-
da (22,19-20). Las palabras de Dios, con preguntas tan ingenuas como
«;quiénes son esos que estan contigo?» y 6rdenes tan concretas como las
de no ir o ir, indican que los narradores conciben la comunicacién entre el
mundo divino y el profeta de forma tan directa como un dialogo entre per-
sonas. Al mismo tiempo, queda clara la funcién que debe cumplir: decir
solo lo que Dios le diga (22,20.35). Por eso, «pronunciaré solo la palabra
que el Sefior me ponga en la boca» (Nm 22,38). No se trata solo de que
Ralaan 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, esta también muy
claro el visual. Antes de pronunciar los oraculos, preparados por los sacrifi-
cios, Balaan 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 oraculos 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 visién e implica una bendicién (23,7-10).
Y todo junto, visién y palabra, es lo que el Sefior le pone en la boca (23,12).

Por eso, en la introduccién del ordculo tercero, Baladn se presenta a si
mismo 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 per-
ciben 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, segin el narrador o narradores, Dios tiene dos formas
privilegiadas de comunicarse, la palabra y la vision, que pueden acontecer
en el suefio o en circunstancias especiales, cuando Dios sale al encuentro en
la soledad, después de prepararse con unos sacrificios.

Lo mismo que hemos advertido en un sencillo anlisis de las tradicio-
nes de Balaan se percibe leyendo las de Elias o Eliseo. Palabra y vision apa-
recen frecuentemente juntas, como los dos cauces de comunicacién divina
al profeta. Asf lo expresa una serie de textos: «Yo hablé por los profetas, yo
multipliqué las visiones» (Os 12,11); «Abrén recibi6 en una vision la pala-
bra del Sefior» (Gn 15,1). O Is 21,1-10, donde al comienzo se habla de vi-
si6n (v. 2) y al final se dice «lo que escuché» (v. 10). Esta relacion entre visién
y palabra se conserva en los titulos de algunos libros proféticos (Am 1,1;
Miq 1,1; 2,1; Hab 1,1) o de ciertos pasajes (Is 13,1). Otros subrayan el tema
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de la vision, 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). Esta justifica-
do que estudiemos mas despacio ambos temas.

2.1. Las visiones?

«Visién de Isaias, hijo de Amos, acerca de Judd y de Jerusalén» (Is 1,1;
2,1). «El afio treinta, quinto de la deportacién del rey Joaquin (...) se abrie-
ron los cielos y contemplé una visién divina» (Ez 1,1-2). «Visién [de Amos]
acerca de Israel» (Am 1,1). «Visién de Abdias» (Abd 1). «Visién [de Mi-
queas) sobre Samaria y Jerusalén» (Miq 1,1). «Oréaculo 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 extraiia que el narrador de la historia de Samuel, cuando quiere subra-
yar la importancia del personaje, indique que «por entonces no eran fre-
cuentes las visiones» (1 Sm 3,1). Si Samuel nifio la recibe es porque se tra-
ta de un personaje excepcional. Y en los momentos finales, cuando Dios
derrame su espiritu, los jévenes tendran visiones (Joel 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 comunicacion divina.

Sin embargo, cualquier lector de los profetas advierte enseguida que to-
das las visiones no son iguales. Desde un punto de vista literario, hay algu-
nas que parecen seguir un esquema fijo: el Sefior muestra algo, pregunta al
profeta qué ve, este 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 uniformes, a veces se contemplan objetos reales, como un cesto de fru-
tos 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 extrafias: preparando langosta, de pie encima de un muro, etc. A me-

dida que aumentan las diferencias literarias y el contenido de las visiones -

crece la dificultad de analizar y exponer las relaciones entre ellas.

Por eso, comenzaremos ofreciendo diversos criterios de clasificacion,
que sirvan como pauta para una sencilla lectura personal. Luego indicaré al-
gunas opiniones sobre el tema. Por tltimo, sacaré unas conclusiones de ca-
racter teoldgico.

® MILLER, «Dreams...», acepta la idea de Jepsen de que la visién se atribuye usualmente a
los profetas; dando un paso mas, indica que los suefios solo se les atribuyen a los profetas pa-
ra denigrarlos. Sin embargo, al menos en tiempos antiguos no se tiene mala opinién de los
suefos. Véanse los casos de Samuel (1 Sm 3; 15,16) y Natdn (2 Sm 7,4).



D10s Y EL PROFETA

la) Diversos enfoques posibles del catdlogo

:‘5‘;’ La clasificacion de las visiones trae a la memoria el problema matema-
i}co de las combinaciones. Una serie de elementos pueden ser combinados
de formas muy distintas. Ante tal variedad, es posible que nunca se llegue
a clasificarlas de manera satisfactoria.

_ Desde el punto de vista de los protagonistas podemos distinguir visio-
nes con personajes celestes y terrestres. Entre las visiones con personajes ex-
clusivamente divinos se encuentra la de Miqueas ben Yimla (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 histéricos ocupan
las visiones de Eliseo sobre el futuro de Benhadad 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 simbolicos, 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, simbélico (el valle lleno de huesos muertos
en Fz 37); un lugar real, pero transfigurado (la nueva Jerusalén de Ez
40-48); o no situarse en escenario alguno (Amos, Is 21,1-10).

- Teniendo en cuenta lo contemplado podemos distinguir visiones cen-
tradas en objetos, animales y personas, aunque a veces todos los elementos
aparecen juntos. Como ejemplo de objetos terrenos estan el cesto de higos, el
cesto de frutos maduros, la rama de almendro, la olla hirviendo. A veces, el ob-
jeto terreno tiene desde el comienzo una dimensién simbolica, irreal, como
ocurre con los cuatro cuernos (Zac 2,1), el candelabro 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 tradicién profética, recordemos que Moisés debe
construir el santuario y un altar ajustaindose al modelo que Dios le mostré
en la montaiia (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 espe-
cialmente 6,1-8). Convertidos en monstruos terribles e irreales acaparan la
visién de los imperios (Dn 7). Carnero y macho cabrio constituiran el
arranque de Dn 8.

En cuanto a las personas, como ya dijimos, pueden ser personajes terres-
tres, celestes, simbolicos, o todos juntos. Ya que estos personajes frecuente-
mente hablan y actdan, podriamos decir que la visién se centra en un
«acontecimiento». Ese acontecimiento, de forma directa o indirecta, siem-
pre tiene relacién con nuestro mundo.
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— Hay visiones en las que predomina lo «visual» y otras en las que pre-
domina lo «auditivo». Estas serian las visiones centradas en un ordculo. Por
ejemplo, Gn 15,1: «<Abrahan 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 proposito de Eli y sus hijos. La famosa respuesta de Dios
a Natdn durante el suefio a propésito de la construccion del templo tam-
bién es calificada de visién (2 Sm 7,17). El Sal 89,20 contiene una visién
centrada en un oraculo sobre David: «Hablaste en visién a tus leales: He ce-
fiido 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 solucionara su que-
ja sobre el sentido escandaloso de la historia; es una visién que debe leerse
(no verse), y su contenido es el breve y enigmitico oraculo: «El arrogante
tiene el alma torcida, el inocente, por fiarse, vivira» (Hab 2,4). En esta linea
podria situarse, como evoluci6n tardia, la visién de Dn 10-12, con el largo
discurso pronunciado por el angel.

— Desde el punto de vista temporal, la vision puede referirse al futuro in-
mediato, como la de Eliseo, cuando dice que Dios le ha hecho ver a Jazael
como rey de Siria y a Benadad asesinado por este (2 Re 8,10.13), y Jr 38,21-
23, donde el profeta contempla lo que acontecerd en caso de que el rey
desobedezca. También puede referirse a un futuro mds o menos préximo (res-
tauracion de Jerusalén, etc.), o a un futuro lejano, «a los tltimos 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 oraculos, de visiones de condena y visiones de salvacion. Las de Amés y
Jeremias van en la linea de la condena. Las de Zacarias esbozan la salvacién
futura de Jerusalén e incluso la organizacién religioso-politica del estado.
Las de Ezequiel, a veces subrayan el castigo (como la visién del templo en
8-11) y otras presentan la salvacién (huesos muertos, en el c. 37; visién del
nuevo templo, de Juda y de Jerusalén, cc. 40-438).

Ante esta cantidad de posibilidades y de elementos que entran en juego
se comprende la dificultad de catalogar las visiones. Los interesados en el
tema pueden consultar la primera edicién, donde expongo las opiniones de
Sister, Lindblom, y Niditch.

b) Una visién distinta de la realidad

Mas importante que la catalogacién es otro aspecto, sugerido por las
mismas visiones. A veces, el lector tiene la impresién de que no hay en ellas
nada de extrafio. El profeta percibe lo mismo que puede ver cualquier israe-
lita: 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.
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ILO que tiene delante da pie para descubrir algo nuevo, invisible a los ojos or-
dinarios, para captar la realidad de forma distinta o profundizar en la accion
. tle Dios. Jeremias estara un dia en casa del alfarero. Lo ve girar la rueda, mol-
 dear la arcilla, mover la cabeza descontento, tirar el cacharro, comenzar de
puevo. Es un especticulo sencillo, que pueden presenciar todavia los visi-
tantes de Hebron. Al turista moderno le mueve la curiosidad. Para Jeremias,
Ja accion del alfarero se convierte en revelacion de la accion de Dios. «Y yo,
sno podré trataros, israelitas, como ese alfarero? Como esté el barro en ma-

nos del alfarero, asi estdis vosotros en mis manos, israelitas» (Jr 18,1-10).

Y esto nos lleva a la principal fuente de conocimiento profético, al cauce
més importante por el que Dios le comunica su mensaje: la vida real. Amos
es famoso por sus cinco visiones, pero todo su libro es vision (Am 1,1). Y las
més expresivas y dramaticas, 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 vision del mercado donde se vende al justo por dinero y al po-
bre por un par de sandalias, o donde la pobre gente debe comprar a un pre-
cio exorbitante hasta el salvado del trigo; es la vision 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 vision 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 hu-
mildes; es la vision de unos campesinos despojados de sus tietras, que pier-
den poco a poco sus casas y vifas, tienen que venderse como esclavos; la vi-
sion de unos templos en ferviente actividad cultual, repletos de vacas, ovejas,
carneros, ofrendas voluntarias, peregrinaciones continuas, advirtiendo que
los participantes son los mismos que roban y despojan al pobre; la vision de
una clase alta que puede permitirse toda clase de lujos en la comida, la bebi-
da, el mobiliario, los perfumes, mientras no se preocupan de las desgracias
del pais. Estas son las visiones mas frecuentes de los profetas, las mas inten-
sas, las que les haran 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 distingue por la capaci-
dad de ver la realidad de manera profunda, ofreciendo una lectura nueva. Ver
la realidad de una guerra encubierta de los ricos contra los pobres en una
sociedad aparentemente estable y en paz. Ver el olvido y el desprecio de
Dios en lo que algunos consideran simples consecuencias humanas de una
8uerra. Descubrir la ofensa a Dios y al projimo en lo que todos consideran
simple actividad comercial.

Podria decirse que para estas visiones no hace falta una revelacién espe-
cial de Dios. La experiencia demuestra lo contrario. Esas visiones son las que
Precisan mads revelacién divina. Porque hay cosas que no queremos ver y,
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aunque las veamos, hay un velo que cubre nuestros ojos y nos impide con-
templar a fondo la realidad que nos rodea. Hablando con lenguaje del Nue-
vo Testamento, todos pasamos junto al pobre, el hambriento, el desnudo, el
enfermo, el marginado, sin descubrir en esa persona el rostro de Jests. To-
dos 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 acuerdos de ayu-
da internacional. Hace falta un don especial para ver la realidad en su senti-
do profundo, con los ojos de Dios; para ver a todos los hombres como her-
manos, para ver la ofensa a cualquiera de ellos como algo que me atafie
personalmente, como un ataque a «mi propia carne» (Is 58,7). Si olvidamos
este campo inmenso, diario, inmediato, de la visién profética, perdemos de
vista lo esencial. Uno de sus desafios mas fuertes es invitarnos a ver la reali-
dad con ojos nuevos, «abiertos», como los del adivino Balaan.

2.2. 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 res-
puesta brota rapida, sin vacilaciones: el profeta es el hombre de la palabra. La ex-
presion debar Yhwh/elohim aparece 241 veces en todo el Antiguo Testamento. En
225 de los casos se refiere a la palabra recibida o proclamada por un profeta. Por
tanto, se puede afirmar que debar Yhwh/'elohim «es casi siempre un término téc-
nico para referirse a la revelacion profética de la palabra» (Grether)®.

Sin embargo, es interesante recordar algtin dato curioso de la tradicién
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 Sefior», «oraculo del Se-
flor» extrafia mucho a quien esta acostumbrado al lenguaje de los profetas
posteriores. Lo mismo ocurre mas tarde, cuando Natian mueve sus redes pa-
ra conseguir que el sucesor de David sea Salomén, no Adonias (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 atn es el co-
mienzo de la historia de Elias. De improviso, sin preparacién alguna ni jus-
tificacién, en nombre propio, sin presentarla como palabra de Dios, anun-
cia el terrible castigo de la sequia (1 Re 17,1).

* BRETON, Vocacion y mision..., p. 31. Esta obra es fundamental para el analisis de todas las
formulas pertinentes y para otras relacionadas como «la mano del Sefior» y «el espiritu del Se-
fior». Véase también A. WAGNER, Prophetie als Theologie.
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Son casos anémalos, porque lo habitual es subrayar que el profeta nun-
ca pronuncia palabras propias, sino la palabra que Dios pone en su boca
para que la transmita a los contemporineos. «La palabra de Dios esta con
sl», dice el rey Josafat a proposito de Eliseo (2 Re 3,12). Y es la idea que se
impone de forma cada vez mas clara en la tradicién profética. Esta insis-
tencia creciente podemos reconstruirla con facilidad después del minucio-
so trabajo de Bret6n.

a) Férmulas para expresar un misterio

Las formulas 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 ve-
ces, 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, ca-
si siempre a un profeta.

En el segundo apartado se agrupan cuatro férmulas: «asi dice el Sefior»
(425x), «oraculo del Sefior» (365x), «dice el Sefior» (69x) y «habla el Se-
fior» (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 comparacion de estos dos bloques deja claro que para los
profetas era mas 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 v,
en Jeremias y Fzequiel, cuando mas se sintié la necesidad de insistir en
ambos aspectos: origen divino de la palabra y conciencia subjetiva de re-
cibirla. Por ejemplo, la férmula «vino la palabra del Sefior...» solo se en-
cuentra tres veces en los profetas del siglo vir (una en Isaias, otra en Oseas,
otra en Miqueas), mientras que en Jeremias aparece 44 veces, y en Eze-
quiel 50. La férmula «dijo el Sefior a...», que aparece 19 veces en los pro-
fetas del siglo vi, la encontramos 57 veces en Jeremias y 86 en Ezequiel.
El mismo fenémeno se constata a proposito de las férmulas del segundo
grupo. Sumadas las cuatro («asi dice el Sefior», «oraculo del Sefior», «di-
ce el Sefior», «habla el Sefior»), las encontramos 36x en el Primer Isaias,
45 en Amoés, 4 en Oseas, 5 en Miqueas, 330 en Jeremias y 232 en Eze-
quiel.

Es posible que las fuertes polémicas de finales del siglo vii y comienzos
del vi entre distintas tendencias proféticas motivasen esta insistencia tre-
menda en que el profeta transmite la palabra de Dios, palabra que previa-
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mente ha recibido. Pero esta certeza de proclamar la palabra de Dios tam-
poco admite dudas en la profecia del siglo viii e incluso antes.

b) Diversidad de la palabra

En el apartado anterior indicdbamos las distintas formas posibles de cla-
sificar las visiones. Algo parecido podriamos decir a prop6sito 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 17,2s.8s.),
o tan tremendamente amplia como presentarse al rey Ajab (1 Re 18,1), de-
jando al profeta toda la iniciativa para la accién posterior. Otras veces la pa-
labra se centra en un fallo grave de la sociedad, actitudes que debe cambiar
o suprimir. En ocasiones sera una palabra de animo, que consuela en medio
de las tristezas 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 presente, otras que vuelan
al futuro lejano y anticipan una utopia que ni siquiera nosotros hemos go-
zado atn. Gran parte de nuestro estudio estari destinado a conocer estas di-
versas palabras, y podemos prescindir aqui de esa catalogacion. Pero hay al-
gunos aspectos que conviene tener claros desde el comienzo.

¢} Rasgos de la palabra

— La palabra puede ser despreciada. No debemos interpretar con ingenui-
dad romantica la idea de que el profeta recibe la palabra de Dios y la trans-
mite. No se trata de una cosa maravillosa, que todos escuchan con admira-
ble respeto. La mayoria de las veces, al profeta le ocurrira lo que le dice Dios
a Ezequiel: «Acuden a ti en tropel y mi pueblo se sienta delante de ti; escu-
chan tus palabras, pero no las practican (...). Eres para ellos coplero de amo-
rios, de bonita voz y buen tafiedor. Escuchan tus palabras, pero no las prac-
tican» (Ez 33,30-33). Este desprecio hacia la palabra de Dios es una de las
caracteristicas que mds subraya la tradicién biblica en Israel, el pueblo que
no quiere escuchar la palabra del Sefior, 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 permaneci6 en Juda con la gen-
te que no fue deportada. La vida parece comenzar de nuevo. De repente,
asesinan a Godolias, el gobernador judio impuesto por Nabucodonosor. La
gente, despavorida, huye en primera instancia a Belén, y alli consultan al Se-
fior a través de Jeremias. El caso es grave, porque se temen nuevas represa-
lias de los babilonios. No hay tiempo que perder. Sin embargo, Jeremias
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tarda diez dias en recibir la palabra del Sefior. Cuando le llegue, el pueblo
no estara ya dispuesto a escucharla y decide la huida a Egipto (Jr 42,1-7).

— La palabra es dura y exigente. A veces podré 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 pro-
yoque péanico como el rugido del leén (Am 1,2). Incluso cuando comunica
el castigo del peor enemigo, produce una sensacion de panico: «Lo escuché
y temblaron mis entraiias, 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 el pueblo que nos oprime» (Hab 3,16). Por
eso, en ocasiones desea uno olvidarse de ella, no volver a hablar més en
nombre de Dios, pero la palabra se convierte en «un fuego ardiente e in-
contenible encerrado en los huesos» y hay que seguir proclamandola (Jr
20,9). Intenta uno huir de esa palabra, como Jonas, pero te persigue hasta
lo profundo del océano.

— La palabra es clara. Muy relacionado con el anterior se halla este as-
pecto, que diferencia radicalmente al profetismo biblico del griego. El
oraculo de Delfos tenia una enorme ventaja. Hablaba de forma tan ambi-
gua y oscura que cada cual podia interpretar lo que queria. Si era claro, y no
gustaba, cabia la posibilidad de pedir un nuevo oraculo, més benévolo y
optimista. 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 hist6ricos, politicos, culturales, eco-
némicos, que muchas veces ignoramos. Para los contemporaneos del pro-
feta no cabia duda de lo que decia. Y no habia posibilidad de segunda vuel-
ta. Esa palabra de Dios era irrevocable, gustase o no gustase.

d) Los cauces de la palabra

Terminemos indicando algo parecido a lo que dijimos a propésito de
las visiones. La palabra de Dios no llega solo de forma misteriosa, en el
suefio y la visién nocturna. Dios habla a través de la vida, en los hechos co-
tidianos, en las personas que nos rodean y los acontecimientos. Hablan las
manos del alfarero que rompen un cacharro indtil, habla la rama de al-
mendro, los cestos de higos, las botas asirias que pisan con estrépito. Ha-
blan los pueblos oprimidos que esperan ser liberados de los imperios, los
campesinos pobres rechazados en el tribunal de justicia, la familia despo-
jada de su casa y de su campo, el nifio vendido como esclavo. Hablan las
espadas pidiendo convertirse en arados, las lanzas en podaderas. Hablan
las ruinas de Si6n, la desesperanza de los desterrados. Hablan las noticias
del extranjero que comentan la enorme riqueza de Tiro y su poderio co-
mercial. Hablan los mensajeros etiopes y los embajadores babilonios. En la
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palabra del hombre y de las cosas, en la palabra de la historia y de los pue-
blos, descubre el profeta la palabra de Dios.

3. Extasis, trance, posesion®

Hemos visto las dos formas principales de comunicarse Dios con el pro-
feta: visiones y palabras (que no se excluyen mutuamente). Ningtn ser nor-
mal va diciendo que ha visto o escuchado 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 anémala, 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 confusion.

Ante todo, es evidente que algunos profetas presentan rasgos extrafios
en su conducta, al menos en determinados momentos. 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 fuer-
za del Sefior se cifi6 y fue corriendo delante de Ajab, hasta la entrada de Yez-
rael» (1 Re 18,42-46). De Eliseo se cuenta que, mientras el misico tafiia,
viene sobre él la mano del Sefior y comunica una visién de lo que ocurrira
al dia siguiente (2 Re 3,14-19). Mas expresiva adn resulta la escena del dia-
logo con Jazael: «Luego inmovilizé la mirada, quedé fuera de si un largo
tiempo y se eché a llorar» (2 Re 8,11). Siglos mas tarde, Ezequiel ofrece ras-
gos muy parecidos de postracion, abatimiento, entusiasmo. Después de la
vocacion, marcha «decidido y enardecido, mientras la mano del Sefior me
empujaba» (Ez 3,15). Otras veces tendra la sensacién de estar atado con so-
gas, 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 mas tarde junto a los desterrados (8,1-4; 11,24).

En opinién de algunos®, la experiencia interior de esos momentos la
describe muy bien el autor de Is 21,1-10, cuando interrumpe el relato de su

* GONZALEZ NUKEZ, Profetismo y sacerdocio..., pp. 58-69 sobre el éxtasis en los primeros
profetas. Véase también ANDRE, «Ecstatic Prophecy» (1982); Parker, «Possession Trance»
(1978); T. PoLa, «Ekstase im Alten Testament», en H. Henninger (ed.), Ekstase, Trance und die
Gaben des Geistes, Friedensau 1998, pp. 117-207; RowLEy, «The nature of OT Prophecy...», pp.
98-102 (da abundante bibliografia, hasta 1945, e informa con claridad de la problematica).
En los dltimos afios, el tema del éxtasis ha sido tratado en relacién con la primera carta a los
Corintios y ciertas manifestaciones de las primeras comunidades cristianas, pero no, que yo
sepa, en relacién con los profetas del Antiguo Testamento.

¢ Tanto Gunkel como Lindblom conceden gran importancia a este pasaje para su andli-
sis del éxtasis y la visién. Parker, en cambio, pone en guardia contra la aceptacién precipita-
da de frases hechas como si expresasen experiencias profundas.
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visién con estas palabras: «Al verlo, mis entranas estin con espasmos, me
agarran angustias de parturienta; me agobia oirlo, me espanta el mirarlo, se
me turba la mente, el terror me sobrecoge». A estos textos acostumbran
aniadirse los que presentan a los profetas, al menos en opinién popular, co-
mo locos™. Y, si tenemos en cuenta que en estas experiencias, ademas del es-
piritu del Sefior®, desempefa un papel importante la mano del Sefior’,
podemos decir que también Isaias y Jeremias tuvieron este tipo de expe-
riencias. Isaias, después de proclamar su mensaje durante la guerra siro-
efraimita, cuando percibe que Dios lo coge de la mano y lo aparta del ca-
mino de este pueblo (Is 8,11). Jeremias, como un estado de 4nimo frecuente
después de su vocacién: «Forzado por tu mano me senté solitario, porque
me llenaste de tu ira» (Jr 15,17). De hecho, estos y otros pasajes ofrecen una
imagen bastante extrafia de la actuacién profética, que seria mas compren-
sible dentro de la teoria del éxtasis.

Estos datos siempre fueron conocidos, y a veces se los tuvo en cuenta
para hablar del elemento extitico en los profetas. Pero quien dard un im-
pulso radicalmente nuevo a esta cuestion serd Gustav Hoélscher, el afio en
que comienza la Primera Guerra Mundial (1914). En su libro Los profetas de-
fiende que el éxtasis es un rasgo caracteristico de todos los profetas de Is-
rael. Holscher se esfuerza por distinguir, sin precisar mucho, entre los pri-
meros nebi'im y los grandes profetas escritores; le resulta imposible
© imaginar a Amés como a uno de esos extaticos iniciales. Pero estd conven-
cido de que toda la profecia israelita es extética.

La teoria de Holscher encontré gran aceptaciéon en muchos autores. Pe-
ro quien le dio un caracter mas dramatico fue Robinson. Conviene recordar
sus palabras para comprender la fuerte reaccién que se produjo en contra
de la teoria. «<Podemos imaginar una escena de la actividad piblica del pro-
feta. Esta mezclado entre la multitud, a veces en dias ordinarios, a veces en
ocasiones especiales. De repente, algo le ocurre. Sus ojos quedan fijos, le
asaltan extrafias convulsiones, cambia su forma de hablar. La gente recono-
ce que el Espiritu ha caido sobre él. Cuando pase el sincope, dira a los cir-
cunstantes las cosas que ha visto y oido» .

"2 Re9,11; Jr 29,24-27; Os 9,7.

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

°1Re 18,46; 2 Re 3,15; Is 8,11; Jr 15,17; Ez 1,3; 3,14.22; 8,1; 37,1; 40,1. Aunque algunos
niegan que «la mano del Sefior» se refiera a una experiencia exttica y relacionan la expresion
con un acontecimiento extraordinario (p. ej. Seierstad), Roberts, tras analizar una serie de pa-
ralelos extrabiblicos, cree que debe darse la razon a quienes defienden la interpretacién exta-
tica del fendmeno. Cf. J. J. M. RoBerts, «The Hand of Yahweh», VT 21 {1971) 244-251.

 ROBINSON, Prophecy and the Prophets..., p. 50. En la segunda edicién {1953) omite estas
palabras, aunque sigue concediendo gran importancia al tema del éxtasis.
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No todos estaban preparados para aceptar esta imagen de Amos, Isaias
o Jeremias (Ezequiel es un caso aparte que siempre ha causado problemas).
Significaba tirar por tierra la idea solemne y hierdtica que a menudo tene-
mos de los profetas. Pero habia un argumento més fuerte que el del simple
gusto: la falta de datos que confirmasen la teoria y, sobre todo, el concepto
tan confuso de éxtasis que se empleaba. No es extrafio que se impusiese con
el paso del tiempo una visién mucho mas moderada y se intentase definir
més exactamente el fenémeno.

Wilson, por ejemplo, aclara una serie de cuestiones elementales™. Ante
todo, los antropdlogos raras veces usan la palabra «éxtasis». Cuando lo ha-
cen, se refieren a la forma religiosa del trance. Trance es un estado psicol6-
gico y fisiolégico «caracterizado por reducida sensibilidad a los estimulos,
pérdida o alteracién del conocimiento de lo que ocurre y sustitucion de la
actividad voluntaria por la automatica» (E. Bourguignon). Por otra parte,
los antropoélogos usan la palabra para referirse a un tipo de conducta, no al
proceso por el que se establece el contacto entre el mundo divino y el hu-
mano. Para este proceso se habla de posesion de un espiritu o de emigra-
cién del alma al mundo de los espiritus. Puede darse un caso de posesién
sin que haya trance o éxtasis.

A proposito de la posesion, que en Israel es el medio primario de co-
municacién entre el mundo divino y el humano, conviene advertir que
puede provocar distintos tipos de conducta. Si no hay trance, el interme-
diario puede no mostrar rasgos anormales y transmitir simplemente el
mensaje de los espiritus. Si hay trance, las acciones pueden ir desde una ac-
tividad fisica aparentemente incontrolada hasta una actividad fisica com-
pletamente normal. El lenguaje puede ir desde silabas ininteligibles hasta
un discurso coherente.

A pesar de las diferencias, dentro de una sociedad dada, la conducta de
posesion es casi siempre estereotipada y se usa un lenguaje estereotipado.
A veces, dentro de una misma sociedad, diferentes tipos de conducta este-
reotipada estdn relacionados con situaciones y grupos sociales especificos.
Por consiguiente, los biblistas no deben generalizar ripidamente sobre la
naturaleza de la posesién en Israel. La conducta de los profetas podria va-
riar de un grupo a otro, e incluso podia ser distinta dentro del mismo gru-
po; el mismo profeta podia cambiar de conducta de acuerdo con el contex-
to histérico y social. Porque unos profetas parezcan actuar como en trance
no se puede decir que esa conducta era caracteristica de toda la profecia de
Israel. Por otra parte, el material antropolégico demuestra que existen di-

" WiLsoN, «Prophecy and Ecstasis». El tema de la posesién lo trata detenidamente en su
obra Prophecy and Society.
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gversas formas de conducta de trance controlada, y que el trance no impedia
" 4 los profetas hablar de forma coherente.

Las ideas de Wilson pueden aclararse con el siguiente esquema:

Posesion
Trance
(Tipo de conducta) (Proceso de contacto
con el mundo divino)

Es un estado psicolégico y fisiologico Puede ser:

Se caracteriza por: a) con trance

a) falta de sensibilidad b) sin trance
b) alteracién o pérdida del conocimiento

¢) actividad automatica




'ﬁEl profeta y la sociedad

Todo lo dicho en el capitulo anterior (vocacién y comunicacién de Dios
a través de visiones y palabras) pretende que el profeta lleve a cabo una mi-
sién con respecto al pueblo. Mas adelante veremos cémo la cumple y en
qué aspectos de la vida social interviene. Ahora nos fijaremos en la relacién
tan ambivalente del profeta con el mundo que lo rodea.

Una visién simplista del problema nos llevaria a pensar que la rela-
cién es solo de oposicion. Conocemos las muchas dificultades y perse-
cuciones que sufrieron a lo largo de su vida, provenientes de todos los
sectores sociales. Sin embargo, es falso pensar que el profeta solo en-
cuentra la oposicién de la sociedad. También encuentra en ella, al menos
en ciertos grupos, un punto de apoyo que posibilita su misién. Como su-
brayan los estudios recientes sobre la funcién social del profeta, para que
exista un mediador tiene que haber un grupo, amplio o reducido, que acep-
te su mediacién. En este capitulo estudiaremos la aportacién de la so-
ciedad al profeta y la oposicién que este encuentra por parte de ciertos
estamentos.

1. La aportacion de la sociedad al profeta

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

1.1. Tradiciones y verdades’

Dentro de esa aportacién son esenciales para el profeta las tradiciones
y verdades religiosas. Empezando por la gran verdad de Yahvé, el misterio-
so y extrafio dios de Israel. Los profetas subrayaran ese caracter de misterio
y extrafieza. Pero ya lo tenia antes, y asi les llegé a ellos gracias a las gene-
raciones pasadas y presentes. Muchas veces les llegé deformado, rebajado a
categorias paganas. Pero, a través de las deformaciones, podia entreverse to-
davia la imagen primitiva. Un Dios comprometido con la historia, amante
de la justicia, padre de huérfanos, protector de viudas, sefior de la naturale-
za, duefio de la vida y de la muerte. Sin duda, la imagen biblica de Dios se-
ria mucho mas pobre sin la aportacion de los profetas. Pero ellos no in-
ventan a Yahvé, redescubren su imagen o sacan las consecuencias
adecuadas. Por eso, cuando Oseas critica a los sacerdotes de su tiempo pot-
que «roban al pueblo el conocimiento de Dios», él no se considera posee-
dor exclusivo de ese conocimiento, ni inventor del tema. Se apoya en algo
previo, que los sacerdotes conocen pero desprecian.

Otra gran verdad recibida es la de Israel como pueblo de Dios. Teniendo
en cuenta la situacion politica de su época, con un pueblo dividido en dos
reinos independientes, impresiona que ellos siempre tengan clara la idea de
la unidad, por encima de luchas y divisiones. Esta idea no surge en la época
de Josias (finales del siglo vi1) ni se debe a las expectativas de los afios del
exilio. Amos, profeta del sur, es enviado a predicar al Reino Norte. Isaias, Mi-
queas, Jeremias, consideran misién suya hablar tanto a los israelitas como a
los judios. Es probable que en esto chocasen con la mentalidad de sus con-
temporaneos. Pero ellos no estaban inventando la idea de que Israel y Juda

' HumserT, «Un héraut de la justice», p. 34.

2 Sobre las diversas tradiciones en los profetas es interesante la revision que ofrece Oss-
WALD, «Aspekte...», espec. pp. 643-645. Este punto, que abarcaria el estudio de la actitud de
los profetas ante las tradiciones religiosas de Israel, es de los mas complejos y debatidos. Co-
mo visién de conjunto: RAMLOT, Prophétisme, 1001ss.; VERMEYLEN, «Les prophétes de la conver-
sion...». Muy polémica es la obra de VOLLMER, Geschichtliche Riickblicke. En las notas siguien-
tes completaremos la bibliografia y haremos referencia a otras fuentes de informacion.
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formaban el tinico pueblo de Dios. La habian aprendido de pequefios, a tra-
vés de antiguas tradiciones, y se limitaban a sacar las consecuencias.

De hecho, es imposible comprender a los profetas sin tener en cuenta las
tradiciones de Israel, que se transmitian por los diversos cauces del culto, la
sabiduria popular, las leyes. Amés defiende valores proclamados desde anti-

oporla sabiduria tribal y la legislacion anterior®, menciona la tradicion del
éxodo* v la alianza, aunque sea para refutarla en un enfoque inadecuado de
]a misma. Oseas conoce'y valora las tradiciones del desierto® y del decalogo,
presta gran atencion a la historia pasada del pueblo, aunque se muestre tre-
mendamente critico con numerosos aspectos de ese pasado. La teoria politi-
ca de Isaias parte de las tradiciones recibidas sobre la inviolabilidad de Jeru-
salén y la eleccién de la dinastia davidica; su mensaje de justicia social
también tiene raices muy antiguas y variadas®. Miqueas alude frecuentemen-
te a una tradicion legal y sapiencial anterior. Jeremias ha bebido en las fuen-
tes de Oseas, parece conocer a Amds, el decalogo ocupa un puesto importan-
te en su mensaje social, y ofrece puntos de contacto con la tradici6n
sapiencial. El mensaje de Ezequiel resulta incomprensible si no tenemos en
cuenta su formacién sacerdotal y otra serie de influjos muy variados’.

Sin duda, la actitud profética ante las tradiciones adquiere a veces mati-
ces muy criticos. Su postura no es meramente receptiva. Asimilan, reflexio-
nan, cambian, rechazan, como guiados por un principio de accion y reac-
cién. Pero, tanto cuando las valoran positivamente como cuando las
condenan, son imprescindibles para comprender su mensaje.

1.2. Apoyo social

Pero la sociedad no aporta solamente a los profetas una serie de verda-
des y valores. También les ofrece su apoyo, aunque muchas veces sea el ho-
menaje péstumo de poner flores en sus tumbas. Para que existan profetas
es preciso que al menos una parte de la sociedad los acepte. Wolff ha trata-
do este tema a propésito de Oseas, identificando al grupo de apoyo con los
levitas. En el caso de Amés parece claro que existen unos discipulos (uno al
menos) que cuentan lo ocurrido al profeta en su conflicto con Amasias.

* Sobre las diversas opiniones a propésito de los influjos recibidos por Amés cf. SiCRE,
«Con los pobres...», pp. 159-166.

* BARRIOCANAL GOMEZ, «La ubicacién...»; ip., La relectura.

® SEViLLA JIMENEZ, El desierto...

S Sobre Is 1-12 y las tradiciones de Israel cf. BEUKEN, Jesaja 112, pp. 45-50.

7 Zimmerw, Ezechiel (BK XI1I/1), pp. 62*-79* expone la relacion de Bzequiel con las tra-
diciones del éxodo, David, Sion, los patriarcas, los profetas anteriores, el Deuteronomio, la

Ley de Santidad (H) y el escrito sacerdotal (P).
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Isaias puede acudir en un momento determinado a dos testigos fieles: el sa-
cerdote Urias y Zacarias hijo de Baraquias (Is 8,2)°.

A propésito de Jeremias poseemos numerosos datos. Seitz ha confec-
cionado una lista de las cincuenta y una personas que aparecen citadas en
el libro por su nombre”’. Prescindiendo de los oficiales babilonios, entre los
de origen judio podemos decir que el profeta cuenta con el apoyo y la amis-
tad de Baruc, que le sirvi6 de secretario, y del que probablemente es her-
mano de Baruc, Seraias, al que encomienda una misién durante su viaje a
Babilonia con el rey (51,59); también tiene excelentes relaciones con la fa-
milia de Safan, importante personaje de la corte de Josias (cf. 2 Re 22,12),
del que se mencionan tres hijos: Ajicdn, que salva al profeta de la muerte
después del discurso en el templo (26,24); Elasa, uno de los que lleva a Ba-
bilonia la carta de Jeremias a los desterrados (29,3), y Gamarias, uno de los
que intenta que el rey Joaquin no queme el volumen dictado por Jeremias
(36,10.25). Ahos mas tarde, como reflejo de esta amistad con la familia de
Safdn, cuando un nieto suyo, Godolias ben Ajicin, sea nombrado goberna-
dor de Jud4 por los babilonios, Jeremias preferird quedarse con él a marchar
a Babilonia. También cuenta con el apoyo de personajes tan importantes
como Gamarfa ben Jelcias (29,3), Jandn ben Yigdalias (35,4), Elnatin ben
Acbor (26,22; 36,25), Delayas ben Samayas (36,12.25). Parece que también
cuenta con el respeto del sacerdote Sofonias ben Masias, responsable del
templo, ya que un tal Samayas, falso profeta desterrado a Babilonia, lo acu-
sa de no haber metido en la cércel a Jeremias a pesar de lo que dice (29,24-
32). Durante el asedio final de Jerusalén, cuando arrojan a Jeremias a un al-
jibe, para que muera, lo defiende ante el rey un criado del monarca, eunuco
etiope, Ebedmelec, que consigue su liberacién (Jr 38,7).

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

2. El enfrentamiento con la sociedad

Lo dicho anteriormente sobre la aportacion y el apoyo de la sociedad al
profeta no debe hacernos lanzar las campanas al vuelo. Son muchos los ca-

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

* Cf. Seirz, Theology in Conflict, pp. 9s.

' Cf. NICHOLSON, Preaching to the Exiles, pp. 43-44, sin saltar la interesante n. 2, donde in-
dica que los personajes que apoyan a Jeremias son descendientes de los que apoyaron la re-
forma de Josias (2 Re 22,12).
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sos en los que el profeta debe enfrentarse a diversos sectores sociales, em-
pezaﬂdo por los mas altos.

2.1. Profetas y reyes"

Las relaciones entre profetas y reyes siempre fueron dificiles”. El mo-
narca necesita el refrendo del profeta, que es méas que un simple respaldo
moral. Por otra parte, el profeta, con capacidad de elegir reyes y dinastias,
no dispone de un poder politico equivalente al del rey. En el fondo existira
siempre un conflicto de poderes —uno religioso, otro politico—, que es
fuente de innumerables tensiones y sospechas”. Las tradiciones sobre Sa-
muel reflejan esta situacion. Samuel elige a Satl como primer rey de Israel,
pero es también el primero en condenarlo (1 Sm 15). Natdn tampoco aho-
rraré criticas al segundo monarca, David, a causa de su adulterio (2 Sm 12).
Las condenas a las dinastias y reyes del norte se reiteran en Ajias de Silo
(1Re 14,1-16), Jehd (1 Re 16,1-4.7), Elias (1 Re 18,18-19; 21,17-23;
2 Re 1), Miqueas ben Yimla (1 Re 22), Eliseo (2 Re 3,13; 6,30-32), Oseas
(Os 1,4), Am6s (Am 7,9). En el sur, Isafas se enfrenta duramente a la corte
(Is 3,12-15), no acepta componendas con el rey Acaz (Is 7), incluso conde-
na algunas actitudes del piadoso rey Ezequias (Is 39). Jeremias tacha ptbli-
camente a Joaquin de ladrén y asesino (Jr 22,13-19). Ezequiel condena a
Sedecias (Ez 17).

2.2. Profetas y sacerdotes ™

Algo parecido a lo anterior ocurre en este caso. Samuel, denunciando
al sacerdote Eli en nombre de Dios (1 Sm 3), preludia lo que sera el en-
frentamiento futuro de Amés con Amasias (Am 7,10-17); de Oseas con los
sacerdotes de su tiempo, a los que acusa de rechazar el conocimiento de
Dios (Os 4,4) y de asesinos (Os 6,9); de Miqueas con sus contempora-
neos, a los que denuncia por su ambiciéon (Miq 3,11); de Jeremias con Pas-

" LemaIre (ed.), Prophetes et rois ofrece la panoramica més amplia. LEHNART, Prophet und
Konig, se centra en las relaciones con los reyes de los profetas anteriores al siglo viit (Samuel,
Elias, Fliseo). Sobre Jeremias y los monarcas de su tiempo cf. Jos, Jeremiah’s Kings.

' Cf. RoBERTS, «Prophets and kings».

" Coutry, «<Amos VII 10-17», indica que las relaciones entre profetas y reyes no deben ver-
se de forma bilateral, sino mas bien trilateral, ya que los ejemplos del Antiguo Oriente mues-
tran que en estos conflictos juegan también un papel los sacerdotes.

"* Sobre las relaciones entre profetas y sacerdotes véase NEHER, La esencia..., pp. 254-263;
GONzALEZ NUREZ, Profetismo y sacerdocio. Un nuevo enfoque, menos polémico, se advierte en
algunos articulos de la obra en colaboracién editada por Grasse-BELLIs (eds.), The Priests in
the Prophets. Para la actitud de los profetas ante los sacerdotes en la época posexilica es fun-
damental la obra de TiEMEYER, Priestly Rites and Prophetic Rage.
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jur, que mandar4 azotarlo y encarcelarlo (Jr 20), y con los demas sacerdo-
tes ', en los que solo ve desinterés por Dios (Jr 2,8), abuso de poder (jr
5,31), fraude (Jr 6,13; 8,18), impiedad (Jr 23,11). Incluso Isaias, amigo del
sacerdote Zacarias (Is 8,2), no se recata de calificar a los sacerdotes de bo-
rrachos y de cerrarse a la voluntad de Dios (Is 28,7-13). Sofonias los acu-
sa de profanar lo sagrado y violar la ley (Sof 3,4), tema que reaparece li-
teralmente en Ezequiel (Ez 22,26). Cerrando la historia del profetismo,
Malaquias parece recoger la idea de Oseas cuando dice que extravian al
pueblo (Mal 2,8s.).

2.3. Otros grupos sociales

También los otros grupos que detentan cualquier tipo de poder politi-
co, econémico o social son victimas del ataque de los profetas. Cuando de-
nuncian la injusticia, encontramos mencionados a los jefes politicos y mi-
litares (gesinim) ', a los oficiales reales (sarim) y «ancianos» (zegenim) ', a
los jueces™, a veces bajo titulos que los engloban a todos ellos™. Cuando
atacan la politica del pais, tanto interior como exterior, cargan la responsa-
bilidad sobre los militares y los consejeros de la corte. Ya en Oseas encon-
tramos una dura critica a todas esas personas que inundan al pais de san-
gre y violencia por sus ambiciones y luchas de partido (Os 5,10; 7,3.5.16;
9,15). Pero los enfrentamientos més duros aparecen en Isaias, que condena
su politica de alianza con Egipto (Is 30,1-5; 31,1-3), y en Jeremias, en muy
diversas circunstancias®.

Especialmente complicado es el tema de los enfrentamientos que se de-
tectan en los escritos proféticos posexilicos. Algunos los interpretan como
tensiones entre profetas y sacerdotes; otros, entre grupos politicos de ten-

* En lo que sigue constatamos el tipico fenémeno de las generalizaciones de los profe-
tas o de su lenguaje «demagégico». Ya hemos visto que Jeremias fue respetado al menos por
el sacerdote Sofonias, responsable del templo, que no atiende a los deseos de algunos de que
lo meta en la carcel (Jr 29,25).

' 1s 1,10; Miq 3,1.9. El titulo tiene a veces sentido militar y a veces, politico.

' 1s 1,23; 3,14 (los sarim, como responsables de la injusticia social, aparecen también
mencionados en Os 9,15; Miq 7,3; Sof 1,8; 3,3; Jr 34,10.19; Ez 22,27).

*Is 1,26; Miq 7,3; Sof 3,3.

P ro’s (Miq 1,1.9.11), nasi’ (Ez 22,6).

* En el contexto del enfrentamiento con los politicos habla McKane de la oposicién de
los profetas a los sabios, que representarian a los consejeros politicos y militares (Cf. MCKANE,
Prophets and Wise Men). Para el tema de las relaciones entre profetas y sabios aconsejo co-
menzar con la lectura del capitulo 6 de la obra de CLements, Prophecy and Covenant, que re-
cuerda las teorias de Fichtner, McKane, Wolff, Crenshaw y Whedbee y hace algunas observa-
ciones muy interesantes sobre el enfoque del problema. Véase también Carsajosa Pirez, «Las
imagenes sapienciales...».
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dencia conservadora y profetas visionarios. Volveremos sobre el tema al ha-
blar del profetismo en la época persa.

2.4. Profetas y falsos profetas™

Pero el sector social con el que se enfrentan mas duramente es el de los
falsos profetas. Dentro del Antiguo Testamento se distinguen dos grupos: el
de los profetas de divinidades extranjeras (como Baal) y el de los que pre-
tenden hablar en nombre de Yahvé. Al primero lo encontramos especial-
mente en tiempos de Elias (1 Re 18); para la historia del profetismo care-
cen de importancia, a no ser por el influjo pernicioso que pudieron ejercer
sobre el pueblo. Mas grave es el caso del segundo grupo, porque funda-
mentan su postura en una pretendida revelaciéon del Dios verdadero.

El relato sobre Miqueas ben Yimla tiene en este sentido un caracter pro-
gramatico (1 Re 22). A partir de un hecho muy concreto, si se debe ir o no a
la guerra contra Ramot de Galaad, se produce un enfrentamiento de principio
entre los cuatrocientos profetas de la corte del rey de Israel y Miqueas. Lo que
estd en juego es quién conoce realmente los planes de Dios. Cosa nada se-
cundaria, ya que de ella depende el que la decisién politica sea acertada o err6-
nea. La vida del rey depende de a quién de ellos haga caso. En los conflictos
posteriores con los falsos profetas también sera esto lo que se halle en juego:
la vida del pueblo, bien en sentido social, imponiéndose un orden justo, o en
sentido politico, tomando decisiones que no lleven a la ruina del pafs.

Por eso, el conflicto entre verdaderos y falsos profetas hay que enfocar-
lo con espiritu social, 0 comunitario. No es el simple enfrentamiento de
dos teologias, o de dos revelaciones divinas. Lo importante es que ofrecen
medidas y actitudes muy distintas para el bien de la sociedad y del pais. Es-
to se advierte con claridad en los frecuentes conflictos, testimoniados por la
abundancia de textos sobre el tema?, que alcanzan el méaximo de tensién
en los ataques de Miqueas (Miq 2-3) y en los enfrentamientos de Jeremias
con Ananias (Jr 28) y con los profetas desterrados a Babilonia (Jr 29). El fal-
so profeta tranquiliza la conciencia del malvado para que no se convierta
de su injusticia, promete paz y bienestar al pueblo cuando el pais se preci-
pita en la ruina, espera que las desgracias terminen rapidamente.

El hecho de que se trate de personas que reivindican una revelacién di-
vina hace que el conflicto alcance niveles teologicos ausentes en los ataques

2 Sobre el tema existe amplia bibliografia; véase ALONSO SCHOKEL-SICRE, Profetas I, 49-56;
CRENSHAW, Los falsos profetas (1986); HERMISSON, «Kriterien» (1995); LANCE, Vom prophetischen
Wort (2002); HiBeaRD, «True and False Prophecy» (2011).

2 1s 28,7-13; Jr 2,8; 6,13-14; 14,13-16; 23,9-32; 27,9-10.14-15.16; Ez 13,1-16.17-23;
14,9; 22,28-31; Os 6,5; Miq 2,11; 3,5-8.11.
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a otros grupos sociales. Como indicamos a propédsito de Miqueas ben Yim-
14, no se trata solo de adoptar una decision adecuada, sino de saber quién
tiene acceso a los planes de Dios. Por eso se vuelve un problema tan angus-
tioso la biisqueda de criterios que distingan al verdadero profeta del falso.

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

Dt 18,21-22 plantea la cuestién de forma acuciante y la responde de ma-
nera bastante simplista: «Si te preguntas: ;Cémo distinguir si una palabra no
es palabra del Sefior? Cuando un profeta hable en nombre del Sefior y
no suceda ni se cumpla su palabra, es algo que no dice el Sefior; ese profeta
habla por arrogancia, no le tengas miedo». En definitiva, el tnico criterio es
esperar. Pero esto no sirve de nada en ciertos casos. ;Cémo distingue el rey
de Israel que la verdad esta de parte de Miqueas ben Yimla y no de parte de
los otros? A lo sumo, dado el desarrollo de los acontecimientos, el contem-
poréaneo o el lector del libro de los Reyes puede decir que Miqueas es el ver-
dadero profeta. Pero esto no ayuda al rey a tomar una decisién.

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

Este punto de vista lo expresa Jeremias en otro caso con mds exactitud.
Acusa a los falsos profetas de que «pretenden curar por encima la herida de
mi pueblo, diciendo: Marcha bien, muy bien. Y no marcha bien» (6,1 3-14).
No se trata de que el profeta verdadero sea pesimista, sino de que el falso
es un supertficial, incapaz de percibir la gravedad de la situacién. Pero in-
cluso esto se presta en casos concretos a interpretaciones muy subjetivas.

El mismo Jeremias no debia de estar muy convencido de que este crite-
rio bastase, porque en otros casos aduce motivos distintos: el falso profeta
extravia al pueblo (23,13), impide que se convierta (23,14), no habla en
nombre de Dios (23,16), no ha asistido a su consejo (23,18), no conoce sus
planes (23,17-19). Parecen cosas muy claras, pero a sus contemporaneos
debian de resultarles muy oscuras. Son claras cuando se trata de profetas
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venales, egoistas, vendidos al mejor postor, ladrones y adulteros. Pero no
todos eran asi. Entonces, ;como podia saber la gente que Ananias no co-
nocia los planes de Dios? ;Extraviaba al pueblo por el simple hecho de es-
perar la pronta vuelta de los desterrados en el 5977 ;lmpedia con ello la
conversion? Desde el punto de vista de Jeremias, indudablemente. Pero los
jerosolimitanos no podian estar tan seguros. Por eso, en los casos realmen-
te graves, todos los criterios ofrecidos por el Antiguo Testamento pueden ser
desmontados de forma implacable. Y lo mismo ocurre con los aducidos por
los comentaristas recientes®.

2.5. La existencia amenazada del profeta

Después de lo anterior, no extraiia que el profeta sea un hombre ame-
nazado. En ocasiones solo le ocurrira lo que dice Dios a Ezequiel: «<Acuden
a ti en tropel y mi pueblo se sienta delante de ti; escuchan tus palabras, pe-
ro no las practican (...). Eres para ellos coplero de amorfos, de bonita voz y
buen tafiedor. Escuchan tus palabras, pero no las practican» (Ez 33,30-33).
Es la amenaza del fracaso apostélico, de gastarse en una actitud que no en-
cuentra respuesta en los oyentes.

A veces se enfrentan a situaciones mas duras. A Oseas lo tachan de «lo-
co» y «necio». A Jeremias, de traidor a la patria. En otros casos se ven perse-
guidos. Elias debe huir del rey en muchas ocasiones; Miqueas ben Yimla
termina en la carcel; Amos es expulsado del Reino Norte; Jeremias pasa en
prisién varios meses de su vida; igual le ocurre a Janani. Y en el caso extre-
mo se llega a la muerte: es el destino de los profetas en tiempos de Ajab y
Jezabel; también Urias es asesinado y tirado a la fosa comin (Jr 26,20-23).
Esta persecucién no es solo de los reyes y de los poderosos; también inter-
vienen en ella los sacerdotes y los falsos profetas. Incluso el pueblo se vuel-
ve contra ellos, los critica, desprecia y persigue.

 Se aducen criterios internos y externos. Entre los primeros: inmoralidad (adulterio, bo-
rracheras, venalidad, mentira), impiedad, magia, suefios engafiosos, optimismo, profesiona-
lismo, éxtasis, deseos de querer profetizar, no cumplimiento de sus profecias. Resultan de-
masiados criterios y, tomados uno a uno, no prueban suficientemente. Entre los externos:
comunitario (el pueblo de Israel ha canonizado a unos y rechazado a otros); contrariedades
(el verdadero profeta sufre persecucién e incluso muere); intercesion (el verdadero profeta
pide el perdén del pueblo, mientras el falso se despreocupa de ello). Es claro que esto no re-
suelve el problema de quien debe hacer caso a una palabra concreta en un momento histéri-
€0 preciso. Coincido con Crenshaw en que no existe ningin criterio definitivo. Y, para agra-
var la situacién, cabe el peligro de que el verdadero profeta sea engafiado por otro verdadero
profeta (como ocurre en 1 Re 13), y que el falso acttie como verdadero (Balaan).
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Los medios de transmision
del mensaje (I)
La palabra

Los capitulos anteriores han esbozado la relacion del profeta con Dios
y con la sociedad de su tiempo. Nos toca ahora hablar de un tema impor-
tantisimo: c6mo transmite su mensaje al pueblo. Para ello se servird de tres
medios, la palabra hablada, la palabra escrita y la accion simbolica. Este ca-
pitulo se centrara en la palabra, comenzando por unas consideraciones pre-
vias.

1. Fuerza y debilidad de la palabra profética

Los libros proféticos son quiza los mas dificiles de todo el Antiguo Tes-
tamento. No debe extrafiarnos. Para comprender un mensaje tan encarna-
do en la realidad de su tiempo es preciso conocer las circunstancias histori-
cas, culturales, politicas y econémicas en las que tales palabras fueron
pronunciadas. Por otra parte, los profetas usan a menudo un lenguaje poé-
tico, y todos sabemos que la poesia es mas densa y dificil que la prosa.

De esta manera, intervenciones que en su tiempo debieron de resultar
escalofriantes, casi blasfemas, parecen hoy anodinas a muchos lectores. Y
palabras de profunda hondura humana y religiosa pasan desapercibidas pa-
ra muchos cristianos. Me parece interesante imaginar cOmo sonarian estos
textos a nuestros oidos si los antiguos profetas resucitasen. Con esta inten-
cién ofrezco algunas adaptaciones de textos proféticos. Pueden suscitar ma-
lestar o escandalo, resultar estipidas y utdpicas, pero tienen dos ventajas:
nos ayudan a comprender su forma de expresarse’y los motivos por los que
fueron perseguidos o pasaron por ilusos.
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Partamos de un sencillo texto de Amos:

Marchad a Betel a pecar, en Guilgal pecad de firme:
ofreced por la mafiana vuestros sacrificios

y al tercer dia vuestros diezmos;

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

que eso es lo que os gusta, israelitas

—oréculo del Sehor— (Am 4,4-5).

Si leemos este texto en una eucaristia o en un acto penitencial, casi
nadie se enterard de su contenido. La mayoria de la gente no sabe qué es
Betel ni Guilgal, desconoce la expresion «ofrecer sacrificios» (solo han
ofdo hablar de sacrificarse, mortificarse), ignoran qué son los 4zimos y
los dones voluntarios. En cuanto a los diezmos, quiza sepan que un an-
tiguo catecismo mandaba «pagar diezmos y primicias a la Iglesia de
Dios. Amen». Un auténtico fracaso. Expresion plena de esa debilidad
de la palabra profética, débil por haberse encarnado hasta las tltimas
consecuencias. Pero intentemos resucitarla. Sonarfa mas o menos de esta
forma:

Marchad a Santiago a pecar,

en el Pilar pecad de firme.

Acudid a misa todos los dias,
ofreced vuestras velas y ofrendas.
Encended el botafumeiro,

ardan los incensarios,

anunciad novenas,

que eso es lo que os gusta, catélicos
—oraculo del Sefior—.

Ante todo, advertimos la claridad del lenguaje. No es un mundo —
al menos en este caso— de grandes abstracciones, sino pléstico y con-
creto. Al mismo tiempo, llama la atencién su brevedad y concisién. El
profeta, sobre todo en esos primeros momentos del siglo vii, rehuye la
palabreria. También es patente la dureza e ironia con que se expresa.
Amos no usa un género profético, sino la instruccion, tipica de los sacer-
dotes, con la que estos exhortan a los fieles a las précticas cultuales. Pe-
10 Amos emplea este género para criticar lo que ellos piden, ridiculizan-
do otras instrucciones parecidas. Por eso, mds que imaginérnoslo
tronando al pronunciar estas palabras, deberiamos escucharlo con un
tono almibarado, frotindose suavemente las manos mientras finge dar
buenos consejos. No es raro que el sumo sacerdote de Betel, Amasias,
terminara expulsindolo’.

' Sobre el aspecto satirico en los profetas, cf. PATTERsON, «Prophetic Satire».
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Veamos al mismo Amés en un contexto muy distinto. Se encuentra aho-
ra en Samaria, la préspera y lujosa capital del Reino Norte, donde una cla-
se alta disfruta de todo tipo de lujos a costa de los pobres. Esta vez su pala-
bra si tronard con potencia. Pero el tiempo ha vuelto a desgastarla y a
nacerla casi incomprensible.

Escuchad esta palabra, vacas de Basan,

en el monte de Samaria:

Oprimis a los indigentes, maltratéis a los pobres,

y pedis a vuestros maridos: Trae de beber.

El Sefior lo jura por su santidad:

Llegara la hora en que os cojan

a vosotras con garfios, a vuestros hijos con ganchos;
saldra cada cual por la brecha que tenga delante,
camino del Hermén —oréculo del Sefior— (4,1-3).

El caso no es tan grave como en el ejemplo anterior, pero sigue habien-
do muchas cosas oscuras. Probablemente, el simple comienzo, «vacas de
Basin», ya ha hecho que el oyente moderno desconecte del texto. Traduz-
camoslos a nuestro lenguaje:

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

y solo os interesa daros la buena vida.

Llegara un dia en que os rodeardn con fusiles,

a vuestros hijos con bayonetas,

y os subiran en camiones de animales

camino del destierro —oraculo del Sefior—.

El contenido sera discutible. A algunos les molestard, a otros les parece-
ra una estupidez (son dos reacciones muy tipicas ante los profetas). Pero el
lenguaje resulta diafano.

En cualquier caso, el profeta no se preocupa solo de transmitir un men-
saje inteligible. Se esfuerza también por expresarse con belleza. A veces lo
intenta mediante juegos de palabras, que resultan atractivos al auditorio,
como en este nuevo ejemplo de Amés:

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

Una vez mas, el esfuerzo del profeta resulta intitil para un lector mo-
derno que no sepa hebreo. Intentemos revivirlo:
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Asi dice el Sefior a los catélicos:
Interesaos por mi y viviréis:
Pero no os intereséis por el Pilar,
no vay4is a Santiago,
no acudais al Rocio.
Que el Pilar caera por tierra,
el Rocio se volvera tormenta.
Interesaos por el Sefior y viviréis.

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

Otras veces, el acierto no se busca a nivel de juego de palabras o de ex-
presiones acertadas, sino en imagenes llamativas. Intentando expresar
Amos el gran valor de la justicia, y lo poco que la estiman las autoridades
de Israel, formula estas simples preguntas:

3Se meten los caballos por los pefiascos?

3Se usan los toros para arar?

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

En nuestro lenguaje:

;Se mete un Rolls Royce por el campo?
iSe usa un Mercedes para arar?

Pues vosotros estdis oxidando el derecho
y echando a perder la justicia.

Cualquier estudioso del Antiguo Testamento sabe la cantidad enor-
me de obras que se publican cada afio —articulos y libros— para acla-
rar sus numerosos problemas. En muchisimos casos se trata de proble-
mas secundarios, que se prestan a interminables discusiones, aunque el
sentido global del texto sea claro. Es lo que ocurre a quien lee Miq 6,1-
8. La bibliografia sobre estos pocos versos, especialmente sobre los tlti-
mos, es abundantisima. Lo que dice Miqueas —en un didlogo ficticio
entre Dios, el pueblo y el profeta— es, mas o menos, algo tan sencillo
Ccomo esto:

* El elemento sonoro es esencial en la poesia. Pero pocas veces se consiguen aciertos tan
plenos como el de san Juan de la Cruz («un no sé qué que queda balbuciendo») o el de Pa-
blo Neruda («y supo que no solo la sola soledad era el silencio»).
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DIOS:

Escuchad, montes, el juicio del Sefior,
atended, cimientos de la tierra:

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

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

Te saqué del paganismo,

de la esclavitud te redimi,

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

EL PUEBLO

;Cémo podremos agradar al Sefior,

acercarnos al Dios Altisimo?

;Nos acercaremos con procesiones,

marchando en peregrinacion?

;Le agradaran al Sefior nuestras velas y ex-votos,
nuestras ofrendas en metélico para el templo?
;Mandaré mi hijo al seminario,

mi hija al noviciado,

para expiar mi ingratitud?

EL PROFETA

Ya sabes, hombre, lo que es bueno,

lo que Dios desea de ti:

simplemente que practiques la justicia,
que actaes con misericordia

y que te muestres humilde con tu Dios.

Estos pocos ejemplos, que podrian multiplicarse facilmente, de-
muestran la fuerza y debilidad de la palabra profética. Débil, porque ha
quedado atenazada por un lenguaje, una historia, una cultura, que no es
la nuestra. Fuerte, porque resplandece con todo vigor cuando le arranca-
mos la patina del tiempo. Es esencial intentar percibir esa potencia y be-
lleza de los textos primitivos. Aunque en los libros proféticos encontra-
mos ordculos de poca categoria literaria, formulaciones poco precisas e
incluso aburridas, abundan con mucho los textos de extraordinaria be-
lleza poética. En un tiempo como el nuestro, donde se critica el consu-
mismo y el imperialismo de las grandes multinacionales con multitud de
tdpicos, ensartados en los discursos mds vulgares, conviene releer el
magnifico oraculo de Ezequiel contra Tiro, la gran potencia comercial de
su tiempo (Ez 27, suprimiendo los versos 12-24). Se advierte que el pro-
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feta no solo tiene algo importante que decir, sino que lucha y se esfuer-
za por decirlo bien®.

2. Los géneros literarios*

El descubrimiento, analisis y clasificacién de los géneros literarios es
una de las mayores aportaciones de la ciencia biblica del siglo xx. No ha si-
do tarea facil, y todavia queda camino por recorrer. La diversidad de opi-
niones sobre ciertos géneros y la confusién terminolégica que a veces exis-
te pueden provocar un sentimiento muy distinto al del entusiasmo inicial
por el tema. ;Son tan importantes los géneros literarios para entender la Bi-
blia, en nuestro caso los profetas? ;No hemos exagerado su valor?

Pienso que, sin exagerar su importancia, el estudio de los géneros li-
terarios resulta muy ttil para profundizar en los textos proféticos. Lo mis-
mo puede decirse de otros dmbitos, como la pintura o la arquitectura.
Una creacion artistica se disfruta y se comprende en la medida en que se es-
tudia. Y aqui es donde intervienen los géneros literarios. Aunque su estu-
dio puede provocar una impresién de frialdad, de simple bisqueda de
estructuras y elementos, de afin por encontrar un hipotético y a veces for-
zado ambito en el que nace el género («Sitz im Leben»), gracias a estos
trabajos podemos disfrutar mas los textos proféticos y comprenderlos en
su recto sentido.

Esto no impide que el tema sea tremendamente 4rido, y que la exposi-
cién provoque en el lector lo contrario de lo que pretende: aburrir. Por eso,
lo enfocaré de manera muy sencilla, como introduccién a un mundo gene-
ralmente desconocido. Hablaré, en primer lugar, de la variedad de géneros
empleados por los profetas. Luego, de dos tipicos de ellos (oraculos de con-
dena contra individuos y contra colectividades). Por tltimo, de géneros
que, sin ser estrictamente proféticos, tienen gran importancia en los profe-
tas. La presentacion que ofrezco no pretende ser exhaustiva.

No creo que merezca la pena entrar en la discusién de los tltimos afios.
Resulta sintomitico que dos de las tltimas introducciones al Antiguo Tes-

? Quien desee profundizar en este tema debe leer el extenso trabajo de L. ALONSO ScHO-
KEL sobre la poesfa hebrea en Hermenéutica de la Palabra, donde también se encuentran otros
articulos suyos que analizan textos proféticos desde este punto de vista. El tema del lenguaje
poético en los profetas lo ha tratado dltimamente SEvBOLD, Poetik.

* Un catalogo de géneros proféticos en ALONSO-SICRE, Profetas 1, PP. 76-77. Una biblio-
grafia amplisima y un tratamiento detenido de los distintos temas en RAMLOT, Prophétisme,
943-969. El estudio mas importante, aunque no agota todos los temas, es el de WESTERMANN,
Grundformen, centrado especialmente en los oraculos de condenacién. El mismo Westermann
complet6 el estudio de los géneros en su obra Prophetische Heilsworte im AT. Algunas de sus
ideas han sido criticadas por autores posteriores, pero, en conjunto, siguen siendo ttiles.
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tamento, 1as dirigidas por Romer y Zenger, no digan nada, o muy poco, del
tema’. A lo sumo recomendaria la lectura de Sweeney*; aunque su presen-
tacion de los géneros literarios resulta un catilogo bastante confuso, al
rincipio expone bien el cambio mads importante que se ha producido en
Jos tltimos afios: antes de hablar de los géneros literarios de las unidades
menores es importante tener en cuenta la unidad mayor (el libro).

2.1. Variedad de géneros en los profetas

Muchos podrén pensar que los profetas comunican su mensaje me-
diante un discurso o un sermoén, los géneros mas habituales entre los ora-
dores sagrados de nuestro tiempo. A veces lo hacen, pero generalmente em-
plean gran variedad de formas literarias, tomadas de los ambitos mas
distintos. A continuacién indicaré algunos ejemplos, para que el lector se
haga una idea de la riqueza y vitalidad de la predicacién profética.

a) Géneros tomados de la sabiduria tribal y familiar

Desde antiguo, la familia, el clan, la tribu, han empleado los recursos
mas diversos para inculcar un recto comportamiento, hacer reflexionar so-
bre la realidad que rodea a nifios y adultos: exhortacién, interrogacion, pa-
rabola, alegoria, enigmas, bendiciones y maldiciones, comparaciones. De
todos ellos encontramos ejemplos en los profetas.

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

T. ROMER y otros (eds.), Introduccion al Antiguo Testamento, Desclée de Brouwer, Bilbao
2004, solo tiene un muy breve capitulo (seis paginas) de VERMEYLEN sobre «Los géneros lite-
rarios proféticos». E. ZeNGER (ed.), Einleitung in das Alte Testament, Kohlhammer, Stuttgart
*2004 ftraduccion italiana: Introduzione all Antico Testamento, Paideia, Brescia “2005] no dice
nada. La obra dirigida por J. Barron, The Biblical World. 2 vols., Routledge, Londres 2004, con-
tiene un articulo de GraemE AULD, «Prophecy», en el apartado de «Géneros literarios», pero se
limita a hablar de los libros proféticos sin tratar el tema. Algunos articulos de interés en D. B.
SANDY-R. L. GIesk (eds.), Cracking Old Testament Codes: A Guide to Interpreting the Literary Gen-
tes of the Old Testament, Broadman, Nashville 1995.

¢ SWEENEY, Isaiah 1-39, pp. 10-30.
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b) Géneros tomados del culto

Podemos clasificar en este apartado himnos, oraciones, instrucciones,
exhortaciones y, quiza, los oraculos de salvacién.

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

La instruccidén es un género tipico del culto. La emplea el sacerdote cuan-
do responde a algunos de los problemas concretos que le plantean los fie-
les. Los profetas también usan el género, aunque puede ocurrir —como en
el caso de Am6s—, que sea con intenciones distintas, en plan ir6nico (Am
4,4-5).

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

Como ejemplo de oracion citaré el de Jeremias cuando compra el cam-
po a su primo Hanamel. En momentos dificiles, cuando Jerusalén esta ase-
diada por el ejército babil6nico, el profeta comprende que esta compra ab-
surda, la peor inversién econémica, es voluntad de Dios. La lleva a cabo y,
después de firmar el contrato, ora al Sefior pidiéndole la explicacién del
misterio (Jr 32,16-25). La respuesta de Dios se encuentra mas adelante
(32,43).

Mas discutible resulta que el ordculo de salvacién pertenezca al ambito del
culto. Quiza su contexto primitivo fuese el de la guerra, cuando un sacerdo-
te o profeta anunciaba la victoria en nombre de Dios y animaba al ejército a
no tener miedo. Este género es muy utilizado en Is 40-44 (véase 4.3).

c) Géneros tomados del dmbito judicial

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

En este contexto judicial se sitia también la enumeracién de una serie
de comportamientos justos, que termina con la declaracién de inocencia
del que vive de acuerdo con ellos (Ez 18,5-9). Y este espiritu juridico, tan
acentuado en Ezequiel, es el que le lleva a una serie de formulaciones ca-
suisticas (Ez 18,10-17).
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Entre los géneros tomados del dmbito judicial, el que mas ha interesa-
» doalos comentaristas es la requisitoria profética (rib). Véase el punto cuar-
' {o para mas detalles.

d) Géneros tomados de la vida diaria

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

Entre estos cantos que surgen en distintos momentos de la vida, el mas
importante y frecuente es la elegia, entonada con motivo de la muerte de un
ser querido, que los profetas utilizan para presentar la tragica situacion de su
pueblo en el presente o el futuro. La mas antigua y concisa la encontramos
en Amos (5,2-3). Elementos elegiacos y aleg6ricos se unen en otro texto de
Fzequiel para describir la situacién de los Gltimos reyes judios (Ez 19,1-9).

Muy relacionados con la elegfa estdn los ayes. «jAy!», «jAy!», es uno de los
gritos entonados por las plafiideras cuando acompafan al cortejo flnebre.
Los profetas utilizan este género para indicar que determinadas personas —
mas bien grupos— se encuentran a las puertas de la muerte por sus pecados
(Is 5,7-10; Is 5,20; Hab 2,7-8). Véase el punto cuarto para mas detalles.

3. Géneros estrictamente proféticos

Ninguno de los géneros anteriores es tipico de los profetas. Los emplean
para dar variedad y expresividad a su lenguaje. Lo especifico de ellos es el
oraculo de condena dirigido a un individuo o a una colectividad. Esta es la
opinién de Westermann, aungue otros autores piensan que no son estric-
tamente proféticos. En cualquier caso, merece la pena estudiarlos con cier-
to detalle.

3.1. Oraculo de condena contra un individuo

Siguiendo a Westermann, comenzaremos por las tradiciones de Elias,
donde se encuentran unos ejemplos significativos. Cuando el rey Ajab se ha
apoderado de la vifia de Nabot tras su asesinato, el profeta le sale al en-
cuentro para interpelarlo:

;Has asesinado y encima robas? Por eso, asi dice el Sefior: en el mismo si-
tio donde los perros han lamido la sangre de N abot, también a ti los perros te
lameran la sangre (1 Re 21,17ss.).
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El profeta comienza haciendo una pregunta que supone al mismo tiem-
po una acusacién de asesinato y robo. Sin esperar respuesta, utiliza la lla-
mada «férmula del mensajero»’ («asi dice el Sefior»), que le sirve para in-
troducir el anuncio del castigo: un anuncio de muerte, con las mismas
consecuencias que tuvo el pecado («te lameran la sangre»).

En otra ocasion, el rey Ocozias, enfermo, envia a consultar a un dios pa-
gano. Elias interviene de nuevo:

:Es que no hay Dios en Israel para que mandes a consultar a Belcebii? Por
eso, asi dice el Sefior: No te levantaras de la cama donde te has acostado. Mo-
rirds sin remedio (2 Re 1,3-4).

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

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

Escucha la palabra del Sefior. Tu dices: No profetices. Pues bien, asi dice el
Sefior: Tu mujer serd deshonrada, tus hijos e hijas caeran a espada, tu tierra se-
1 repartida a cordel, tii moriras en tierra pagana (Am 7,16-17).

En este caso, el profeta no comienza con una pregunta, sino con una afir-
macion, citando las palabras del interesado. Es un cambio sencillo, que re-
vela la libertad del profeta con respecto al esquema preestablecido. Tras la
férmula del mensajero encontramos el castigo. Aparentemente no tiene re-
lacion con el pecado. Conociendo lo que ha dicho Amés, se sabe que si la
tiene. Amés ha anunciado la invasién del pais y la deportacién. Amasias le
prohibe anunciar esa desgracia. El profeta mantiene su mensaje, indicando
las consecuencias que tendra para la familia del sacerdote y para él mismo.

a) Estructura y caracteristicas

A partir del ejemplo de Amés citado anteriormente, Westermann des-
cubre la siguiente estructura:

- invitacién a escuchar
- acusacién

- férmula del mensajero
- anuncio del castigo.

Los dos ejemplos de Elias son muy parecidos. Esta forma seria caracte-
ristica de los comienzos de la profecia, en la época monarquica. A partir de

7 En la Antigiiedad, cuando un embajador era enviado por su rey a otro monarca comen-
zaba su mensaje con las palabras: «Asi dice mi sefior, el rey N. N.». Esta férmula es la que utili-
zan los profetas para indicar que no hablan en nombre propio, sino que son enviados por Dios.
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?']eremias ya no se encuentra, salvo en raras excepciones. En los tres textos la
palabra de Dios presenta las mismas caracteristicas:

- Se refiere a una trasgresion contra la que nadie se ha levantado; no
ataca la corrupcion general sino pecados concretos.

_ En el mensaje podemos distinguir dos partes: la acusacion y el anun-
cio del castigo. Ambas son inseparables, pero la auténtica palabra de Dios
es el anuncio.

_ La acusacion se basa en un hecho facilmente constatable y que todos
podian conocer (asesinato de Nabot, etc.); para formularla no es precisa
una revelacién divina.

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

b) Elementos del ordculo

Introduccién. Varia en funcién del relato y del narrador, no tiene ele-
mentos constantes. Puede faltar, como en los dos ejemplos tomados del li-
bro de los Reyes.

Acusacién. Presenta tres modalidades: interrogativa, afirmativa y causal. La
interrogativa (p. ej., «;has asesinado y encima robas?») se encuentra a menudo
en los profetas y también fuera de ellos. La afirmativa se limita a constatar un
hecho; se formula en segunda persona del singular, sin introduccion (p. €j., «ta
dices: no profetices»); al parecer, es esta la modalidad mas antigua, conforme
a las prohibiciones del derecho apodictico: no mataras, no robards, no come-
ters adulterio, etc. En el tercer tipo, la acusacién esta vinculada al anuncio del
castigo mediante una oracién causal («Porque has rechazado la palabra del Se-
fior...», «por no haber escuchado la voz del Sefior...»); parece tratarse de una
férmula tardia, ya que la acusacién es mas general, conceptual y teologica.

Anuncio del castigo. Se introduce con distintas férmulas: «por eso, asi dice
el Sefior», «asi dice el Sefior, «por eso», «<he aqui». La modalidad mas anti-
gua constaba probablemente de un solo miembro, que hablaba del castigo
(«tu reino no subsistira»). Més tarde surge la formula bimembre, que junto
al castigo menciona la accién de Dios (p. €j., «yo te echaré de la superficie de
la tierra; este afio moriras»: Jr 28,16). A veces existe clara correspondencia en-
tre el delito y la pena, entre la acusacion y el anuncio del castigo: «porque has
rechazado la palabra del Sefior, él te rechaza como rey» (1 Sm 15,23); véase



EL PROFETA

también en 2 Sm 12,7-11 la correspondencia entre «matar a espada» y «mo-
rir a espada», «apoderarse de la mujer» y «perder las mujeres».

De lo anterior no podemos deducir que el profeta, al condenar a un in-
dividuo, se atenga siempre a este mismo esquema, sin poder modificarlo. A
veces recurre a metaforas para desarrollar el anuncio del castigo, como ha-
ce Isafas en su oréculo contra el mayordomo de palacio, Sobna (Is 22,15-
18). Otras veces contrapone la actitud del condenado con la de otro perso-
naje, como hace Jeremias en su ordculo contra Joaquin, al que obliga a
recordar la actitud de su padre, Josias (Jr 22,13-19). El desarrollo maximo
lo tenemos en el oriculo de un profeta anénimo contra el sacerdote Eli
(1Sm 2,27-34), en el que se unen motivos muy distintos: beneficios de
Dios a la familia de Eli (27-28), acusacién en forma interrogativa (29),
anuncio genérico del castigo con justificacién teoldgica (30), castigo espe-
cifico con diversos aspectos (31-34). Estamos ante una creacién literaria.

c) Ejemplos

Son muchas las personas que aparecen condenadas en los libros profé-
ticos, y con ellas podemos confeccionar la siguiente lista®:

- Reyes de Judé: Ezequias (Is 39,5-7); Salun (Jr 22,10-12); Joaquin (Jr
22,13-19y 36,29-30); Jeconias/Yehoyaquin (Jr 22,24-30); Sedecias (Jr 37,17).

- Reyes extranjeros: Senaquerib (Is 37,22-30).

- Personajes importantes: Amasias (Am 7,10-17); Sobna (Is 22,15-
18[19]); Pasjur (Jr 20,1-6).

- Falsos profetas: Ananias (Jr 28,15-16); Ajab y Sedecias (Jr 29,21-23);
Samayas (Jr 29,24-32).

Animo al lector a escoger algunos de estos ejemplos. Advierta qué pe-
cado se denuncia, qué castigo se anuncia, y qué modificaciones introduce
el profeta con respecto al esquema clasico. Aprenderd mucho mas que le-
yendo varios articulo sobre el tema.

3.2, Oraculo de condena contra una colectividad

El ordculo de condenacién individual es breve, directo, se pronuncia en
presencia del interesado, que escucha la sentencia. El oriculo de condena-
cién contra una colectividad se dirige a todo el pueblo, a un grupo, o a las

® Westermann ofrece una lista completa de los oraculos de condena contra un individuo.
Divide los textos en dos grandes grupos: libros histéricos y libros proféticos. Indico los que
corresponden a estos dltimos: Am 7,14-17; Is 22,15-25; 37,22-30; 38,1; 39,3-7; Jr 20,1-6;
22,10-30; 28,12-16; 29,21-23.24-32; 36,29-30; 37,17; Ez 17,11-21. No todos los ejemplos que
cita me resultan convincentes.
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,aciones extranjeras, y aparece como un desarrollo del anterior, con un ho-
ijzonte Mas amplio. Comencemos por uno de los ejemplos mas antiguos,

omado del libro de Amos.

Asi dice el Sefor:

A Gaza, por tres delitos y por cuatro, no la perdonaré.
Porque hicieron prisioneros en masa
y los vendieron a Edom,

enviaré fuego a las murallas de Gaza,
que devorara sus palacios;

aniquilaré a los vecinos de Asdod,

al que lleva el cetro en Ascalén;
tenderé la mano contra Ecrén

y perecera el resto de los filisteos
—lo ha dicho el Sefior— (Am 1,6-8).

Gaza, Asdod, Ascalén y Ecrén son cuatro de las cinco ciudades impor-
tantes de los filisteos (falta Gat), que se enriquecian con el comercio de es-
clavos, vendiéndolos a Edom para que trabajasen en sus minas. Pero lo im-
portante es advertir los elementos de este género y su estructura.

a) Elementos y estructura

Comienza con la formula del mensajero: «Asi dice el Sefior». De este modo
queda claro desde el principio que quien habla no es el profeta, sino Dios.

A continuacién encontramos una acusacion genérica, que habla de una
pluralidad de faltas («por tres delitos y por cuatro») y una acusacién especi-
fica («porque hicieron prisioneros en masa y los vendieron a Edom»).

Sigue el anuncio del castigo. Advierta que unos verbos expresan la accién
de Dios («enviaré fuego», «aniquilaré», «tenderé la mano») y otros las con-
secuencias de esa accion («devorara sus palacios», «perecerd el resto de los
filisteos»).

El oraculo termina con la férmula «lo ha dicho el Sefior, que refuerza
la idea inicial: todo lo dicho no es palabra humana, capricho del profeta,
sino palabra de Dios.

b) Modificaciones de la estructura®

La creatividad del profeta le induce a introducir cambios en esta estruc-
tura basica, invirtiendo, eliminando o ampliando. No es raro que invierta el

* Sobre los orculos contra paises extranjeros cf. HOFFMAN, «From Oracle to Prophecy»;
CaHui, «The Oracles against the Nations»; GEYER, Mythology and lament; ALBERTZ, Israele in esi-
lio, pp. 191-207.
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orden de los elementos, situando el anuncio del castigo delante de la acu-
sacién, o las consecuencias antes de la intervencion de Dios (cf. Am 9,8-10).
Otras veces elimina alglin elemento, y solo presenta la acusacién (Am 5,1-
2; 6,7-10; Jr 2,20-25), o el anuncio del castigo (Os 8,16-18; Jr 13,12-14; Is
7,18-20.21-22). Finalmente, el profeta amplia a veces el esquema primitivo,
hasta el punto de que en Jeremias y Ezequiel resulta casi irreconocible. Vea-
mos algunas formas de ampliacién:

Ampliacion de la acusacion. Generalmente pretende poner de relieve la
gravedad del pecado. Para ello se utilizan diversos métodos: a) recordar los
beneficios de Dios (Am 2,9-11; Is 5,4), o los pecados del pueblo (Os 10,1-
2) y su mala aceptacién de los castigos pasados (Am 4,6-11); b) otra forma
de contraste consiste en evocar las desgracias pasadas y los enemigos en-
viados contra Israel para que le sirviesen de aviso, pero a los que no se pres-
t6 atencién (Jr 2,30; 4,5-31).

Ampliacion del anuncio del castigo. En vez de la intervencion de Dios, o
amplidndola, se describe la venida de los enemigos. Este tema no pertene-
ce inicial ni necesariamente al anuncio; nunca se encuentra en Amés, Ose-
as y Miqueas, solo en Isafas (5,26-30) y Jeremias (4,5-29; 6,1-8).

c) Ejemplos

Los libros proféticos contienen numerosos ejemplos de oraculos dirigi-
dos contra una colectividad. Con caracter pedagdgico, aconsejo analizar los
siete ejemplos contenidos en Am 1-2. La estructura es muy semejante a la
ya analizada del oraculo contra Filistea y se presta a advertir modificaciones
curiosas, especialmente en el altimo, contra Israel ®.

Pueden luego estudiarse los oraculos de Ez 25 contra Amén, Moab,
Edom y Filistea. Son breves y faciles.

Por dltimo, conviene leer alguno de los mas largos, donde el desarrollo
de ciertos elementos adquiere grandes proporciones. Por ejemplo, el oracu-
lo contra Tiro de Ez 26.

4. Otros géneros de especial importancia

Vuelvo ahora sobre algunos géneros mencionados en el primer punto.
No son estrictamente proféticos, pero fueron muy empleados por los pro-
fetas e interesa conocerlos mas de cerca.

* Cf. SICRE, «Con los pobres...», pp. 89-93.
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4.1. Los ayes”

para Westermann, este tipo de oraculos seria la variante principal y mas
frecuente de los oraculos de condenacion. El ay introduce la acusacion, se-
guida del anuncio de castigo. Veamos un ejemplo:

;Ay de los que afladen casas a casas

y juntan campos con campos

hasta no dejar sitio y vivir ellos solos en el pais!
Lo ha jurado el Seior de los ejércitos:

Sus muchas casas serdn arrasadas,

sus palacios magnificos quedaran deshabitados,
diez yugadas de vifia dardn un tonel,

una carga de simiente dard una canasta (Is 5,8-10).

Como aspectos interesantes podemos indicar:

_ Nunca se dirigen contra todo el pueblo y solo raramente contra sec-
tores concretos (sacerdotes, profetas, etc.).

— En la mayoria de los casos falta la formula del mensajero, y a veces la
transicién entre acusacion y anuncio del castigo.

— En los ayes de Is 5,8ss.,, Am 5 y Hab 2 el anuncio consta de un solo
miembro; no describe la intervencién de Dios en primera persona, se limi-
ta a hablar de la tragedia futura.

— Algunos ayes carecen de anuncio (Is 5,20.21) o causan la impresion
de que este fue afiadido mas tarde (Miq 2,1-3). (Pero no se olvide que en
el mismo ay va implicito el anuncio del castigo, la muerte).

— A excepcion de 1 Re 13,30, los ayes solo aparecen en los libros profé-
ticos.

~ Existen 25 ayes contra Israel y 11 contra pueblos extranjeros.

-~ Generalmente aparecen en series: siete en Is 5,8-23 (+ 10,1-4); seis (o sie-
te) en Is 28-31; cinco en Hab 2,7-19. Otras veces, las series son de dos o tres.

4.2. la requisitoria profética (rib)"

Ha sido uno de los géneros mas estudiados, como puede verse en la bi-
bliografia. Harvey, en su obra de 1967, analiza como requisitorias comple-
tas, ademas de Dt 32,1-25, los siguientes textos: Is 1,2-3.10-20; Miq 6,1-8;
Jr 2,4-13.29, a los que afnade el Sal 50. Llega a las siguientes conclusiones:

" Un analisis de todos los textos, su uso y evolucién de la formula en VERMEYLEN, Du Pro-
phete Isaie 11, pp. 603-652.

12 NIELsEN, Yahweh as Prosecutor (con abundante bibliografia); MiuNovich, «Form Criti-
cism»,
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- Los textos permiten constatar la existencia de una forma estable, con
cinco elementos o motivos, en un orden que admite pocas modificaciones.

- Los cinco elementos son:

1) Preliminares del proceso: convocacion del cielo y de la tierra como testigos
césmicos de la alianza, llamamiento de los acusados para que presten aten-
cion, declaracién de la inocencia del juez y acusacion de la parte requerida.

2) Interrogatorio dirigido por el juez-acusador a los acusados; no espera
respuesta.

3) Requisitoria, generalmente en términos historicos, recordando los be-
neficios y las infidelidades. A menudo incluye una acusacién contra los dio-
ses extranjeros; a veces rechaza las compensaciones culturales.

4) Declaracion oficial de culpabilidad del acusado.

5) Condena, expresada en forma de amenaza y no de sentencia. Este ele-
mento esta presente en tres casos (Dt 32, Jr, Sal 50b) y constituye el rib ab-
soluto (tipo A). Existe otra modalidad (tipo B), o rib mitigado, en el que en-
contramos un decreto positivo, explicitando las nuevas actitudes que exige
el querellante del acusado (Is, Miq, Sal 50a).

- La férmula del mensajero aparece a veces en la introduccién en prosa.

- Las variaciones que constatamos dentro de ciertos elementos parecen
excluir que uno de estos rib sea la fuente de los otros.

- Domina siempre el estilo «yo-tti». Las secciones en las que se usa la
tercera persona pertenecen a otros géneros.

Entre las requisitorias incompletas indica: Is 42,18-25; 48,12-16a; 57,3-
13; 58,1-14; 66,1-4; Jr 6,16-21; Mal 1,6-2,9. Algunos autores encuentran la
«requisitoria profética» también en otros textos, como Am 3-4,

4.3. El oriculo de salvacién

Este género se encuentra especialmente en Is 40-44 (Is 41,8-13.14-16;
43,1-4.5-7; 44,1-5; también en Is 54,4-6). Generalmente se lo ha relacionado
con el culto, poniéndolo en boca de un sacerdote que se dirige a la comuni-
dad (Westermann). En los tdltimos afios se ha visto su estrecha relacién con
las profecias neoasirias dirigidas a los reyes Asarhaddén y Asurbanipal (Weip-
pert, Nissinen), o con una tradicién comtin del Antiguo Oriente (Berges): lo
que en otros paises se decia al monarca, ahora se aplica a Jacob/Israel.

La estructura del oraculo de salvacién es la siguiente: alocucién -~ pro-
mesa de salvacién - motivacién - consecuencias.

" La exposicién mads reciente en ALBERTZ, Israele in esilio, pp. 179-191, que trata también
un género relacionado, el «anuncio de salvaciény; a la abundante bibliografia que cita afia-
dase VANGEMEREN, «Oracles of Salvation».
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«T, Tsrael, siervo mio, Jacob, mi elegido;
estirpe de Abrahan, mi amigo.

Ta, a quien cogi en los confines del orbe,
a quien llamé en sus extremos,

a quien dije: «T'i eres mi siervo,

te he elegido y no te he rechazado».

promesa No temas, que yo estoy contigo;
, no te angusties, que yo soy tu Dios.
Motivacion Te fortalezco, te auxilio,

te sostengo con mi diestra victoriosa.
Consecuencias Mira, se avergonzaran derrotados

los que se enardecen contra ti;

seran aniquilados y perecerdn

los que pleitean contra ti» (Is 41,8-13).

La alocucién (en los casos de Deuteroisaias) se dirige siempre a Jacob/Is-
rael de forma directa: «Tq, Israel, siervo mio; Jacob, mi elegido». Es un ele-
mento muy flexible, al que a veces se afiade una serie de aposiciones: «I1,
a quien escogi de los confines del orbe, a quien 1lamé en sus extremos», re-
lacionadas generalmente con la historia de la salvacion.

La promesa de salvacion se formula especialmente con las palabras «no
temas», que constituyen el ndcleo del oraculo. Estas palabras no solo ex-
hortan a superar el miedo sino que causan por s mismas su desaparicion.

La motivacién explica por qué no se debe temer. Consta de dos partes: la
intervencion de Dios y sus consecuencias. «Yo estoy contigo», «yo soy tu
Dios», «te fortalezco, te auxilio, te sostengo», son todos ellos motivos que
ayudan a superar el miedo.

Por dltimo, se exponen las consecuencias que la intervencidn divina trae-
r4 para los enemigos y para el pueblo: «Se avergonzaran derrotados los que
se enardecen contra ti, seran aniquilados y pereceran... los buscaras sin en-
contrarlos».

5. Advertencia final

Nadie piense que por haber leido con interés este capitulo estd capaci-
tado para entender todos los géneros proféticos. Encontrara muchos pasa-
jes que no sabra donde catalogarlos. Y estructuras que se escapan de las ma-
nos. Por si le sirve de consuelo, Westermann, que ha pasado tantos anos
estudiando este tema, reconoce en su altima obra que es todavia mucho lo
que le queda por saber y estudiar. Pero estas paginas pueden suscitar el in-
terés por el lenguaje de los profetas y ayudar a leer sus textos de forma nue-
va, distinguiendo lo esencial de lo accesorio, sabiendo valorar los aspectos
literarios y la creatividad que suponen.



Los medios de transmision
del mensaje (1)
Las acciones simbolicas’

Un dia sali6 Jeroboan de Jerusalén, y el profeta Ajias de Silo, envuelto en
un manto nuevo, se lo encontré en el camino; estaban los dos solos, en des-
campado. Ajias agarr6 su manto nuevo, Jo rasgd en doce trozos y dijo a Jero-
boén: Cogete diez trozos, porque asi dice el Sefior, Dios de Israel: Voy a arran-
carle el Teino a Salomén y voy a darte a ti diez tribus (1 Re 11,29-31).

;Para qué destrozar un manto nuevo? ;O descuartizar una pareja de
bueyes (1 Sm 11,6-7), tirar unas flechas por la ventana (2 Re 13,14-19), car-
gar un yugo al cuello (Jr 27,1-3.12), dibujar una ciudad en un ladrillo (Ez
4,1-3)? Para una mentalidad préctica, la accion simbélica parece una pér-
dida absurda de tiempo, energias y dinero. Podria haberse transmitido el
mismo mensaje sin necesidad de ese despilfarro.

Sin embargo, no es asi. Las palabras serian las mismas. La fuerza expre-
siva, la capacidad de atraer la atencién del oyente, es mucho mayor en la ac-
cién simbélica. Visualizan algo que las palabras solo pueden enunciar con
frialdad. «Se meten por los 0jos».

! La obra mas reciente sobre el tema es la de VIBERG, Prophets in Action (2007) en la que ofre-
ce una ripida panoramica de la investigacion durante los tltimos afios y un comentario deta-
lado de las acciones simbélicas de Ajias, Isaias, Jeremias, Ezequiel y Zacarias. Una vision de con-
junto de la problematica en RamLoT, Prophétisme, 971ss. De gran influjo fue el estudio de FOHRER,
Die symbolische Handlungen. Véase también AMSLER, Les actes des prophates; STACEY, Prophetic Dra-
ma; HUTTON, «Magic or Street Theater?»; Lanc ha dedicado diversos trabajos al tema; el Glumo
de ellos «Games Prophets Play»; FRIEBEL, Jeremiah's and Ezekiel's Sign-Acts es demasiado extensa y
compleja para recomendarla.



EL PROFETA

Quiza por ello los profetas emplearon a veces este tipo de acciones, aun-
que tenemos la impresion de que estuvieron bastante condicionados por el
gusto de la época. Entre los profetas del siglo vin es dificil encontrarlas; en
cambio, son frecuentes en Jeremias y Ezequiel, profetas contemporaneos de
finales del siglo vii y comienzos del vi. Esto demuestra que la importancia
de las acciones simbolicas es relativa; juegan un papel secundario dentro
del modo de expresarse de los profetas.

Por otra parte, ya hemos recordado algunas acciones de este tipo al ha-
blar de la experiencia de Dios en el profeta. Deciamos entonces que algu-
nas no pretenden ayudarle a transmitir un mensaje, sino a captar los senti-
mientos de Dios o penetrar en sus planes. Nos encontramos, pues, ante un
mundo complejo, del que conviene tener una idea mas clara.

1. Los ejemplos mas famosos

Dada la diversidad tan grande que existen entre ellas, las recordaremos
tal como aparecen en los profetas. De algunos de ellos no se cuenta ningu-
na. Por ejemplo, en el siglo viii, ni Amoés ni Miqueas las utilizan. Si las en-
contramos en Isaias y Oseas.

1.1. Isaias

Tres textos son interpretados a menudo como acciones simbélicas: el
llevar a su hijo Sear Yasub a la entrevista con el rey Acaz (Is 7,3), el nombre
simbélico que pone a su segundo hijo (8,1-4) y el caminar descalzo y des-
nudo durante dos anos (Is 20). En realidad, solo el dGltimo relato contiene
una auténtica accién simbdlica. A ella me limito.

Isaias camina descalzo y desnudo (Is 20). Hacia el afio 713, los filisteos, es-
pecialmente la ciudad de Asdod, planeaban rebelarse contra el rey de Asiria,
Sargén I1. Parece una locura que un pueblo tan pequefio intente la rebelién,
pero estin convencidos de que los apoyard una gran potencia, Egipto. Es
verdad que Egipto se encuentra dominado ahora por Etiopia (Cus). Pero es
igual. El fara6én Sabaka pondra todas sus tropas, etiopes y egipcias, al servi-
cio de los conjurados contra Asiria. La tentacién para Judi es evidente; los
judios también estdn interesados en no seguir pagando tributo a los asirios.
Sin embargo, esta decisién puede ser funesta. ;Son los etiopes y egipcios tan
fuertes como dicen?

En estas circunstancias, todo comienza con una orden de Dios al profe-
ta: «<Anda, desatate el sayal de la cintura, quitate las sandalias de los pies», a
la que sigue el cumplimiento inmediato: «El lo hizo y anduvo desnudo y
descalzo» (20,2). Imaginemos la escena. Isafas es un personaje conocido en
Jerusalén. Actia como profeta desde hace unos veinticinco afios. Admitido
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o rechazado, es un hombre importante, y no tiene edad de realizar gestos
raros. De repente, aparece en publico medio desnudo y descalzo. La gente
pensaria que se ha vuelto loco o, més bien, que algo quiere indicar con su
actitud. Entre risas y bromas —pocos lo tomarian en serio el primer dia—
la gente busca explicaciones posibles. El profeta calla. Pero continida apare-
ciendo en piblico de esa forma. Meses tras meses, durante uno o dos afios.
Hasta que llega una noticia procedente de la costa: Sargén II ha enviado un
general contra Asdod y la ha conquistado. Entonces se produce lo mas im-
portante para comprender una accién simbolica: la interpretacién. «Como
mi siervo Isaias ha caminado desnudo y descalzo durante tres afios, como
signo y presagio contra Egipto y Cus, asi el rey de Asiria conducira a los cau-
tivos de Egipto y a los deportados de Cus, jovenes y viejos, descalzos y des-
nudos». Los habitantes de la costa, que confiaban en ellos para rebelarse, se
sentirdn totalmente desamparados.

Hay algo en el c. 20 de Isafas que deja insatisfechos. La accién esta con-
tada de forma confusa, con saltos adelante y atras. Por otra parte, es extra-
fio que Isaias realice una accién simbdlica tan duradera sin explicarla hasta
el dltimo momento. Lo légico seria que, desde el principio, advirtiese al
pueblo: «Igual que yo camino descalzo y desnudo, asi irdn etiopes y egip-
cios descalzos y desnudos al destierro. No confiéis en ellos». Pero no inte-
resa ahora perderse en los fallos del relato, sino destacar tres aspectos que
considero esenciales en esta acciéon simbolica: la orden divina, el cumpli-
miento y la interpretacién. Por otra parte, adviértase que el cumplimiento
es algo publico y que existe una relacion estrecha entre la accién del profe-
tay lo que ocurrird a los egipcios. Por eso, Isaias se convierte en «signo y
presagio contra Egipto y Cus».

1.2. Oseas

Los comentaristas detectan las acciones simbdlicas de este profeta en los
capitulos 1 y 3, en relacién con su matrimonio.

a) Matrimonio e hijos (Os 1)

Igual que en Isaias, todo comienza con una orden de Dios: «Anda, to-
ma una mujer prostituta y ten hijos bastardos, porque el pais estd prosti-
tuido, alejado del Sefior». Oseas toma como esposa a Gomer y tiene de ella
tres hijos, a los que pone nombres simbdlicos: Yezrael («<porque muy pron-
to tomard cuentas de la sangre vertida en Yezrael por la dinastia de Jehi»),
«Incompadecida» («porque ya no me compadeceré de Israel ni lo perdona-
1é») y «No pueblo mio» («porque vosotros no sois mi pueblo y yo no estoy
€on vosotros»).
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Tenemos un conjunto de cuatro acciones: tomar COmMo esposa a una
prostituta y la triple imposicién de nombres simbdlicos. Son actos separa-
dos por un largo espacio de tiempo, al menos cuatro afios. Sin embargo, la
intencién del narrador es que se lean como unidad, como un avance in-
contenible del malestar de Dios. Lo que comienza por una simple critica a
la dinastia de Jeht (Yezrael), se convierte en amenaza para todo el pueblo
(Incompadecida) y termina con la ruptura de la alianza (No pueblo mio).
Por otra parte, el pueblo ha cortado con Dios desde el primer momento, co-
mo se indica en la orden de casarse con una prostituta, «porque el pafs es-
ta prostituido, alejado del Sefior».

Igual que en dos casos de Isaias, no se trata aqui de acciones simbélicas
que ayuden al profeta a transmitir su mensaje al pueblo, sino de acciones
por las que va descubriendo y aceptando lo que Dios quiere manifestarle.
Lo importante en la orden inicial es que Oseas tenga la experiencia de ser
traicionado por la mujer a la que quiere; asi comprenderd lo que le ocurre
a Dios, traicionado por Israel. Este matrimonio sera esencial para su teolo-
gia y su mensaje, pero no es una accion simbdlica con caracter externo, per-
ceptible y valorable por sus contemporaneos. Solo en caso de que Gomer
fuese una prostituta archiconocida y mal vista —no una respetada prostitu-
ta cultual— habria provocado cierto desconcierto e interés entre la gente el
que Oseas se casase con ella. Pero, ni siquiera entonces se habrian molesta-
do en preguntarle por qué tomaba a Gomer. Y nada indica que el profeta
fuese proclamando la explicaciéon a los cuatro vientos. También como ex-
periencia personal es como se entienden los nombres simbolicos de los ni-
fios: un descubrimiento progresivo de lo que Dios hara con Israel.

Una cuestién distinta es que esta experiencia personal pueda convertir-
se mas tarde en relato literario que ayuda a transmitir el mensaje. Induda-
blemente, el c. 1 de Oseas es una pieza clave en su teologia. Pero no como
accion simbolica, sino como exposicién dramatica de su experiencia.

b) Acogida de la esposa adltera (Os 3)

Algo distinto parece el caso del c. 3. La situaciéon que se presupone es la
siguiente: Gomer, enamorada de otro, ha abandonado a Oseas, cometien-
do adulterio. La ley justificaria su condena a muerte. La orden que el profe-
ta recibe de Dios es muy distinta: «Vete otra vez, ama a una mujer amante
de otro y adiltera, como ama el Sefior a los israelitas, a pesar de que siguen
a dioses ajenos, golosos de tortas de uvas» (3,1).

En este caso, puede tratarse de una accién simboélica con caracter pabli-
co. El gesto de Oseas expresaria, mejor que mil palabras, lo que ha expues-
to el poema de 2,4ss.: que la Gnica solucién al problema del matrimonio
entre Oseas y Gomer (entre Dios e Israel) no esta en la astucia, ni en el es-
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piritu de venganza, sino en el amor y el perdén. Sin embargo, el texto no
insinQa este caracter ptblico de la accién. Al contrario, se encadena con una
nueva accién de cardcter muy intimo entre la mujer y Oseas: ella pasara mu-
chos afios sin fornicar ni estar con hombre alguno para simbolizar que los
israelitas vivirin muchos afios sin las personas y cosas que les entusiasman:
sin rey y sin principe, sin sacrificio y sin estelas, sin imagenes ni amuletos.

Prescindiendo del valor histérico de estos relatos, su mensaje queda cla-
ro para el lector de Oseas, no para el contemporaneo de Oseas. Desde el
punto de vista que ahora nos interesa, se refuerza lo que ya advertimos en
Isaias, que hay dos tipos de acciones simbdlicas: las que tienen un caracter
publico (a lo sumo podriamos incluir en este apartado el segundo matri-
monio, 3,1-2) y las que provocan en el profeta una experiencia de los pla-
nes y —cosa mas importante en este caso— de los sentimientos de Dios. Es-
tas acciones privadas se convierten mads tarde en tema central del mensaje,
pero no debemos valorarlas como recuerdo de algo realizado en ptblico.

1.3. Jeremias

Los dltimos afios del siglo vii y primeros del vI traerdn un auge de las ac-
ciones simbdlicas, gracias a la predileccién que sienten por ellas Jeremias y
Ezequiel. En cambio, faltan por completo en profetas de la época (Nahdn,
Habacuc, Sofonias).

a) El cinturén de lino (13,1-11)

Siguiendo el orden del libro, lo primero que encontramos en Jeremias
es una accion realizada en tres etapas (13,1-11). La primera comienza con
la orden del Sefior: «Ve, comprate un cintur6n de lino y péntelo a la cintu-
Ia; que no lo toque el agua». Jeremias lo compra y se lo pone. La segunda
se abre con la orden de marchar al rio Eufrates y esconder alli el cinturén.
Jeremias lo hace. Pasan muchos dias, y tiene lugar la tercera etapa: el profe-
ta debe volver al Eufrates; recoge el cinturén, y advierte que la humedad del
1io Jo ha dejado gastado e inservible. Entonces viene la explicacién: «Lo
mismo desgastaré el orgullo de Juda y el orgullo desmedido de Jerusalén
(-..). Seran como ese cinturén inservible». Hay algo que queda sin explicar:
¢por qué se ha elegido un cinturén? ;Por qué, antes de esconderlo junto al
rio, ha debido ponérselo el profeta a la cintura? Es el dltimo dato que se ex-
plica: «como el cinturén se adhiere a la cintura, asi me cefii a los judios e
israelitas para que fueran mi pueblo, mi fama, mi gloria y mi honor. Y no
me obedecieron» (v. 11). De todas formas, queda una cosa sin explicar, aun-
que facil de entender: el profeta debe ir hasta el Eufrates porque alli irin de-
Portados los judios, alli el pueblo quedari gastado e inservible como el cin-



FL PROFETA

turén. Vemos que la acciéon simbolica, ademas de compleja en sus etapas,
juega con diversos simbolos: el del cinturén (Juda), el del rio (Babilonia) y
el del desgaste del material (deterioro del pueblo en el destierro). En con-
tra de la realidad historica de esta accion (0 acciones) se ha aducido con fre-
cuencia que el profeta deberia haber hecho dos viajes de ida'y vuelta hasta
el Eufrates (junos cuatro mil kilémetros!). Parece argumento mas que sufi-
ciente. También aboga en contra de la historicidad el uso y abuso de tanto
simbolismo barroco. En resumen, nos encontramos ante un tercer tipo de
acciones: las que solo existen como creacion literaria del profeta, sin base
en la realidad, pero muy aptas para transmitir de forma gréfica y visible un
mensaje.

b) No casarse, no llorar, no alegrarse (16,1-9)

Tenemos aqui una cadena de tres prohibiciones, que, curiosamente, los
comentaristas consideran a veces tres acciones simbolicas. Esta interpre-
tacién recuerda la cuadratura del circulo. El «no hacer» se convierte en
«acciény» simbolica. Sin embargo, hay algo de verdad en esto. En ocasiones,
el no hacer algo llama mas la atencién que el hacer muchas cosas. No ca-
sarse, en un contexto totalmente ajeno al celibato, resulta desconcertante.
Igual que resulta desconcertante, incluso ofensivo, no acudir a dar el pésa-
me por un difunto o no participar en el banquete de un amigo. Y esas tres
cosas son las que manda Dios a Jeremias: «No te cases, nO tengas hijos en
este lugar», «no entres en casa donde haya duelo, no vayas al duelo, no les
des el pésame», «no entres en la casa donde se celebra un banquete para co-
mer y beber con los comensales». Y cada orden va acompafiada de una ex-
plicacion, con un matiz peculiar que explicita la tragedia futura de Juda.

No hay motivos para dudar de que Jeremias permaneciese célibe y de
que no participase en duelos ni banquetes. £l mismo se confiesa en otros
casos un solitario. Sin embargo, mas que de acciones simbolicas deberia-
mos hablar en este caso de actitudes simbélicas o de la vida del profeta co-
mo simbolo.

c) La jarra de loza

Con 19,1-2a.10-11a entramos en una auténtica accién simbolica ante el
piiblico: «Vete a comprar una jarra de loza; acompanado de algunos conce-
jales y sacerdotes, sal a la puerta de los Cascotes, rompe la jarra en presen-
cia de tus acompanantes y diles: Asi dice el Sefior de los ejércitos: Del mis-
mo modo romperé yo a este pueblo y a esta ciudad, como se rompe un
cacharro de loza y no se puede recomponer». En este caso, la accién solo
afiade fuerza expresiva a lo que dice el profeta. De suyo, podria haber pro-
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punciado el mismo oraculo sin acompafiarlo de gesto alguno: «Asi dice el
gefior: Romperé a este pueblo como se rompe un cacharro de loza». Pero
¢l efecto en el auditorio habria sido menor. Buscar aqui vestigios de una
mentalidad mégica, como si la ruptura de la jarra realizase la desgracia de
Juday Jerusalén, carece de sentido.

d) El yugo (27,1-3.12b)

En esta misma linea se inserta la famosa accién del yugo. En el afio 594
a.C., todos los pueblos de la region llevan tiempo pagando tributo a Na-
bucodonosor, rey de Babilonia, y desean liberarse de esta carga. En Jerusa-
1én tiene lugar una conferencia internacional para tratar de la rebelién. El
profeta debe dejar claro que esa postura es nefasta. La tinica solucién estd
en someterse al dominio de Babilonia. Puede decirlo con palabras. Por or-
den de Dios, lo expresa de forma més dramatica. «El Sefior me dijo: Hazte
unas coyundas y un yugo y encéjatelo en el cuello, y envia un mensaje a los
reyes de Edom, Moab, Amén, Tiro y Sidén, por medio de los embajadores
que han venido a Jerusalén a visitar al rey Sedecias: Rendid el cuello al yu-
go del rey de Babilonia, someteos a ély a su pueblo y viviréis».

Esta vez, la accién tropieza con la reaccién de otro profeta. «Ananias le
quité el yugo del cuello al profeta Jeremias y lo rompio, diciendo en pre-
sencia de todo el pueblo: Asi dice el Sefor: Asi es como romperé el yugo del
rey de Babilonia, que llevan al cuello tantas naciones, antes de dos afnos»
(28,10-11). Pero la dltima palabra la tiene Dios, confirmando el mensaje
inicial (28,13-14). Lo importante es que tanto Jeremias como Ananias usan
gestos expresivos para comunicar su mensaje. Imposible transmitir de for-
ma mas grafica la idea del sometimiento a Babilonia o del final de ese do-
minio.

e) La compra del campo (32,7-15)

Menos dramadtica, pero no menos expresiva, es la accién de la compra
del campo. El contexto histérico es fundamental para entenderla. Nos en-
contramos en el afio 587, durante el asedio final de Jerusalén por los babi-
lonios. Jeremias sabe que todo estd perdido. En esas circunstancias, se pre-
senta su primo Hanamel para pedirle que compre un campo en Anatot, al
otro lado de las lineas enemigas. Peor inversién, imposible. Sin embargo, el
profeta comprende que es Dios quien le habla a través de su primo. Y de
forma solemne, ante testigos, con doble contrato, sellado'y abierto, efectia
la compra. Los presentes pueden interpretarlo como un gesto de responsa-
bilidad y justicia para con el patrimonio familiar, o como un acto de locu-
1a. Se trata de algo mas profundo, que requiere explicacién. Por eso dice a
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Baruc: «Toma estos contratos, el sellado y el abierto, y mételos en una jarra
de loza, para que se conserven muchos afios. Porque asi dice el Sefior de los
ejércitos, Dios de Israel: Todavia se compraran casas y campos y huertos en
esta tierra»®. En este caso, la mayor fuerza expresiva se consigue arriesgan-
do algo personal, que demuestra la propia fe en lo que se proclama’.

Omito la accién simbélica de las piedras de Tafne (43,8-13) por com-
plicada y poco verosimil.

1.4. Ezequiel*

Ezequiel comparte con Jeremias el gusto por las acciones simbélicas. Ya
al comienzo de su predicacién encontramos una serie de ellas en los capi-
tulos 4-5. Leyéndolos en su estado actual, la imagen que obtenemos es muy
confusa. Basta fijarse en algunas de las érdenes que el profeta recibe de
Dios: «coge un ladrillo», «coge una sartén», «acuéstate del lado izquierdo»,
«acuéstate del lado derecho», «coge trigo», «cocerds una hogaza de pan de
cebada sobre excrementos humanos», «coge una navaja». Sin embargo, si-
guiendo el anélisis de Zimmerli se obtiene una serie muy clara y coherente.

a) Asedio, hambre y muerte en la ciudad

El relato comienza con la orden de coger un ladrillo y dibujar en él una
ciudad. Luego se le pone cerco, con torres, terraplenes y tropas (4,1-3). La
segunda accién se encadena muy bien con la primera: una ciudad asediada
es pronta victima del hambre. Para expresarlo, el profeta debe hacerse una
modesta comida y comer tasado su alimento, a una hora fija, y beber el
agua tasada, a una hora determinada (4,9-11). Queda la Gltima escena. Una
ciudad asediada y hambrienta tiene por fuerza que sucumbir. La tercera ac-
cién simbélica obliga al profeta a raparse el pelo de la cabeza y de la barba
y dividirlo en tres porciones. Un tercio sera pasto del fuego, un tercio lo sa-
cudira con la espada, un tercio lo esparcira al viento (5,1-2).

2 0, como insiste, con mas detalle el final del capitulo: «Se compraran campos en es-
te tierra, de la que decis: Estd desolada, sin hombres ni ganado, y cae en manos de los
caldeos. Se compraran campos con dinero, ante testigos, se escribird y sellara el contrato
en el territorio de Benjamin y en el territorio de Jerusalén, en las poblaciones de Juda, de
la Sierra, de la Sefela y del Negueb, porque cambiaré su suerte —oraculo del Sefior—»
(32,43-44).

* Sigo la interpretacién habitual, que considera esta accién un gesto de esperanza. Con-
tra ella se manifest6 WANKE, «Jeremias Ackerkauf». Para él, la accién no simboliza salvacién
sino castigo, igual que la del yugo. Mas tarde, los redactores cambiaron el sentido y la inter-
pretaron como un gesto de esperanza para el futuro.

* Ademas de la bibliografia inicial, cf. LANG, «Street Theater».
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Llega el momento de la interpretacién. Imaginemos la escena. Eze-
quiel se encuentra rodeado de sus contemporaneos, los desterrados jun-
to al rio Quebar. Llevan alli cuatro o cinco afios, esperando la vuelta a la
patria, ansiando el castigo de Babilonia. Ezequiel ha cogido el ladrillo y
comienza a grabar una ciudad, la asedia, sufre hambre, sucumbe. ;En qué
ciudad pensardn los presentes? En Babilonia. Desean que la accién de
Ezequiel simbolice y realice la caida de la capital enemiga. Sin embargo,
al final, el profeta desvela el misterio. «Esto dice el Sefior: Se trata de Je-
rusalén®. La puse en el centro de los pueblos y se rebel6é contra mis leyes
y mandatos pecando mds que otros pueblos, mds que otros paises veci-
nos» (5,5-6).

La historicidad de estas acciones simbélicas plantea serios problemas.
No la primera, que es ficil de imaginar, pero si la segunda y tercera, que su-
ponen un lapso mds grande de tiempo (para expresar el hambre) y un ges-
to extrafio (cortarse el pelo de la cabeza y de la barba). Prescindiendo de lo
que pueda haber de real y de literario, estas acciones se orientan en la linea
de las que sirven para transmitir y visualizar el mensaje.

b) La marcha al destierro

El c. 12 ofrece otras acciones simbdlicas relacionadas con el mismo te-
ma. En este caso se trata de la marcha al destierro. La orden divina manda
al profeta: «Prepara el ajuar del destierro a la luz del dia, a la vista de todos.
Saca tu ajuar, como quien va al destierro, a la luz del dia a la vista de todos;
y ta sal al atardecer, a la vista de todos, como quien va al destierro. Cérgate
al hombro el hatillo, a la vista de todos, tapate la cara, para no ver la tierra,
porque hago de ti una sefial para la casa de Israel» (12,1-4). El profeta cum-
ple la orden (v. 7), y a la mafana siguiente le viene esta palabra del Sefior:
«Hijo de Adén, ;no te ha preguntado la Casa de Israel, la Casa Rebelde, qué
es lo que hacias? Pues respondeles: Soy sefial para vosotros: lo que yo he
hecho tendran que hacerlo ellos. Irdn al destierro» (12,8-11).

La idea de que el profeta, a través de la accién simbélica, se convierte en
signo para el pueblo la hemos encontrado ya en Isaias. Pero aqui hay un de-
talle nuevo e interesante. Se supone que el pueblo ha pedido o ha debido
pedir una explicacién de lo que ha hecho el profeta. De esta forma, la ac-
cién simbélica suscita la curiosidad y crea una actitud receptiva para en-
tender el mensaje. La verdad no es algo que cae de repente sobre ellos, sino
algo que ellos mismos deben esforzarse por conocer.

S En el texto actual de Ezequiel, el elemento sorpresa lo ha destrozado un redactor que,
déndoselas de listo, ha afiadido el nombre de Jerusalén en 4,1. El misterio de qué ciudad se
trata no se desvela hasta 5,5.
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c) Comer con miedo (12,1-19)

Parecida a la accién simbélica del hambre es esta otra: «Hijo de Adan,
come tu pan con estremecimiento, bebe el agua con temblor. Para la gente
del pueblo diras: Esto dice el Sefior a los que habitan en la tierra de Israel.
Comeran el pan con susto, beberan el agua con miedo, porque devastaran
y despoblaran su pais por las violencias de sus habitantes. Arrasaran las ciu-
dades habitadas, y el pais quedaré devastado y sabréis que yo soy el Sefior».
Sin embargo, esta acci6n resulta mas literaria y dificil de entender que la
anterior. Quien viese a Ezequiel comiendo y bebiendo con temor dificil-
mente podia imaginar el sentido que luego se propone. Quiza se da por su-
puesto una pregunta por parte del pueblo que suscite la explicacién.

d) Gemir y retorcerse (21,11-12)

De hecho, esta pregunta del pueblo la encontramos en la accién si-
guiente, muy parecida en su contenido a la anterior: «Hijo de Adan, gime
doblando la cintura, gime amargamente a la vista de ellos. Y cuando te pre-
gunten por qué gimes, responderas: Porque al llegar una noticia, todos los
corazones desmayaran y desfalleceran todos los brazos, todos los espiritus
vacilaran y flaquearan todas las rodillas». La accién simbolica pretende sus-
citar la curiosidad de los presentes para que se dispongan a escuchar el
mensaje.

e) Las dos rutas (21,23-28)

Muy famosa y expresiva es la accion de las dos rutas. El profeta debe sim-
bolizar que el rey de Babilonia se encuentra en la encrucijada de dos cami-
nos. Uno conduce a Rabat de los Amonitas (la actual capital de Jordania),
otro a Jerusalén. ;Hacia dénde marchara el ejército? ;Qué ciudad sera victi-
ma de la campaiia? El relato introduce un elemento de «suspense» cuando
el rey se detiene en la bifurcacion de la calzada y consulta el vaticinio: bara-
ja las flechas, pregunta a los idolos, inspecciona el higado. Los oyentes de
Ezequiel desean que se trate de Rabat, pero el vaticinio dice: «jA Jerusalén!»
Quien piense que se trata de una accién simbdlica real debe interpretar el re-
lato como una especie de guién para una serie de acciones que podrian ocu-
par bastante tiempo: barajar las flechas, consultar a los idolos, inspeccionar
el higado. Es dificil decidir sobre el caracter real o literario de la accion.

f) No hacer duelo (24,15-24)

La acciéon simbélica mas tragica serd la que lleve a cabo Ezequiel con
motivo de la muerte de su esposa. «<Hijo de Adan, voy a arrebatarte repen-
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tinamente el encanto de tus ojos; no llores ni hagas duelo, afligete en si-
lencio como un muerto, sin hacer duelo; liate el turbante y calzate las san-
dalias; no te emboces la cara ni comas el pan del duelo. Por la tarde se mu-
rié6 mi mujer, y a la mafiana siguiente hice lo que me habia mandado». La
actitud de Ezequiel es tan desconcertante, tan contraria a las normas de con-
ducta habituales, que no tarda en surgir la pregunta de la gente: «;Quieres
explicarnos qué anuncia lo que estas haciendo?» Y la respuesta ofrece la ex-
plicacién: el pueblo perdera el templo, «el encanto de vuestros ojos, el te-
soro de vuestras almas», perdera sus hijos e hijas, y tampoco podra hacer
duelo. «Ezequiel os servira de sefial: haréis lo mismo que él ha hecho».

g) Las dos varas (37,15-19)

También en su mensaje de salvacién utiliza Ezequiel una accion sim-
bélica para expresar la union futura de los dos Reinos separados a la muer-
te de Salomén. «Hijo de Adan, cogete una vara y escribe en ella “Juda”; co-
ge luego otra vara y escribe ella “José”. Empalmalas la una con la otra de
modo que formen una sola vara y queden unidas en tu mano. Y cuando te
pregunten tus paisanos: “Explicanos lo que quieres decir”, respondeles:
Esto dice el Seiior, voy a coger la vara de José y a empalmarla con la vara de
Juda, de modo que formen una sola vara y queden unidas en mi mano»

(37,16-19). Es uno de los casos mas faciles de realizar y de explicar.

1.5. Zacarias

El Gltimo ejemplo de accion simbdlica lo encontramos en el libro de
Zacarfas (6,9-15). El texto estéd plagado de enigmas. No sabemos si se trata
de fabricar una o dos coronas; y, si se trata de una, no sabemos si estaba des-
tinada al sumo sacerdote Josué (como dice el texto actual), o al gobernador
Zorobabel, como suponen muchos comentaristas. En cualquier caso, el au-
téntico simbolismo radica en la coronacién del personaje.

1.6. Balance final: tres tipos de acciones

El analisis anterior lleva a pensar que existen tres tipos basicos de ac-
ciones simbélicas: las que preparan al profeta para entender el mensaje que
debe transmitir, las que pretenden hacer ese mensaje més expresivo, provo-
cando en muchos casos la pregunta de los presentes, y las que aparecen co-
mo fruto de la mera creacién literaria. En sentido estricto, deberiamos ex-
cluir las terceras. Pero es mas importante distinguir las dos primeras, cosa
que no se hace habitualmente. Como he indicado, las que preparan al pro-
feta para entender el mensaje pasan mds tarde a convertirse en creacion lite-
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raria y les sirven para transmitir la palabra de Dios. Pero conviene tener pre-
sentes estos matices.

2. Cuestiones debatidas

2.1. ;Acciones reales o ficcion literaria?

A principios de siglo escribia Tobac: «Bien sea real o ficticia la accién
simbdlica, el resultado desde el punto de vista de la ensefianza es sensible-
mente el mismo, y no perdemos mucho al no poder determinar siempre
con exactitud su caracter»®. Van den Born también subraya que, para el fin
esencial de la accién —simbolizar lo que Dios o el pueblo han hecho o ha-
ran—, no es totalmente necesario que sea ejecutada realmente. Sin embar-
go, Ramlot considera muy probable que fuesen llevadas a cabo; lo mueve a
ello la mentalidad ambiente, que conocemos por la literatura (férmulas de
encantamiento sumero-acadias, férmulas de los muertos egipcias) y la ar-
queologia (estatuillas de execracion, tablillas egipcias, etc.).

Fohrer también estudia el tema detenidamente’ y advierte cierto acuer-
do en reconocer como reales las acciones de Is 20 (el profeta desnudo y des-
calzo), Ez 12,1-11 (el ajuar y el hatillo), Ez 24,15-24 (no llorar a la esposa
muerta). Considera también real el doble matrimonio de Oseas, aunque es-
te punto es muy discutido entre los comentaristas. La historicidad de Is 8,1-
4 rara vez se ha puesto en duda, igual que la de Is 7,3: ambos hechos estan
intimamente relacionados con la predicacién del profeta y con una situa-
cién histérica muy determinada. Fohrer también considera histéricas las ac-
ciones simbdlicas de Jeremias, incluso la del 13,1-11, que presupone dos
largos viajes hasta el rio Eufrates®. Después de indicar que no existen moti-
vos suficientes para dudar de la historicidad de los relatos, ofrece en favor
de ella los siguientes argumentos:

- El relato; aunque falta en mds de la mitad de los casos, esto no prue-
ba que se trate de invenciones. El mandato divino es tan serio que se supo-
ne que el profeta lo cumplird. No es preciso contar su ejecucion.

- El hecho de que los espectadores exijan a Ezequiel una interpretacién
de sus acciones demuestra que estas son reales.

¢ TOBAC, Les prophetes... 1, p. 334.

” FOHRER, Die symbolische..., pp. 74-85.

® RUDOLPH, Jeremia, niega que el profeta llevase a cabo realmente esta accién simbélica.
Siglos mas tarde, para recorrer estos mil kilémetros, Esdras necesit6 tres meses (Esd 7,9). Je-
remias deberia haber recorrido cuatro mil kilémetros (dos viajes de ida y vuelta). Parece de-
masiado. Otros piensan que no se trata de una accién simbdlica, sino de una visién. Parece
mds légico aceptar que se trata de una ficcién literaria.
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- Los relatos ofrecen pormenores de la vida diaria: el nombre de la pri-
mera mujer de Oseas es un nombre propio que no podemos interpretar ale-
goticamente; el tercer nifio es concebido después de destetar al segundo; el
precio que se paga por la mujer corresponde a las costumbres de entonces;
Jas indicaciones locales de Is 7,1ss. son muy concretas; lo mismo ocuire en
Jeremias.

— La accién simbélica debe ser un signo para el pueblo (Is 20,3; Ez 4,3),
y esto exige que sean llevadas a cabo.

- Muchas acciones se realizan en circunstancias histéricas concretas y
muy importantes.

«En resumen, hay que aceptar como lo mas probable que las acciones
simbélicas de los profetas fueron ejecutadas realmente»’. Estoy basicamen-
te de acuerdo con Fohrer, pero ya he indicado que algunas de ellas —pocas,
sin duda— son mera creacién literaria. En otros casos, caben serias dudas
sobre su ejecucion.

2.2. ;Realizadas consciente o inconscientemente?

A principios de siglo xx, autores como Holscher y Schmidt pensaban
que los profetas realizaron las acciones simbélicas en estado de éxtasis. En
una postura mas moderada defienden otros que Isaias y Jeremias habrian
realizado estas acciones en un estado de 4nimo normal, mientras alegan
una situacion extatica o patolégica para Ezequiel. Fohrer se muestra mucho
mas reservado y postula una conciencia plena para la ejecucién de la accién
simbolica®; son los partidarios del éxtasis quienes deben demostrar lo con-
trario. El tema esta relacionado con lo que ya dijimos sobre el éxtasis a pro-
posito de las visiones y audiciones. Ninguno de los textos analizados indu-
ce a pensar en un estado «extatico».

2.3. Acci6n simboélica y magia"

Es el tema que se sigue debatiendo con mas frecuencia. En la primera
mitad del siglo xx era frecuente interpretar las acciones simbélicas de los
profetas como los dltimos vestigios de las practicas magicas. Fohrer lo nie-
ga por los siguientes motivos "*:

® FOHRER, Die symbolische..., p. 85.
' FOHRER, Die symbolische..., pp. 85-88.

1 Este tema lo estudia detenidamente CRiADO, «;Tienen alguna eficacia?», Véase también
HurToN, «Magic»; UFFENHEIMER, Early Prophecy, cap. 7: «Mantic and Magical Elements in Early
Prophetic Tradition», pp. 480-503.

2 EoHRER, Die symbolische..., pp. 94-104.
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— Fl origen de la accion simbolica es una orden de Dios y no el deseo
del profeta ni la voluntad de otros hombres. Es raro que falte dicho man-
dato.

— La interpretacién que da el profeta muestra que la accién simbolica
no se asemeja a la accion magica, que opera pot su propia fuerza. Ordina-
riamente, la accién mégica carece de interpretacion.

- La garantia divina de la ejecucién la diferencia ain maés de la magia,
donde nunca estamos seguros del resultado. En la accion simbélica, el ele-
mento magico queda dominado, porque es el poder de Dios el que opera
en la realidad humana.

- Los profetas no deseaban las calamidades simbolizadas; en los magos
ocurre lo contrario.

~ La magia procede generalmente con un ritual complicado, del que no
encontramos huellas en los profetas.

_ La acci6bn magica pretende modificar el curso del destino. La simboli-
ca, por el contrario, revelar los planes de Dios; no pretende modificarlos si-
no que el hombre se someta a ellos.

Efectivamente, ninguno de los textos lleva a pensar en un acto magico .
Como dice Ramlot: «Entre la magia 'y el profetismo biblico existe todo el
abismo que separa la voluntad o el deseo del hombre de la voluntad de
Dios, a menudo incondicional. La religion biblica constituye probable-
mente la confrontacién mds decisiva con la magia que ha conocido la An-
tigiledad. Representa la oposicion decidida a las recetas humanas para eva-
dirse de la gracia divina, portadora y creadora de un mundo nuevo» .

Sin embargo, Fohrer (y Gltimamente Stacey) mantienen cierta relaciéon
entre accion simbolica y magia, y €sO es lo que se sigue debatiendo. Segin
Hutton, estan en juego dos imagenes del profeta: la del «mago» que con su
actividad provoca el castigo del pueblo, sin que este pueda hacer mas que
resignarse, y la del «actor callejero» que propone su mensaje para mover a
la conversion . Quiza el término de «actor callejero» (Lang) no sea el mas
adecuado ni conforme con la mentalidad del Antiguo Oriente, pero esta li-
nea parece preferible a la que relaciona la accién simbélica con la magia.

13 A esta misma conclusion llega Viberg en su reciente estudio, y también autores ante-
riores como Lang y Friebel.

14 RAMLOT, Prophetisme, col. 973.

15 Hutton intenta una via intermedia presentando la accion simboélica como una especie

de maldicién que mueve al auditorio a reaccionar convirtiéndose. La propuesta no ha tenido
mucho éxito.
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Los medios de transmision
del mensaje (11I)
La palabra escrita y los libros

El tercer medio de transmitir el mensaje es la palabra escrita’. Aunque
]a labor literaria de los grandes profetas no fue tan grande como pensaban
las generaciones pasadas, que les atribuian todos sus libros, algunos de
ellos emplearon la escritura, y Otros €$ posible que desde el primer mo-
mento redactasen su obra por escrito.

La practica de consignar por escrito los oraculos de los profetas esta
atestiguada ya en la ciudad de Mari (segundo milenio a.C.) y la encontra-
mos siglos més tarde en el imperio neoasirio (s. VII a.C.). Sin embargo, co-
mo reconocen Jorg Jeremias y Nissinen, reunir esos oraculos sueltos en un
libro representa un fen6meno tipico de Israel.

;Por qué motivo escriben los profetas y/o sus discipulos? En principio,
podriamos atribuirlo a la difusion cada vez mayor de la escritura a partir del
siglo vii2. Pero numerosos autores piensan en causas mas profundas.

' Ben Zvi-FLovp (eds.), Writing and Speech; CLEMENTS, Old Testament Prophecy; ip., «The
Prophet and his Editors»; COLLINS, The Mantle of Elijah; EDELMAN, «From Prophets to Prophe-
tic Books»; GUNNEWEG, Miindliche und schriftliche Tradition; HARDMEIER, «Verkiindigung und
Schrift bei Jesaja»; J. JEremias, «Die Anfinge»; Krarz, «Die Redaktion der Prophetenbiicher»;
LANGE, «Literary Prophecy»; MILLARD, «la prohétie et l'écriture»; NISSINEN, «How Prophecy»;
Ro¥t, Introduction; STECK, Der Abschiuss; Vots, «Lo oral y lo escrito»; WaHL, «Die Entstehungy;
ZIMMERLL, «Vom Prophetenwort».

2 En esta linea ROFE, Introduction... pp. 11s. Sobre la difusién de la escritura en el antiguo Is-
rael f. A. LEMAIRE, Les écoles et la formation de la Bible dans Uancien Israél (OBO 39), Universitats-
verlag, Friburgo 1981; L. M. YOUNG, «Israelite literacy: Interpreting the evidence», VT 48 (1998)
239-253 y 408-422; R. S. Hess, «Literacy in Iron Age Israel», en V. P. LONG y otros (eds.), Windows
into Old Testament History: Evidence, Argument, and the Crisis of «Biblical Israel>, Eerdmans, Grand
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Gunneweg lo atribuye a la vinculacién de los profetas a los santuarios, don-
de existe interés en conservar por escrito las obras importantes; al mismo tiem-
po, la palabra escrita posee una especie de fuerza magica.

Millard aduce que la profecia es esencialmente un mensaje divino sobre el
futuro; solo se la puede verificar si existe una consignacién exacta, que de-
muestre su verdad y la del mensajero que la transmite.

Hardmeier encuentra la explicacion en la oposicién que experimentaron
los profetas por parte de los poderosos, a los que criticaban por su funesta po-
litica interior y exterior. La experiencia de que sus contemporineos no quieren
escuchar ni entender, incluso los rechazan y persiguen, lleva a una especie de li-
teratura de oposicién, que sirve al profeta y a sus partidarios como elemento de
reflexion e identificacién.

Zimmerli indica distintos motivos: a) En unos casos, se escribe para que sus
contemporaneos no solo escuchen su mensaje, sino también para que puedan
verlo y leerlo (cf. Is 8,1; Hab 2,1-4); b) en otras ocasiones, para que el escrito sir-
va de testimonio y acusacidn contra un pueblo que no quiere convertirse; cuando
ocurra la desgracia, nadie podra decir que no ha oido el mensaje o que Dios no
ha hablado (Is 8,16; visiones de Amos); ¢) otras veces, la palabra escrita pre-
tende sacudir al pueblo (Jr 36); no se consigna por mero interés arqueolégico,
por conservar lo dicho en el pasado, sino como un ataque al presente.

Jorg leremias ve la causa en el profundo cambio que se produce en la pro-
fecia durante el siglo v, que distingue claramente a los profetas anteriores y
posteriores a Amos: 1) la relacién con la tradicién, ya que a partir de Amés no
se la invoca tanto, o se hace con espiritu critico; 2) el nivel de aceptacién o re-
chazo por patrte de la sociedad, ya que los profetas clasicos solo encuentran el
apoyo de grupos minoritarios. La profecia escrita garantiza la validez de la pa-
labra de Dios frente al rechazo de los contemporaneos.

Edelman, en contra de lo que cabe esperar del titulo de su articulo, no tra-
ta el tema detenidamente. Da a entender que las primeras colecciones proféti-
cas son reflexiones sobre las catdstrofes de lerusalén y de Samaria (deberfa cam-
biar el orden, ya que la de Samaria ocurrié 135 afios antes).

En cuanto a las circunstancias histéricas que favorecieron el desarrollo
de los libros proféticos, actualmente se concede mucha importancia a la
destruccion de Jerusalén y la crisis del exilio; para justificar la catistrofe y
superarla se recogieron, reinterpretaron y completaron oraculos sueltos o
pequefias colecciones de los antiguos profetas.

1. Los libros proféticos

La Biblia hebrea incluye en este bloque los libros de Isafas, Jeremias,
Ezequiel y los Doce (Oseas, Joel, Amods, Abdias, Jonas, Miqueas, Nahtn,
Habacuc, Sofonias, Ageo, Zacarias, Malaquias).

Rapids 2002, pp. 82-102; I. M. YouNg, «Israelite Literacy and Inscriptions: A Response to Richard
Hess» VT 55 (2005) 565-568; N. NAamAN, «The Distribution of Messages in the Kingdom of Ju-
dah in Light of the Lachish Ostraca», VT 53 (2003) 169-180; C. A. RoListoN, «Scribal Education
in Ancient Israel: The Old Hebrew Epigraphic Evidence», BASOR 344 (2006) 47-74.
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La traduccién griega de los Setenta (LXX) realiza algunos cambios en el
orden dentro de los Doce y los sittia delante de Isaias. Por otra parte, des-
pués de Jeremias introduce a Baruc, Lamentaciones y la Carta de Jeremias
(= cap. 6 de Baruc en muchas ediciones actuales). Estos afiadidos resultan
comprensibles: Baruc fue secretario de Jeremias; las Lamentaciones las atri-
buyen los LXX a este gran profeta. No es raro que ambas obras fuesen si-
tuadas después de su libro. En realidad, el libro de Baruc no lo escribi6 el
discipulo de Jeremias, y las Lamentaciones no son suyas. Pero estos detalles
no se conocian en siglos pasados.

Texto hebreo LXX
Tsaias Doce Profetas Menores
Jeremias
Ezequiel
Doce Profetas Menores Isaias
Jeremias
Lamentaciones
Baruc
Carta de Jeremias
Ezequiel

Nuestras ediciones acostumbran incluir también entre los libros profé-
ticos a Daniel, aunque los judios lo colocan entre los «otros escritos» (Ke-
tubim). La decisién actual parece acertada, ya que Daniel es, al menos en
parte, el representante mas genuino de la literatura apocaliptica, hija espi-
ritual de la profecia.

El principal problema que plantean estos libros es el de su formacién.
La cuestion es tan compleja que podriamos dedicar muchas paginas a un
solo libro. Para mayor claridad, comenzaré ofreciendo una sencilla sinte-
sis de los diversos pasos. Luego, algunos datos mas detallados sobre cier-
tos libros.

2. La formacién de los libros

Nosotros estamos acostumbrados a atribuir una obra literaria a un so-
lo autor, sobre todo si al principio nos da su nombre, como ocurre en los
libros proféticos. Pero, en este caso, no es cierto que todo el libro proceda
de la misma persona. Podemos comenzar recordando el ejemplo mas sen-
cillo: Abdias. Este profeta no escribié un libro ni un folleto; una sola pa-
gina con veintitin versos resume toda su predicacién. Seria normal atri-
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buirle estas pocas lineas sin excepcién. No obstante, los comentaristas
coinciden en que los versos 19-21, escritos en prosa, fueron afiadidos pos-
teriormente; el estilo y la tematica los diferencian de lo anterior. ;Quién
insert6 estas palabras? No lo sabemos. Quiza un lector que vivio varios si-
glos después de Abdjias.

Si el mensaje mas breve de toda la Biblia plantea problemas insolu-
bles, los 66 capitulos de Isaias, 52 de Jeremias, o 48 de Ezequiel son ca-
paces de desesperar al mas paciente. Hay que renunciar por principio a
comprenderlo todo. Limitdndonos a ideas generales, y simplificando mu-
cho, podemos indicar las siguientes etapas en la formacion de los libros
proféticos’.

2.1. La palabra original del profeta

Normalmente, lo primero seria la palabra hablada, pronunciada direc-
tamente ante el ptiblico. A veces Dios ordena al profeta que escriba: «Aho-
ra ve y escribelo en una tablilla, grébalo en bronce, que sirva en el futuro de
testimonio perpetuo» (Is 30,8); «Escribe la vision, grabala en tablillas, de mo-
do que se lea de corrido» (Hab 2,2). Pero la consignacién del mensaje por
escrito no debia ser practica habitual. Por eso, entre la proclamacién del
mensaje y su redacciéon pudieron transcurrir incluso varios afios, como in-
dica el c. 36 de Jeremias, el mas sugerente sobre los primeros pasos en la
formacién de un libro profético. Tras situarnos en el afio 605 a.C. («el afio
cuarto de Joaquin, hijo de Josias, rey de Juda»), nos dice que el profeta re-
cibi6 la siguiente orden del Sefior:

Coge un rollo y escribe en él todas las palabras que te he dicho sobre Juda
y Jerusalén y sobre todas las naciones, desde el dia en que comencé a hablarte,
siendo rey Josias, hasta hoy. (...). Entonces Jeremias llamé a Baruc, hijo de Ne-
rias, para que escribiese en el rollo, al dictado de Jeremias, todas las palabras
que el Seiior le habia dicho (36,1-4).

A un hombre moderno puede extrafarle que se deje pasar tanto tiem-
po entre la predicacién y la redaccién. Si Jeremias recibio su vocacion en el
afo 627, como parece lo mas probable, resulta curioso que solo reciba or-
den de escribir el contenido esencial de su mensaje veintidos afilos més tar-
de. Pero la mentalidad de la época era distinta. Recordemos que, siglos mas
tarde, Jesiis no dejara una sola palabra escrita.

* MELUGIN, «Prophetic Books», advierte del cardcter subjetivo de muchas de estas recons-
trucciones, tomando como ejemplo las propuestas de Wolff y Mays a propésito de Amés. Aun
reconociendo que tiene razén, las ideas que siguen ayudan a comprender mejor los libros
proféticos.
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Volviendo a Jeremias, el volumen redactado corre un destino fatal. Tras
ser leido en presencia de todo el pueblo, luego ante los dignatarios, termi-
na tirado al fuego por el rey Joaquin. Dios no se da por vencido y ordena al
profeta: «Toma otro rollo y escribe en €l todas las palabras que habia en el
primer rollo, quemado por Joaquin» (v. 28). El capitulo termina con este
interesante dato:

Jeremias tomé otro rollo y se lo entregd a Baruc, hijo de Nerias, el escriba-
no, para que escribiese en él, a su dictado, todas las palabras del libro quema-
do por Joaquin, rey de Juda. Y se afiadieron otras muchas palabras semejantes
(v. 32).

Entre-el primer volumen y el segundo existe ya una diferencia. El se-
gundo es mas extenso. Contiene el nicleo basico del futuro libro de Jere-
mias. Los comentaristas han hecho numerosos intentos para saber cuiles
de los capitulos actuales se encontraban en aquel volumen primitivo. No
existe acuerdo entre ellos, y carece de sentido perderse en hipotesis. Lo im-
portante es advertir que, segiin la tradicién, el libro de Jeremias se remonta
a una actividad personal del profeta.

Algo parecido debi6 de ocurrir con Isaias, Amos, Oseas, etc. Es proba-
ble que la palabra hablada diese lugar a una serie de hojas sueltas, que mas
tarde se agrupaban formando pequefias colecciones*: el ciclo de las visiones
de Amés en su forma primitiva, el «Memorial sobre la guerra siro-efraimita»
(Is 6,1~8,14), el «Librito de la consolacién» (Jr 30-31), los oraculos «A la
Casa real de Juda» (Jr 21,11-23,6), «A los falsos profetas» (Jr 23,9-32), «So-
bre la sequia» (Jr 14), etc.

Hasta ahora nos hemos fijado en la palabra profética que fue consigna-
da por escrito después de ser pronunciada oralmente. No podemos olvidar
que en ciertos casos el proceso es inverso: primero se escribe el texto, luego
se proclama. En este apartado adquieren especial relieve los relatos de vo-
cacion (Jr 1,4-10; Ez 1-3), las llamadas «Confesiones» de Jeremias, los rela-
tos de acciones simbélicas no realizadas, ciertos relatos de visiones. Inclu-
so podemos admitir que algunos profetas mas que predicadores fueron
escritores. Este caso se ha presentado con especial agudeza a proposito de
los capitulos 40-55 de Isaias («Deuteroisafas»); muchos comentaristas
creen que su autor fue un gran poeta que redact6 su obra por escrito, co-
municindola oralmente solo en un segundo momento. También el gran ci-
clo de las visiones de Zacarias parece mas obra literaria que redaccién pos-
terior de una palabra hablada.

* Como indica Nissinen, la Inscripcién de Deir ‘Alla contiene una coleccién de profecias
de Bala4n de la misma época que Amo6s e Isaias; también en Asiria hay colecciones de profe-
cias del siglo vi.
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2.2. Discipulos, comentaristas, creadores y editores’

Con lo anterior no quedaron terminados, ni de lejos, los actuales libros.
Les faltaba mucho camino por recorrer. Cuatro grupos de personas desempe-
fiaran un papel capital: discipulos, comentaristas, creadores y editores. Desde
un punto de vista socioldgico, los tres tiltimos podriamos englobarlos bajo el
titulo de escribas. Por otra parte, no debemos considerarlos compartimentos
estancos: la misma persona pudo comentar un texto antiguo, crear uno nue-
vo y editar una coleccién.

a) Los discipulos

En nuestra mentalidad, para que alguien sea discipulo es preciso que
exista un contacto fisico, unos afios de compaiiia y aprendizaje con un
maestro. Esta relacion directa quiza se dio en algunos profetas. Como prue-
ba se suele citar Is 8,16: «Guardo selladas las instrucciones que garantizan
mis discipulos»®; y la vocacién de Amés, contada en tercera persona por uno
de sus seguidores.

La principal labor realizada por ellos seria la de transmitir oralmente (y
quiza por escrito) las profecias del maestro. También, en algunos casos,
contar detalles importantes de su vida. Tenemos un ejemplo notable en el
relato del enfrentamiento de Amés con el sumo sacerdote de Betel (Am
7,10-17); el relato no fue escrito por el profeta, ya que se habla de €l en ter-
cera persona. Pero el caso mas importante y extenso es el de los capitulos
34-45 de Jeremias, procedan o no de su secretario Baruc.

b) Los comentaristas

Incluyo en este apartado un numeroso grupo de escribas que, a lo largo
de siglos, realizaron labores muy variadas, aparte de transmitir el texto es-
crito. Entre esas tareas podemos indicar:

Aclaraciones. Is 7,7 dice que Dios haré subir contra Juda «las aguas del
Bufrates, torrenciales e impetuosas». La metafora era clara para sus contem-
poraneos. No asi siglos mas tarde, y un glosador afiade: «El rey de Asiria con
todo su ejército». Asi queda claro el sentido de la crecida amenazadora del
rio Eufrates: no se trata de una catéstrofe natural (imposible por otra parte:

* HERNANDO, «Profecia y redacciéon» analiza algunos ejemplos de los libros de Jeremias e
Isaias. Cf. IsseLL, «The limmidim»; Wilson, «Scribal culture».

¢ Este texto constituye el punto de partida de MOwINCKEL, Jesaja-Disiplene, para hablar de
un «circulo», «escuela» o «grupo» de discipulos, responsable de preservar, coleccionar, au-
mentar y editar no solo Is 1-39, sino también los libros de Miqueas, Sofonias, Nahin y Ha-
bacuc. El tema lo desarrollé en su obra posterior Prophecy and Tradition.
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a los espafioles no puede afectarles una crecida del Rédano), sino de una
invasion militar.

A veces, estas glosas aclaratorias destruyen el efecto dramético del texto
(como si alguien escribiera a mano en la primera pagina de una novela po-
liciaca el nombre del asesino). En Is 7,1 se cuenta que los ejércitos de Siria
y Efrain suben contra Jerusalén para atacarla, hecho que provoca el panico
del tey y del pueblo (7,2). Sin embargo, un escriba no ha querido que el
Jector se angustie pensando qué le va a ocurrir a Jerusalén y ha aiiadido al
final del v. 1: «pero no lograron conquistarla».

En Ez 4,1 tenemos otra de esas aclaraciones desafortunadas. El profe-
ta recibe la orden de agarrar un ladrillo y grabar en él una ciudad, que se-
14 asediada, conquistada e incendiada. Los espectadores, deportados en
Babilonia, asisten atentos al espectdculo, convencidos de que se trata de
]a capital enemiga, que sera castigada por Dios. Al final se produce la sor-
presa: «Se trata de Jerusalén» (5,5). Pero esta sorpresa no existe en el tex-
to actual, porque un glosador ha completado 4,1: «graba en €l una ciu-
dad», afiadiendo la palabra «Jerusalén». El efecto dramético desaparece
por completo.

Revisiones. Hacia el afio 725 a.C., el Reino Norte (Israel) decidi6 rebe-
larse contra Asiria. Para Isafas se trata de una locura que costara cara al pue-
blo. Asi lo indica en 28,1-4. La capital del norte, Samaria, es presentada por
el profeta como una «corona fastuosa», una «flor», «joya del atavio» de los
israelitas. Pero las autoridades, insensatas, «<hartos de vino», la estan llevan-
do a la ruina. Aunque el texto no habla expresamente de rebeliones ni re-
vueltas, da a entender que el emperador asirio («un fuerte y robusto») pon-
dré término al esplendor de la ciudad: «Con la mano derriba al suelo y con
los pies pisotea la corona fastuosa de los ebrios de Efrain». Asi ocurri6. Fl
afo 725 fue asediada Samaria, conquistada el 722, deportada el 720. Con
ello se ha cumplido la palabra profética. Pero esta no era la Gltima palabra
de Dios, porque El sigue fiel a su pueblo. Y un discipulo afiade mas tarde
los versos 5-6, recogiendo las metéforas de la coronay la joya, aunque dan-
doles un sentido nuevo.

Aquel dia sera el Sefior de los ejércitos

corona enjoyada, diadema espléndida

para el resto de su pueblo:

sentido de justicia para los que se sientan a juzgar,
valor para los que rechazan el asalto a las puertas.

Ahora se dirige a los israelitas del norte una palabra de consuelo. El tex-
to ya no habla de «hartos de vino», sino de hombres responsables, capaces
de juzgar y defender a su pueblo. Y su timbre de gloria no es una ciudad, si-
no el mismo Sefior, «corona enjoyada, diadema espléndida.
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Un caso parecido y con la misma técnica lo tenemos en Is 18. Los wv. 1-
6 contienen un oraculo contra el reino de Nubia, «pueblo esbelto de piel
bruiiida» (v. 2), «gente temida», «pueblo nervudo y dominador cuya tierra
surcan canales» (v. 3) en el que los judios depositan su confianza. Todo su
poderio terminara convertido en un desierto dominado por buitres y fieras
salvajes. Un afiadido posterior, introducido por la férmula «en aquel tiem-
po»’, recoge esas mismas expresiones (pueblo esbelto, gente temida, pue-
blo nervudo y dominador cuya tierra surcan canales) para presentarlo tra-
yendo tributo al Sefior de los ejércitos, en el Monte Sién (v. 7).

Afiadidos. Si la revision es frecuente encontrarla al final, usando elemen-
tos del oraculo primitivo, los afiadidos pueden encontrarse en cualquier
lugar y cumplir funciones distintas. A veces su funcion es meramente infor-
mativa. El libro de Ezequiel comienza de forma enigmatica: «El afio treinta,
el dia cinco del mes cuarto, hallindome entre los deportados, a orillas del
rio Quebar, se abrieron los cielos y contemplé una vision divina. (...). En-
tonces se apoy6 en mi la mano del Sefior, y vi..». 3Quién habla?, jen qué
época? Un discipulo o escriba ha insertado los vv. 2-3, repitiendo algan dato:
«El dia cinco del mes, era el afio quinto de la deportacion del rey Jeconias, vino
la Palabra del Sefior a Ezequiel, hijo de Buzi, sacerdote, en tierra de los caldeos,

a orillas del rio Quebar».

Otras veces el afiadido cumple una funcién mds importante, dando un
sentido nuevo al pasaje. En su vision inaugural, Isafas recibe una mision te-
rrible: embotar el corazén del pueblo hasta que las ciudades queden des-
pobladas y la poblacién diezmada, como una encina o un roble que, al cor-
tarlos, dejan solo un tocén» (Is 6). Sin embargo, el capitulo termina con un
toque de esperanza: «Ese tocon serd semilla santa» (Is 6,13). Para muchos
comentaristas, estas palabras fueron afiadidas mas tarde.

En linea parecida tenemos Is 7,15. El profeta, hablando con el rey Acaz,
le da el famoso signo del nacimiento de Emmanuel:

14  Mirad, la joven estd encinta y dard a luz un hijo,
y le pondré por nombre Dios-con-nosotros.

15  Comerd requesén con miel, hasta que aprenda
a rechazar el mal y a escoger el bien.

7 Otras férmulas tipicas para introducir o cerrar este tipo de ordculos son «en aque-
llos dias» (Jr 3,18; Zac 8,23), «en aquellos dias y en aquel momento» (Jr 50,4; J} 4,1), <he
aqui que vienen dias» (Is 39,6; Jr 7,32; 31,31; 33,14; Am 9,13), «después de esto» (J1 3,1),
«al final de los tiempos» (Is 2,2; Jr 48,47; 49,39; Os 3,5; Miq 4,1). Téngase en cuenta que
estas formulas no siempre se refieren al futuro escatologico, definitivo; también pueden
aplicarse a un futuro relativamente cercano, y en ocasiones con sentido amenazador,
anunciando un castigo. Sobre el tema véase el detallado estudio de DE Vrigs, From Old Re-
velation to New.
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16  Porque antes que aprenda el nifio
a rechazar el mal y escoger el bien,
quedar4 abandonada la tierra
de los dos reyes que te hacen temer (Is 7,14-16).

prescindiendo de algunos complejos problemas de traduccién en la tl-
tima frase, hay algo que llama la atencion en este texto. Los temas que desarro-
lla son los siguientes: nacimiento e imposicion del nombre (v. 14), dieta
del nifio (v. 15), explicacién del nombre (v. 16). Parece claro que las frases
relativas a la dieta del nifio (v. 15) interrumpe la secuencia logica y fueron
afiadidas mas tarde para las caracteristicas portentosas del nifio, que se ali-
mentara con una dieta paradisfaca.

Otro anadido de tipo salvifico lo tenemos en Is 8,8b-10. Aunque la pa-
labra original del profeta condenase a Juda (8,5-8a), la certeza de que tene-
mos a Emanuel (Dios con nosotros) impulsa a un autor posterior a afiadir
estos versiculos consoladores.

Estos afiadidos salvificos, dificiles de distinguir de las revisiones (po-
driamos llamarlos revisiones salvificas), pueden afectar incluso a oracu-
los contra paises extranjeros y formar a veces una cadena de oraculos en
la que cada elemento ofrece su propio punto de vista. Un ejemplo muy
interesante lo tenemos en Is 19,16-24, donde encontramos seis oraculos
introducidos por «aquel dia» (el primero, condenatorio; los otros cinco,
salvificos).

Actualizaciones. Piensan muchos que el magnifico poema de Is 14,4b-21
sobre la derrota del tirano fue escrito contra un rey asirio. Mas tarde, cuan-
do este imperio desapareci6 de la historia, un escriba consider6 convenien-
te actualizar su sentido aplicandolo a los reyes babilonios. Para ello, antes
y después del poema sitia unos versos que aluden claramente a esta nueva
potencia (14,3-4a'y 14,22-23).

Comentarios. Incluiria aqui, como caso tipico, la labor de la escuela de
Ezequiel. Si admitimos el anlisis de Zimmerli, ese grupo de personas dis-
fruté comentando y anadiendo detalles que no habian sido tenidos en
cuenta por el maestro. El profeta, en su visién inaugural, habla de «cuatro
seres vivientes; tenian forma humana y cuatro alas cada uno» (Ez 1,5). Una
descripcion tan sobria no agrada a los discipulos, que afiaden numerosos
detalles: «Sus piernas eran rectas y sus pies como pezufias de novillo; rebri-
llaban como brilla el bronce brufiido. Debajo de las alas tenian brazos hu-
manos por los cuatro costados (tenian rostros y alas los cuatro). (Sus alas
se juntaban de dos en dos). No se volvian al caminar; caminaban de fren-
te. 10Su rostro tenia esta figura: rostro de hombre, y rostro de le6n por el la-
do derecho de los cuatro, rostro de toro por el lado izquierdo de los cuatro,
rostro de 4guila los cuatro».
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Citas. En la profecia posexilica se fue extendiendo la costumbre de citar
textos de los antiguos profetas®. A veces puede tratarse de citas explicitas,
otras veces de referencias implicitas o alusiones. Citas explicitas las tenemos
en el libro de Isaias. Schultz indica los siguientes casos:

Is 8,15: «<muchos tropezarin en ella, caerén, se destrozaran, se enredaran y
quedaran atrapados» reaparece en 28,13: «para (Jue vayan y caigan de espaldas
y se destrocen y se enreden y queden atrapados».

Is 11,6-9: «Entonces el lobo y el cordero irdn juntos... el le6n comera paja
como el buey...

No haran dafio ni estrago por todo mi Monte Santo...» se resume, reco-
giendo literalmente algunas de sus frases, en [s 65,25: «El lobo y el cordero pas-
taran juntos, el leébn como el buey comera paja.

No haran dafio ni estrago por todo mi Monte Santo».

A estos dos ejemplos afade Schultz: a) Is 40,3.10; 57,14 y 62,10-11; b) Is
2,2-4 y Miq 4,1-3; ¢) los oraculos contra Moab en [s 15-16 y Ir 48.

Un caso de alusién lo tenemos en Is 27,2-5: se inspira en la cancién de
la vifia de Is 5,1-7 para ofrecer marcar un momento nuevo en las relaciones
del pueblo con Dios. El que amenaz6 con «prohibir a las nubes que lluevan
sobre ella» (Is 5,6) ahora «la riega con frecuencia para que no le falte su ho-
jar» (Is 26,3).

A veces, las citas o alusiones pueden tener a veces un caracter polémico,
como ocurre en Zac 13,5, donde los que tienen miedo de ser considerados
profetas afirman: «No soy profeta, sino labrador; la tierra es mi ocupacién
desde la juventud». Es evidente la referencia a Am 7,14: «No soy profeta ni
del gremio profético; soy pastor y cultivador de sicomoros».

En la opinién de algunos, grandes secciones de los libros proféticos (co-
mo Zac 9-14) podrian ser fruto de este didlogo con textos anteriores’, o con
otros textos biblicos no proféticos *.

Aunque he presentado este punto con palabras sencillas, el debate se ha
prestado a grandes discusiones filoséficas y lingiiisticas. Schultz y Hibbard
informan ampliamente sobre ellas.

;Qué motivo esta continua labor de relectura y reinterpretaciéon de los
antiguos ordculos? En algunos casos, como indic6 R. P. Carroll, salir al paso

® El tema ha sido muy tratado en los Gltimos anos: Bopa-FLOYD, Bringing Out the Treasu-
re; ScHuULTZ, The Search for Quotation; HIBBARD, Intertextuality; Ho Fal Tal, Prophetie als Schrift-
auslegung; Lau, Schriftgelehrte Prophetie; SOMMER, A Prophet Reads Scripture.

°* Ho Fa1 Tal, Prophetie.

' KNOBLOCH, Die nachexilische... presenta Jr 26 y 36 como procedentes de un grupo de es-
cribas de la segunda mitad del siglo v a.C. que dialoga criticamente con las ideas deuteron6-
micas sobre el profetismo.
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de profecias no cumplidas ". Pero otras veces pudieron influir motivos reli-
giosos, politicos o econémicos. Identificarlos es una labor compleja, que se
presta a ser bastante subjetiva. En cualquier caso, estos autores estaban con-
vencidos de que la palabra de Dios es algo dindmico que debe ser actuali-
zada para cada generacion.

c) Los creadores (profetas andnimos)

La idea de que la mayor parte de los libros proféticos procede de auto-
res an6nimos era impensable hasta hace pocas décadas para muchos cat6-
licos. Si al comienzo del libro de Isafas se dice «Visién de Isaias, hijo de
Amos, acerca de Judéa y de Jerusalén...» (Is 1,1), la consecuencia logica era
que todo el libro, desde el cap. 1 hasta el 66, procedia del profeta Isaias.
Quien lo negase, negaba la verdad de la palabra de Dios.

Hoy dia vemos las cosas de otra manera. La palabra de Dios es una rea-
lidad dindmica, y resulta secundario que todos los textos procedan del pro-
feta Isaias o solo algunos capitulos. Una obra es importante en si misma,
prescindiendo de quién la haya escrito. Esta labor de creacién de nuevos
oraculos fue amplia y duradera, extendiéndose hasta poco antes de la re-
daccién definitiva de los libros. Logicamente, muchas veces no tenian rela-
cién con el mensaje del profeta al que terminaron siendo atribuidas. Entra-
ban en juego nuevas preocupaciones y problemas, nuevos puntos de vista
teoldgico. Para muchos comentaristas, épocas de especial creatividad fue-
ron el reinado de Josias, la etapa del exilio y los siglos posexilicos. En defi-
nitiva, nunca cesaron de aparecer nuevos oraculos que se afiadian a los blo-
ques ya existentes.

Dentro de este grupo, en los tltimos afos se concede mucha importan-
cia a los cantores al servicio del culto, tanto en Babilonia como en el tem-
plo de Jerusalén. A ellos atribuyen algunos autores los caps. 40-66 del libro
de Isaias.

d) Los editores

A este grupo podemos atribuir dos labores principales: la revision de co-
lecciones anteriores y la redaccién final de los libros proféticos.

Lo primero (revisién de colecciones) es claro en el caso de Isaias. Las co-
lecciones que se remontan al profeta (como minimo se admiten dos, una re-
ferente a la guerra siro-efraimita y otra sobre la crisis del 705-701), fueron revi-
sadas un siglo mas tarde, en tiempos del rey Josfas. Los comentaristas debaten

" R. P. CARROLL, When Prophecy Failed.
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sobre la atribucién de versiculos o pasajes, pero todos admiten el hecho. Algo
parecido ocurrié con las colecciones de Jeremias, Amos, Oseas, Ezequiel.

Con el paso del tiempo, el niimero de colecciones y textos fue crecien-
do y se vio la conveniencia de agrupar y ordenar el material. Surgieron asi
los libros proféticos, fenémeno tipico del profetismo biblico, sin paralelo
en el profetismo neoasirio.

A la hora de ordenar el material el criterio cronolégico no preocupé de-
masiado. Es cierto que los primeros capitulos de Isafas (1-5) parecen con-
tener el mensaje de su primera época, y los caps. 28-33 el de sus ultimos
afios. Algo parecido podriamos decir de Ez 1-24 (primera etapa del profe-
ta) y de Ez 33-48 (segunda etapa). Sin embargo, las excepciones son tantas
que mis bien debemos rechazar el criterio cronologico. Parece que el orden
pretendido por los redactores fue més bien tematico y, dentro de este, una
divisién de acuerdo con el auditorio o los destinatarios. En lineas genera-
les, el resultado fue:

— oraculos de condena dirigidos contra el propio pueblo;
_ oraculos de condena dirigidos contra paises extranjeros;
— oraculos de salvacién para el propio pueblo;

— seccién narrativa.

Pero no conviene absolutizar el esquema. Las excepciones superan con
mucho la regla. El libro que mejor se adapta a la estructura propuesta es el
de Ezequiel. Bastante, el de Jeremias en el orden de los LXX, que es distin-
to del de la Biblia hebrea. Los casos de Isaias y de otros escritos son mads
complejos, aunque las ideas anteriores resultan tiles a veces para com-
prender su formacion.

Por otra parte, es probable que el uso de los textos en la liturgia animase
a los editores (al menos en algunos casos) a introducir oraculos de salvacion
en medio de largas series de condena. Véase Is 2,1-5, después de las duras
acusaciones de Is 1; Is 4,2-6, cerrando el bloque 2,6-4,1; Is 8,23b-9,6 ce-
rrando el «Libro de Emanuel»; Is 11-12 rematando la primera parte del libro.

La labor de los editores no fue mecanica, de simple recogida y acumu-
lacién de textos. En algunos casos llevaron a cabo una auténtica labor de fi-
ligrana, engarzando los poemas con hilos casi invisibles, que reaparecen a
lo largo de toda la obra. Analizar el libro de Isaias desde este punto de vis-
ta, como una 6pera gigantesca con diversos temas que se entrecruzany re-
piten, es una tarea apasionante.

En muchos casos los editores vincularon el resultado final a un profeta
concreto y a una época. Lo advertimos en los titulos de Isaias, Jeremias,
Oseas, Amés, Miqueas, Sofonias. Se habla a menudo de una edicién deute-
ronomista de los libros proféticos, y es posible que haya algo de verdad. Pe-
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ro es interesante recordar las diferencias entre los titulos de estos libros pa-
ra NO emitir un juicio precipitado.

_ Visién de Isafas, hijo de Am6s, acerca de Juda y de Jerusalén en tiempos de
Ozias, de Yotan, de Acaz y de Ezequias, reyes de Judd (Is 1,1).

— Palabras de Jeremias, hijo de Jelcias, de los sacerdotes residentes en Anatot,
territorio de Benjamin. Recibié palabras del Sefior durante el reinado de Josias,
hijo de Amén, en Jud4, el afio trece de su reinado, y de Joaquin, hijo de Josias, has-
ta el final del afio once del reinado, en Jud4, de Sedecias, hijo de Josias; hasta
la deportacién de Jerusalén en el mes quinto (Jr 1,1-3).

— Palabra del Sefior que recibi6é Oseas, hijo de Beeri, durante los reinados
de Ozias, Yotan, Acaz y Ezequias en Juda y de Jeroboan, hijo de Joas, en Is-
rael (Os 1,1).

_ Palabras de Amds, uno de los mayorales de Tecua. Vision acerca de Israel
durante los reinados de Ozias en Juda y de Jeroboan, hijo de Joas, en Is-
rael (Os 1,1).

— Palabra del Sefior que recibié Miqueas, el morastita, durante los reinados
de Yotéan, Acaz y Ezequias de Jud4. Visién sobre Samaria y Jerusalén (Miq 1,1).

— Palabras del Sefior que recibi6 Sofonias, hijo de Cusi, de Godolias, de Aza-
rias, de Ezequias, durante el reinado de Josias, hijo de Amon, en Juda (Sof 1,1).

Los libros de Isafas, Amés y Miqueas son calificados de vision. Los de Je-
remias y Amos presentan el escrito como palabra del profeta (aunque en el
caso de Jeremias se afiade luego que esa palabra la recibié del Sefior). Los
de Oseas, Miqueas y Sofonias como «palabra del Sefior». Aunque todos
ellos provinieran de editores deuteronomistas, reflejan distintas mentalida-
des sobre la profecia y los profetas.

Los libros de Ageo, Zacarfas carecen de titulo; pero comienzan de forma tan
parecida que, a pesar de las diferencias, podrian provenir del mismo editor.

- El afio segundo del reinado de Dario, el dia primero del sexto mes, el Se-
fior dirigi6 la palabra, por medio del profeta Ageo, a Zorobabel, hijo de Seal-
tiel, gobernador de Judea, y a Josué, hijo de Yosadac, sumo sacerdote (Ag 1,1).

- El afio segundo de Dario, el mes octavo, el Sefior dirigi6 la palabra al pro-
feta Zacarias, hijo de Beraquias, hijo de Id6 (Zac 1,1).

En otros casos solo tenemos el nombre del profeta, sin indicar el mo-
mento en que actuaron: Joel, Abdfas, Nahin, Habacuc. Por tltimo tenemos
tres colecciones anénimas a las que los editores dieron el simple titulo de
«Oraculo» (Zac 9-11; 12-14; Mal).

Los afiadidos posteriores

Incluso después de las etapas que hemos resefiado, los libros proféticos
siguieron abiertos a retoques, afiadidos e inserciones. Tomando como
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ejemplo el de Isaias, es posible que después de estar estructurado su bloque
inicial se anadiesen los caps. 40-66. Para algunos, incluso, lo dltimo en for-
mar parte del libro fue la «Escatologia» (caps. 24-27). Este proceso se repi-
te en el libro de Zacarias, donde distinguimos entre «Protozacarias» (caps.
1-8) y «Deuterozacarias» (caps. 9-14), sin excluir que este tltimo bloque
sea obra de distintos autores.

Pero podemos asegurar que hacia el ano 200 a.C. los libros proféticos
estaban ya redactados en la forma en que los poseemos actualmente. Asi se
deduce de la cita que hace de ellos el Eclesiastico y de las copias encontra-
das en Qumran. Lo cual no significa que hubiera un tGnico texto. El caso
mads famoso es el de Jeremias, con notables diferencias entre la versioén he-
brea y la griega.

* k k

En la anterior edicién presenté en este contexto las teorias sobre la for-
macion de los diversos libros proféticos. Sin embargo, estas teorias cambian
con demasiada rapidez y solo interesan a los especialistas. Por eso, me li-
mito a afiadir algunos datos sobre los libros de Isaias y Zacarias, importan-
tes para el estudio posterior del movimiento profético.

3. El libro de Isaias'?

3.1. De sorpresa en sorpresa

Probablemente, muy pocas personas han leido de una vez el libro de
Isafas. Quiz4 ninguna. La brevedad de ciertos oraculos, los cambios fre-
cuentes de tematica, la dificultad inherente a la poesia, exigen una lectura
reposada.

Imaginemos una lectura rapida, de corrido. El buen conocedor de la
historia de Israel se sentiria sorprendido. El titulo del libro indica que Isaias
actué durante los reinados de Ozias, Yotan, Acaz y Ezequias, es decir, entre
los afios 767-698 aproximadamente. Al llegar al capitulo sexto se entera de
que la vocacién tuvo lugar el afio de la muerte del rey Ozias. Con ello, la
panoramica anterior se reduce a los afios 740-698.

2 Primera aproximacion: JANTHIAL, El libro de Isaias.

Historia de la investigacidn: HOFFKEN, Jesaja: Der Stand [obra esencial, que recoge y orga-
niza los més diversos puntos de vista sobre el libro]; BerGes, «The Book of Isaiah as Isaiah’s
book».

Estudios: BECKER, Jesaja; BERGES, Das Buch Jesaja; ., Jesaja; BLENKINSOPP, Opening; BROYLES-
Evans (eds.), Writing and Reading; FERRY, Isaie; MELUGIN-SWEENEY (eds.), New Visions of Isaiah;
O'ConNeLL, Concentricity; STECK, Studien zu Tritojesaja; VAN RUITEN-VERVENNE (eds.), Studies in
the Book of Isaiah; VAN WIERINGEN, The Reader-Oriented; WILLIAMSON, The Book.
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Con buena voluntad podria ir encajando en esa época numerosos textos
de los 39 primeros capitulos. Oye hablar de los reyes mencionados al co-
mienzo: Ozias, Acaz, Ezequias, y de otros personajes contemporaneos: Pécaj
de Samaria, Resin de Damasco, Sargén de Asiria, etc. Juda e Israel aparecen
como reinos independientes, envueltos en los graves problemas politicos
de la segunda mitad del siglo vin. Asiria es la potencia dominadora. Hay re-
ferencias claras a la guerra siro-efraimita, la caida del Reino Norte, el asedio
de Asdod, la invasién de Senaquerib.

Pero, a partir del capitulo 40, el lector se ve sumergido en un mundo dis-
tinto: por dos veces se menciona a Ciro (44,28; 45,1), rey persa de mediados
del siglo v1; y se exhorta al pueblo a «salir de Babilonia» (48,20; véase 52,11;
55,12) y emprender la vuelta a Jerusalén. Nos encontramos en los afios del
destierro babilénico, siglo y medio después de la muerte de Isaias. Pero, a
partir del capitulo 56, el lector tiene la impresién de hallarse de nuevo en Je-
rusalén, inmerso en la problematica de los afios posteriores al exilio.

Si este hipotético lector tuviese al mismo tiempo sensibilidad literaria y
buen conocimiento del hebreo advertiria notables diferencias de estilo. En
la primera parte (1-39), aunque no siempre, es terso, solemne y mesurado;
el autor se revela como poeta de buen oido, amante de la brevedad y conci-
sién, con algunos finales lapidarios. En la segunda parte (40-55) el estilo es
maés retorico, clido y apasionado; el autor ama las repeticiones, las enume-
raciones detallistas; desarrolla en férmulas cuaternarias con muchos siné-
nimos, construye poco y sus iméigenes son menos rigurosas. En la tercera
(56-66) seguimos dentro del estilo de la segunda, pero tenemos la impre-
sién de que el nivel poético es menos elevado, salvo honrosas excepciones.

Por otra parte, a las diferencias de estilo y de situacién histérica se afia-
den las de indole teolégica: la teologia de la historia estd mucho més
desarrollada en los capitulos 40-66; lo mismo ocurre con la imagen del
Dios creador, que no tiene paralelo en los caps. 1-39; el concepto de «res-
to» es distinto; las diferencias entre el salvador del que se habla en 9,1-6y
11,1-9 con respecto al Siervo de Dios (52,13-53,12) son tan notables que
dificilmente puede haber creado ambas figuras el mismo autor. Ni siquiera
podemos decir que los caps. 40-66 ofrezcan una teologia totalmente ho-
mogénea: en 56-66 encontramos mayor interés por el culto, se concibe de
forma distinta el problema de la apostasia, y lo mismo sucede con la visién
escatologica.

3.2. Los tres «Isaias»

Durante muchos siglos se pensé que estas diferencias historicas, literarias
y teolégicas no planteaban problema a la hora de atribuir todo el libro al pro-
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feta Isaias. Este pudo haber dominado los mas distintos géneros y escribir to-
dos los estilos posibles: desde una poesia enérgica y concisa hasta poemas re-
cargados y barrocos, pasando por la prosa mas vulgar. En cuanto al conoci-
miento del futuro lejano, de situaciones y personas que solo surgirian siglos
mas tarde, la solucién era facil: Dios podia revelar al profeta lo que habia de
ocurrir siglos después. En cuanto a las diferencias teolégicas, podian aceptar-
se como estadios sucesivos de una revelacion divina que se va completando.

En una época poco critica, estas soluciones artificiales resultaban con-
vincentes. Solo autores muy agudos, como Moisés ben Samuel Ibn Gekati-
lla, en el siglo x1 d.C., o su continuador, Ibn Ezra, en el x1, atribuyeron la
primera parte al profeta Isaias y la segunda a la época posexilica.

En la investigacion critica del libro de Isaias hay dos fechas claves: 1788,
cuando Doderlein comienza a hablar del Deuteroisaias, profeta anénimo
del exilio, al que atribuye los caps. 40-66, y 1892, afio en que publica
Duhm su comentario al libro de Isaias y rompe la supuesta unidad de los
caps. 40-66, atribuyéndolos a dos autores distintos: 40-55 a Deuteroisaias,
56-66 a Tritoisaias.

Desde entonces, es habitual dividir el libro en tres grandes bloques: Pro-
toisaias o Isaias I (caps. 1-39), Deuteroisaias o Isafas II (caps. 40-55), Trito-
isaias o Isaias III (caps. 56-66), pero hablando, a lo sumo, de dos profetas
concretos: Isaias, el del siglo vii, cuyo mensaje esta conservado en los caps.
1-39, y Deuteroisaias, profeta del exilio, al que deberiamos los caps. 40-55
(en el c. 20 veremos que hoy dia se tiende a atribuir estos capitulos a una
pluralidad de autores). La tercera parte (56-66) no hay que atribuirla a un
profeta concreto sino a una serie de ellos, a una escuela posexilica. Profetas
anonimos preexilicos, exilicos y posexilicos han dejado también su huella
en los bloques relativos a «Proto» y «Deuteroisaias».

3.3. Postura actual

Si desde finales del siglo xvii el empefio de la critica biblica se centr6 en
dividir y distinguir grandes bloques, los tiltimos arfios revelan un esfuerzo dis-
tinto: el de organizar y ensamblar dichos bloques. Las distintas secciones del
libro de Isaias no son compartimentos estancos, bloques erraticos que se han
ido afiadiendo a un ndcleo originario de forma puramente casual. Distintas
imagenes y temas atraviesan todo el libro, estableciendo una profunda rela-
cién entre sus partes. En este sentido tienen especial interés los puntos de con-
tacto entre el capitulo inicial y los dos capitulos finales; demuestran un es-
fuerzo de los editores, que muchas veces pas6 inadvertido para los criticos.

Logicamente, caben distintos enfoques al realizar una lectura unitaria
del libro de Isaias. Indico algunos de ellos:
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1) Elegir como tema central el destino de Sién. La enorme importancia que
adquiere la capital y su templo a lo largo de todo el libro permite una lectura
que vaya recorriendo la historia religioso-politica de Jerusalén desde el siglo vin
hasta varios siglos después del destierro de Babilonia.

2) Otros se centran en la temdtica mesidnica, con tres aspectos: en el Primer
Isaias estudian la figura del monarca (subrayando especialmente el contraste
entre Acaz y Ezequias); en el Segundo Isaias adquiere importancia capital la fi-
gura del Siervo de Yahvé; en el Tercer Isafas, el «<yo» que habla en 61,1.3.

3) Steck propone un desarrollo histdrico: periodo asirio (caps. 1-12), épo-
ca de Babilonia {caps. 13-27), época de Asiria y Babilonia (caps. 28-39), época
de Babilonia y de Persia (caps. 40-55), para terminar con el fin del imperio de
los paganos (caps. 56-66).

4) Clements '*, basdndose en las 22 apariciones del término «luz» (‘or) y las
cuatro del sinénimo «resplandor» (‘ur), destaca tres pasajes claves en los que la
metéafora de la luz aparece como signo de salvacién (9,1; 42,6; 60,1-3) y pro-
pone como tema central del libro «luz de las naciones».

5) Janthial afirma que «la cuestién que mantiene la atenci6n del lector des-
de el comienzo hasta el final es la de la fidelidad de Yahvé a las promesas he-
chas a la casa de David por Natan» ™.

6) Garzén Moreno**, partiendo del epilogo del libro (Is 65-66), toma
como clave de lectura unitaria el tema de la alegria.

Aunque resulte politicamente incorrecto a oidos judios, propondria una
lectura wagneriana del libro de Isaias. En las 6peras de Wagner no hay un
solo tema, sino varios. Los motivos se enuncian en la obertura, reaparecen,
se insindan, se modifican, se reafirman. En Isafas ocurre algo parecido: la fi-
liacién (de Dios o de Jerusalén), pecado y salvacién, Sién, salvacion por la
justicia, pueblos paganos, practicas idolatricas, ceguera y sordera, luz y ale-
gria, dinastia davidica... No todos ellos recorren toda la obra, pero ocupan
un puesto esencial en momentos importantes de la misma.

En cualquier hipétesis, conviene recordar, como indica Hoffken, que la
lectura unitaria del libro, como un conjunto articulado, es un fenémeno
moderno.

4. El libro de Zacarias

Un caso parecido al del libro de Isafas lo tenemos en el de Zacarias. Es
un dato admitido por la inmensa mayoria de los comentaristas que todo el
libro no procede del mismo autor. Los ocho primeros capitulos son atri-

' CLEMENTS, «A Light to the Nations».

1 JaNTHIAL, El libro de Isaias..., p. 51. E] tema lo desarroll6 en su monografia L'oracle de
Nathan.

5 GARZON MORENO, La alegria.
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buidos generalmente a este profeta de finales del siglo vi. Pero del 9 al 14
las diferencias de contenido, de estilo, de intencién, impulsan a los exege-
tas a atribuirlos a uno o varios profetas distintos de Zacarias.

Con respecto al contenido se aducen las siguientes diferencias:

- Zac 1-8 concede gran importancia a la reconstruccién y organizacion
del templo, mientras 9-14 no se ocupa de esta problematica.

- Zac 1-8 otorga un papel importante dentro de los planes divinos a la
actividad humana, representada por el papel que desempenan Josué y Zo-
robabel, mientras 9-14 solo se fija en la accién de Dios.

- En 1-8 se muestra gran estima de la profecia, mientras en 9-14 se su-
pone como ideal su desaparicién.

En cuanto al estilo:

~ Zac 1-8 es en gran parte un libro de visiones, mientras 9-14 solo con-
tiene oraculos.

- En Zac 1-8 abundan los fragmentos autobiograficos, muy escasos en
9-14.

- En Zac 1-8 abundan las férmulas proféticas, en 9-14 las apocalipti-
cas.

Por lo que respecta a la intencion:

- Zac 1-8 se centra en la restauracién posexilica, mientras 9-14 piensa
en el futuro escatolégico.

Muchos de estos argumentos resultan discutibles; al menos no poseen
gran valor. Pero, en conjunto, hacen muy plausible la distincién habitual
entre Protozacarias (caps. 1-8) y Deuterozacarias (caps. 9-14). Este segun-
do bloque, a su vez, parece formado por oriculos independientes de diver-
$Os autores.

Igual que en el caso del libro de Isaias, existe actualmente la tendencia
a descubrir relaciones profundas entre ambas partes ', sin negar con ello el
distinto origen de las mismas, o incluso a leer todo el libro sincrénicamen-
te, como un didlogo entre Zacarias y un profeta anénimo, que se identifica
con el narrador".

s MANSON, «The Relation...» indica como tradiciones comunes a ambas partes: el puesto
central de Si6n, la purificacién divina de la comunidad, la invocacién de los antiguos profe-
tas, el universalismo. Para este autor, la Gnica diferencia real es que la primera parte concede
gran importancia a la actividad humana, cosa que no ocurre en la segunda. Véase también
NURMELA, Prophets in Dialogue.

7 Cf. FroLov, «Is the Narrator...?».



PARTE 11

HISTORIA DEL
MOVIMIENTO PROFETICO



La primera parte nos ha acercado a la figura del profeta. Pasamos aho-
ra a recordar la historia del profetismo en Israel, comenzando por los ante-
cedentes de la profecia biblica.

El principal problema de esta segunda parte radica en dos cuestiones
complementarias: ;es posible reconstruir la «biografia» de los profetas?,
stiene sentido hacerlo cuando los mismos profetas no concedieron especial
interés a contarnos su vida?

En los tltimos estudios sobre el profetismo se advierte una clara tenden-
cia antibiogréfica, que ha llevado incluso a poner en duda la existencia histo-
rica de Amés, Oseas, Ezequiel o Jeremias. Incluso los autores de tendencia
mas conservadora reconocen la enorme dificultad de reconstruir la actividad
y el mensaje de los profetas a partir de textos que, en NUMEroOsos Casos, NO
proceden de ellos. Corremos el riesgo de construir un castillo de arena.

Como hemos indicado en el capitulo 7, los libros proféticos deben su
existencia a unos personajes concretos (de los que sabemos muy poco) y a
una multitud de personajes anénimos que hemos calificado como discipu-
los, comentaristas, creadores y editores, que elaboraron lentamente esos li-
bros, reutilizando, reinterpretando y completando el mensaje de los anti-
guos profetas.

Los editores de los libros proféticos situaron a muchos de los principa-
les personajes (Isaias, Jeremias, Ezequiel, Oseas, Amos, Miqueas, Sofonias,
Ageo y Zacarias) en unas coordenadas historicas. En su mentalidad, la rela-
cién del profeta con la historia es un hecho importante, y su contexto his-
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torico ayuda a comprender su mensaje. Por consiguiente, en contra de la
afirmacion tan de moda: «no estamos tratando con profetas, sino con tex-
tos», los escribas de la época persa habrian matizado: «tratamos con textos
que se remontan a profetas», o «tratamos con textos que se entienden me-
jor relacionandolos con profetas». Sin embargo, debemos reconocer que
esos mismos editores no dedicaron especial interés a las cuestiones biogra-
ficas, y el material transmitido no lo organizaron de forma cronolégica, si-
no de acuerdo con otros principios.

En este callejon sin salida, recurriré a un método inspirado en los edi-
tores de los libros proféticos, utilizando la historia y 1a biografia como sim-
ple recurso para entender el mensaje. Este método no siempre puede apli-
carse. Gran cantidad de pasajes carecen de referencia personal a un profeta,
y ni siquiera sabemos si proceden de la época monarquica, del exilio, de la
época persa o de la griega. En estos casos, es preferible renunciar a lo bio-
grafico para fijarse en la problematica de la época y las reacciones que pro-
voco dentro del movimiento profético.
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Antecedentes
de la profecia biblica

La existencia del fenémeno profético fuera de Israel, incluso en culturas
distintas de las del Antiguo Oriente, es un hecho que nadie pone en duda ac-
tualmente'. Han pasado los afios polémicos en los que parecia necesario ne-
gar la existencia de un profetismo extrabiblico para salvar la inspiracién de los
profetas hebreos. O, a la inversa, en que se encontraban profetas por todas par-
tes para negar la pretendida revelacién de Dios a través de estos personajes de
Israel. El hecho de que existieran profetas fuera de Israel no implica que los
profetas biblicos careciesen de inspiraci6n; y tampoco les resta originalidad.

Una vez admitida la enorme difusién de este fen6meno, lo que nos in-
teresa saber ahora es si la profecia biblica tiene su origen en las manifesta-
ciones proféticas de algiin pais vecino. En el siglo xix, Kuenen proponia a la
profecia extatica cananea como lugar de origen de la israelita, teoria que
mantendra afios mas tarde Holscher. Luego se propuso a Egipto. Mas tarde
se relacionaron los origenes con la ciudad de Mari. Ahora es frecuente com-
parar a los profetas biblicos con los neoasirios.

Para estudiar el fenémeno debemos basarnos en los textos de esas otras
culturas. A lo largo del siglo pasado se propusieron como proféticos los tex-

' Los textos originales, con traduccién inglesa que revisa y corrige los defectos de las an-
teriores, en NISSINEN-SEOW-RITNER, Prophets and Prophecy. Traduccién castellana, generalmente
a partir de otras lenguas modernas: GARCiA CORDERO, La Biblia, pp. 555-577; ASURMENDI, Pro-
fectas y ordculos.

Estudios: RAMLOT, Prophétisme; NEHER, La esencia..., pp. 21-41. Posteriormente, en orden
cronolégico: BeN Zvi-FLoYD, Writings and Speech (2000); NISSINEN, Prophecy (2000); KAITNER-
StuLmaN (eds.), Inspired Speech (2004); MERLO, «II profetismo» (2009).
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tos mas diversos, porque no se partia de un concepto relativamente claro y
univoco de profecfa. Se habrian evitado muchas discusiones utilizando una
definicién como la de P. Amandry: «La tinica forma de revelacién que mere-
ce plenamente ser llamada intuitiva es la que es recibida directamente, sin
intermediario, en cualquier tiempo y en cualquier lugar, por una persona ca-
paz de entender inmediatamente el mensaje divino y de comunicarlo»*. Con
este punto de partida, se habria evitado presentar como proféticos textos que
no exponen un mensaje divino, sino simples puntos de vista de su autor.

En este sentido, quien ha realizado un esfuerzo mas consciente ha sido
Huffmon, que, como introduccion a su estudio sobre Mari®, describe la pro-
fecia con las siguientes caracteristicas: 1) una comunicacién del mundo divi-
no, normalmente para una tercera persona a través de un mediador (profeta),
que puede identificarse o no con la divinidad; 2) inspiracion a través del éx-
tasis, suefios o lo que podriamos llamar iluminacién interior; 3) un mensaje
inmediato, es decir, que no requiere un especialista para interpretarlo; 4) la
probabilidad de que el mensaje no haya sido solicitado (a diferencia de lo
que ocurre en la adivinacién); 5) la probabilidad de que el mensaje sea ex-
hortatorio o admonitorio. Ateniéndonos a estos criterios, deberiamos ser mu-
cho mas estrictos a la hora de presentar un texto como profético. Por este mo-
tivo, suprimo todo lo que inclui en la 12 edici6én sobre la profecia en Egipto.
Entonces concedi también bastante espacio a la historia de la investigacién y
la discusion de cuestiones técnicas. Ahora me centro en los textos.

1. Mesopotamia

1.1. Mari*

Mari fue la capital de un reino durante la segunda mitad del tercer mi-
lenio y la primera mitad del segundo a.C. Controlaba las principales rutas
comerciales entre Babilonia y Siria. Descubierta en 1933, las excavaciones
han dado a la luz un archivo de mas de 20.000 tablillas cuneiformes, de las
cuales quedan por publicar varios miles. Entre las cartas, un grupo ofrece
suefios, oriculos y acontecimientos ominosos transmitidos por los adivi-
nos al rey, generalmente no de forma directa, sino a través de altos oficiales
o de damas de la corte.

Los titulos mds frecuentes para designar a estos «profetas» son
mubhiim/mubbiitum («el/la que se vuelve loco/a», «entra en trance») y api-
lum/apiltum («el/la que responde»). El primero hace referencia al modo de

* Cf. La divination en Mésopotamie Ancienne et dans les régions voisines, PUE Paris 1966, p. 174.

* H. B. HurrmON, «Prophecy in the Mari Letters», BA 31 (1968) 101-124. Sobre el tema ha
vuelto PereERrsiN, «Defining Prophecy» (2003).
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entrar en contacto con la divinidad, el segundo a la misién que desempe-
fa. Pero no es facil distinguir entre ambos términos.

La reciente edicién de Nissinen recoge cincuenta textos, los mas impor-
tantes de la época del rey Zimri-Lin (1774-1760 a.C.).

a) Mensaje exigiendo un sacrificio

Comunica esto a mi sefior: (...) el mismo dia en que hago llegar esta tableta
a mi sefior, ha venido a mi el mahhu de Dagéin y me ha expuesto la cuestién del
modo siguiente: «El dios me ha enviado; aprestrate a escribir al rey para que se
dediquen los sacrificios funerarios a los manes de Yadjun-lin*». Esto es lo que el
mahhu me ha transmitido, y lo comunico a mi sefior. Mi sefior hard lo que me-
jor le parezca...

b) Mensaje sobre la construccion de una puerta

A propésito de la nueva puerta que se va a construir vino antes el mahhu'y
entonces... (el dia) en que hice llevar esta carta a mi sefior, este mahhu volvié y ha
dicho, hablando en los siguientes términos: «Esta puerta no la podéis cons-
truir... No habri éxito». Esto es lo que el mahhu me ha manifestado.

¢) Ordculo del dios Adad al rey de Kallasu

Mediante oraculos, Adad, el sefior de Kallasu, ha hablado de este modo:
;No soy yo Adad, el sefior de Kallasu, el que lo ha criado sobre mis rodillas y el
que lo ha llevado al trono de la casa de su padre? Después de haberlo llevado
al trono de la casa de su padre, le di también una residencia. Ahora bien, asi co-
mo lo he llevado a la casa de su padre, asi también puedo quitarle Nijlatum de
su mano. Si él no la entrega, yo soy el 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 mas tronos, casas y mds casas, territorios y mas territorios; y le
daré también la regién que va del este al oeste». Esto es lo que me han dicho
los que han emitido las respuestas, los cuales estin continuamente en los
ordculos. (...). En el pasado, cuando yo residia en Mari, enviaba a mi sefior lo
que decian los hombres y mujeres que dan las respuestas (apilum y apiltum).
Ahora que resido en un pais distinto, ;no voy a contar a mi sefior lo que oigo
y se rumorea? Si en el futuro ocurriera alguna desgracia, mi sefior no podra ex-
presarse en estos términos: «Lo que los que dan las respuestas te comunicaron
cuando estabas al frente de tu region, ;por qué no me lo hiciste saber por es-
crito?». Ya se lo he escrito a mi amo. Que mi sefior se entere.

* Textos en NISSINEN, Prophecy y L. CAGNI, Le profezie di Mari, Paideia, Brescia 1995, Ulti-
mos estudios: H. B. HuremoN, «The Expansion of Prophecy in the Mari Archives: New Texts,
New Readings, New Information», en Y. Gital (ed.), Prophecy and Prophets (1997), pp. 7-22; P.
MERLO, «apilum of Mari: A Reappraisal», UF 36 (2004) 323-332; BARSTAD, «Mari and the He-
brew Bible» (2005); CANDIDO, «O éxtase profético em Mari e Israel» (2005).

* Yadjun-lin era el padre del rey, Zimrilin.
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Hay dos detalles interesantes en estos textos, segin Néher: 1) la revela-
cién no es fruto de deducciones mecanicas; se trata de hombres inspirados,
cuya experiencia puede ser calificada de religiosa e incluso de mistica; 2) el
dios basa sus reclamaciones en la eleccién y la alianza. Estos dos aspectos
relacionan bastante a los hombres de Mari con los profetas hebreos, que
también son inspirados y asocian la intervencién divina con las ideas de
alianza y eleccion.

Aparte de estos puntos de contacto, Westermann ¢ advierte también en
Mari, como en Israel: 1) el puesto central que ocupa la palabra; 2) la con-
ciencia de ser enviado por la divinidad (cosa que falta en Egipto); 3) la idea
de una salvacién condicionada a la conducta del rey; 4) se trata de profetas
relacionados con la corte, lo cual los asemeja a Natan y Gad, entre otros. No
cabe duda de que los mayores paralelos con las profecias biblicas se en-
cuentran en estos documentos de Mari, como reconocen todos los autores.

Pero debemos notar algunas diferencias importantes: a) El cardcter epi-
sédico y poco frecuente del fenomeno profético en Mari, al menos por lo
que podemos juzgar con los datos que poseemos; aunque las cuatro cartas
con que se jugd al principio han crecido hasta cincuenta, el nimero sigue
siendo escaso en comparacién con la elevada produccién profética de Is-
rael. b) Ausencia de una critica profunda y radical; solo se condenan pe-
quefas omisiones o faltas muy concretas.

1.2. La profecia de Sulgi

Sulgi fue el segundo rey de la tercera dinastia de Ur (hacia 2046-1998
a.C.); divinizado ya en vida, més tarde fue adorado como un dios. Sin em-
bargo, esta profecia debe de ser unos ocho siglos posterior, ya que la refe-
rencia a la destruccién y saqueo de Babilonia solo puede aplicarse a la que
llevé a cabo el rey asirio Tukultininurta (1233-1198). El texto comienza con
la autoalabanza del monarca y sigue con una serie de dichos sobre el futu-
ro referentes a Nippur y Babilonia. Termina con una serie de predicciones
que proclaman salvacion y desastre. Ofrezco un fragmento de la tabla IV de
acuerdo con la traduccién de Borger™:

En el limite de la ciudad de Babilonia

se lamentara el constructor de este palacio.

Este principe pasard malos momentos.

Su corazén no estara alegre.

Durante su reinado no cesaran batallas y contiendas.
Bajo su mandato, los hermanos se devoraran entre s,

¢ WESTERMANN, «Die Mari-Briefe...», pp. 171-188.
7 R. BORGER, Handbuch der Keilschriftliteratur, Gruyter, Berlin 1967,
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la gente vendera a sus hijos por dinero.
Todos los pueblos caerdn en la confusion.
El hombre abandonaré a su mujer,

la mujer abandonaré a su marido.

La madre cerrara la puerta a su hija.

La riqueza de Babilonia ira a Subartu,
marchar a tierra de Asur.

Fl rey de Babilonia enviara a Asiria,

al principe de Asur, el tesoro de su palacio.
(col. IV, 2-22)

De acuerdo con los criterios que enunciamos al principio, es imposible
hablar aqui de un texto profético. No hay una revelacion de la divinidad a
través de un intermediario. Por otra parte, aunque esto sea secundario, tam-
poco nos hallamos ante una prediccién, sino ante una serie de «vaticinia ex
eventu». Pero resulta interesante comparar el lenguaje de este texto con los
que ya conocemos de Egipto y otros de la Biblia. Es semejante la forma de
describir el caos social, con rasgos tomados de la vida diaria, especialmen-
te de la familia. Por otra parte, la referencia final a la riqueza de Babilonia
camino de Asiria recuerda a la amenaza de Isaias al rey Ezequias: «Llegaran
dias en que todo lo que hay en tu casa, cuanto atesoraron tus abuelos, se lo
llevardn a Babilonia» (Is 39,6).

1.3. Discurso profético de Marduk

El texto original es de la segunda dinastia de Isin, 0 mas exactamente del
reinado de Nabucodonosor I (h. 1127-1105), cuando el dios Marduk alcanz6
la cima del panteén babil6nico. Esta redactado como un discurso en el que
Marduk se alaba a si mismo delante de los otros dioses y contiene una extensa
profecia de salvacién dirigida a Nabucodonosor L. Se conserva en tablillas en-
contradas en Asur y Ninive. He aqui algunos fragmentos de ambas®:

Este monarca serd poderoso y no tendrd rival.

Se preocupara de la ciudad, reunira a los dispersos.
Al mismo tiempo, adornaré con piedras preciosas
el templo de Egalmach y los otros santuarios.
Reunird y consolidara el pais disperso.

La puerta del cielo estard siempre abierta.

(De la tablilla de Asur IV 4-8 y 21-24)

Los rios daran peces,

los campos producirédn ricos frutos,

los pastos de invierno durardn hasta el verano,

los pastos de verano seran suficientes para el invierno,

s Tomados de W. BEVERLIN, Religionsgeschichtliches Textbuch zum Alten Testament, Vanden-
hoeck & Ruprecht, Gotinga 1975.
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abundaré la cosecha del pais

y su precio en el mercado sera favorable.

El mal se volvera orden, la oscuridad desaparecers,

el mal se disipara. No faltaran las nubes.

El hermano se apiadara de su hermano,

el hijo honrara a su padre como a un dios. (...).

La compasién estard siempre presente entre los hombres.

()

Este monarca reinara sobre todos los pueblos.
Y, sabedlo, dioses todos, tengo un pacto con él,
él destruira a Elam, destruira sus ciudades.

(De la tabilla de Ninive III 6-24)

Tenemos una impresién parecida a la del texto anterior. Falta el inter-
mediario —el profeta—, y se trata de simples «vaticinia ex eventu». Pero no
dejan de ser interesantes los temas y el lenguaje utilizado para hablar de
una época de salvacién, con ciertos parecidos, incluso notables, con profe-
cias del periodo exilico. Aunque, en conjunto, estain mas relacionados con
los salmos que hablan del reinado del monarca ideal, como el Sal 72.

1.4. Profecia neoasiria’

De la época neoasiria se ha transmitido una serie de oraculos en diez ta-
blillas, que se conservan actualmente en el Museo Britdnico. Algunas de
ellas contienen un solo texto, mientras otras contienen colecciones, con ti-
tulos que hacen referencia al autor o autora de la profecia. Todas las colec-
ciones, menos una, proceden de la época de Asarhaddén, mientras los
oraculos individuales son en su mayoria de tiempos de Asurbanipal. En la
actualidad contamos con treinta y tres ordculos, pero debieron de ser bas-
tantes mas. Aparecen en ellos un total de quince profetas, diez mujeres y
cinco hombres; la mayoria de las veces se indica su nombre, lugar de resi-
dencia y profesién ®. Casi nunca se indica la forma y el lugar de la revela-
cién; parecen revelaciones espontineas, pero en ocasiones se trata de res-
puestas a una pregunta. Los oraculos se dirigen al rey, a veces a la reina

9 Sobre los textos: NISSINEN, Prophets; PARPOLA, Assyrian Prophecies (amplisima recensioén y
critica de M. WEIPPERT, «K6nig). Ultimos estudios (en orden cronoldgico): P. VILLARD, «Les
prophéties a I'époque néo-assyrienne», en LEMAIRE (ed.), Prophetes et rois..., pp. 55-84; Koc-
KERT-NISSINEN (eds.), Propheten in Mari...contiene dos articulos de especial interés: uno de Nis-
SINEN sobre «El potencial critico de la profecia del Antiguo Oriente» (pp. 1-32) y otro de Can-
cIk-KirscHBAUM sobre «Profetismo y adivinacion» (pp. 33-53). Sobre la relaciéon entre las
profecias neoasirias y la Biblia: JoNe, Isaiah; STOKL. «I§tar’s Women». Para no caer en parale-
lismo precipitados es interesante BLuym, «Israels Prophetie».

© Dada la dificultad de clasificar algunos textos, la estadistica que ofrece Parpola es al-
go distinta; él habla de 28 oraculos pronunciados por trece profetas (cuatro varones y nue-
ve mujeres).
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madre y al principe heredero; en un caso, a la poblacién de Asiria. Raras ve-
ces se encuentra una critica al rey; casi todos los ordculos le prometen bien-
estar, éxito, victoria y larga vida. Weippert, de quien he tomado estos datos,
ve los paralelos biblicos mas notables en Ajias (1 Re 11), el ordculo de Na-
tan (2 Sm 7), el oraculo a Ciro (Is 45,1-7), Ageo y Zacarias, Is 40-55.

a) Ordculos dirigidos al rey Asarhaddon

b)

Oh, Asarhaddén, rey del pais, no temas. Este viento que sopla contra ti, me
basta decir una palabra para que cese. Tus enemigos huirdn en cuanto te acer-
ques, como cerditos en el mes de simanu. Yo soy la gran sefiora, yo soy la dio-
sa Istar de Arbela, la que destruye a tus enemigos en cuanto te acercas. ;Qué or-
den te he dado en la que no hayas confiado? Yo soy Istar de Arbela. Estaré al
acecho de tus enemigos, te los entregaré. Yo, Istar de Arbela, iré delante de ti y
detras de ti. No temas. Este ordculo es de la mujer Istar-la-tashiat de Arbela.

Oh rey de Asiria, no temas. El enemigo del rey de Asiria lo entregari a la
matanza (resto fragmentario) Este oraculo es de la mujer Sin-gisha-amur de Ar-
bela.

Me alegro con Asarhaddén, mi rey; Arbela se alegra. Este oraculo es de la
mujer Rimute-allate de la ciudad de Darahuya, que esta en las montaias.

No temas, Asarhaddén. Yo, el dios Bel, te hablo. Observo los latidos de tu
corazén, como haria tu madre, que te engendré. Sesenta grandes dioses estdn
junto a mi para protegerte. El dios Sin esta a tu derecha, el dios Samas a tu iz-
quierda. Los sesenta grandes dioses te rodean, preparados para el combate. No
confies en los humanos. Levanta tus ojos y mirame. Yo soy Istar de Arbela; he
vuelto hacia ti el favor de Asur. Cuando eras pequefio te elegi. No temas. Ala-
bame. ;Te ha atacado alguna vez un enemigo y me he quedado quieta? Este
oraculo es de la mujer Baia de Arbela.

Yo soy Istar de Arbela, oh Asarhaddén, rey de Asiria. En las ciudades de
Asur, Ninive, Cala, Arbela, te garantizaré muchos dias, afios sin término. Yo soy
la gran nodriza que ayudé en tu nacimiento, la que te amamanté, la que ha es-
tablecido tu dominio bajo los amplios cielos por muchos dias, por afios sin tér-
mino. Desde la cimara dorada en los cielos me ocupo de ello. Encenderé una
lampara ante Asarhaddén, rey de Asiria. Lo guardaré como a mi misma coro-
na. No temas, rey. Te he entronizado, no te abandonaré. Te he animado, no te
avergonzaré, Te ayudaré a cruzar el rio a salvo (...). Aniquilaré a tus enemigos
con mis propias manos (...}. Oh Asarhaddén, en Arbela soy tu buen escudo. Oh
Asarhaddon, heredero legitimo, hijo de la diosa Ninlil, pienso en ti. Te quiero
mucho. Este ordculo es la de la mujer Istar-bel-dayani.

Suefio oracular dirigido a Asurbanipal

La diosa Istar escuch6 mis ansiosos gemidos y me dijo: «jNo temas!» Me
dio dnimos diciendo: «Ya que has elevado tus manos en oraciéon y tus ojos se
han llenado de lagrimas, me he compadecido». Durante la noche en la que me
presenté ante ella, un sacerdote sabru se acostd y tuvo un suefio. Despert6 so-
bresaltado e Istar de Arbela le hizo ver una visién nocturna. Me lo conté del
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modo siguiente: La diosa Istar que mora en Arbela vino. A izquierda y derecha
llevaba aljabas, en 1a mano portaba un arco y empuitaba una aguda espada pa-
ra entablar combate. Tt estabas de pie ante ella y te hablé como una verdade-
ra madre. Istar, la mas grande entre los dioses, te llamo y te dio las siguientes
instrucciones: Espera antes de atacar; porque adonde piensas ir estoy dispuesta
a ir yo también. Ta le dijiste: Adonde vayas iré yo contigo, oh diosa de las dio-
sas. Ella repiti6 la orden que te habia dado: Te quedards aqui, donde tienes que
estar. Come, bebe vino, alégrate, alaba mi divinidad, mientras yo voy a realizar
esta obra para ayudarte a conseguir lo que deseas. Tu faz no palidecer, tu pie
no temblar4, no tendras que enjugarte el frio sudor en el ardor de la batalla. Te
envolvi6 en sus pafiales protegiendo todo tu cuerpo. Su rostro brillé como fue-
go. Luego salié de forma terrible a derrotar a tus enemigos, contra Teumman,
rey de Elam, con el que estaba irritada.

El interés que ofrecen para la profecia biblica es el literario, por la se-
mejanza de ciertas férmulas con los «oraculos de salvacién» («no temasy,
«no te abandono») e incluso con todo el esquema del oraculo.

1.5. «Un principe vendra»

Termino la seleccién de Mesopotamia con un texto curioso, que ningin
autor fecha ni siquiera aproximadamente. Habla de una serie de monarcas
que se suceden, alternando reinados buenos y malos.

Un principe vendra y reinaré dieciocho afios. El pais estara a salvo y flore-
cerd, y el pueblo tendra abundancia. Los dioses tomaran decisiones favorables
para el pais, soplardn buenos vientos... Los surcos darin gran cosecha (...). Ha-
bra lluvias y agua, la gente celebrara fiesta. Pero este monarca morira violenta-
mente durante una rebelion.

Vendrd un monarca, reinard trece afios. Habra un ataque de los elamitas
contra Acad y se llevardn botin de Acad. Los templos de los grandes dioses se-
ran destruidos y Acad serd derrotado. Habra levantamientos, confusion y des-
orden en el pais. Los nobles perderdn su prestigio, surgird un desconocido que
usurpard el trono y entregara a la espada a los oficiales (del rey anterior). Lle-
nard los arroyos de Tuplias, las llanuras y colinas, con la mitad del ejército de
Acad. El pueblo sufrird una gran hambre.

Surgira un rey, reinard tres afos...

Es facil advertir la falta absoluta de relacién con los textos proféticos bi-
blicos. Sin embargo, se percibe con igual facilidad las semejanzas con ciertos
esbozos apocalipticos de la historia, tal como aparecen en el libro de Daniel.

2. Canaan

La existencia de un profetismo cananeo era de sobra conocida a los an-
tiguos lectores de la Biblia. Basta recordar el enfrentamiento de Elias con los
450 profetas de Baal en la cima del monte Carmelo, donde se habla inclu-
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so de la costumbre de estos «falsos profetas» de hacerse incisiones (1 Re
18). Ya Kuenen, en 1875, explicaba la profecia extatica biblica a partir de la
cananea”. Los mayores partidarios de esta hip6tesis fueron Holscher* y
Jepsen **, basdndose igualmente en el aspecto extatico. A esto se opuso Lind-
blom veinticinco afios més tarde™, indicando que el fenémeno del éxtasis
y del profetismo extético es general e independiente de razas y naciones *.

Pero hay dos textos muy interesantes: el relato de Wen-Amén, que ha-
bla de un «éxtasis profético», y la estela de Zakir, con un oraculo de salva-
cion.

2.1. El viaje de Unamun (Wen-Amén) *

Relata las aventuras del sacerdote egipcio Unamun que, hacia el 1100
a.C. (poco antes de Samuel y los grupos proféticos) realiza un viaje a Feni-
cia en busca de madera de cedro para reparar la barca sagrada. Llega a Bi-
blos, pero el principe no quiere recibirlo y durante un mes, dia tras dias, le
manda irse del puerto. Cuando esta a punto de hacerlo, tiene lugar una es-
cena de tipo extético, en la que un médium sufre violentas convulsiones y
ordena al rey que traiga al dios Amén. De esta forma tiene éxito el viaje del
sacerdote.

Un dia en que el principe de Biblos sacrificaba a sus dioses, el dios (Amén)
se apoder6 de un vidente y lo hizo entrar en éxtasis”. Y le dijo: «jTrae al dios
al alto, trae al embajador que esta en la carga! jEs Amén quien lo envia; es
quien lo ha hecho venir!». Mientras el extdtico estaba fuera de si esa tarde, yo
habia encontrado un barco que se dirigia a Egipto y habia cargado todas mis
COsas...

Cody ** entrevé en esta breve descripcion una auténtica consulta a la di-
vinidad por parte del rey de Biblos. Por eso se ofrecen sacrificios al co-

" KueNEN, De Propheten.

? HOLSCHER, Die Propheten.

' JEPSEN, Nabi.

* LINDBLOM, «Zur Frage».

s Para la historia de la investigacién sobre el profetismo cananeo véase el articulo de
Ramlot; considera que el estudio mas sugerente sobre la profecia cananea es el de HALDAR, As-
sociations.

' Traduccién de A. SANCHEZ RODRIGUEZ en http://www.egiptomania.com/literatura/aven-
turas_unamun.htm.

7 Segiin Wilson, el término que traduce por «éxtasis» se expresa en la escritura jeroglifi-
ca mediante una figura contraida por violentas convulsiones epilépticas (ANET, 26).

¥ La opinién de A. Cody la conozco a través de un curso sobre textos del Antiguo Orien-
te y la Biblia en el Pontificio Instituto Biblico de Roma durante el afio 1973; sus apuntes no
han sido publicados.
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mienzo, para provocar la respuesta del dios (como hace Balaidn en Nm
22-24). Durante este ritual, uno de los videntes de la corte entra en éxtasis
y recibe la comunicacién divina.

El paralelismo que establece el mismo Cody entre este personaje y los
videntes del rey Zakir de Hamat demuestra que los monarcas usaban a es-
tos personajes como forma de consulta habitual. Cuando comience la mo-
narquia en Israel, no tiene nada de extrafio que David busque también con-
sejeros de este tipo, que no transmiten una mera sabiduria politica, sino
una auténtica orden de Dios.

Por otra parte, el fenémeno del éxtasis ayuda a conocer mejor ciertas
manifestaciones de los grupos proféticos que rodean a Samuel. Pero, como
indica Ramlot, conocemos mads del profetismo cananeo gracias a la Biblia
que a los documentos cananeos.

2.2. La estela de Zakir

La encontr6 Pognon en Afis, a cuarenta kilémetros de Alepo, y la pu-
blicé a comienzos del siglo xx. Se refiere a sucesos ocurridos hacia el afio
805 a.C. El rey Zakir, amenazado por una coalicién de otros siete (el na-
mero no es seguro, Ramlot habla de dieciséis), invoca a su dios Baal-Sha-
maim. Por medio de videntes y adivinos obtiene un oraculo favorable. La
parte de la estela que més nos interesa afirma:

Yo soy Zakir, rey de Hamat y de Laas; soy un hombre humilde. Pero Baal-
Shamaim me ha ayudado y se mantuvo junto a mi. Baal-Shamaim me hizo rey
de Hatarika. Barhadad, el hijo de Jazael, rey de Siria, unié a siete reyes, de un
grupo de diez, contra mi (...). Todos ellos pusieron sitio a Hatarika. Construye-
ron una muralla mas alta que la de Hatarika; cavaron un foso mas profundo
que su foso. Pero elevé mis manos a Baal-Shamaim y Baal-Shamaim me escu-
ch6. Me hablé a través de videntes y adivinos y me dijo: «No temas. Yo te hice
rey y estaré junto a ti para librarte de todos estos reyes que te asedian».

Hay datos muy interesantes: el de la eleccién («yo te hice rey») y la pro-
teccién («estaré junto a ti»); el hecho de que el dios hable en primera perso-
na, como en los oraculos biblicos; algunas férmulas recuerdan a los oracu-
los de salvacién: «No temas, que yo estoy contigo; no te angusties, que yo soy
tu dios» (Is 41,10).

Las palabras pronunciadas por los videntes de Zakir podrian formar
parte de la Biblia si hubieran sido dirigidas a un rey de Jud4 o de Israel.
Ross' las compara con los ordculos contenidos en 1 Re 20,13; Is 37,4-6 =
2 Re 19,4-6 y Jr 42,1-4.11. Pero serfa aventurado basar en este texto aislado

¥ Ross, «Prophecy in Hamat, Israel, and Mari».
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un origen cananeo de la profecia biblica. Ross, en concreto, no cree que los
rofetas de Zakir y los de Israel se copiasen unos a otros; esto es lo que le
impulsa a buscar un origen comiin para ambos en Mari.

3. Deir ‘Alla (Transjordania)

Uno de los textos maés citados en los dltimos tiempos es la inscripcién
aramea encontrada por una expedicion holandesa en 1967 en Deir ‘Alla,
junto al torrente Yaboq™. Lo mas curioso es que su protagonista es el fa-
moso Balain ben Peor, el mismo de Nm 22-24. Pero el texto, datado ge-
neralmente entre mediados del siglo viii y mediados del vi a.C., estd muy
deteriorado. Més que para la historia del profetismo en Transjordania es
atil para la historia de las tradiciones de Baladn?.

4. Balance final

Al tratar este tema es facil caer en la apologética barata. Defender a to-
da costa la originalidad del profetismo hebreo, sin tener en cuenta que Dios
puede comunicarse, y de hecho se comunica, a toda clase de personas, sin
distincién de raza o nacién. También podemos correr el riesgo de simplis-
tas, situando a personajes casi desconocidos al mismo nivel de Isaias*. Lo
mds sensato parece admitir que la profecia de Israel, en sus remotos orige-
nes de los siglos x1 y %, ofrece puntos de contacto con Mari y Canaan; in-
cluso es probable que debamos ver ahi su punto de partida. Sin embargo,
los profetas hebreos se distancian mas tarde de este mundo, como lo de-
muestra la forma tan distinta en que actaan Elias y los profetas de Baal (1
Re 18). Y este abismo sera atin mas grande a partir del siglo viii, cuando la
profecia llega a su época de mayor esplendor (Amds, Isafas, Oseas, Mi-
queas). Incluso a partir de este momento, los profetas hebreos pudieron
utilizar recursos literarios difundidos por otros paises. Pero esto no resta
originalidad a su mensaje ni a su actuacion.

En definitiva, el gran problema no es el de la relacién entre la profecia
israelita y la profecia del Antiguo Oriente, sino el de la relacién entre los pri-
meros profetas biblicos y sus continuadores. Probablemente, Gad se pare-

2 ] estudio més amplio es el de J. A. Hackert, The Balaam Text from Deir ‘Alla (HSM 31),
Scholars, Chico 1984. La traduccién mas reciente en NISSINEN, Prophets and Prophecy... n°® 138.

2 Cf. H. P. MULLER, «Die aramiische Inschrift von Deir “Alia und die dlteren Bileamsprii-
che”», ZAW 94 (1982) 214-244; M. S. MOORE, The Balaam Traditions. Their Character and De-
velopment (SBLDS 113), Scholars, Atlanta 1990.

2 WeippeRT, «Konig», p. 1 indica, con razén, que la profecia en el Antiguo Oriente es un
«fenémeno marginal», que se ha hecho famoso por su relacién con el Antiguo Testamento y
el interés del europeo moderno en estas cuestiones.
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cia mas a un profeta de Mari que a Jeremias. Basicamente, creo que la dife-
rencia esencial que se va introduciendo en la profecia de Israel es que de un
oraculo solicitado por la gente se pasa a un oraculo dado espontineamen-
te por Dios, una palabra que abarca los dmbitos mas distintos de la vida.
Este fenémeno, como hemos visto, se da también en Mari, y lo podemos
constatar en Grecia, aunque en menor cuantia. En cualquier caso, parece in-
dudable que el fené6meno profético alcanzé un relieve sin igual en Israel.
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Los comienzos
de la protecia biblica

Los datos que ofrezco no pretenden reconstruir la historia del profetis-
mo biblico durante los primeros siglos, tarea muy hipotética, sino ofrecer
el punto de vista de los autores que redactaron el Pentateuco y la Historia
deuteronomista (libros de Josué, Jueces, Samuel, Reyes). No incluyo los da-
tos del libro de las Crénicas ya que su vision de los profetas se orienta en
una linea muy peculiar, alejada de la historia y al servicio de su teologia'.

1. ;Hubo profetas desde los comienzos de Israel??

Si leyésemos la Biblia sin el menor sentido critico, deberiamos afirmar
que Israel tiene profetas desde sus origenes, ya que su padre en la sangre y
en la fe, Abrahan, es honrado en Gn 20,7 con el titulo de profeta. Mas tar-
de, Moisés aparecera como el gran mediador entre Dios y el pueblo, el que
transmite la Palabra del Sefior y se convierte en modelo de todo auténtico
profeta. Su misma hermana, Miriam, es también profetisa (Ex 15,20)°. Y,
durante la marcha por el desierto, setenta ancianos son invadidos por el Es-
piritu de Dios y entran en trance profético (Nm 11,16-17.24-29).

En una época como la nuestra, en la que todo lo referente a la situacién
de Israel antes de la monarquia esta sometido a profunda revision, es natural

' Véase KNOPPERS, «Democratizing Revelation?», con abundante bibliografia.

* En castellano, el mejor estudio es el de GonzALEz NURNEZ, Profetas, sacerdotes y reyes. La
visién de conjunto maés reciente la ofrece LEHNART, Prophet und Konig (2003).
* ACKERMAN, «Why Is Miriam?».
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que las afirmaciones anteriores se interpreten también con espiritu critico.
Mas que reflejar la realidad histérica sobre los primeros profetas, estos textos
proyectan la mentalidad posterior sobre ciertos aspectos del profetismo*.

Abrahdn, al interceder, aparece como modelo de lo que debe ser un ver-
dadero profeta. Miriam, entonando un canto de victoria tras el paso del Mar
de las Cafias, nos recuerda la relacién esencial de los profetas con los acon-
tecimientos histéricos y, de forma especial, con la politica. Los setenta an-
cianos reflejan la importancia que ciertos grupos posteriores conceden a la
posesion del espiritu®.

Moisés es caso aparte, aunque resulta casi imposible distinguir entre el
personaje historico y la proyeccién de las generaciones posteriores . Proba-
blemente, el texto mas antiguo que presenta a Moisés como profeta es el de
Os 12,14: «Por medio de un profeta, el Sefior sacé a Israel de Egipto y por
medio de un profeta lo guardé». Oseas, tan amante de las referencias his-
téricas, no parece estar inventando nada nuevo. En su época, debia de ser
opini6n bastante extendida entre las tribus del norte que Moisés era un pro-
feta (nabi’). Y lo curioso del texto es que pone como funcién especifica su-
ya la liberacién de Egipto y la conduccion por el desierto. El profeta es el
hombre de la accién, mas exactamente, de la liberacion”’.

Tradiciones posteriores (o quizd contemporaneas a Oseas), subrayaran
que Moisés ocupa un rango especial entre los profetas. En Nm 12,1-16 te-
nemos una interesante tradicién (que recoge diversos temas), centrada en
la queja de Maria y Aaron: «;Ha hablado el Sefior solo a Moisés? ;No nos
ha hablado también a nosotros?» Sin entrar en mas detalles de este com-
plejo pasaje, recordemos la respuesta de Dios: «Cuando hay entre vosotros
un profeta del Sefior, me doy a conocer a él en vision y le hablo en suefios;
no asi a mi siervo Moisés, el mas fiel de todos mis siervos. A él le hablo ca-
ra a cara; en presencia, y no adivinando, contempla la figura del Sefior» (v.
6-8). En este caso, lo especifico de Moisés como profeta es el don que Dios
le ha concedido de hablarle cara a cara®.

* Con razén, WILSON, Prophecy and Society, estudia estas tradiciones y las de Baladn no co-
mo informes histéricos, sino como reflejo de la mentalidad elohista (efraimita), proyectada
en los primeros tiempos de Israel.

5 Cf. LevisoN, «Prophecy in Ancient Israel».

s Cf. JoHNSTONE, «The Portrayal of Moses»; PERLITT, «Mose als Prophet»; PETERsEN, «The
Ambiguous Role».

7 Es interesante advertir, como indica PERLITT, «Mose als prophet», que el mismo dato lo
encontramos muchos siglos mas tarde, cuando los discipulos de Emaiis hablan de Jests: «un
profeta poderoso en obras y en palabras (...) nosotros esperdbamos que €l fuera el liberador
de Israel» (Lc 24,20-21).

¢ Este dato lo mantiene la tradicion sacerdotal (P), aunque sin dar a Moisés el titulo de pro-
feta: «El Sefior hablaba con Moisés cara a cara, como habla un hombre con un amigo» (Ex 33,11).
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Este aspecto de la comunicacién directa con Dios y de la transmision de
su palabra es quiza el mas importante para la historia de la profecia. El pa-
saje programatico sobre los profetas en Dt 18,9-20 presenta a Moisés como
el mediador entre el pueblo y el Sefior, cuando Israel siente miedo a escu-
char directamente a Dios (cf. Ex 20,19).

Ambos aspectos, el de la acciéon y el del contacto con Dios, se subrayan
en el juicio con que se cierra la vida de este gran hombre: «Los israelitas le
obedecieron e hicieron lo que el Sefior le habia mandado. Pero ya no sur-
gi6 en Israel otro profeta como Moisés, con quien el Sefior trataba cara a ca-
ra; ni semejante a él en los signos y prodigios que el Sefior le envié a hacer
en Egipto contra el Faradn, su corte y su pais; ni en la mano poderosa, en
los terribles portentos que obré Moisés en presencia de todo Israel» (Dt
34,9-12).

Pero debemos insistir en que estos pasajes no significan un informe so-
bre hechos histéricos, sino una interpretacién de generaciones posteriores.

Podemos imaginar las bases en que se asentaria el profetismo posterior.
Lods, por ejemplo, establece un paralelismo con los 4rabes y afirma que
«junto a los sacerdotes, los hebreos debian de tener, desde los tiempos pre-
mosaicos, otros “hombres de Dios”. (...) En Israel, en la época historica, es-
tos privilegiados provistos personalmente de poderes o de conocimientos
sobrenaturales formaban tres clases, claramente distintas en teoria: los ins-
pirados, los intérpretes de signos y los magos»’. Con esto, se opone a quie-
nes piensan que las primeras manifestaciones de profetismo surgieron en
Israel al entrar en contacto con los cananeos. La investigacién actual, que
advierte una relacion entre el profetismo hebreo y el de Mari, le daria la ra-
zon. Pero, a falta de tradiciones fidedignas, es preferible limitarse a sugerir
esta probabilidad.

2. La época de los Jueces

Los textos de esta época nos ponen en contacto con una profetisa
(Débora), un profeta an6nimo (Jue 6,7-10), Samuel, y unos grupos pro-
féticos.

Débora. 1a tradicién le atribuye —equivocadamente— uno de los poe-
mas mas antiguos y bellos de la Biblia, el canto de victoria de Jue 5. Mas tar-
de, como marco narrativo para explicar las circunstancias historicas, se re-
dact6 el capitulo 4. En este aparece Débora gobernando a Israel: su oficio
principal es fallar pleitos y zanjar disputas. Pero también se la presenta co-

* Lops, Israel..., p. 334. El tema lo trata en las pp. 334-339. De los primeros profetas ha-
bla en Ias pp. 493-500.
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mo profetisa (nebi’d). En general, los comentaristas no ven claro por qué se
le da este titulo, y muchos lo consideran aniadido por los autores deutero-
nomistas. Segan Jue 4,6-7 comunica a Barac un oraculo, aunque no sabe-
mos si tuvo otras comunicaciones divinas. En cualquier caso, encontramos
una relacién muy interesante entre profetismo y politica, la profetisa como
mediadora entre Dios y el pueblo, la relacion —aunque sea ficcién poste-
rior— de los profetas con la miisica.

Samuel . Aparece en la tradicién biblica con rasgos muy diversos ': hé-
roe en la guerra contra los filisteos, juez que recorre Israel, vidente en re-
lacién con las asnas de Satl. Ejerce también funciones sacerdotales, ofre-
ciendo sacrificios de comunién y holocaustos. Pero lo que mas subraya la
tradicién biblica es su caracter profético: es el hombre que trasmite la pala-
bra de Dios. Este dato podemos observarlo ya en el capitulo sobre la voca-
cién (1 Sm 3): advertimos un contacto nuevo'y especial con Dios a través
de su palabra, y se le encarga una tarea tipicamente profética: anunciar el
castigo de la familia sacerdotal de Eli. Por si no fuera suficientemente claro,
el resumen final afirma: «Todo Israel, desde Dn hasta Berseba, supo que Sa-
muel estaba acreditado como profeta del Sefior» (1 Sm 3,20).

Otro rasgo profético de Samuel es su intervencién en la politica, un-
giendo rey a Satl. La tradicion lo hace ungir también a David cuando nifio
(1 Sm 16), pero esto quiza carezca de fundamento histérico. En cualquier
caso, la uncién de Satl recuerda lo que hara Natan con Salomén (1 Re
1,11ss.), el encargo que recibe Elias con respecto a Jehti (1 Re 19,16), que eje-
cutara Eliseo a través de un discipulo (2 Re 9) y otras tradiciones semejantes.

© Abundante bibliografia en MOMMER, Samuel. La Gltima obra sobre este profeta es la de
R. KessLiRr, Samuel, Priester und Richter (2007).

" Para que se advierta la complejidad de las tradiciones recuerdos algunas teorias sobre
este personaje. Segiin Holscher, la tradicion primitiva presentaba a Samuel como vidente y
hombre de Dios (1 Sm 9,1-10,16), no como profeta. Esta leyenda evolucion6 en dos direc-
ciones: la primera lo relacioné con el santuario de Silo y pone de relieve aspectos sacerdota-
les (custodia el arca, erige un altar, sacrifica, echa las suertes); la segunda lo convierte en un
profeta que habla en estilo profético, intercede por el pueblo y el rey, recibe visiones y dirige
un grupo. Para Gressmann, Samuel no es un profeta, sino un vidente y un miembro del sa-
cerdocio de Silo, no por la sangre, sino por adopcion. Segtin Jepsen, la presentacién de Samuel
como vidente y profeta es una creacién del profetismo posterior. Los relatos actuales preten-
den exaltar sus rasgos de profeta y de juez; pero lo mas seguro es quedarse con el Samuel que
la tradicién no ha engrandecido, antes bien ha pretendido desfigurar: Samuel sacerdote. En
contra de Holscher, piensa que los capitulos 9-10 no son historicos. Press estima que el proce-
s0 es todo lo contrario de lo que opina Jepsen. Sobre Samuel existen tres tradiciones, producto
de tres circulos diversos: uno profano, de la corte, otro profético y otro sacerdotal. Este alti-
mo es el que ha dado el retoque final, atribuyendo a Samuel funciones sacerdotales. En cam-
bio, WiLLss, «Cultic elements», piensa que Samuel desempefié todas esas funciones (sacer-
dote, profeta, juez), aunque de forma atipica, de acuerdo con la dificil época que le toc6 vivir.
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Por ultimo, y mas profético que lo anterior, es su denuncia del rey. En
dos ocasiones se enfrenta Samuel a Saudl. La primera, con motivo de la ba-
talla de Micmas (1 Sm 13,7-15); la segunda, después de la guerra contra los
amalecitas (1 Sm 15,10-23). Aunque ambos hechos plantean serios proble-
mas histéricos, parece claro que los autores biblicos interpretaron a Samuel
como el primer gran profeta.

Los grupos de profetas (hebel nebi'im). Aparecen mencionados en 1 Sm
10,5-13 y 19,18-24, presentando la siguiente imagen: viven en comunidad,
presididos a veces por Samuel; en una ocasién al menos caminan precedi-
dos de salterios, tambores, flautas y citaras; bajan de un altozano sagrado
(bamd), lo cual hace suponer su interés por el culto. Si les aplicamos lo que
se dice de Satl en 1 Sm 19,24, a veces se despojan de sus vestidos y yacen
por tierra en trance. Como vemos, el cuadro es muy vago a causa de la fal-
ta de datos.

Algunos autores completan la imagen con otros detalles que sabemos
de Samuel (p. ¢j., sus intervenciones en tiempos de guerra) y los presentan
como fervientes patriotas que acompanan a los soldados al combate. Es
muy probable, aunque no se pueda demostrar. También se les ha atribuido
el hacerse incisiones durante el éxtasis, pero esta practica solo la menciona
la Biblia en relacién con los profetas de Baal (1 Re 18,26ss.). Algunos pien-
san que se trataba de escuelas proféticas fundadas por Samuel, donde los
jovenes se preparaban para una posible eleccién divina o se convertian en
doctores religiosos de Israel .

Es preferible reconocer que sabemos muy poco de ellos. Podriamos ad-
mitir que se insertan en el movimiento extatico-divinatorio que aparece en
Siria-Palestina durante el siglo xi. La comparacién que hace Hoélscher con
los derviches arabes es interesante y esclarecedora, pero no se adecua por
completo a la realidad de estos grupos.

;Qué relacién tienen con el profetismo clasico de Israel? Menos de la
que pudiéramos pensar. Segiin Gonzalez Nifiez, no son profetas, sino tes-
tigos de la presencia del Sefior y auxiliares de los profetas. En realidad, no
hablan en nombre de Dios, no anuncian el futuro, no son videntes, no ha-
cen de intermediarios entre Dios y el pueblo. Simplemente mantienen un
quehacer religioso y llevan a cabo un género de vida que lo facilita. Preci-
samente este fervor religioso supuso una gran ayuda para Samuel en un mo-
mento de grandes dificultades, cuando el arca estaba en manos filisteas, el
sacerdocio de Silo habia desaparecido y la religion cananea amenazaba al

12 §obre las escuelas proféticas véase A. LEMAIRE, Les écoles et la formation de la Bible dans
'Ancien Israél, (OBO 39), Vandenhoeck & Ruprecht, Gotinga 1981, especialmente pp. 50-52
y 70-71.
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yahvismo. Samuel pudo ver en ellos una fuerza que le ayudase a superar la
crisis religiosa y politica de Israel. Por eso los encontramos en el momento
de la uncién de Sal, al comenzar la monarquia (1 Sm 10,5-13), y prote-
giendo a David frente al rey (1 Sm 19,18-24).

3. Desde los origenes de la monarquia hasta Amos

Dada la imposibilidad de tratar con detalle cada uno de los profetas
posteriores, indicaré las principales lineas de evolucién del profetismo has-
ta el siglo vir a.C., cuando la profecia toma un rumbo nuevo. En estos si-
glos que van desde la instauracion de la monarquia hasta la aparicion de
Amés podemos detectar tres etapas, muy relacionadas con la actitud que el
profeta adopta ante el rey.

1. La primera podemos definirla de cercania fisica y distanciamiento criti-
co respecto al monarca. Los representantes mas famosos de esta primera épo-
ca son Gad y Natan. Gad" interviene en tres ocasiones: aconsejando a Da-
vid que vuelva a Juda (1 Sm 22,5), acusandolo de haber realizado el censo
(2 Sm 24,11ss.) y ordendndole edificar un altar en la era de Ornan (2 Sm
24,18ss.). Por tanto, desempeiia una funcién de consejero militar, una fun-
cién judicial y una funcién cultual. Es importante advertir que nunca se di-
rige al pueblo; siempre esta en relacién directa con David.

Natan tiene mas importancia . Es el profeta principal de la corte en tres
momentos decisivos de la vida de David: cuando pretende construir el tem-
plo (2 Sm 7), cuando comete adulterio con Betsabé y manda asesinar a Urias
(2 Sm 12), y cuando Salomén hereda el trono (1 Re 1,11-48).

Considerarlos profetas de la corte no es acusarlos de servilismo, ya que
nunca se vendieron al rey. Por eso podemos definir su postura de cercania
fisica y distanciamiento critico.

2. La segunda etapa se caracteriza por la lejania fisica que se va estable-
ciendo entre el profeta y el rey, aunque aquel solo interviene en asuntos re-
lacionados con este. Un ejemplo significativo es el de Ajias de Sil6 *, del
que se conservan dos relatos (1 Re 11,29-39 y 14,1-8). En ambos casos se
dirige —directa o indirectamente— a Jerobodn I de Israel. La primera vez

13 Haag, «Gad und Nathan».

“ JoNEs, The Nathan Narratives, defiende que Natdn es un profeta de la corte o consejero
privado jebuseo, que se esfuerza por defender los intereses de sus conciudadanos, promo-
viendo el sincretismo entre las tradiciones de la ciudad y las de los conquistadores israelitas.
OswALD, Nathan der Prophet, piensa que en el siglo x a.C. no habia profetas de este tipo y que
Natan es una figura puramente literaria.

15 CaQuOT, «Ahiyya», piensa que el profeta, entusiasta al comienzo de Jeroboan, se sintié
después desilusionado al despreocuparse el rey del santuario de Silo.
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ara prometerle el trono; la segunda, para condenarlo por su conducta. Es-
to demuestra que el compromiso del profeta no es con el rey, sino con la
palabra de Dios. Pero también resulta interesante comprobar que Ajias no
vive en la corte ni cerca del rey, como Gad y Natan en la etapa anterior. La
primera vez sale al encuentro del monarca en el camino, la segunda debe ir
la esposa de Jeroboan a buscarlo.

Dentro de este apartado podemos clasificar también a Miqueas ben
Yimla'¢, que solo aparece en 1 Re 22, cuando Ajab de Israel se une a Josa-
fat de Juda para luchar contra los sirios. Discuten los comentaristas si se tra-
ta de un personaje real o ideal . En cualquier caso, el texto es muy intere-
sante por la confrontacién entre verdaderos y falsos profetas. Estos aparecen
merodeando junto al rey, anunciando el éxito, deseando quedar bien. Mi-
queas no esta presente, tienen que ir a buscarlo. Y no se compromete a na-
da, solo a «decir lo que el Sefior me mande» (v. 14).

3. La tercera etapa concilia la lejania progresiva de la corte con el acerca-
miento cada vez mayor al pueblo. El ejemplo mas patente es el de Elias. En los
casos de Ajias y Miqueas ben Yiml4, cuando el rey busca al profeta, lo en-
cuentra. Con Elias no ocurre asi. Como dice Abdias: «No hay pais ni reino
adonde mi sefior no haya enviado gente a buscarte... Cuando yo me separe
de ti, el espiritu del Sefior te llevard no sé dénde, yo informaré a Ajab, pero
luego no te encuentra, y me mata» (1 Re 18,10ss.). Efectivamente, Elias nun-
ca pisa el palacio de Ajab. Una vez le sale al encuentro «en la vifia de Na-
bot» (1 Re 21). Y en la otra ocasién que se acerca a él —por mandato ex-
preso del Sefior— exige la presencia de todo el pueblo (1 Re 18,19).

Sus relaciones con Ocozias no fueron muy distintas: nadie puede obli-
garlo, ni siquiera por la fuerza, a presentarse ante el rey; él lo har4 volunta-
riamente para anunciarle su muerte (2 Re 1). Por otra parte, Elias se acerca
a la gente, como lo demuestra el episodio de la viuda de Sarepta (1 Re 17,9-
24) y el juicio en el monte Carmelo (1 Re 18). Estos timidos pasos serdn
continuados por Eliseo, el profeta mas «popular» del Antiguo Testamento.

A partir de ahora, los profetas se dirigirAn predominantemente al pue-
blo. No dejan de hablar al rey, ya que este ocupa un puesto capital en la so-
ciedad y la religioén de Israel, y de su conducta dependen numerosas cues-
tiones. Pero se ha establecido un punto de contacto entre el movimiento
profético y el pueblo, y ambos irdn estrechando sus lazos cada vez mas.

16 HALLER, Charisma und Ekstasis; SEEBAS, «Micha ben Jimla»; VRiEs, Prophet against Prophet;
SCHWEIZER, «Literarkritischer Versuch»; WURTHWEIN, «Zur Komposition».

7 WUIRTHWEIN, «Zur Komposition», p. 253 concede que el trasfondo del capitulo es his-
torico, pero no los rasgos concretos: «Miqueas no es interesante como persona, sino como ti-
po del verdadero profeta».
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4. Elias y Eliseo*®

Los profetas de la tercera etapa que acabamos de considerar merecen al-
go mas de atencion.

Elias . Desarrolla su actividad durante los reinados de Ajab y Ocozias, es
decir, hacia 874-852, en el Reino Norte. Es el tipo de profeta itinerante, sin
vinculacién a un santuario, que aparece y desaparece de forma imprevisible.
En cierto modo, Elias es un nuevo Moisés. Y su vida repite en parte el itine-
rario de aquel gran hombre: huida al desierto, refugio en pais extranjero, sig-
nos y prodigios, viaje al Horeb (Sinai), que culmina en la manifestacion de
Dios. Igual que Moisés, Elias desaparece en Transjordania. Sin duda, hay una
intencién premeditada por parte de los narradores al presentarlo de esta
forma. Si Moisés fue el fundador de la religién yahvista, Elias sera su mayor
defensor en momentos de peligro.

De hecho, la politica de Omri y de Ajab, especialmente la alianza con
Tiro, provocod una difusiéon anormal de la religién cananea. De este mo-
do, los israelitas se acostumbraron a dar culto a Yahvé y a Baal. Esta acti-
tud sincretista habia comenzado muchos siglos antes, si nos atenemos a
Jo que dice la historia de Gede6n (Jue 6,25ss.). Pero es ahora cuando se
convierte en un serio peligro. La mision principal de Elias consistira en
defender el yahvismo en toda su pureza, con la confesion de que solo
Yahvé es el Dios de Israel. Y esta confesion tiene repercusiones no solo en
el ambito del culto, sino también en el social, como demuestra el episo-
dio de la vina de Nabot.

El ciclo de Elias se encuentra en 1 Re 17-19; 21; 2 Re 1 (2 Re 2 parece
mas justo atribuirlo al ciclo de Eliseo). «La narracién es muy artistica, una
pieza maestra del mejor periodo de la prosa norisraelita, escrita en un he-
breo purisimo» . Segtin Fohrer, el ciclo fue compuesto a partir de seis rela-
tos originariamente independientes (anuncio de la lluvia, huida al Horeb,
juicio del Carmelo, vocacion de Eliseo, vifia de Nabot, Elias y Ocozias), que
el redactor final uni6 con otras narraciones milagrosas®.

El lector moderno se pregunta espontaneamente por la historicidad de
estos relatos, pero cualquier posible respuesta debe basarse en analisis tan
minuciosos —e inevitablemente hipotéticos— que no podemos detenernos

'8 AIVAREZ BARREDO, Las narraciones; BRODIE, The Crucial Bridge; COOTE, Elijah and Elisha;
Overnotr, «Elijah and Elishax; S. OtTO, «The Composition».

19 ALBERTZ, Elia; FOHRER, Elia; HAUSER-GREGORY, From Carmel to Horeb; HENTSCHEL, Elijaer-
zdhlungen; Huco, Les deux visages d'Elie; SMEND, «Das Wort».

2 §cHELD, Geschichte TV, p. 50. Generalmente se admite que es obra de un discipulo del
profeta, redactada a fines del siglo x (De Vaux), o hacia el afio 800 (Kittel, Schedl).

2 Cf. FOHRER, Geschichte, pp. 229s.
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en esto”. Dos cosas parecen fuera de duda: Elias fue una personalidad ex-
traordinaria, de gran influjo en el pueblo (al menos en los circulos proféti-
cos posteriores), y salvé al yahvismo en un momento critico, llevando a la
vida el contenido programético de su nombre: «mi Dios es Yahvé».

Eliseo”. Discipulo y continuador de Elias, se presenta con dos rasgos do-
minantes: «Uno es el santo milagrero, especializado en milagros de agua; el
otro es el del profeta que dirige los movimientos politicos, cambiando di-
nastias. Por ntimero de milagros les gana a Elias y a cualquier otro persona-
je del Antiguo Testamento; lo cual no engrandece su figura, antes parece dis-
traernos. Tal acumulacién minuciosa puede deberse a los circulos proféticos
donde actué. Al margen de la politica internacional transcurre un anecdota-
rio pintoresco, que exalta los poderes de Eliseo sin delinear su figura» ™.

Su ciclo se encuentra en 2 Re 2; 3,4-27; 4,1-8,15; 9,1-10; 13,14-21. Ac-
tualmente, los diversos episodios estin separados a veces por noticias sobre
los reyes de Israel y Juda. Comienza con un relato que habla de Elias y Eli-
seo (2 Re 2), pero el tema principal es el paso del espiritu de Elias a su dis-
cipulo. Las narraciones siguientes forman dos grupos, de acuerdo con los
aspectos dominantes a los que acabamos de referirnos™:

1) Historias milagrosas y populares, comparadas a menudo con las «flore-
cillas» de san Francisco: el agua de Jeric6, los nifios de Betel, la viuda, la su-
namita, la olla, la multiplicacién de los panes, curacién de Naaman, el ha-
cha perdida en el Jordan, resurreccién de un muerto al entrar en contacto
con el cadaver de Eliseo.

2) Relatos de cardcter diverso, pero relacionados con la politica: guerra de
Joran contra Mesa de Moab (2 Re 3,4-27), guerra con Siria, poniendo de re-
lieve lo milagroso (6,8-23), Eliseo y Jazael de Damasco (8,7-15), asedio de
Samaria y hambre en la ciudad (6,24-7,2), uncién de Jehii como rey de Is-
rael (9,1-10), anuncio de la victoria contra Siria (13,14-20). Dentro de es-
tos relatos, unos lo ponen en buenas relaciones con el rey Joran (6,8-23),
otros en malas (3,4-27), otros se quedan a medias (6,24-7,2). Si parece
cierto que Eliseo intervino en la rebelién de Jeht contra la dinastia de Omri

22 Cf. SMEND, «Der biblische und der historische Elia». El tema lo ha tratado detenida-
mente Hentschel. Fl libro de las Cronicas, que trata las tradiciones proféticas con gran liber-
tad, omite todo lo referente a Elias, pero le atribuye una carta dirigida al rey Joran de Juda en
la que lo condena por una serie de graves pecados (2 Cr 12,12-15). Sobre el tema véase B. J.
DIEBNER, «(Iberlegungen zum «Briefe des Elia» (2 Chr 12,12-15)», DBAT 23 (1986) 66-96.

 BERGEN, Elisha (1999); SATTERTHWAITE (1998); SHEMESH (2008).

# L. ALONSO SCHOKEL, Reyes, Cristiandad, Madrid 1968, pp. 171s. Mas dura es la postura
de BErGEN, que ve a Eliseo como el profeta opuesto a Elias. «Deseo demostrar que el relato de
Elias proporciona un juicio negativo sobre el profetismo» (Elisha, p. 11).

25 ALCAINA CANOSA, «Panorama critico» distingue por su parte tres clases de relatos: anéc-
dotas proféticas, relatos sobre Elias y Guejazi, relatos politicos.
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(a no ser que se acepte la opinién de Bergen, que considera estos relatos un
invento de la época persa).

Muy relacionados con Eliseo estan los «hijos de los profetas» (bené ne-
bi'im). Esta curiosa expresion, que no debe entenderse en sentido fisico,
aparece diez veces en el Antiguo Testamento, y en nueve de ellas aparecen
en torno a Eliseo. Tenemos sobre ellos mas datos que sobre los «grupos pro-
féticos» de tiempos de Samuel, pero no muchos. Se encuentran en locali-
dades al sur de Israel (Reino Norte), quizé en relaciéon con santuarios loca-
les (Betel, Jericé, Guilgal). Algunos estaban casados (2 Re 4,1), pero
llevaban cierta vida comunitaria (2 Re 2; 4,38-41); al menos, se reunian de
vez en cuando para escuchar al maestro (2 Re 4,38; 6,1). Parece que se tra-
ta de personas de bajo nivel social: viven de la caridad ptblica (4,8), algu-
nos tenian grandes deudas (4, 1ss.), Eliseo los invita a comer de lo que le re-
galan (4,38-41).

A pesar de la escasez de datos, estos grupos se han prestado a numero-
sas hipétesis y discusiones*. Sobre todo, se los ha querido ver como conti-
nuadores de los grupos proféticos que aparecen en torno a Samuel y de los
que existieron en siglos posteriores”. Considero mds aceptable la postura
de Porter, que él mismo resume de la siguiente forma: «La expresion bené
hannebi'im no se refiere a asociaciones proféticas en general, sino a una or-
ganizacién profética concreta, confinada a un perfodo histérico y a un area
geogréfica muy precisos. Surgié en oposicion a ciertas innovaciones teolo-
gicas de la dinastia Omrida, alcanz6 su zenit bajo el liderazgo de Eliseo; y
cuando, bajo su impulso, hubo destronado a la dinastia y eliminado el cul-
to al dios extranjero Baal, terminé su obra y desaparecié de la historia. El
Antiguo Testamento no ofrece datos para encontrarlos antes o después del
periodo en que tenemos testimonio directo de su existencia»*. Sin embar-
go, creo que Porter es demasiado unilateral al valorar exclusivamente los as-
pectos religiosos que dieron vida a estas comunidades. Dado su pobre ni-
vel de vida, y las dificultades socio-politicas de los afios que precedieron a
la rebelion de Jeht, es muy probable que entrasen también en juego facto-
res econémicos y politicos, como suponen Von Rad y otros.

% Véase la interesante nota de PORTER, «bené hannebi’imn».

2 E] argumento mas fuerte en este sentido es la aparicién de una féormula semejante en
Amos, un siglo mas tarde. Enfrentdndose al sacerdote de Betel, afirma Amés que ¢l no es
«profeta ni hijo de profeta (ben-nabi’)»; pero la expresién es distinta, como indica Porter.

28 PORTER, «bené hannebiim», p. 429.
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El siglo de oro de la protecia

Un dato que impresiona en la profecia del siglo vin es la acumulacién,
en el breve espacio de medio siglo, de cuatro profetas de gran talla: Amos,
Oseas, Isafas y Miqueas. Es el siglo de oro de la profecia de Israel.

La época de Amos es preferible estudiarla en relacion con este profeta.
Pero la de Oseas, Isaias y Miqueas requiere una explicacién mas extensa
porque abarca toda la segunda mitad del siglo viii, con circunstancias a ve-
ces muy distintas entre el Reino Norte (Israel) y el Sur (Juda).

1. La expansiéon del imperio asirio’

El hecho politico fundamental de la segunda mitad del siglo v es la ra-
pida y creciente expansion de Asiria. Esta potencia, famosa ya en el segun-
do milenio antes de Cristo, llevaba afios sin ejercer gran influjo en el Anti-
guo Oriente. Pero el 745 sube al trono Tiglatpileser III, gran organizador y
habil militar. Deseoso de extender su territorio, revoluciona la técnica de la
guerra: en los carros de combate sustituye las ruedas de seis radios por otras
de ocho, mas resistentes; emplea caballos de repuesto, que permiten mayor
rapidez y facilidad de movimientos; provee a los jinetes de coraza y a la in-
fanteria de botas (esas botas «que pisan con estrépito», dira Is 9,4). A partir

! Para mas datos véase M. LIVERANI, Mds alld de la Biblia, Critica, Barcelona 2005, c. 7: «El
impacto del imperio asirio». Tratamiento muy extenso, con estudio detenido de las fuentes
asirias, en JONG, Isaiah, pp. 191-285. En Internet puede encontrarse abundante informacién y
excelentes mapas sobre el imperio asirio y su expansion.
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del 745 no hay un general de la categoria de Tiglatpileser ni un ejército tan
bien provisto y con tanta moral de victoria como el asirio.

El emperador y sus sucesores adoptaran con los demas paises, cercanos
o lejanos, unas normas de conducta que conviene conocer: a) el primer pa-
so consiste en una demostracion de fuerza, que lleva a esos estados a una
situacion de vasallaje, con pago anual de tributo; b) si mas tarde tiene lu-
gar, o se sospecha, una conspiracién contra Asiria, las tropas del imperio in-
tervienen rapidamente, destituyen al monarca reinante y colocan en su
puesto a un principe adicto; al mismo tiempo se aumentan los impuestos,
se controla mas estrictamente la politica exterior y se disminuye el territo-
rio, pasando gran parte de él a convertirse en provincia asiria; ¢) al menor
signo de nueva conspiracion intervienen de nuevo las tropas; el pais pierde
su independencia politica, pasando a convertirse en provincia asiria, y tie-
ne lugar la deportacién de gran niimero de habitantes, que son sustituidos
por extranjeros; esta tltima medida pretende destruir la cohesion nacional
e impedir nuevas revueltas; el Reino de Israel sera victima de tal procedi-
miento el afio 720.

Resulta imposible exponer brevemente todas las campafias de Tiglatpi-
leser. Tampoco nos ayudaria demasiado para conocer a Isaias y Miqueas.
Basta saber que en sus afios de reinado (745-727) consigui6 extender su
dominio a Urartu, Babilonia y la zona de Siria-Palestina. Precisamente las
campaiias en esta tltima region le haran intervenir (a peticién de Juda) en
la guerra siro-efraimita, de la que hablaremos mas adelante. Desde ese mo-
mento (ano 734) Judd queda sometido a Asiria en el primer grado de va-
sallaje.

A Tiglatpileser le sucedié Salmanasar V (727-722), del que no posee-
mos muchos datos. El comienzo de su reinado parecié a muchos paises el
momento oportuno para rebelarse. Juda se mantuvo al margen de revuel-
tas, pero Israel intentd conseguir su independencia. Lo tinico que logré fue
precipitar su ruina. Samaria cae tras dos afnos de asedio (722). Segin la tac-
tica asiria, a la derrota debe seguir la deportacién; pero Salmanasar muere
asesinado, e Israel prolonga su agonia hasta el 720, fecha en que Sargén II
deporta a 27.290 samaritanos>.

La época de Sargdn II (721-705) tiene mas importancia para la actividad
profética de Isaias por dos motivos: 1) porque sus campaiias contra Arabia,
Edom, Moab hacia el 715 habrian motivado, segiin ciertos autores, la reac-
cién del profeta, contenida en algunos oraculos de los capitulos 13-23; 2)
porque durante el reinado de Sargén los filisteos, ayudados por Egipto, in-
tentaron rebelarse; también entonces intervino Isaias. Pero, en lineas gene-

2 Cf. ANET 284-287; SAO 230s.
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rales, este reinado supone bastante tranquilidad para Juda, que sigue pa-
gando tributo y no se mezcla en grandes conflictos.

Todo lo contrario ocurrird en tiempos de Senaquerib (704-681), altimo
de los reyes asirios que nos interesan para la época de Isaias. Igual que ocu-
ri6 en 727, el cambio de monarca pareci6é el momento adecuado para re-
belarse contra Asiria. Fsta vez, Judd no se mantendra al margen. Junto con
un grupo de pequefios estados, especialmente Ascalén y Ecrén, y contando
con el apoyo de Egipto, ira a la guerra y a la catastrofe.

En resumen, desde el punto de vista de la historia asiria, son cuatro los
emperadores que interesan: Tiglatpileser III, Salmanasar V, Sargén II y Se-
naquerib. De ellos, solo el primero y el Gltimo intervendrdn directamente
en la politica de Juda.

2. Israel en la segunda mitad del siglo vi

La situacién del Reino Norte durante el reinado de Jeroboan II habia si-
do bastante buena desde el punto de vista politico y econémico, al menos
para la clase alta. Pero a la muerte de este rey, ocurrida en el afio 753, cam-
bi6é por completo. Jeroboan habia reinado treinta afios. En los treinta si-
guientes habri seis reyes, cuatro de los cuales ocuparén el trono por la fuer-
za, sin ningan derecho. '

Fl afio 753 marca el comienzo de esta crisis. Tras seis meses de gobier-
no, Zacarias, hijo de Jerobodan, es asesinado por Saltin, que un mes mas tar-
de es asesinado por Menajén (cf. 2 Re 15,8-16). Un dato que conserva el li-
bro de los Reyes demuestra la tragedia de esta guerra civil: «Menajén castigb
a Tifsaj y su comarca, matando a todos los habitantes, por no haberle abier-
to las puertas cuando sali6 de Tirsé4; la ocup6 y abri6 en canal a las mujeres
embarazadas» (2 Re 15,16).

Es posible que los primeros afios de Menajén fueran présperos. Pero es-
to no es seguro, sobre todo si admitimos que la guerra civil produjo una di-
vision del Reino Norte en dos territorios, los que Oseas llama Israel y Efrain.
En cualquier hipotesis, el horizonte internacional se nublaria muy pronto,
tras la subida al trono de Asiria de Tiglatpileser III (745). Las consecuencias
de este hecho se notaran pronto en Israel: el afio 742 Menajén debié pagar
mil pesos de plata, imponiendo una contribucién a todos los ricos del pais
(2 Re 15,19-20).

Las luchas anteriores, el pago del impuesto, las disensiones dentro del
ejército, provocaran otra crisis profunda. Pecajias, hijo de Menajén, sera ase-
sinado, tras dos afios de gobierno, por su oficial Pécaj (740-731), que lo su-
planta en el trono.
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La guerra siro-efraimita’

Los afios de prosperidad estdn ya lejos. Pero Pécaj, en vez de seguir una
politica de neutralidad internacional y de paz interna, se lanza a una ab-
surda aventura. En unién de Damasco declara la guerra a Juda. Es lo que co-
nocemos como guerra siro-efraimita. Se trata de un titulo desafortunado,
porque sugiere una lucha entre sirios'y efraimitas (=israelitas); hablando de
capitales, entre Damasco y Samaria. La realidad es todo lo contrario; se tra-
ta de una coalicién siro-efraimita contra Judé. Los motivos de esta contien-
da resultan oscuros. Desde que Begrich publicé su famoso articulo sobre el
tema, la interpretaciéon habitual es la siguiente: Damasco y Samaria, moles-
tas por tener que pagar tributo a Asiria, deciden rebelarse; pero sus ejércitos
resultan demasiado pequefios para oponerse al asirio. Piensan entonces
aliarse con Juda. Pero el rey judio, Acaz, no ve esta alianza con buenos o0jos,
considera la rebelién una aventura loca. Por ello, Rasin de Damasco y Pécaj
de Samaria deciden declararle la guerra, deponerlo y nombrar rey «al hijo de
Tabeel», partidario de la coalicién antiasiria®.

Esta guerra siro-efraimita sera una catastrofe para Israel. Tiglatpileser III
acude en ayuda de Judd, arrasa Damasco y arrebata a Pécaj «ly6n, Abel bet
Maaci, Yanoj, Cades, Jasor, Galaad, Galilea y toda la region de Neftali, y lle-
v6 a sus habitantes deportados a Asiria» (2 Re 15,29).

La decepcion de los israelitas debi6 de ser profunda. Y la solucién fa-
cil de encontrar: «Oseas, hijo de El4, tramé una conspiracién contra Pé-
caj, lo mat6 y lo suplantd en el trono» (2 Re 15,30). Oseas, contempora-
neo y homénimo del profeta, serd el altimo rey de Israel (731-722). Al
dejar de pagar tributo a Asiria, provoca el asedio de Salmanasar V. Sama-
ria cae en poder de los sitiadores el afio 722. El reino de Israel desapare-
ce de la historia.

* Hay dos monografias sobre el tema: ASURMENDI, La guerra, € IRVINE, Isaiah. JONG, Isaiah,
p. 193, n. 12, indica su diferente punto de vista con respecto a estos autores. Véase también:
J. BEGRICH, «Der syrisch-ephraimitische Krieg und seine weltpolitische Zusammenhinge»,
ZDMG 83 (1923) 213-237; BICkeRT, «K&nigy; H. CAZELLES, «La guerre syro-éphraimite dans le
contexte de la politique internationale», en D. GARRONE y otros (eds.), Storia e tradizioni di
Israele, Paideia, Brescia 1991, pp. 31-48; C. S. EHRLICH, «Coalition Politics in Eight Century
B.C.E. Palestine», ZDPV 107 (1991) 48-58; J. A. SOGGIN, Nueva historia de Israel, Desclée de
Brouwer, Bilbao 1997; A. SCHOORS, Die Konigsreiche Israels und Juda im 8. und 7. Jahrhundert v.
Chr,, Kohlhammer, Stuttgart 1998, pp. 94-95.

* Esta interpretacién, aceptada por la inmensa mayoria de historiadores y comentaristas
de Isaias, fue puesta en duda por B. OpeD, «The Historical Background of the Syro-Ephraimi-
te War Reconsidered», CBQ 34 (1972) 153-165. Para é, 1a causa de la guerra no radica en el
deseo de formar una coalicién antiasiria, sino en disputas territoriales en Transjordania. Au-
tores posteriores como Gongalves y Schoors prefieren mantener la antigua teorfa de Begrich.
Jong piensa que la guerra es reaccion a la campana de Tiglatpileser 111 contra Gaza.
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3. Juda en la segunda mitad del siglo vi®

Fl reinado de Ozias/Azarias (767-739) supuso una época de relativo es-
plendor después de los tristes afios precedentes. 2 Cr 26 nos habla de sus
victorias contra los filisteos, los arabes y los meunitas; de los tributos que le
pagaron los amonitas; de las fortificaciones levantadas en Jerusalén y de las
mejoras agricolas que llevé a cabo; de su reforma y mejora del ejército. Es-
to no impidié que el rey, bastante enfermo (2 Re 15,5), necesitase ser ayu-
dado por su hijo Yotdn como corregente. Durante los Gltimos afios de Ozias
es cuando sube al trono Tiglatpileser III; pero Juda no se vera afectada to-
davia por la politica expansionista de este emperador. Aunque algunos his-
toriadores afirman que Ozias debié pagar tributo a Asiria, los datos en los
que se basan no son seguros.

La situaciéon de Judd no cambié mucho durante el reinado de Yotin
(739-734), al menos en los primeros afios. 2 Cr 27 dice que venci6 a los
amonitas, continu6 fortificando el pais y se hizo poderoso. Pero estos da-
tos, que no es preciso poner en duda, debemos completarlos con la escue-
ta noticia de 2 Re 15,37: «Por entonces empezd el Sefior a mandar contra
Juda a Rasin, rey de Damasco, y a Pécaj, hijo de Romelias». Es el comienzo
de las hostilidades que llevaran a la guerra siro-efraimita.

En tiempos de Acaz (734-727) es cuando esta guerra se desencadena
abiertamente. Ya hemos hablado de la decisién de Damasco y Samaria de
declarar la guerra a Jud4, para deponer al rey y nombrar como sustituto al
hijo de Tabeel. Acaz, atemorizado, pide ayuda a Tiglatpileser. 2 Re 16,7-9
habla de esta embajada, de los costosos presentes que llevd y de la inter-
vencion del rey asirio contra Damasco®. Naturalmente, esta «ayuda» trajo
graves repercusiones para Juda. A partir de entonces quedé sometida a Asi-
ria y debi6 pagarle tributo. La época de esplendor y de autonomia plena ha
pasado. Ademads, los edomitas luchan contra los judios y les arrebatan par-
te del territorio, concretamente la zona de Eilat (2 Re 16,6).

Judé acepta resignadamente estos reveses. El 727, cuando muerte Ti-
glatpileser, no pretende rebelarse aprovechando el cambio de monarca. En-
tre otras cosas, porque este mismo afio, seglin parece muy probable, muere
también Acaz y le sucede en el trono su hijo Ezequias (727-698), de pocos

> Amplisima exposicion en E. J. GONCALVES, L'expédition de Sennachérib en Palestine dans la
littérature hébraique ancienne, Lecoffre, Paxis 1986, pp. 3-134.

¢ 2 Cr 28,16-21 ofrece una versién completamente distinta de los hechos; la embajada de
Tiglatpileser no parece motivada por la guerra siro-efraimita, de la que se ha hablado antes
(vv. 5-8), sino por las incursiones de los idumeos y filisteos. Y Tiglatpileser, en vez de ayudar
a Acaz, invade el pafs. El problema es complicado, pero el relato de 2 Re parece mas digno de
crédito que el de 2 Cr. Segiin IRviNg, Isaiah, la peticion de ayuda de Acaz es un invento deu-
teronomista; el rey se mantuvo neutral, apoyado por Isafas.
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afios de edad’. Su reinado podemos dividirlo en dos periodos: el de la mi-
noria (727-715) y el de la mayoria de edad (714-698). Durante el primero,
Jud4 debi6 de estar gobernada por un regente cuyo nombre ignoramos, par-
tidario de aceptar los hechos consumados y de no mezclarse en revueltas.
Nos encontramos en un periodo de tranquilidad dentro de Juda, mientras
los paises vecinos (Israel entre ellos) fomentan rebeliones continuas, que los
llevan al fracaso. Pero, cuando Ezequias alcance la mayoria de edad, la si-
tuacion tomara un rumbo nuevo. Parece que este rey, elogiado en la Biblia
como uno de los mejores y més fieles al Sefior, pretendio llevar a cabo una
reforma religiosa eliminando los cultos paganos®; pronto se inclinard tam-
bién a conquistar la independencia politica®. Babilonia y Egipto estan inte-
resados en ello. Pero la ocasién inmediata se la ofreceré la rebelién de As-
dod y los filisteos en 713-711. De todas formas, la intervencion de Isaias
(20,1-6), o la répida actuacion de Sargén II, hizo que Juda no se uniese a
los rebeldes. Todo queda en una crisis pasajera, a la que sigue un nuevo pe-
riodo de calma.

En el 705, al morir Sargén II, estalla de nuevo la tormenta. Casi todos los
reinos vasallos de aquella zona, confiando en Egipto, ven llegado el momen-
to de independizarse. Jud4 se convierte en uno de los principales cabecillas
de la revuelta. Pero Senaquerib, sucesor de Sargon, acttia con més rapidez que
todos los aliados. En el afio 701 invade Jud4, conquista 46 fortalezas y asedia
Jerusalén. La caida de la capital parece inevitable. Sin embargo, Senaquerib
recibe malas noticias de Asiria, donde ha estallado una revuelta. Preocupado
por ello, renuncia a conquistar Jerusalén y se contenta con imponerle un tri-
buto fortisimo: «nueve mil kilos de plata y novecientos kilos de oro»*.

7 Este es quiza el punto mds discutido de la cronologia de la época de Isaias. Muchos au-
tores piensan que Acaz no murié el 727, sino el 716/715.

8Cf. 2 Re 18,4 y 2 Cr 29-31.

> Cf. O. Borowskl, «Ezekiah’s Reforms and the Revolt against Assyria», BA 58 (1995)
148-155.

1 9 Re 18,14. Una tradicién milagrosa hard que Senaquerib pierda todo el ejército en una
sola noche, a manos del angel del Sefior (2 Re 19,35). Segtin Herédoto, en la campafia de Se-
naquerib contra Egipto, también los egipcios se vieron libres de la amenaza mediante un por-
tento: «Cuando los enemigos [los asirios] llegaron a aquel lugar [Pelusio], sobre ellos cayo
durante toda la noche un tropel de ratones campestres que royeron sus aljabas, sus arcos y los
brazales de sus escudos, de modo que al dia siguiente muchos de ellos cayeron cuando huian
desprovistos de armas» (Historias II, 141,5). Sobre la invasion: L. L. Grasg (ed.), «Like a Bird
in a Cage». The Invasion of Sennacherib in 701 BC. (JSOT S8 363), Academic Press, Londres
2003; P. S. Evans, The Invasion of Sennacherib in the Book of Kings. A Source-Critical and Rhetori-
cal Study of 2 Kings 18-19, Brill, Leiden 2009. Generalmente se atribuyen a esta campafia de
Senaquerib la destruccién de las ciudades de la Sefela; sin embargo, J. E. BLAKELY-]. W. HARDIN,
«Southwestern Judah in the Late Eighth Century B.C.E.», BASOR 326 (2002) 11-64 piensan
que pudo deberse a la campaiia de Tiglatpileser III del 734.
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De esta forma, el reinado de Ezequias, que comenz6 con excelentes
perspectivas, termina en una de las mayores catastrofes de la historia de Ju-
da. Los autores biblicos han intentado disimular este fracaso para salvar el
prestigio de este piadoso rey. La realidad debi6é de ser mucho mas dura de
lo que dejan entrever. Ezequias no sobrevivird mucho tiempo a la derrota,
muriendo el 698. Y su hijo Manasés iniciard un periodo de terror politico y
corrupcion religiosa que se prolongara durante cincuenta y cinco afios". Su
reinado cae ya fuera de la actividad profética de Isaias y Miqueas.

" Ultimamente algunos rehabilitan a Manasés culpando a los deuteronomistas de la ma-
la imagen que 2 Re ofrece de este rey.
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Amos?

1. La persona

Poseemos pocos datos sobre Amés. No sabemos en qué afio nacio y
murié. Solo conocemos su lugar de origen y su profesioén. Naci6 en Técoa,
ciudad pequefia pero importante, unos diecisiete kilémetros al sur de Jeru-
salén?. Por consiguiente, aunque predicase en el Reino Norte, era judio’.

En cuanto a su profesion, el titulo del libro lo presenta como pastor (noged),
y él mismo se considera vaquero (bdger) y cultivador de sicomoros (7,14)".

! Bibliografia: P1GOTT, «Amos» (1995); THoMPSON, The Book of Amos (1997); R. CarroLL,
Amos (2002).

Historia de la investigacion: MELUGIN, «<Amos in Recent Research» (1998); R. CaRrOLL, Amos
(2002); Hapnev, The Composition, pp. 1-40 (2009).

Comentarios: ANDERSEN-FREEDMAN (AB) 1989; BOVATI-MEYNET 1994; . JEREMIAS (ATD) 1995;
Paut, 1994; RuporprH, 1971; SIMIAN-YOERE, 2002; WOLFF, 1969.

Estudios recientes: Jorg JEremias, Hosea und Amos (1995); MOLLER, A Prophet in Debate
(2003); Prurer, Die Theologie des Propheten Amos (1995); H. REIMER, Richtet auf das Recht!
(1992); Rorrzow, Studien (1996); ScHART, Die Entstehung (1998); SteINs, Gericht (2010);
Warts, Vision and Prophecy (1997); ]. R. Woob, Amos in Song (2002).

2 Aparte de Amoés, el personaje més famoso de Técoa es la mujer contratada por Joab pa-
ra convencer a David de que permita la vuelta de Absalén (2 Sm 14); al parecer, sus mujeres
gozaban de fama de sabias, y esto ha hecho que se estudie el influjo sapiencial en Amoés. Cf.
ESLINGER, «The Education of Amos»; SOGGIN, «Amos and Wisdomb».

* El origen judio de Amos fue negado en la Antigiiedad por algunos Padres y en los tlti-
mos afios por ROSENBAUM, Amos of Istael. Sobre el influjo de Técoa en Amos cf. STRIDOM,
«What Tekoa Did to Amos».

* Sobre la profesién del profeta véase STEINER, Stockmen from Tekoa.
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El término noged, que solo aparece aqui 'y en 2 Re 3,4, se aplica en este dl-
timo caso al rey Mesa de Moab, «que pagaba al rey de Israel un tributo de
cien mil corderos y la lana de cien mil carneros». Esto ha hecho pensar a
muchos autores que Amés era un hombre rico o, al menos, un pequefio
propietario, con més de lo preciso para vivir’. Otros opinan que los reba-
fios no eran de Amés, sino encomendados a su cuidado; él habria sido de
clase humilde y pobre. La cuestioén es importante, porque si Amos era un Ti-
co propietario no podria acusirsele de defender sus intereses personales
cuando condenaba las injusticias. Desgraciadamente, no es posible una de-
cision categérica en ningdn sentido®.

La compraventa de animales y el cultivo de los sicomoros (que no se da-
ban en Técoa, sino en el Mar Muerto y en la Sefela) debieron de obligarle a
frecuentes viajes. De hecho, al leer su libro encontramos a un hombre in-
formado sobre ciertos acontecimientos de los paises vecinos, que conoce la
situacién social, politica y religiosa de Israel. Aparece también como hom-
bre inteligente. No le gustan las abstracciones, pero capta los problemas a
fondo y los ataca en sus raices. Su lenguaje es duro, enérgico y conciso; me-
rece mas estima de la que manifest6 san Jerénimo al decir de €l que no sa-
bia hablar (imperitus sermone).

A este hombre, sin ninguna relacién con la profecia o con los grupos
proféticos’, Dios lo envia a profetizar a Israel. Se trata de una orden impe-
riosa, a la que no puede resistirse: «Ruge el leon, ;quién no teme? Habla el
Sefior, ;quién no profetiza?» (3,8). Wolff, basandose en la dureza y conci-
sién de su lenguaje, piensa que debia de ser joven. Esto coincidiria con lo
que sabemos de Isaias y Jeremias; pero se trata de mera hipétesis.

La duracién de su actividad profética es discutida. Entre los 14 afios que
le atribuia Fiirst, y la postura de Morgenstern, que la limita a un solo dis-
curso de veinte-treinta minutos, caben multitud de opciones. Lo mas pro-
bable es que predicase durante algunas semanas o meses, y en diversos lu-
gares: Betel, Samaria, Guilgal. Hasta que choca con la oposicién de los
dirigentes. El sacerdote Amasias, escandalizado de que Amos ataque al rey
Jeroboan y anuncie el destierro del pueblo, lo denuncia, le ordena callarse
y lo expulsa de Israel (7,10-13)°. Muchos autores piensan que con esto ter-
miné la actividad del profeta; otros la prolongan en el Sur.

5 Asi la Misna y muchos autores recientes. Entre estos, algunos elevan al profeta a un ran-
go oficial, considerandolo un alto funcionario de la corte del rey Ozias, tan preocupado por
la agricultura y la ganaderia.

s Sobre el tema véase Ramirez, «The Social Location».

7 Las palabras de 7,4: «no soy profeta ni de una comunidad profética (lit. <hijo de profe-
ta»)» se han prestado a muchas interpretaciones. Véase tiltimamente LEwIs, «A Prophet’s Son».

¢ L, ScHMIDT. «Die Amazja-Erzihlung» (2007).
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2. La época’

El titulo del libro sitta su actividad en los reinados de Ozias de Juda
(767-739) y de Jeroboan II de Israel (782-753) . Tendriamos que datarla,
por tanto, entre los afios 767 y 753 para que coincidiese con ambos reyes";
de hecho, la mayoria de los autores sittia la vocacién entre los afios 760-750.
Un dato al que parece dar mucho valor el libro es al de 1,2: «dos afios antes
del terremoto». Pero no sabemos en qué afio tuvo lugar ese terremoto.

Después de unas décadas de decadencia, las circunstancias internacio-
nales favorables permitieron al Reino Norte una prosperidad desconocida
hasta entonces. La arqueologia ha demostrado que la poblacién alcanzé su
mayor densidad en este siglo, los edificios eran espléndidos y lujosos, au-
mentaron los recursos agricolas, progresé la industria textil y la del tinte. El
libro de Amés confirma este lujo y progreso 2.

Sin embargo, este bienestar oculta una descomposicién social. La suerte de
los ciudadanos modestos era tremendamente dura y el Estado hacia poco o
nada por aliviarla. Se daban tremendas injusticia y un contraste brutal entre
ricos y pobres. El pequeifio agricultor se hallaba a menudo a merced de los
prestamistas y de graves calamidades (sequia, plagas, fallos de la cosecha),
que lo exponian a la hipoteca, al embargo y a tener que vivir como esclavo.

Este sistema, duro en si mismo, empeoraba por la ambicién de los ricos
y comerciantes, que aprovechaban las fianzas dadas a los pobres apara au-
mentar sus riquezas y dominios; falseaban los pesos y medidas, recurrian a
trampas legales y sobornaban a los jueces. Como estos no se distinguian por
su amor a la justicia, la situacién de los pobres resulté cada vez mas dura.

Esta descomposicién social iba unida a la corrupcion religiosa. Aunque
los grandes santuarios estaban en plana actividad, repletos de adoradores y
magnificamente provistos, la religién no se conservaba en su pureza. Mu-
chos santuarios eran abiertamente paganos, fomentando los cultos de ferti-
lidad y la prostitucién sagrada. Otros, la mayoria, aunque se presentasen
como santuarios yahvistas, cuamplian una funcién totalmente negativa: apa-
ciguar a la divinidad con ritos y sacrificios que garantizaban la tranquilidad
de conciencia y el bienestar del pais.

> Amplia exposicién sobre la situacién politica, econémica y social en JaRUZELSKA, Amos.
Mas sintético, PREMNATH, «Amos and Hosea».

" Jeroboan es también mencionado en 7,9-11. Sobre la relacion entre el profeta y el rey
cf. Ch. LeviN, «<Amos und Jerobeam I», VT 45 (1995) 307-317.

" Frente a la opini6én habitual, J. R. WOOD, presenta a Amés como un profeta judio del
siglo vii que actta en Jerusalén.

'* Sobre las alusiones a hechos histéricos en el libro véase Tucker, «<Amos the Prophet»,
especialmente pp. 89-95; MaEIR. «The Historical»; HaraN, «The Historical Background».



HISTORIA DEL MOVIMIENTO PROFETICO

A esto se unfa un enfoque totalmente erroneo de la religion israelita.
Los beneficios de Dios en el pasado (eleccion, liberacién de Egipto, alianza
del Sinai, etc.) no fomentaban la generosidad, sino la seguridad y el com-
plejo de superioridad. La alianza con Dios se convirtié en letra muerta, re-
cordada durante las celebraciones littirgicas, pero sin el menor influjo en la
vida diaria. A pesar de todo, el pueblo esperaba «el dia del Sefior», una in-
tervencién maravillosa de Dios en favor de Israel para colmarlo de benefi-
cios y situarlo a la cabeza de las naciones.

Parece que en los tltimos afios de Jeroboan II la situacién cambi6 ”. La
muerte de Adad Nirari I llevé a Asiria a una nueva época de decadencia.
Damasco la aproveché para recuperar los territorios de Galaad o, al menos,
para intentarlo con la ayuda de Amén. En cualquier caso, parece que dicha
region sufrio las terribles consecuencias de una guerra cruel. Los sirios «tri-
llaron a Galaad con trillos de hierro» (Am 1,3) y los amonitas «abrieron en
canal a las prefiadas de Galaad para ensanchar su territorio» (Am 1,13). Na-
turalmente, el hecho de que hubiese graves conflictos fronterizos no signi-
fica que Israel perdiese todo su poderio econémico ni un sentimiento bas-
tante difundido de seguridad. Los contrastes sociales y la mentalidad siguen
siendo los mismos del periodo anterior.

3. El mensaje

3.1. El castigo

La referencia inicial a un terremoto (1,1) preludia las desgracias que
apareceran a lo largo del libro: «Os aplastaré contra el suelo, como un ca-
rro cargado de gavillas» (2,13); «habré llanto en todos los huertos cuando
pase por medio de ti» (5,17); «jcudntos cadaveres arrojados por todas par-
tes!» (8,3). Y esa breve escena, aparentemente enigmaética, pero que ad-
quiere su sentido cuando pensamos en un fuerte temblor de tierra: «El tio
y el incinerador vendran a sacar los huesos de la casa. Uno dird al que esta
en el rincén de la casa: ;Te queda alguno? Respondera: Ninguno. Y él dira:
Chsss... Pues no es hora de pronunciar el nombre del Sefior» (6,10-11) ™.

13 Este dato es controvertido. Asi piensan CoHeN, «The Political Background» y S. YEIVIN,
«The Divided Kingdomb», en W. H. ALen (ed.), The World History of the Jewish People, Rutgers
University Press, Londres 1964, 4/1, p. 152. Para este Gltimo, el mensaje de Amés refleja una
serie de catastrofes naturales y de disensiones internas hacia el 751, que debieron de afectar
al poder y a la autoridad de Jeroboan II. Sin embargo, M. HaraN, «The Rise and Decline of
the Empire of Jeroboam ben Joash», VT 17 (1967) 266-297, cree que los tltimos afios de Je-
roboan I y los primeros de Menahem fueron los de auténtico apogeo.

14 Reviso estas paginas una semana después del terremoto de Jap6n (marzo de 2011) y las
palabras de Amés describen con terrible concisi6n la desgracia que hemos vivido. Lo que noso-
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Afos después del terremoto, cuando el Reino Norte fue derrotado por
los asirios y desapareci6 de la historia, se vio esta catastrofe militar como
un nuevo castigo divino, en continuidad con el anterior; a lo largo del libro
advertimos un ataque enemigo y podemos reconstruir la secuencia de de-
vastacion, ruina, muerte y deportacién (cf. 6,14; 3,11; 5,9; 6,11; 6,8b-9;
5,27; 4,2-3).

En este contexto adquieren especial importancia las visiones (7,1-9,6),
porque reflejan la experiencia profunda que Dios hizo vivir al profeta y la
actitud que este adoptd en su predicacién .

Advertimos en ellas una progresién creciente. En las dos primeras (7,1-6),
Dios manifiesta su voluntad de castigar al pueblo con una plaga de langostas
y una sequia. El profeta intercede y el Sefior se compadece y perdona. Amés
centra su atencién en el castigo, no piensa si es justo o injusto, y, viendo al
pueblo tan pequefio, pide perdén para él, perdén que Dios concede.

14 visién (7,1-3) 24 yision (7,4-6)
Esto me mostr6 el Sefior: Esto me mostré el Sefior:
Preparaba la langosta cuando El Sefior citaba a un juicio por el fuego
comenzaba a crecer la hierba (la hierba | que devoraba el gran Océanoy
que brota después de la segazon del devoraba la Finca:
rey); y cuando terminaba de devorar la
hierba del pafs,
yo dije: Sefior, perdona: ;c6mo podra | Yo dije: Sefor, cesa, ;c6mo podra resistir
resistir Jacob si es tan pequeno? Jacob si es tan pequefio?
Con esto se compadecid el Sefior, y Con esto se compadecio el Sefior, y
dijo: dijo:
No sucedera. Tampoco esto sucedera.

Sin embargo, en las visiones tercera y cuarta la situacién cambia. Pres-
cindiendo de cémo deban interpretarse * queda claro que Dios no esta dis-
puesto a perdonar («ya no pasaré de largo»).

tros experimentamos como consecuencia del asentamiento de las placas tecténicas, los antiguos
lo veian como respuesta de la célera divina. Sobre este tema véase MiLis, «Divine Violence».

> Algunos autores sittian las cinco visiones antes de la vocacion, como preparacion del pro-
feta. Otros las conciben después de la vocacion e intentan reconstruir cronoldgica y espiritual-
mente la evolucién de Amés. Un tercer grupo las sitGa después de la actividad profética de Amds,
cuando ya ha vuelto a Juda. Sobre las visiones han vuelto recientemente: BERGLER, «Auf der
Mauer»; U. BECKER, «Der Prophet als Fiirbitter; Paas, “Seeing and singing”; SCHART. “The Book.

' La que se ha prestado a mas discusiones es la tercera (7,7-9) porque el término ‘anak
solo se usa aqui en la Biblia y se discute mucho su sentido. Durante tiempo se tradujo por
«plomo» o «plomada»; hoy es mas frecuente hacerlo por «estafio», aunque Novick, «Duping»,
propone que el profeta usa un juego de palabras que solo podian entender los israelitas del
norte. PAuL, Amos, presenta muy bien las diversas teorias.
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34 yisién (7,7-9) 44 vision (8,1-2)

Esto me mostro el Sefior: Esto me mostré el Sefior:

Estaba en pie junto a un muro de estafio Un cesto de higos maduros.
con estafio en la mano.

El Sefior me preguntd: ;Qué ves, Amos? | Me pregunto: ;Qué ves, Amos?
Respondi: Estafio. Respondi: Un cesto de higos maduros.

Me explico: Voy a echar estafio en medio | Me explicé: Maduro estd mi pueblo,
de mi pueblo, Israel; ya no pasaré de Israel, y ya no pasaré de largo.
largo.

La quinta desarrolla esta misma idea con una imagen distinta, la del te-
rremoto, que da paso una catastrofe militar y a una persecucion del mismo
Dios.

Vi al Sefior en pie junto al altar, que decia:

Golpea los capiteles y trepidaran los umbrales;

arrancaré a todos los capitanes y daré muerte a espada a su séquito;
no escapara ni un fugitivo, no se salvara ni un evadido (9,1-2).

3.2. Justificacién del castigo

Pero Amés no se limita a anunciar el castigo. Explica a la gente qué lo
ha motivado. Para ello denuncia una serie de pecados concretos, entre los
que sobresalen cuatro: el lujo, la injusticia, el falso culto a Dios y la falsa se-
guridad religiosa.

Una de las cosas mis criticadas por Amos es el lujo de la clase alta, que
se observa sobre todo en sus magnificos edificios y en su forma de vida.
Amos ataca como ningtn otro profeta los palacios de los ricos, construidos
con piedras sillares, llenos de objetos valiosos; por si fuera poco, esta gente
se permite también tener un chalé de veraneo (3,15) 17y pasan el dia de fies-
ta en fiesta, entre toda clase de comodidades:

Os acostais en lechos de marfil, arrellanados en divanes
coméis carneros del rebafio y terneras del establo;
bebéis vino en copas, os ungis con perfumes exquisitos
y no os doléis del desastre de José (6,4.6).

Como indica Von Rad, esta critica al lujo tiene raices mas profundas:
«Lo que (Amos) echa de menos en las clases superiores es algo muy intimo;

7 pauL, «Amos 111 15», demuestra que el profeta no se refiere a distintas plantas de un
mismo edificio, sino a edificios diversos. De todos modos, es posible que 3,15 no esté pen-
sando en todos los ricos de Samaria sino en el rey, que tenia una residencia de invierno y otra
de verano.
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no se trata de la transgresién de determinados mandamientos, ya que nin-
gtin precepto prohibia yacer en lechos lujosos o ungirse con perfumes cos-
tosos, igual que ninguno obliga a dolerse con las desgracias de José. Hay,
pues, una actitud total hacia la que apunta Amés: la compasion solidaria
con los acontecimientos del pueblos de Dios» .

Las injusticias . Lo peor de todo es que esta situacién solo pueden per-
mitirsela los ricos a costa de los pobres, olviddndose de ellos y oprimién-
dolos. El tema se trata con toda claridad en los dos primeros capitulos del
libro. Tras denunciar los pecados cometidos por siete pueblos vecinos (un
pecado en cada caso), el profeta arremete contra Israel descubriendo en él
siete pecados:

... venden al inocente por dinero

y al pobre por un par de sandalias;

revuelcan en el polvo al desvalido

y tuercen el proceso del indigente.

El duefio de la casa y su padre abusan de la criada, profanando mi santo nombre;
se acuestan sobre ropas dejadas en fianza junto a cualquier altar,

beben vino de multas en el templo de su Dios.

El ordculo deja ver un pueblo dividido en dos grandes bandos: podero-
sos y débiles, ricos y pobres, opresores y oprimidos. Desde el punto de vis-
ta de Amos, lo que atesoran los ricos en sus palacios no son «arcas de mar-
fily (3,15) ni «cobertores de Damasco»® (3,12), sino «violencias y
crimenes» (3,10). Sus riquezas las han conseguido «oprimiendo a los po-
bres y maltratando a los miseros» (4,1), «despreciando al pobre y cobran-
dole el tributo del trigo» (5,11), «exprimiendo al pobre, despojando a los
miserables» (8,4), vendiendo a gente inocente como esclavos (2,6), falsean-
do las medidas y aumentando los precios (8,5).

El culto™. A pesar de todo, los habitantes del Reino Norte piensan que
esta situacion de desigualdad social, de opresion e injusticia, es compatible
con una vida religiosa. Hay peregrinaciones a Betel y Guilgal, se ofrecen sa-
crificios todas las mafianas, se entregan los diezmos, se organizan plegarias
y actos de accién de gracias, se hacen votos y celebran fiestas. Creen que es-

'® VON RAD, Teologia del Antiguo Testamento, 11, p. 175.

" Sobre el mensaje social de Amos véase SICRE, «Con los pobres...», pp. 87-168. LEVIN, «Das
Amosbuch», afirma que la critica social no es tipica del siglo vi a.C. y considera estos textos
anadidos en el siglo m o 11 a.C.

* El texto de Am 3,12 es dificil y se ha prestado a muy diversas interpretaciones. Véase el
Comentario de PauL y el articulo de ZarcMmaAN, «Laying»; ambos rechazan la referencia a co-
bertores de Damasco .

% Véase BARsTAD, The Religious Polemics. WOHRLE, Die friihen Sammlungen pp. 129-133,
Piensa que los pasajes criticos con el culto no proceden del profeta Amés sino de una redac-
Cién posterior.
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to basta para agradar a Dios. Pero él lo rechaza a través de su profeta. Las
visitas a los santuarios solo sirven para pecar y aumentar los pecados (4,4);
las otras practicas no responden a la voluntad de Dios, sino al beneplacito
del hombre (4,5). El Sefior no quiere ofrendas, holocaustos y cantos, sino
derecho y justicia:

Detesto y rehtiso vuestras fiestas,

no me aplacan vuestras reuniones litdrgicas;

por muchos holocaustos y ofrendas que me traigais,
no los aceptaré ni miraré vuestras victimas cebadas.
Retirad de mi presencia el barullo de los cantos,

no quiero oir la masica de la citara;

que fluya como el agua el derecho

y la justicia como arroyo perenne (5,21-24).

Por aGltimo ataca Amos la falsa seguridad religiosa®. El pueblo se siente
seguro porque es «el pueblo del Sefior», liberado por él de Egipto (3,1) y es-
cogido entre todas las familias de la tierra. Se considera en una situacién
privilegiada y piensa que no puede sucederle ninguna desgracia (9,10). Mas
aun, espera la llegada del «dia del Sefior»”, un dia de luz y esplendor, de
triunfo y bienestar. Amos tira por tierra toda esta concepcién religiosa. Is-
rael no es mejor que los otros reinos (6,2). La salida de Egipto no es un pri-
vilegio especial, porque Dios también puso en movimiento a los filisteos
desde Caftor y a los sirios desde Quir (9,7). Y si hubo un beneficio especial,
no es motivo para sentirse seguros, sino mas responsables ante Dios. Los
privilegios pasados, que el pueblo no ha querido aprovechar, se convierten
en acusacién y causa de castigo: «A vosotros os escogi entre todas las fami-
lias de la tierra; por eso os tomaré cuenta de vuestros pecados» (3,2). Asi,
cuando llegue el dia del Seior, serd un dia terrible, tenebroso y oscuro
(5,18-20; 8,9-10). Y con esto volvemos al tema inicial del castigo que Amos
debia anunciar y justificar.

3.3. Los responsables de la situacion

La simple lectura de los textos anteriores no deja claro quiénes son los
culpables de esta situacion. Desde el comienzo del libro, los pecados apa-
recen como de todo Israel. Naturalmente, no es esta la mentalidad del pro-
feta. Mas que pecados de todo Israel son pecados que se cometen en Israel.
Porque mientras unos oprimen, otros son oprimidos; unos atesoran y otros
se empobrecen; unos venden y otros son vendidos; unos se benefician de

2 Un enfoque algo distinto es el de M. D. CARrOLL, «Imagining», que habla de la idola-
tria de la seguridad nacional, vinculandolo mas con la politica que con lo religioso. Su ar-
ticulo relaciona de forma interesante el mensaje de Amés con la situacién del mundo actual.

2 FLEMING, «The Day of Yahweh in the Book of Amos».
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las fianzas y tributos, otros deben pagarlos. Por consiguiente, la mayor par-
te de Israel no es culpable, sino victima. Pero no basta decir que los culpa-
bles son los ricos y poderosos. Algunos textos destacan la responsabilidad
de tres instituciones: el culto, la monarquia y la judicatura. Las dos prime-
ras aparecen ya al comienzo del libro.

Cuando tome cuentas a Israel de sus delitos,

le tomaré cuentas de los altares de Betel:

los salientes del altar seran arrancados y caerédn al suelo;
derribaré la casa de invierno y la casa de verano,

se perderan las arcas de marfil, se desharan los ricos arcones
—ordculo del Sefior— (3,14-15).

El v. 14 responsabiliza a los altares de Betel (el santuario nacional) de
los delitos de Israel. El v. 15 habla de las viviendas del monarca y de sus ri-
cos objetos®. La misma idea la encontramos en la tercera visién, cuando
Dios anuncia:

Quedaran desolados los altozanos de Isaac, arruinadas las ermitas de Jacob;
empuiiaré la espada contra la dinastia de Jeroboan (7,9).

La referencia al culto es aqui mas global; no se trata solo del santuario
de Betel, sino de todos los altozanos y ermitas extendidos por el pais; en
cambio, la referencia a la monarquia se concreta en la persona y la dinastia
de Jerobodn. No tiene nada de extraino que sea el sumo sacerdote de Betel
quien denuncie a Amés de conspirar contra el rey (y contra el culto).

Pero hay también otro grupo especialmente responsable de las injusti-
cias: los jueces. Ellos, con su venalidad, «convierten la justicia en amargura
y arrojan el derecho por tierra» (5,7); «odian a los acusadores y detestan al
que habla con franqueza» (5,10), «aceptan ser sobornados y hacen injusti-
cia al pobre en el tribunal» (5,12).

3.4. ;Es posible salvarse?

Se impone una pregunta: ;existe para Amos la posibilidad de escapar de
esta catastrofe? Parece indudable que si*. En el centro mismo del libro (5,4-

 La referencia a la monarquia se basa en los siguientes argumentos: a) «casa de invier-
no y casa de verano» se refiere a los dos palacios del rey; b) la expresion «arcas de marfil» so-
lo volvemos a encontrarla en 1 Re 22,39 en relacién con el rey Ajab; resulta indiferente que
se trate de arcas, de placas para decorar los muros o de material de adorno.

» Cf. BERRIDGE, «Zur Intention»; AMSLER, «KAmos». Sin embargo, muchos comentaristas
piensan que Amds solo admitié esta posibilidad de escapatoria en un primer momento, con-
virtiéndose luego en un profeta de condena sin remedio. Otros, como COOTE, Amos, y WAR-
MutH, Das Mahnwort..., p. 36, afirman que la conversién nunca jug6 un papel en Amés. La
teologia y el mensaje de Amos los han tratado posteriormente, REIMER, PFEIFER, BARTON.
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6), en medio de este ambiente de desolacién y de muerte, encontramos un
ofrecimiento de vida: «Buscadme y viviréis». Estos versos solo indican ne-
gativamente en qué no consiste buscar a Dios: en visitar los santuarios mas
famosos.

Asi dice el Sefior a la casa de Israel:
Buscadme y viviréis:
pero no me busquéis en Betel,
no vayais a Guilgal,
no os dirijais a Berseba;
que Guilgal ird cautiva
y Betel se volvera Betavén.
Buscad al Sefior y viviréis (5,4-6).

Poco después advertimos que tal supervivencia esta ligada a la basque-
da del bien, a instalar en el tribunal la justicia.

Buscad el bien, no el mal, y viviréis

y estara realmente con vosotros, como decis,
el Sefior, Dios de los ejércitos.

Odiad el mal, amad el bien,

instalad en el tribunal la justicia (5,14-15).

Luchar por una sociedad mas justa es la Gnica manera de escapar del
castigo. Sin embargo, tenemos la impresion de que el pueblo no escuché
este consejo y el castigo se hizo inevitable.

4. Del profeta al libro de Amos

Si concedemos valor a la noticia de que Amés fue vaquero y cultivador
de sicomoros, dificilmente habria sabido escribir. Por consiguiente, no tie-
ne sentido hablar de una actividad literaria del profeta. Pero tampoco sa-
brian leer ni escribir los profetas y profetisas de Mari, y sus ordculos fueron
recogidos por los funcionarios reales. En el caso de Amas, debid de tratarse
de algunos partidarios o discipulos suyos; esto explicaria muy bien el rela-
to del enfrentamiento con el sumo sacerdote de Betel.

En realidad, la pregunta basica es si el libro se remonta al profeta del
siglo i (escrito por él o sus discipulos) o si es fruto de autores posterio-
res. La diversidad de opiniones resulta cada dia més clara®. Entre los au-
tores recientes, Hayes?’, Andersen-Freedman y Paul atribuyen casi todo el
libro al profeta; Jorg Jeremias y Rottzoll también le conceden un gran pa-

% Ademas de la bibliografia citada en las notas siguientes, véase BRETTLER, «Redaction»;
Lescow, «Das vorexilische Amosbuch»; RostL, «Kleine Studien»; SCHULLERUS, «(Tberlegungen».
¥ HAYES, Amos.
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pel, igual que dltimamente Hadjiev*. En cambio, Loretz* pretende que el
libro de Amoés, tal como ha llegado a nosotros, procede de editores y au-
tores posexilicos, que utilizaron leyendas y otras tradiciones orales sobre
el profeta.

Aln admitiendo una actividad del profeta y sus discipulos en el siglo
vii, es indudable que el resultado final es mucho mas tardio. Basta tener en
cuenta que 9,11-12 presupone la caida de la dinastia davidica.

El libro actual ofrece el siguiente contenido*:

Titulo del editor o editores, con diversas informaciones sobre el profeta
(1,1), y unas palabras que ambientan el contenido del libro (1,2).

1. Ordculos contra diversos pueblos (1,3-2,16). Se dirigen a paises vecinos
de Israel y contra este mismo. El ntimero de ocho (sea original o, mas pro-
bablemente, resultado de la redaccién final), es muy importante. Rompe la
serie perfecta (siete) y, con ello, centra la atencién en el dltimo, el ordculo
contra Israel (2,6-16), el més desarrollado en la denuncia de los pecados y
en el anuncio del castigo. Seccién importantisima por presentar a Dios co-
mo defensor de la justicia en todas las naciones.

2. Ordculos contra Israel (3,1-6,14). Denuncian las injusticias, el falso cul-
to, la negativa a convertirse, el lujo y el orgullo de la clase alta de Samaria. Dios
va a tomar cuentas de todo esto (3,2), va a encararse con su pueblo (4,12), a
pasar entre él (5,17), sembrando la oscuridad y la muerte. Este bloque puede
dividirse en tres secciones:

- el encuentro con Dios (cc. 3-4). Consta de introduccién (3,1-8), acu-
sacion y condena (3,9-4,3), intento de compensacién cultual (4,4-5), nue-
va acusacion y sentencia (4,6-13).

- la gran alternativa (5,1-17). Cambiando el orden de algunos versicu-
los se advierta una estructura concéntrica muy interesante, que subraya la
importancia de la justicia:

A) Lamento (1-3) ‘
B) Ofrecimiento de vida (4-6)
C) Denuncia de la injusticia (7.10-12)
B) Ofrecimiento de vida (14-15)
A) Lamento (16-17)
Himno conclusivo (8-9)

* Happiev, The Composition, remonta al siglo v, antes de la caida de Samaria, dos im-
portantes colecciones que titula «rollo de la conversién» (4,1-6,7) y «rollo polémico» (con
cinco oraculos contra las naciones, las cinco visiones, etc.); el libro habria terminado de re-
dactarse durante el exilio, sin necesidad de bajar hasta la época persa.

| oRETZ, «Die Entstehungy.

% Un estudio detenido de la estructura del libro en el comentario de BOVATI-MEYNET.
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~ la seccién de los «ayes» (5,18-6,14). En 5,16-17 se anunciaba el pa-
so del Sefior, que provocaria un gran lamento en el pueblo, acompanado
de gritos de «ay», «ay». Efectivamente, en 5,18 encontramos el primero de
los ayes; en 6,1, el segundo. Algunos autores insertan la interjeccién en
6,3, 6,4 0 6,13. Esto justifica el titulo de secci6n de los ayes, aunque de-
bemos reconocer que no es muy homogénea. Dos textos tienen especial
importancia: sobre culto y justicia (5,21-24), y la descripcién de la vida
lujosa de los ricos (6,3-6), que servira de base a Lucas para la parabola del
rico y Lazaro.

3. Las visiones (7,1-9,10). Seccién compleja, famosa sobre todo por las
cinco visiones y por el relato del conflicto con Amasias.

4. Ordculos de salvacion (9,11-15). El primero se centra en la restaura-
cién de la dinastia davidica® y la conquista de Edom (11-12); el segundo
describe una época de bienestar (13); el tercero, la restauracién de Israel
(14-15).

Aunque el libro estd compuesto de oraculos independientes, a veces
muy breves, es importante leerlos en el conjunto de cada seccién; y, sobre
todo, advertir el mensaje de la redaccion final: ese Dios que ruge desde Sién
(1,2). que ha ido denunciando los pecados de Israel y anunciando su casti-
go, termina pronunciando una palabra de consuelo para los israelitas
(9,14-15).

Como reciente propuesta de lectura global del libro podemos citar a
Moller, que interpreta el conjunto como un debate entre el profeta y su au-
ditorio: «Sugiero que los redactores pretendian presentar a sus oyentes un
relato sobre el profeta Amos, en el que este se esforzaba, sin conseguirlo,
por convencer a su auditorio del siglo viit de que estaban condenados a los
ojos de Yahvé. De este modo, el libro se entiende mejor como un intento
de persuadir a sus oyentes o lectores para que aprendan de la incapacidad
del auditorio original del profeta de responder adecuadamente a su mensa-
je. En concreto, se les anima a no repetir la actitud obstinada y la conducta
autosuficiente de los destinatarios originarios de Amos»*2.

Indudablemente, los editores del libro deben haberlo entendido como
una llamada fallida, pero siempre renovada, a la conversién, conscientes de
que, por encima del pecado del hombre, estd la misericordia de Dios que
termina salvando®.

" Contra la interpretacion habitual se manifiesta GosweLL, «David in the Prophecy of
Amos»: el texto no hablaria de la restauracién de la dinastia davidica sino de Jerusalén.

> MOLLER, «Hear this word».

* La relacién entre juicio y misericordia en Amés es el tema de la reciente obra de STEINS,
Gericht (2010).
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5. Uso de Amoés en el Nuevo Testamento

El libro de Amos es de los menos usados en el NT. En el Evangelio de
Juan no encontramos ninguna cita ni alusién. En los sindpticos tenemos
una referencia clara a Am 8,9 («aquel dia haré ponerse el sol al mediodiay
en pleno dia oscureceré la tierra...»), cuando indican que el cielo se oscure-
ci6 desde la hora sexta hasta la nona (Mt 27,45; Mc 15,33; Lc 23,44s.). Sin
duda, los evangelistas han querido recordar al lector ese «duelo por el hijo
anico» (Am 9,10), que para ellos es Jests.

Las dos Gnicas citas expresas de Amos en el NT se encuentran en Hch
7,42s.y 15,16s. El primer pasaje pertenece al discurso de Esteban; cita Am
5,25-27 para indicar la inclinacién del pueblo a la idolatria. El texto re-
cuerda mucho mas la versién de los LXX que el original hebreo, sobre todo
por la mencién del dios Refan. Por otra parte, en el original, los versos 26s.
parece preferible interpretarlos como amenaza («tendréis que transportar a
Sacut y Kevan...»), mientras que los LXX y Hch vieron en estas frases una
descripcion de la actitud del pueblo durante los cuarenta afios del desierto
(«transportasteis la tienda de Moloc...»). De este modo, el v. 25 adquiere un
sentido totalmente diverso del pretendido por el autor; este intenta demos-
trar que los sacrificios no son exigencia divina, sino invencién humana;
LXX y Hch reprochan a los israelitas no haber ofrecido esos sacrificios a
Yahvé, sino a idolos. '

La segunda cita (Am 9,11, en Hch 15,16s.) también muestra mas pa-
recido con la interpretacién de los LXX que con el original hebreo. El tex-
to de Amés habla de una restauracién de la dinastia davidica, que traerd
como consecuencia la conquista de Edom y de otros paises; probable-
mente suefia con el antiguo imperio davidico. La traduccién de los LXX
ha cambiado profundamente el original, leyendo «buscar» (drs) en vez
de «conquistar» (yr3), y «los hombres» (‘adam) en vez de Edom (‘edom).
De este modo, un texto con matiz politico y nacionalista ha adquirido
una dimensién universal y religiosa. En este sentido lo utiliza Santiago
en su discurso de Hch 15,14-21, para demostrar «cémo Dios, desde el
principio, se preocup6 de escogerse entre los paganos un pueblo para él»
(Hch 15,14).

Por lo demds, en el NT aparecen referencias mas o menos directas a tex-
tos de Amés. Rom 12,9, que habla de aborrecer lo malo y apegarse a lo bue-
no, hace pensar en Am 5,15. Los gilatas, al sentirse molestos por la sinceri-
dad de Pablo (Gal 4,16), adoptan una actitud semejante a la que denuncia
Am 5,10. La referencia de Ef 5,16 a que corren dias malos recuerda a Am
5,13.Y Ap 10,7 comparte con Am 3,7 la idea de que Dios revela sus desig-
nios a los profetas.
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La parébola del rico y Lazaro (Lc 16,19-31) parece calcada sobre el mo-
delo de Am 6,4-6. Ambos textos subrayan la vida lujosa del rico y su des-
preocupacién por las personas necesitadas Es muy posible que Jests (o el
evangelista) se inspirase en el texto profético, aunque superandolo en plas-
ticidad y fuerza dramaética. En cualquier caso, la liturgia ha advertido la re-
lacién entre ambos pasajes y los ha unido en el mismo domingo.
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Oseas'!

1. La época. Situacion politica y religiosa

El editor del libro de Oseas, que era de origen judio, sitiia su actividad
en los reinados de Ozias, Yotan, Acaz y Ezequias de Juda; largo periodo, que
abarca desde el afio 767 hasta el 698. Como concesién al origen nortefio
del profeta afiade que esos reinados coinciden con el de Jeroboan II de Is-
rael (782-753). En un examen de historia de Israel, ese editor dificilmente
habria aprobado. Le faltan nada menos que otros seis reyes israelitas con-
temporéaneos del profeta: Zacarias, Saliin, Menajén, Pecajias, Pécaj y Oseas
(homénimo del profeta), nombres que dan testimonio de la época mas tré-
gica de la historia de Israel y de la desaparicién del Reino Norte.

De la hjstoria politica en la segunda mitad del siglo vii ya hemos ha-
blado en el cap. 10. Baste recordar las continuas revueltas palaciegas y que,
de los seis tltimos reyes, cuatro mueren asesinados y el dltimo es deporta-

! Bibliografia: HEINTZ-MILLOT, Le livre prophétique d’Osée (2005).

Historia de la investigacién: KeLLE, «Hosea 1-3» (2009); ID., «Hosea 4-14» (2010).

Comentarios: BEN Zvi (FOTL) 2005; BoNs {NSKAT 23/1) 1996; Davies (NCBC) 1992; Jacos
(CAT 11a) 1992; Lanpy, 1995; MaciNTosH (ICC) 1997; Pentiuc, 2002; Ruporer (KAT 13/1)
1966; WoLrr (BK XIV/1) 1961.

Estudios recientes: Ausin OLmos (ed.), De la ruina a la afirmacién (1997) contiene diversos
articulos sobre Oseas; CHALMERS, The Struggle (2008); EIDEVALL, Grapes (1996); GisiN, Hosea
(2002); Horr, Prophesying (1995); Hong, The Metaphor (2006); Keere, Woman's Body (2001);
PREMNATH, «Amos and Hosea» (2008); RuDNIG-ZELT, Hoseastudien (2006); Scnurrz-RaucH, Ho-
sea und Jeremia (1995); SEIFERT, Metaphorisches (1996); SIMIAN-YOFRE, El desierto {1993); TroT-
TER, Reading Hosea (2001); VIELHAUER, Das Werden (2005).
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do. En tiempos de Oseas tienen lugar la guerra siro-efraimita y la desapari-
cién del Reino Norte.

Para entender el mensaje del profeta es preciso tener en cuenta otro dato:
el culto a Baal>. Este dios cananeo, sefior de la lluvia y de las estaciones, pro-
porciona la fecundidad de la tierra y favorece los cultivos. En la mentalidad del
pueblo, y dicho con palabras de Oseas, Baal concede «el pan y el agua, la lana
y el lino, el vino y el aceite». Cuando el israelita los tiene, no da gracias a Yah-
vé, sino a Baal; cuando carece de ellos, se avecina una mala cosecha o un perio-
do de sequia, en vez de acudir a Yahvé invoca a Baal. En cualquier otro pais,
esto no habria planteado problema; las divinidades acostumbraban ser muy
tolerantes. Pero Yahvé es un dios intransigente, que no permite competencia
de ningtn tipo. Es lo que nos dird Oseas con unas imégenes clarisimas.

;Implicaba el culto a Baal la prostitucion sagrada? En sentido estricto, esta
practica consistia en la venta del cuerpo por parte de la mujer para entregar to-
do el dinero, o parte de él, a un dios. En este sentido estricto, la prictica de la
prostitucion sagrada fue negada por M. 1. Gruber en diversos articulos publica-
dos durante los afios 80 del siglo pasado, y recientemente por Kelle, Stark®, y
Budin*. Frente a esta tendencia, J. Day® defiende que hay datos para pensar que
a veces se dio la prostitucién sagrada.

2. La persona

Como en otros casos, hay autores que niegan la existencia de un profeta
del Norte llamado Oseas. Pero la postura mas habitual acepta su existencia,
aunque no podemos esbozar su biografia: no sabemos el afio en que naci6
ni el de su muerte, tampoco conocemos el lugar de su nacimiento ni su pro-
fesion. El libro solo informa sobre el nombre del profeta, el de su padre (Beeri)
y el de su esposa (Gémer). De este matrimonio nacieron tres hijos: dos ni-
fios y una nifia, a los que puso nombres simbélicos: «Dios siembra» (Yez-
rael), «Incompadecida» (lo” ruhama), «No-pueblo-mio» (lo” ‘ammi).

Ese matrimonio comienza con una orden desconcertante: «Anda, toma
una mujer prostituta y ten hijos bastardos...» Incluso en épocas tan libera-
les como la nuestra resultan chocantes estas palabras en boca de Dios. Ima-
ginemos lo que pensarfan antiguos exegetas mas estrictos. ;Como podia
mandar Dios algo parecido? Sobre todo, sabiendo que Gémer terminaria
engafiando a Oseas, como dice el cap. 2.

2 KeLLE, Hosea 2, ha propuesto que «baal» en Os 2 no se refiere al dios cananeo sino a los
aliados politicos. Aunque la divinizacién de las potencias militares es clara en Oseas, consi-
dero mads légico mantener la interpretacién tradicional.

3 C. STARK, «Kultprostitution» im Alten Testament? Die Qedeschen der Hebriischen Bibel und
das Motiv der Hurerei (OBO 221), Vandenhoeck & Ruprecht, Gotinga 2006.
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Atlin no repuestos del susto, el cap. 3 nos depara uno nuevo. El Sefior
vuelve a ordenar a Oseas: «Vete otra vez, ama a una mujer amante de otro
y addltera...» Obediente, busca a esa mujer innominada y la compra por
quince pesos de plata y fanega y media de cebada. Luego la obliga a un ce-
libato forzoso; no tendra relaciones ni siquiera con su nuevo «marido». ;A
qué viene esta nueva mujer? ;Es la misma de antes, que en el cap. 2 se
dice que abandoné a su marido? Se comprende que el matrimonio de
Oseas haya sido y sea motivo de interminables discusiones, que probable-
mente nunca encontrardn una solucién satisfactoria®. Algunos autores
piensan que los tres primeros capitulos son «pura ficcién literaria», sin base
alguna en la realidad. Otros creen que Oseas recibié realmente el encargo
de casarse con una prostituta y tener hijos de ella. Otros piensan que Gémer
no era una prostituta, sino «una muchacha normal, que mis tarde fue in-
fiel a Oseas» y lo abandoné para irse con otro hombre. Por tdltimo, hay
quienes dicen que Goémer «ni era prostituta ni fue infiel a Oseas»; todo se
debié a una mala interpretacién de los discipulos del profeta.

De estas opiniones, la mas probable parece la tercera: Gémer no era una
prostituta, pero fue infiel a su marido y lo abandoné. Esta tragica experien-
cia matrimonial le sirvi6 a Oseas para comprender y expresar las relaciones
entre Dios y su pueblo”. Dios es el marido, Israel la esposa. Esta ha sido in-
fiel y lo ha abandonado para irse con otro (Baal) o con otros (Asiria y Egip-
to). Por eso, cuando habla de los pecados del pueblo los califica de «adul-
terio», «fornicacién», «prostitucién»; y cuando habla del amor de Dios lo
concibe como un amor apasionado de esposo, pero de un esposo capaz de
perdonarlo todo y de volver a comenzar.

Ademads de tener que soportar su tragedia matrimonial, Oseas chocé
también con la oposicién de sus oyentes, que lo tacharon de «necio» y «ri-
diculo» (9,7); pero nadie le prohibié hablar, como a Amés.

Su actividad se desarroll6 siempre en el Reino Norte, probablemente en
Samaria, Betel y Guilgal. Aunque no sabemos dénde nacié, debié de ser
también en el norte, pues todas las ciudades que menciona son israelitas y
nunca habla de Jerusalén ni de otras ciudades judias.

4S. L. BuDpIN, The Myth of Sacred Prostitution in Antiquity, Cambridge 2008 (Gruber critica
duramente a Budin en RBL 03/2009, aduciendo que no aporta nada nuevo).

5 J. Day, «Does the Old Testament Refer to Sacred Prostitution and Did it Actually Exist
in Ancient Israel?», en C. McCarTHY-). E HEaLy (eds.), Biblical and Near Eastern Essays (JSOT SS
375), T & T Clark, Londres 2004, pp. 225-250, cf. 214s.

® RUDOLPH expone muy bien las distintas posturas. Véase también RowlEy, «The Marria-
ge of Hosea». Los primeros capitulos de Oseas siguen atrayendo la atencién, sobre todo de la
exégesis feminista; bibliografia en Keeeg, Woman's Body.

7 Desde un punto de vista muy distinto, Reiss, «<Hosea», afirma que el profeta era un es-
quizofrénico.
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Sus Gltimos oraculos podemos fecharlos en el 725. No sabemos si mar-
ché a Juda después de la caida de Samaria o antes de que asediasen la ciu-
dad. En cualquier caso, su predicacién fue pronto conocida en el Reino Sur,
ya que alli se hizo la redaccién definitiva del libro.

3. El mensaje

El mensaje de Oseas coincide en parte con el de Amos. Por ejemplo, en
la denuncia de las injusticias y de la corrupcion reinantes (4,1-2):

Escuchad la palabra del Sefior, hijos de Israel:
el Sefior pone pleito a los habitantes del pais,
que no hay verdad ni lealtad

ni conocimiento de Dios en el pais,

sino juramento y mentira,

asesinato y robo,

adulterio y libertinaje,

homicidio tras homicidio.

El culto y la critica a los sacerdotes. También coincide con Amoés en la cri-
tica al culto, por lo que tiene de superficial y falso.

Con ovejas y vacas irdn en busca del Seiior,
sin encontrarlo, pues se ha apartado de ellos (5,6).

;Qué haré de ti, Efrain, qué haré de ti, Jud&?
Vuestra lealtad es nube mafianera,

rocio que se evapora al alba. (...)

Porque quiero lealtad, no sacrificios;
conocimiento de Dios, no holocaustos (6,4-6).

Efrain multiplicé sus altares para expiar el pecado,

y sus altares le sirvieron para pecar. (...)

Aunque inmolen victimas en mi honor y coman la carne,
al Sefior no le agradan (8,11.13).

Pero hay un aspecto nuevo: Amos solo se enfrent6 al sumo sacerdote de.
Betel, Oseas critica al conjunto de los sacerdotes.

Aunque nadie acuse, nadie reprenda;
jcontigo va mi pleito, sacerdote!
Tropezarés de dia y contigo

tropezara el profeta de noche.

Perecer4 tu patria, perecerd mi pueblo,
por falta de conocimiento.

Porque tt has rehusado el conocimiento,
yo te rehusaré mi sacerdocio;

te olvidaste de la ley de tu Dios,

también yo me olvidaré de tus hijos.
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Cuantos mas son, mas pecan contra mi;
cambiaré su dignidad en ignominia.

Se alimentan del pecado de mi pueblo

y con sus culpas matan el hambre (4,4-8).

Otras veces los condena por hechos de caracter social y politico que no
conocemos con detalle:

Como bandidos al acecho se confabulan los sacerdotes;
asesinan camino de Siquén, perpetran villanias (6,9).

Escuchadlo, sacerdotes; atended, israelitas; casa real, oid:
Es contra vosotros la sentencia.

Porque fuisteis trampa en Mispa,

red tendida sobre el Tabor,

y fosa cavada en Sitin (5,1-2).

La politica interior. Si recordamos que Oseas vivi6 el asesinato de cuatro
reyes (Zacarias, Salan, Pecajias, Pécaj), no extrafia su visién tan critica de la
corte, comparada con un horno ardiente:

Lisonjean al rey con su maldad,

y con sus embustes a los principes;

todos arden de ira, son como horno encendido (...).
En la fiesta del rey, con la calentura del vino,
los principes dan la mano a los agitadores.
$i, su corazén es como un horno,

su mente esta tramando;

de noche se aletarga su ira,

por la mafiana arde como una hoguera.
Todos abrasan como un horno

y devoran a sus gobernantes.

Todos sus reyes van cayendo

sin que ni uno me invoque (7,3-7).

La guerra fratricida. Los oraculos contenidos en 5,8-6,6 se refieren a la gue-
rra entre Efrain y Jud4, a veces de forma enigmatica®. A diferencia de la ver-
sién que encontramos en Isaias, aqui parecen los judios los culpables:

Son los principes de Judd como los que corren mojones,
sobre ellos derramaré mi c6lera como agua (5,10).

Pero lo mas grave para el profeta es que ni Juda ni Israel (Efrain) acude
a Dios: buscan la solucién en las potencias extranjeras:

¢ Es la interpretacién propuesta por Arr, «Hosea 5,8—6,6», seguida por numerosos auto-
res. Alt introducia diversos cambios en el texto hebreo, cosa que ha criticado recientemente
GANGLOFF; este autor niega la referencia a la guerra y advierte en 5,8.11 un problema de ido-
latria; sin embargo, las referencias a Efrain, Juda y Asiria obligan a pensar en un contexto po-
litico. HONG interpreta el pasaje desde un punto de vista socio-econémico, no militar; su obra
ha sido muy criticada por J. DAY en JSOT 32 (2008) 103-104.
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Cuando vio Efrain su enfermedad y Juda su llaga,
fue Efrain a Asiria, mandé recado al emperador,
pero él no puede curaros ni sanaros la llaga.
Pues yo seré ledn para Efrain,

leoncillo para la casa de Juda.

Yo mismo haré presa y me ir¢,

la llevaré sin que nadie la salve (5,13-14).

Esta busqueda de solucién fuera de Dios representa para Oseas una
nueva forma de idolatria: la politica. En una época de grandes convulsio-
nes, cuando estd en juego la subsistencia del pais, israelitas y judios buscan
la salvacion en las alianzas con Egipto y Asiria, las grandes potencias mili-
tares del momento, que pueden proporcionar caballos, carros y soldados.
Entonces, Asiria y Egipto dejan de ser realidades terrenas; a los ojos de Is-
rael aparecen como nuevos dioses capaces de salvar. El pueblo se va tras
ellos olvidando a Yahvé. Con ello contraviene el primer mandamiento.

El culto a Baal®. Baal, dios cananeo de la fecundidad, aparece muy pron-
to en el libro. En el poema del cap. 2 atrae poderosamente a la esposa (Is-
rael), que se dice:

Me voy con mis amantes,

que me dan mi pan y mi agua,
mi lana y mi lino,

mi vino y mi aceite (2,6).

Por eso, toda la obsesion de Dios seré «apartarle de la boca los nombres
de los baales y que no invoque mas sus nombres» (2,19). Sin embargo, el
libro sigue hablando del enorme atractivo que ejercen estos cultos sobre los
israelitas, sin excluir la prostituciéon cultual:

Sacrifican en la cumbre de los montes
y queman ofrendas en las colinas,
debajo de encinas y 4lamos

y terebintos de agradable sombra.

Y asi se prostituyen vuestras hijas

y adulteran vuestras nueras " (4,13).

No te alegres, Israel, no te regocijes como los paganos,
porque te has prostituido abandonando a tu Dios.
Vendiste tu amor en todas las eras de trigo (9,1-2).

El culto a Baal supone la transgresion del primer mandamiento, ya que
Dios no tolera rivales; supone al mismo tiempo la confesién implicita de

° Cf. DEARMAN, «Interpreting»; DAY, «Hosea and the Baal Cult».

© A menudo se han interpretado estas palabras como alusion a la prostitucién sagrada
de las israelitas. Segiin ADAMS, «Metaphor», Oseas no acusa a las mujeres israelitas de prosti-
tuirse sino de practicar cultos idolétricos; véase J. E. MILLER, «A Critical Response».
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que Yahvé no es Sefior de la naturaleza, no puede ayudar y salvar en todos
los ambitos de la vida.

Los becerros de oro. Otra forma de caer en la idolatria es dar culto a los
becerros de oro; supone una transgresion del segundo mandamiento, que
prohibe fabricar imédgenes de la divinidad; al construirlas, el hombre in-
tenta dominar a Dios, manipularlo, convirtiendo a Yahvé en un idolo ™.
Segun la tradicién biblica, los becerros fueron instalados por Jeroboan I
en el afio 931, cuando las tribus del norte se separaron de Juda. El bece-
rro era un simbolo de la presencia de Dios, y en los primeros tiempos no
plate6 problema. Elias y Eliseo nunca criticaron su culto. Més tarde fue
causa de grandes equivocos, ya que el pueblo identificaba a Yahvé con el
toro, cayendo en un tipo de religion naturista. Oseas lo critica con duras
palabras:

Con su plata y su oro se hicieron idolos para su perdicion.
Hiede tu novillo, Samaria, ardo de ira contra él. (...)
Porque ;qué es ese toro?, jacaso un dios?

Un escultor lo hizo, no es dios,

se hace astillas el novillo de Samaria (8,4b-6).

La visién critica del pasado. Las referencias a acontecimientos pretéritos
de la historia de Israel son muy frecuentes, sobre todo a partir del capitulo
9. Pero Oseas no se complace en lo ocurrido. No ve el pasado como una
«<historia de salvacién». A lo sumo, podriamos decir que Dios intenta salvar,
pero encontrando siempre la oposicién del pueblo. Oseas desmitifica la
historia, los grandes personajes. No tienen nada de qué gloriarse, solo su
pecado. Dentro de esta vision critica del pasado hay un tema que adquiere
especial relieve: los comienzos de la monarquia. No se trata de un benefi-
cio de Dios ni de algo positivo.

Se nombraron reyes sin contar conmigo,
se nombraron principes sin mi aprobacién (8,4).

Con frase lapidaria indica Oseas que la monarquia es fruto de la ira de
Dios:

Td me los pediste; «Dame rey y principes».
Airado te di un rey, y encolerizado te lo quito (13,10b-11).

" La justificacién del segundo mandamiento es cuestién muy debatida. Sigo la interpre-
tacion de K. H. BERNHARDT, Gott und Bild, Evangelische Verlangsanstalt, Berlin 1956, bastante
aceptada. Hay una interesante visién de conjunto del problema en E Garcia LOPEZ, «Iconis-
mo y aniconismo biblicos», EstBib 66 (2008) 247-262.

2 Cf. Horr, DANIELS; CHALMERS (ofrece una vision peculiar de los caps. 11-13); S. L. CooK,
The Social Roots of Biblical Yahwism, SBL, Atlanta 2004.
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Por consiguiente, comparado con Amos, Oseas no solo amplia el cam-
po de la denuncia, sino que considera toda la historia del pueblo como una
historia de pecado y rebeldia. ;Qué actitud adoptara Dios ante ello?

El poema contenido en 2,4-25 indica que el Sefior cuenta con tres po-
sibilidades ante la conducta de la mujer: a) ponetle una serie de obstaculo
para que no pueda irse con sus amantes'y termine volviendo al marido (vv.
8-9); b) castigarla pablicamente y con dureza (vv. 10-15); c) perdonarla por
puro amor, hacer un nuevo viaje de novios, un nuevo regalo de bodas, que
restaure la intimidad y sea como un nuevo matrimonio (vv. 16-25). La pre-
dicacién de Oseas pas6 probablemente por estas tres etapas.

En un primer momento parece no pensar en un castigo total y terrible, co-
mo Amés, sino en una serie de castigos pasajeros que provoquen la conver-
sién: «Me volveré a mi puesto hasta que expien'y busquen mi rostro» (5,15).

Sin embargo, todo resulté inatil: «Cuando cambiaba la suerte de mi
pueblo, cuando intentaba yo sanar a Israel, salian a flote los pecados de
Efrain, las maldades de Samaria»» (6,11b-7,1a); «se convierten, pero a sus
idolos» (7,16a). Incluso lo que parece auténtica conversion y deseo sincero
de buscar a Dios se revela como piedad pasajera’y superficial (5,15b-6,6).
Entonces, el castigo se hace inevitable y presenta la misma secuencia de in-
vasién, ruina, muerte y destierro que encontramos en Amoés (cf. 9,7a;
10,10.14a; 11,6; 9,17; 14,1).

Pero tampoco ahora es el castigo la tiltima palabra. Lo que termina triun-
fando es el amor de Dios, que acoge de nuevo a su esposa, aunque esta no se
halle plenamente arrepentida. Este tema es importantisimo en Oseas. Ya lo
habia insinuado el poema de 2,4-25; otro del capitulo 11 lo desarrolla con
una nueva imagen. Aqui Dios no aparece como €sposo, sino como padre; e
Israel no es la esposa, sino el hijo. Los versos 1-5 hablan de una triple muestra
del amor de Dios y de un triple rechazo de Israel. Dios, como padre, ama, lla-
ma, ensefia a andar, cura, atrae, se inclina para dar de comer. Israel, el hijo, se
aleja, no le comprende, no pone la confianza en su padre, sino en los amigos.
Es el prototipo del hijo rebelde, que, segin la ley, debe morir (Dt 21,18-21).
Ante la inminencia del castigo paterno (vv. 5b-6), Israel pide auxilio a Baal,
pero sin éxito (v. 7). Y cuando parece que la situacion es desesperada, Dios
lucha consigo mismo y la misericordia vence a la colera (vv. 8-9).

Es interesante notar que este texto no dice nada de la conversi6n del hi-
jo, igual que el capitulo 2 no hablaba de la conversién previa de la mujer.
El acento recae con toda fuerza sobre el amor gratuito de Dios.

Lo mismo ocurre en el poema final (14,2-9). Comienza con una exhort-
tacién del profeta a la conversion, que debe concentrarse en renunciar a to-
do aquello en lo que le pueblo ha depositado su confianza: potencias ex-
tranjeras, ejército, idolos (vv. 2-4). En este momento deberia seguir la liturgia
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penitencial del pueblo, pero Dios interviene de repente, anunciando su per-
don por pura gracia: «Yo curaré sus extravios, los amaré sin que lo merezcan»
(v. 5). Y lo que Baal no pudo concederles, la fecundidad de la tierra, lo otor-
ga Dios, subrayando que la lluvia y los frutos son don suyo (vv. 6-9).

El mensaje de Oseas tiene algo de desconcertante. Nuestra logica reli-
giosa sigue los siguientes pasos: pecado-conversion-perdén. La gran nove-
dad de Oseas, lo que lo sita en un plano diferente y lo convierte en pre-
cursor del Nuevo Testamento, es que invierte el orden: el perdén antecede
a la conversién. Dios perdona antes de que el pueblo se convierta, aunque
no se haya convertido. San Pablo repite esta idea cuando escribe a los ro-
manos: «La prueba de que Dios nos ama es que Cristo muri6é por nosotros
cuando todavia éramos pecadores» (Rom 5,8). Y lo mismo dice Juan en su
primera carta: «En esto consiste el amor, no en que nosotros hayamos ama-
do a Dios, sino en que él nos amé y nos envid a su Hijo como propiciaciéon
por nuestros pecados» (1 Jn 4,10). Esto no significa que la conversién sea
innecesaria. Pero si que se produce como respuesta al amor de Dios, no co-
mo condicién previa al perdén.

4. Del profeta al libro de Oseas

También en este caso se admite generalmente un trabajo original del
profeta, pero con notables diferencias. En los tiltimos afos, Gisin le atribu-
ye todo el libro; Pentiuc concede gran importancia a su labor; Rudnig-Zelt
afirma que no existi6 tal profeta Oseas, y todo lo que se remonta al siglo vint
es una serie de imagenes que reflejan la triste situacién del Reino Norte
(Efrain) después del 722.

Las mismas dudas se advierten con respecto al proceso de formacién del
libro, aunque generalmente se aceptan diversas etapas . En cualquier caso,
mas interesante que la reconstruccién hipotética (y fantasiosa) de algunos
autores parece el enfoque de Trotter, que parte del texto final tal como se leia
durante la época persa. Como indica este autor, aunque los comentaristas
discrepen con respecto al ntimero de etapas en la formacién del libro, casi
todos coinciden en que para ese tiempo terminé su redaccién.

Fl libro de Oseas es en general bastante dificil de entender. En parte por-
que el texto hebreo se halla muy mal conservado, y numerosas frases hay que
traducirlas basandose en meras hipétesis. Y también porque la mayoria de
los oraculos son muy breves y dificiles de relacionar con lo que precede o
lo que sigue. Wolff crey6 descubrir una serie de «unidades kerigmaticas»,

** La investigacion sobre la formacién del libro de Oseas la expone RUDNIG-ZELT, «Die Ge-
nese». Véase también VIELHAUER, Das Werden.
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que englobarian varios oraculos; de este modo resulta mas facil compren-
der la obra. Pero su teoria no ha sido bien vista; entre otras cosas porque
obliga a suponer diversas intervenciones de los oyentes, aprobando o re-
chazando lo que dice el profeta, y esto no tiene base alguna en el texto.

Uno de los aspectos mas curiosos de Oseas son sus imagenes, tema muy
estudiado dltimamente ™. La mas importante es el simbolo conyugal, pre-
sente en los primeros capitulos y elemento unificador. Otras imégenes estan
simplemente apuntadas. A veces las desarrolla paso a paso (por ejemplo,
2,4-17; 11,1-4), pero es frecuente que salte de una a otra (5,11-15; 7,4-12).
Sorprenden las comparaciones que aplica a Dios: esposo, padre, médico,
pastor, leén, leopardo, osa, rocio, arbol frondoso, polilla. Y a Israel: esposa,
hijo, enfermo, rebano, paloma, vifia, vino del Libano, breva, lirio, torta, niebla
matutina, etc. Todos los ambitos quedan incluidos, pero predominan las
del mundo animal y vegetal.

Al terminar la lectura de Oseas podemos tener la impresién del editor que
aniadi6 el dltimo verso: «;Quién es tan sabio como para entender esto, tan
prudente como para comprenderlo?» (14,10a). Para é€l, le tinico claro es que
los caminos del Sefior son rectos y hay que esforzarse por seguirlos (14,10b).

Divisién y contenido

No hay acuerdo en la divisién del libro. Prescindiendo del apéndice sa-
piencial (14,10), hay autores que distinguen dos secciones (1-3 + 4-14),
otros tres (1-3 + 4-11 + 12-14), otros cuatro (1-3 + 4-8 + 9-11 + 12-14).
Personalmente me inclino por la divisién en tres grandes secciones.

La primera (capitulos 1-3) es bastante compleja: abarca un relato auto-
biogréfico (3,1-5), un relato biografico (1,2-9), un poema sobre las relacio-
nes entre el esposo y la esposa (2,4-17) y diversos oraculos de salvacién (2,1-
3.18-25). La alternancia de oraculos de condenacién y de salvacion ha hecho
pensar a algunos que el texto se ha transmitido mal e intentan restaurar el
orden primitivo. Sin embargo, Good descubre en este aparente desorden
una estructura quiastica, que es sin duda la pretendida por el redactor:

1,2-9 matrimonio de Oseas 3,1-5
2,1-3  los hijos y sus nombres  2,18-25
2,4-17
la mujer = el pueblo

La segunda seccién (capitulos 4-11) aparece a primera vista como una
mezcla incomprensible de ordculos muy diversos, centrados especialmente

1 Bons, «L'approche», presenta y evalia las obras de SEIFERT y FIDEVALL.
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en la denuncia del culto y de la politica. Comienza con una requisitoria
(rib) y termina con un oraculo de salvacién (cap. 11). Para comprender me-
jor la estructura de estos capitulos hay que fijarse en los verbos de movi-
miento; entonces advertimos cuatro momentos principales:

4,1-5,6: el pueblo no vuelve a Dios

5,8-7,16: el pueblo retorna en falso

8,1-14: como castigo, volvera a Egipto

9-11: etapas de este exilio: expulsion - estancia en Egipto - retorno

La tercera seccion (capitulos 12-14) comienza también con una requi-
sitoria (cf. 12,3) y termina con un oraculo de salvacién (14,2-9). Los as-
pectos litargicos son claros en estos capitulos: por dos veces encontramos
una referencia a la alianza (12,10; 13,4), y el capitulo 14 presenta los ras-
gos tipicos de una liturgia penitencial. Por lo que se refiere al contenido, es-
ta seccién incluye un poema retrospectivo sobre la historia de Jacob (12,3-
15) y otro sobre Efrain, denunciando especialmente el culto al becerro de
oro y la monarquia (13,1-14,1). Los dos, especialmente el primero, plan-
tean numerosos problemas literarios e historicos .

5. Influjo de Oseas y su uso en el Nuevo Testamento '

Oseas es uno de los profetas que mas impacto causaron, al menos en
ciertos ambientes. Tres temas merecen especial mencién. El primero, la
imagen del matrimonio, aplicada a las relaciones entre Dios y el pueblo. De
Oseas pasara a Jeremias, Fzequiel, Deuteroisaias, hasta convertirse en algo
tipico de la teologia biblica, presente también en el NT y en la espirituali-
dad cristiana. Es cierto que el tema adquirird matices diferentes en cada au-
tor, pero la intuicién bésica parte de Oseas.

El segundo es la imagen paterna para expresar también las relaciones entre
Dios y el pueblo (cf. Os 11); una paternidad en la que termina venciendo la
misericordia y el perdon, a pesar de las faltas del hijo. El tema lo recoge Jere-
mias en uno de sus oraculos del libro de la consolacién (Jr 31,18-20), y ad-
quiere su expresién mas perfecta en la pardbola del hijo prédigo (Lc 15,11-32).

El tercero es la idea tan profética de que Dios prefiere la misericordia a
los sacrificios. Samuel sitia la alternativa entre obediencia y sacrificios
(1 Sm 15,22s.). Oseas la pone en algo mas intimo. Y sera su formulacion la
que recoja el NT (Mt 9,13 y 12,27 citan Os 6,6).

5 Buum, «Hosea 12». Bibliografia anterior en Hotr. Una interpretacién de los caps. 11-13
distinta de la habitual en CHALMERS.

16 ScHULTZ-RAUCH; FUuR; GOODWIN; SAILHAMER.



HISTORIA DEL MOVIMIENTO PROFETICO

Ademas de los casos ya mencionados, el NT cita expresamente palabras
de Oseas en las siguientes ocasiones: Mt 2,15 (Os 11,1: «de Egipto llamé a
mi hijo»), para presentar a Jes(is como nuevo Israel; Rom 9,25s. (0s 2,2y
1,10), dando un sentido nuevo al texto, para demostrar con él la misericor-
dia de Dios hacia los paganos; el mismo uso hace de Os 2,23 la primera car-
ta de Pedro 2,10.

Las otras referencias son muy oscuras o tienen el mero interés de citas
literarias. 1 Cor 15,4, con su oscura alusion a la resurreccion, «al tercer dia
segtin las Escrituras», quiza se refiera a Os 6,2. Lc 23,30 y Ap 6,16 citan Os
10,8: «Pediran a los montes, “desplomaos sobre nosotros”, y a las colinas
“sepultadnos”». Hch 13,10 indica, como Os 14,10, que los caminos de Se-
fior son rectos. El uso que hace 1 Cor 15,55 de Os 13,14 quizé no esté muy
de acuerdo con el sentido original del texto.
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Isaias'

1. La persona

Son pocos los datos que poseemos sobre la vida de Isaias. Debi6 de na-
cer hacia el 760. Su padre se llamaba Amés, pero no hay motivo para iden-
tificarlo con el profeta de Técoa. El lugar de nacimiento, aunque no lo sa-
bemos con certeza, parece Jerusalén. Este origen jerosolimitano es
importante porque el futuro profeta crecerd en medio de unas tradiciones
religiosas que condicionaran su mensaje: la eleccién divina de Jerusalén y
de la dinastia davidica®. Dos realidades, la capital y la monarquia, con las
que Dios se habia comprometido desde tiempos antiguos. A diferencia de
su contemporaneo Oseas, profeta del norte, Isaias basara gran parte de su fe
y de su predicacién en estos dos pilares. No de forma superficial, acritica,

! Bibliografia: HausER-KAUFMAN (eds.), Recent Research, pp. 278-302 (2008).

Historia de la investigacion: HOFFKEN, Jesaja: Der Stand (2004); U. BECKER, «Jesajafors-
chung» (1999); ip., «Tendenzen» (2009); Kim, «Recent scholarship» (2008); WILLIAMSON, «Re-
cent Issues» (2009).

Introduccion: BARTON, Isaiah 1-39; DOORLEY, Isaiah of Jerusalem.

Comentarios a Is 1-39: BEUKEN (HTKAT) 2000-2008; BLENKINSOPP (AB) 2000; BRUEGGE-
MANN, 1998; CuiLDs (OTL) 2001; Dunym, 1892; HOFFKEN, 1993; Ramis, 2004 (1til seleccién de
los textos mas importantes); SWEENEY (FOTL 16) 1996; WILDBERGER (BK) 1972,

Estudios recientes: BACKERSTEN, Isaiah’s Political Message (2008); BERGES, Jesaja (2010); A. Da-
VIEs, Double Standards (2000); GARZON MORENO, La alegria (2011); GOULDER, Isaiah as Liturgy
(2004); JoNG, Isaiah (2007); KOCKERT-BECKER-BARTHEL, «Das Problem» (2003); PorarH, Die So-
zialkritik (1994); SCHOORs, «Historical Information» (1997).

2 Cf. G. voN RaD, Teologia del Antiguo Testamento, 11, 187-218.
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sino deduciendo de ellos las mas graves consecuencias para su momento
historico.

Todavia bastante joven recibi6 la vocacién profética, «el afio de la muer-
te del rey Ozias» (6,1), probablemente el afio 740/739, cuando contaba
unos veinte afios de edad?. De ella hablaremos en el apartado siguiente.

Por entonces debié de contraer matrimonio. Desconocemos el nombre
de su mujer, a la que en una ocasién llama simplemente «la profetisa»
(8,3). De aqui deducen algunos que se trataba de una auténtica profetisa,
como Julda; otros creen que recibe el titulo por estar casada con el profeta.
Totalmente absurda e injustificada es la opinién aceptada por E. O. James
de que profetisa equivaldria a prostituta del templo.

De este matrimonio nacieron al menos dos hijos, a los que Isaias puso
nombres simbélicos: Shear Yashub («Un resto volvera»)* y Maher Shalal
Has Baz («Pronto al saqueo, rapido al botin»). En esto sigui6 la misma con-
ducta de Oseas, demostrando con ello que toda la existencia del profeta es-
ta al servicio del mensaje que Dios le encomienda.

Nada mas podemos decir de su vida privada. Ni siquiera conocemos la
fecha de su muerte, que debi6 ocurrir después del 701. La tradicion judia re-
cogida en el Talmud dice que fue asesinado por el rey Manasés, quien man-
dé6 aserrarlo por la mitad; aunque esta tradicién fue recogida por Justino,
Tertuliano y Jer6nimo, carece de fundamento®.

El caricter de Isafas se puede conocer suficientemente a través de su
obra. Es un hombre decidido, sin falsa modestia, que se ofrece voluntaria-
mente a Dios en el momento de la vocacién. Esta misma energia la demos-
tré afios mas tarde, cuando hubo de enfrentarse a los reyes y a los politicos,
cuando fracasé en sus continuos intentos por convertir al pueblo: nunca se
deja abatir, y si calla durante algunos afios no es por desanimo. Esto mismo
le hace aparecer a veces casi insensible, pero mas bien habria que hablar de
pasion muy controlada.

Se ha dicho de Isaias que es un personaje aristocratico, politicamente
conservador, enemigo de revueltas y cambios sociales profundos. En su pre-.
tendido caracter aristocratico quiza haya influido la tradicién que lo presen-
ta como sobrino del rey Amasias. Pero nada de esto tiene serio fundamen-

3 Es dificil datar la muerte de Ozias con exactitud. Las opiniones oscilan desde el 747
hasta el 735, aunque la mayoria se inclina por el 740/739.

* La traduccién de Shear Yashub es muy discutida: «Un resto volvera», «El resto volverd»,
«El resto que vuelve», etc. Lo mas dificil es saber si el nombre hay que interpretarlo como pro-
mesa o como amenaza. Es posible que ambos matices estén implicitos.

5 Cf. ENCINAS, «La muerte de Isaias». Sobre la imagen de Isaias en el libro de las Crénicas
cf. P. C. BeeNTIEs, «Isaiah in the Book of Chronicles», en MEER y otros (eds.), Isaiah in Context,
pp- 15-24.
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to. Que el profeta es enemigo de la anarquia y la considera un castigo pa-
rece evidente (cf. 3,1-9). Pero esto no significa que apoye a la clase alta.
Desde sus primeros poemas hasta los Gltimos oraculos, los mayores ataques
los dirige contra los grupos dominantes: autoridades, jueces, latifundistas,
politicos. Es terriblemente duro e irénico con las mujeres de la clase alta de
Jerusalén (3,16-24; 32,9-14). Y cuando defiende a alguien con pasioén no es
a los aristocratas, sino a los oprimidos, huérfanos y viudas (1,17), al pue-
blo explotado y extraviado por los gobernantes (3,12-15).

2. La vocacién (6,1-13)

Aunque es dificil datar el c. 6, se trata de una experiencia temprana del
profeta®. Este relato, que no debemos leer como mera informacién auto-
biografica, es uno de los mas interesantes para comprender el modo de ac-
tuar de Dios en la historia y la teologia de Isaias (o, si se prefiere, la teolo-
gia del libro de Isaias). En él se encuentra sintetizado el nicleo de su
mensaje. Los principales protagonistas son Dios, Isaias y el pueblo.

El capitulo comienza con una alusi6n a la muerte («el afio de la muer-
te del rey Uzias») y se cierra con una referencia a la vida nueva que brotara
en el futuro («ese tocon sera semilla santa»). Abarca el pasado y el futuro. Y
nos dice que, en ese periodo de tiempo, se va a dar una intervencion espe-
cial de Dios que cambiara el rumbo de la historia de Israel. Pero Dios utili-
za a un hombre para llevar a cabo sus planes: llama a Isaias, lo envia a una
mision.

El capitulo podemos dividirlo en tres partes: 1) visién (1-5)7; 2) purifi-
cacion (6-7); 3) misién (8-13). En la primera parte domina el elemento vi-
sual, en la segunda la accién, en la tercera la audicion.

Visién inicial (1-5). Subraya la majestad y soberania de Dios y sirve de
ambientacién a todo lo que sigue. La supremacia de Dios se subraya me-
diante tres contrastes: el primero, con Uzias, muerto; del rey mortal se pa-
sa el rey inmortal. El segundo, con los serafines, a los que se describe dete-
nidamente, mientras de Dios solo se dice que «la orla de su manto llenaba
el templo». El tercero, con Isaias, que se siente impuro ante el Sefior. Tene-

¢ La discusién se centra en si el c. 6 contiene un relato de vocacién, como muchas veces se
afirma, o un relato de misidn. En el primer caso, se trataria de la experiencia inicial del profe-
1a; en el segundo, podria tratarse de una experiencia posterior a la vocacién, centrada en la
actividad que deberi llevar a cabo durante la guerra siro-efraimita. Desde el punto de vista
temporal, bien se sitiie en el afio 740 (primera hip6tesis) o en el 734 (segunda), no hay mu-
cha diferencia.

7 Adviértase la inclusion entre «vi» y «<he visto»; entre «el Sefior sentado en su trono» y «al
rey y Sefior de los ejércitos». Cf. ROBErTs, «The Visual Elements».
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mos tres binomios que subrayan la soberania de Dios (vida-muerte, invisi-
bilidad-visibilidad, santidad-impureza).

Esta majestad sublime queda sintetizada en ese titulo tipico del libro de
Isaias, «el Santo»®. Dentro de la historia de las religiones, el titulo expresa
la separacién infinita de Dios con respecto al mundo y a lo mundano, esa
cualidad que lo hace aparecer como «fascinante» y «tremendo» al mismo
tiempo®. Junto a este sentido tenemos el de santidad moral, alejamiento del
pecado. El primer aspecto coincide con la forma en que presenta Isaias a
Dios; el segundo con el sentimiento del profeta y su constatacién de la rea-
lidad pecadora del pueblo.

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

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

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

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

) uno es propuesto o se ofrece;

d) encargo de la misién;

e) ejecucion.

8 En Is aparece 25 veces; fuera de él solo 5. Pero es posible que Isafas lo tomase de la li-
turgia del templo de Jerusalén (cf. Sal 78,41; 89,19). En Ugarit se daba al dios Ilu el titulo de
«santo», y a los dioses el de «hijos del santo».

* Cf. R. Ot110, Lo santo. Lo racional y lo irracional en la idea de Dios, Revista de Occidente,
Madrid 1925.

1 Sobre este género disponemos de los siguientes textos: la epopeya de Kirta, el robo de
las tablas del destino, la epopeya de Gilgamés y Agga, el ritual para el sufrimiento y triunfo
de Bel Marduk, un conjuro de la serie asiria Maqlii y el relato sobre Miqueas ben Yimla (1 Re
22). Cf. H. P. MULLER, «Die himmlische Ratversammlung», ZNW 54 (1963) 254-267.



Isaias

En todos los textos que poseemos sobre este género (si no estan dete-
riorados) queda claro cual es el problema y la misién encomendada: curar
al rey Kirta, recuperar las tablas robadas por el dios Z, hacer que Agga cam-
bie de opinién, recuperar del mundo subterraneo a Bel Mardulk, ir a la dio-
sa Belit con un encargo, engafiar al rey Ajab.

Curiosamente, Isaias solo hace una ligera referencia a la asamblea divi-
na («;Quién ird de nuestra parte?»), y omite el tema del desconcierto de los
dioses, no para quitarle importancia a la misién, sino por un concepto mas
depurado de la corte celeste. Pero lo mds sorprendente es que no se dice
desde el comienzo cuil es el problema. Entonces, tenemos un detalle im-
portante: Isaias se ofrece sin saber a qué se ofrece ni a dénde lo van a man-
dar. Es la disponibilidad absoluta al servicio de Dios. Pero es también inte-
resante que Isafas reconozca la necesidad de ser enviado. Su respuesta no es
«vOoy», Sino «enviame».

Dios acepta al punto el ofrecimiento y le indica cual serd su mision,
muy extrafia, por cierto. Debe proclamar una orden perentoria y realizar
una serie de acciones que provoquen el endurecimiento del pueblo", para
que no se convierta y se le cure'’. Aunque los comentaristas modernos se
sienten desconcertados ante esta misiéon ”’, hay que aceptar el texto en toda
su dureza. Dios no quiere que el pueblo se convierta y cure en este mo-
mento. Lo que ocurra en el futuro es un problema distinto. Isaias da por su-
puesto que esa situacidn no es definitiva. Por eso pregunta: «;hasta cuan-
do?». No se trata de una stplica pidiendo un cambio. Es simple pregunta
sobre la duracién de su tarea, al mismo tiempo que una magnifica afirma-
cién de esperanza.

En resumen, la experiencia de la vocacién abre a Isaias a un mundo nuevo.
De las verdades tradicionales, de la piedad juvenil, pasa a captar el gran plan de
Dios con respecto a su pueblo. Siguiendo el hilo del relato podemos concretar
esa experiencia en cuatro puntos: la santidad de Dios, la conciencia de pecado

I Los vv. 9b-10 plantean numerosos problemas que es imposible tratar aqui. Ademas de
los comentarios a Isaias, véase UHLIG, The Theme of Hardening.

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

' Como fruto de este desconcierto se dan tres posturas: a) modificar el texto, como hi-
cieron ya el Targum (que interpreta 9b como descripcién de la ceguera espiritual del pueblo),
los LXX (que cambian los imperativos del v. 10 en aoristos, de forma que Dios no provoca el
endurecimiento sino se limita a constatarlo) y los rabinos (que desconectan 10b de lo ante-
rior y lo interpretan como promesa, no como amenaza: «pero se convertird y lo curaré»; b)
suavizar su interpretacion, refiriéndolo solo al Reino Norte, o haciendo alusién a la gramati-
ca hebrea y al estilo enfatico de los orientales; ¢) considerar que los versos 9b-10 no contie-
nen la misién encomendada al profeta, sino el resultado de su actividad.
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(personal y colectivo), la necesidad de un castigo y la esperanza de salvacion™.
Estos cuatro temas, unidos a las tradiciones de Sion y de la dinastia davidica,
debemos tenerlos presentes para comprender la predicacién de Isaias.

3. Actividad profética

Los recopiladores y editores del libro de Isaias no se molestaron en orde-
nar el material cronolégicamente ni en distinguir entre ordculos auténticos e
inauténticos. De este modo, reconstruir la actividad profética de Isafas es una
aventura apasionante, pero en muchos casos poco segura**. Por ejemplo, dos
famosos textos mesidnicos (9,1-6; 11,1-9) se duda que sean del profeta; y, en-
tre los defensores de la autenticidad, unos los fechan en el afo 732 y otros
después del 701. Los resultados son muy distintos segin nos atengamos a una
u otra de estas tres hip6tesis. De todas formas, creemos que la tarea merece la
pena, porque pone de relieve el caracter concreto e histérico de la palabra de
Dios y de la actividad de Isaias. A lo largo de estas paginas procuraremos de-
jar claro qué datos son seguros y cuales meramente probables.

Dividiremos la actividad de Isafas en cuatro periodos, coincidentes en
lineas generales con los reinados en que vivio: Yotdn, Acaz, minoria y ma-
yoria de edad de Ezequias.

3.1. Durante el reinado de Yotan (740-734)

Como ya indicamos, es una época de prosperidad econémica y de in-
dependencia politica, que solo se verd amenazada en los dltimos anos. To-
do parece ir bien. Pero Isaias, igual que Amods anos antes en el Reino Nor-
te, detecta una situacién muy distinta. De acuerdo con la mayoria de los
comentaristas, su mensaje de este periodo lo encontramos en los capitulos
1-5 (aunque existen en ellos textos posteriores del profeta y de su escuela),
en 9,7-20 y en 10,1-4.

Lo que més preocupa a Isaias durante estos primeros afios es la situa-
cién social y religiosa . Constata numerosas injusticias, las arbitrariedades

1 Algunos comentaristas consideran las palabras finales («ese tocon serd semilla santa»)
un afiadido de época posterior, de la comunidad posexilica (Gltimamente BEUKEN, Jesaja 1-12,
p. 164). Los argumentos son serios. De todos modos, en el texto actual la esperanza de salva-
cion es un elemento esencial de la teologia del libro.

15 M4s optimistas se muestran Haves-IRviNE, Isaiah, que atribuyen casi todo lo contenido
en los capitulos 1-32 al profeta Isaias y creen que el material se encuentra en orden crono-
16gico, aunque habria que trasladar los cc. 28-33 después del 18. La reconstruccién mas re-
ciente de la actividad de Isaias en JONG, Isaiah..., pp. 191-249.

16 BACKERSTEN no estd de acuerdo con la interpretacion habitual y refiere 5,8-24 y 10,1-4
a la politica antiasiria practicada afios mas tarde.
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de los jueces, la corrupcion de las autoridades, la codicia de los latifundis-
tas, la opresion de los gobernantes. Todo esto pretenden enmascararlo con
una falsa piedad y abundantes practicas religiosas (1,10-20). Pero Isaias reac-
ciona de forma enérgica. Jerusalén ha dejado de ser la esposa fiel para con-
vertirse en una prostituta (1,21-26); la vifia cuidada por Dios solo produce
frutos amargos (5,1-7).

Por otra parte, el lujo y el bienestar han provocado el orgullo en ciertos
sectores del pueblo. A veces se manifiesta de forma superficial e infantil, co-
mo en el caso de las mujeres (3,16-24), pero en ocasiones lleva a un olvido
real y absoluto de Dios, como si Fl careciese de importancia en compara-
cién con el hombre. A esto responde el profeta con el magnifico poema 2,6-
22, en el que se observa el impacto tan grande que le produjo la experien-
cia de la santidad de Dios, tal como la cuenta el c. 6.

Resulta dificil sintetizar la postura de Isaias ante esta problematica tan
variada. Predomina la denuncia, el sacudir la conciencia de sus oyentes, ha-
ciéndoles caer en la cuenta de que su situaciéon no es tan buena como pien-
san. Como consecuencia de ello, desarrolla ampliamente el tema del casti-
go (2,6-22; 3,1-9; 5,26-29; etc.). Pero con esto no reflejamos exactamente
la actitud de Isaias en estos afios. Su principal interés radica en que el hom-
bre se convierta (1,16-17; 9,12), practique la justicia, se muestre humilde
ante Dios. Su deseo profundo no es que Jerusalén quede arrasada, sino que
vuelva a ser una ciudad «fiel». Denuncia del pecado y anuncio del castigo
estan subordinados a este cambio profundo en el pueblo de Dios.

3.2. Durante el reinado de Acaz (734-727)

La situacién de bienestar y confianza se vio amenazada en los Gltimos
anos de Yotan por los preparativos de Damasco y Samaria contra Jerusalén,
que desembocarian mas tarde, durante el reinado de Acaz, en la guerra si-
ro-efraimita (véase c. 9)".

La actitud de Isaias ante esta guerra (cc. 7-8) ha sido con frecuencia mal
interpretada. Se afirma que se opuso a que Acaz pidiese ayuda a Tiglatpile-
ser III de Asiria. Sin embargo, el profeta nunca menciona este hecho ni lo
da por supuesto. A lo que Isaias se opone radicalmente es al temor del rey
y del pueblo ante la amenaza enemiga.

'7 El revisionismo que se ha impuesto durante las Gltimas décadas en la ciencia biblica
hace que algunos consideren la guerra siro-efraimita una leyenda inventada posteriormente,
y no remonten el Memorial (Is 6~-8) al profeta, sino a un autor del tiempo de Manasés o de
Josias. Aun suponiendo que esto fuese cierto (y tengo serias dudas), el contexto histdrico «in-
ventado» ayuda a entender el texto. Sobre Isaias y la guerra: ASURMENDI, La guerra; BICKERT,
«Konig Ahas»; Grtay, «Isaiah and the Syro-Ephraimite War; IRVINE, Isaiah, Ahaz...
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Una lectura atenta de los textos confirma esta idea'. Desde el co-
mienzo se indica que «el corazén de Acaz y del pueblo se agité como se
agitan los arboles del bosque» (7,2). Por eso Isaias le exige: «No temas,
no te acobardes» (7,4). Y al final de estos oréculos vuelve a insistir en la
idea del temor (8,12-13). En definitiva, para Isaias la alternativa no ra-
dica entre «creer» y «pedir auxilio», sino entre «creer» y «temer». ;Por qué
rechaza de modo tan enérgico el temor? Porque supone desconfiar de
Dios, que se ha comprometido con Jerusalén y con la dinastia davidica.
Supone dar mas importancia a los planes de Rasin y de Pécaj («dos ca-
bos de tizones humeantes») que a las promesas de Dios. Supone des-
confiar de que Dios esté con su pueblo. Frente a esta postura, Isaias de-
fiende, no una actitud quietista, como se ha dicho a veces, sino una
politica basada en la fe.

Humanamente se trata de algo muy duro. Porque esa presencia de Dios
entre su pueblo se manifiesta de forma suave y mansa, como el agua de Si-
loé (8,6); se significa con el nacimiento de un ser tan débil como un nifio
(7,14). Poca cosa para alejar el temor. Pero no cabe otra alternativa: «si no
creéis, no subsistiréis» (7,9). Y asi se comprende la extrafia sucesion de pro-
mesas y amenazas que encontramos en estos capitulos 7-8. Dios, que se ha
comprometido con su pueblo, decide la ruina de Damasco y Samaria
(7,7.16; 8,4; quiza 8,9-10). Pero, al chocar con la falta de fe, anuncia tam-
bién un castigo (7,15-25; 8,5-8). El mensaje de Isaias en esta época oscila
entre los dos polos, a veces con un equilibrio casi perfecto entre salvacion
y condenacion.

Quizé la clave para interpretar estas afirmaciones aparentemente con-
tradictorias se halla en 8,18: «Yo con mis hijos, los que me dio el Sefor, se-
remos signos y presagios para Israel, como testimonio e instruccién». Aqui
entra en juego el valor de los nombres simbolicos. Isafas significa «Dios sal-
va»; Shear Yashub, «Un resto volvera»; Maher Shalal Haz Baz, «Pronto al sa-
queo, presto al botin». Este Gltimo nombre se refiere sin duda al castigo de
Damasco y Samaria (cf. 8,1-4). Shear Yashub hace referencia a un castigo
purificador de Jud4, a un «resto» (no a todo el pueblo) que se salvara y vol-
vera al Sefior. Isaias significa, por encima del castigo y de la purificacién, el
compromiso eterno de Dios con su pueblo.

Nos hemos limitado a esbozar el mensaje de Isaias durante la guerra. En
cuanto a la sucesién cronolégica de los oréculos, se admite generalmente
que los cc. 7-8 conservan bastante bien el orden. A la intervencién del pro-

18 B} «Memorial de la guerra» (Is 6-8) se ha prestado a muchas interpretaciones y re-
construcciones. Cf. T. WAGNER, Gottes Herrschaft. Sobre las tltimas propuestas, U. BECKER,
«Tendenzen...», pp. 112-115. Insisto en que mi comentario solo pretende ayudar a entender
el texto actual, sin entrar en el complejo y subjetivo problema de su formacién.



feta dirigida al rey (7,1-17) * seguiria la accién simbélica de 8,1-4 y la ame-
naza de 8,5-7(8). Resulta dificil datar 8,9-10, que Wildberger sitia al co-
mienzo de las hostilidades, e incluso antes del encuentro con Acaz. Tras el
fracaso de su mision, el profeta tiene la experiencia reflejada en 8,11-15, que
le lleva a sellar el testimonio (8,16-18)%.

En cualquier caso, parece que Isafas guardo silencio en los afios poste-
riores, hasta la muerte de Acaz.

3.3. Durante la minoria de edad de Ezequias (727-715)

En el afio 727 muere Tiglatpileser y le sucede Salmanasar V. Ese mismo
aflo muere Acaz y le sucede Ezequias. Solo cuenta cinco afnos de edad y se
encarga del gobierno un regente cuyo nombre desconocemos. En estos
afos, en los que Juda se mantuvo al margen de alianzas y rebeliones con-
tra Asiria, solo podemos datar con seguridad dos oraculos de Isaias.

El primero se dirige contra Filistea, que, contenta por la muerte de Ti-
glatpileser, invita a Jud4 a la rebelion (14,28-32). Isaias repite de nuevo que
la salvacion esté en el Sefior y que el hombre debe confiar en sus promesas.
El regente y el pueblo debieron de hacer caso a Isaias, ya que nada sugiere
que Juda se rebelase.

El segundo ordculo (28,1-4) se refiere a la rebelién de Samaria en el
724. El profeta ataca duramente esta decisién de los samaritanos y amena-
za a la ciudad con la ruina.

Junto a estos dos oraculos, bastante seguros en su datacion, algunos au-
tores pretenden fechar en esta época algunos textos referentes a paises ex-
tranjeros (14,24-27; 15-16; 21,11-12.13-17).

3.4. Durante la mayoria de edad de Ezequias (714-698)

Durante veinte afios Juda ha vivido tranquilo pagando tributo a Asiria.
Pero en el 714 sube al trono Ezequias, cuando cuenta dieciocho o die-
cinueve afios de edad. Movido por sus deseos de reforma religiosa y de
independencia politica, se mostrard propenso a mezclarse en revueltas.
Ademas, las grandes potencias rivales de Asiria (Babilonia y Egipto) esta-
ban interesadas en ello. Dos textos lo dejan entrever con claridad.

¥ Acompafiada quiza de las amenazas 7,18-25, aunque algunos versos parecen posteriores.

» De acuerdo con ciertos comentaristas, Isafas habria prometido al Reino Norte la libe-
racion y el consuelo después de que Tiglatpileser lo invadiese (Is 8,23b-9,6), aprovechando
la ocasién del nacimiento o de la entronizacién de Ezequias. Pienso que este precioso texto
no es isaiano, sino un siglo posterior al profeta, de la época de Josfas.
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El primero (Is 39) cuenta que Merodac-Baladan, rey de Babilonia, en-
vi6 una embajada a Ezequias para darle la enhorabuena por su curacién mi-
lagrosa (sobre la enfermedad del rey véase Is 38). Serfa ingenuo pensar que
a Merodac-Baladan le preocupaba mucho la salud de Ezequias. Lo que pre-
tende es ganarse un aliado para la rebelion. El texto no lo dice claramente,
pero lo insintia al indicar que Ezequias ensefi6 a los embajadores todos sus
tesoros, como queriendo demostrar que estaba preparado para la guerra.
Isajas condena esta actitud y predice la pérdida de dichos tesoros, cosa que
ocurrira doce afios mas tarde. El segundo texto (18,1-6) demuestra que tam-
bién Egipto estaba interesado en fomentar la rebelion.

Sin embargo, esta no la llevara a cabo ninguna de las grandes potencias,
sino la pequefia ciudad de Asdod, en 713-711. Como siempre, resulta difi-
cil saber qué textos recogen la predicacién de Isaias en este momento. La
opinién predominante se limita a ver una clara referencia a la rebelién de
Asdod en el c. 20. Se trata de una accién simbélica de larga duracion en la
que el profeta anuncia el fracaso de los filisteos, ridiculizando la vana es-
peranza que depositan en Egipto. De hecho, los egipcios ni siquiera se pre-
sentaron a la batalla. Sarg6n 11 realiz6 una rapida campafa contra Asdod,
Gaza y Asdudimmu. Juda no fue invadida, pero si sometida. Es posible que
Ezequias se apresurase a pagar tributo, evitando de esa forma el castigo.

Siguieron unos afios de calma, hasta que la muerte de Sargén en 705
dio paso a una nueva revuelta, esta vez de mas graves consecuencias. Sobre
el curso de los acontecimientos sabemos con exactitud: a) que los judios
contaban con el apoyo militar de Egipto; b) que esta ayuda no les sirvié de
nada, pues Senaquerib invadi6 Juda y asedi6 Jerusalén; c) que Jerusalén no
cay6 en manos de los asirios, ya que estos debieron retirarse.

Lo que resulta muy dificil es decidir qué textos recogen la predicacion de
Isaias durante los afios 705-701 ». A partir de Briickner se suelen atribuir a es-
ta época los oraculos auténticos contenidos en los cc. 28-31, descubriendo
en ellos los diversos momentos de la rebelién: formacién del partido antia-
sirio (28,7-15), decisién de rebelarse (29,15), embajada a Egipto (30,1-7),
firma del tratado (31,1-3). A estos textos afaden algunos autores 1,2-9; 22,1-
14 (dirigidos ambos a Juda) y 10,5-15; 14,24-27 (contra Asiria)**.

;Podemos reconstruir la actividad de Isaias partiendo de datos tan dis-
persos y discutidos? Es dificil, pero merece la pena intentarlo. Al final indi-
caremos qué datos parecen seguros y cudles hipotéticos. Distinguiremos

2 F J. GONGALVES, L'expédition de Sennachérib en Palestine dans la littérature hébraique an-
cienne, Lecoffre, Paris 1986, pp. 137-269, trata ampliamente el tema.

2 GOTTWALD, All the Kingdoms, afiade a ellos 23,1-12 y ¢. 39. Las opiniones podrian mul-
tiplicarse, demostrando que no existe unanimidad.



ISAIAS

tres momentos: preparacién oculta de la rebelién, preparacién abierta, y
después de la rebelién.

En el primero (preparacién oculta) podemos situar seis oraculos: 28,7-
13.14-22.23-29; 29,1-4.9-12.15-16. Son muy vagos en sus circunstancias,
pero reflejan la inquietud de Isaias ante unos preparativos que no traeréan la
libertad, sino la destruccion (cf. 28,13.18s.22, etc.), porque se realizan sin
tener en cuenta la voluntad de Dios (29,15s.).

En el segundo momento (preparaciéon abierta) Juda envia mensajeros a
Egipto pidiendo ayuda. Isafas condena esta actitud en dos oraculos (30,1-
5; 31,1-3). La alianza con Egipto equivale a desconfiar de Dios y divinizar a
las grandes potencias. Los judios no solo se han embarcado en una politi-
ca absurda, sino que estin cometiendo un pecado de idolatria.

En el tercer momento (después de la rebelién}) Isaias se siente fracasado
y deja testimonio escrito de la actitud pecadora del pueblo y del castigo que
merece (30,8-17). Quiza entrase en un periodo de silencio. Pero no debié
de durar mucho, porque los acontecimientos le obligaran a hablar pronto.
El afio 701 Senaquerib invade Juda y conquista 46 fortalezas, entre ellas La-
quis. Desde alli envia al Copero Mayor a Jerusalén exigiendo la rendicién.
Y las palabras que le encarga decir (36,4-20) van a provocar un cambio pro-
fundo en Isaias. El Copero Mayor comienza desmontando las confianzas
humanas basadas en las meras palabras, en la estrategia militar y en la ayu-
da de Egipto (vv. 4-6). Esto lo habria firmado Isaias. Pero luego ataca el tl-
timo baluarte de Juda: «Que no os engafie Ezequias diciendo: El Sefior nos
librara. ;Acaso los dioses de las naciones libraron a sus paises de la mano
del rey de Asiria?» (36,18).

Esta blasfemia ayuda a comprender el cambio del profeta. Al principio
de su vida habia considerado a Asiria como un instrumento en manos de
Dios (5,26-29; 10,5-6; 28,2). Ahora condena su postura llena de orgullo y
soberbia. Abandonando su silencio, ataca al gran imperio en varios ordcu-
los que podemos datar con bastante probabilidad en este momento (10,5-
15; 14,24-27; 30,27-33; 37,21-29).

Pero Isaias no se limita a condenar a Asiria. Anuncia en nombre de Dios
la salvacion de Jerusalén (31,5-6; 37,33-35). Efectivamente, Senaquerib hu-
bo de levantar el cerco y se contenté con imponer a la ciudad un fuerte tri-
buto.

Sin embargo, el profeta sufre una nueva decepcién. Esperaba que los
tragicos acontecimientos de la invasion y el asedio sirviesen al pueblo para
convertirse. La actitud de este es distinta: al enterarse de la retirada de las tro-
pas asirias no da gracias a Dios ni reconoce su pecado, sube alegre a las azo-
teas para contemplar la marcha del ejército enemigo. Isaias no puede so-
portarlo. En un duro oraculo, en el que su fe religiosa se mezcla con un
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profundo patriotismo, condena al pueblo por su conducta (22,1-14). Se-
gin Von Rad, «este es uno de los pocos sitios en que aparece, en medio de
la severa atmosfera de su mensaje profético, un sentimiento vivo y profun-
damente humano de Isaias»*.

La situacién en la que quedo el pais después de la invasion la cono-
cemos por otro oraculo (1,4-9), que utiliza la imagen del enfermo para
describir la imposibilidad de curacion. ;Termina con esto la actividad de
Isaias? Muchos autores piensan que si. Otros, en cambio, piensan que
sus tltimas palabras no fueron tan tragicas, y ponen su testamento pro-
fético en textos como 2,2-4; 11,1-9y 32,1-5.15-20, que dejan entrever un
futuro de paz internacional, con la desaparicion de la guerra'y de las ar-
mas, implantacién de la justicia y del derecho, de la fraternidad y el bien-
estar. Sin embargo, existen serias dudas sobre la autenticidad de estos
oraculos. Es preferible no ofrecer un final tan bonito y atenernos a los
datos seguros.

Cuando comenzamos a reconstruir la actividad de los anos 705-701
prometimos distinguir entre datos seguros e hipotéticos.

Parece seguro: a) que Isaias se opuso decididamente a la rebelion desde
los primeros momentos; b) que conden la alianza con Egipto; c) que con-
sideré la invasion asiria como justo castigo por la actitud del pueblo; d)
que, a pesar de lo anterior, prometio la salvacion de Jerusalén; e) que la ac-
titud posterior del pueblo volvié a desilusionarlo.

Muy probable parece que Isaias cambi6 de actitud frente a Asiria en estos
afios; que cambio de actitud no admite dudas, lo que se discute es el mo-
mento en que se produjo el cambio. Teniendo en cuenta la blasfemia del
rey asirio, lo mas probable es que fuese después de la embajada enviada
desde Laquis.

Debe interpretarse como mera hipotesis, mas o menos discutible segin
cada elemento, toda la reconstruccion que hemos intentado, especialmen-
te en lo que se refiere a la datacion de los textos.

4. El mensaje

Resulta especialmente dificil sintetizar en pocas lineas el mensaje de
Isaias. Sobre todo, porque en ciertos puntos claves no sabemos qué pensa-
ba el profeta. Por ejemplo, en la cuestién mesianica. Si 9,1-6 y 11,1-9 no
proceden de Isaias, su vision del mesianismo y de la dinastfa davidica es
muy distinta de la que podriamos presentar apoyandonos en dichos textos.
No obstante, intentaremos esbozar algunas ideas.

» (3. voN RaD, Teologia del Antiguo Testamento, 11, 208.
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En cuanto al contenido, el mensaje de Isaias abarca dos grandes puntos:
]a cuestién social, durante los primeros afios de su actividad, y la politica,
a partir del 734.

En su denuncia social?, Isaias estd muy influido por Amds, profeta casi
contemporineo; aunque predic6 en el Norte, su mensaje debi6 de ser cono-
cido muy pronto en el Sur. De hecho, ciertas férmulas isaianas parecen ins-
piradas en el profeta de Técoa. Y la problemitica es en gran parte la misma:
critica a la clase dominante por su lujo y orgullo, por su codicia desmedida
y sus injusticias. Igual que Amos, denuncia el que todo esto pretenda com-
paginarse con una vida «religiosa», de intenso culto a Dios. Al reconocer un
influjo de Amos no pretendemos restarle originalidad a Isaias. Un examen
atento de sus oraculos demostraria que no se trata de simple copia.

En su postura politica estd muy influido por las tradiciones de la elec-
ci6n de David y de Jerusalén. Dios se ha comprometido con la ciudad y la
dinastia, y en esto consiste su mayor seguridad. Pero Isaias no acepta ni re-
pite la tradicién mecdnicamente. La promesa de Dios exige una respuesta,
la fe, que no se manifiesta en verdades abstractas, en férmulas mas o me-
nos vacias, sino en una actitud vital de vigilancia, serenidad, calma. Ante la
amenaza enemiga, cuando la ciudad esta rodeada de tropas, creer significa
permanecer tranquilos y atentos, sabiendo que Dios no dejara de salvar a
su pueblo. Por eso, lo contrario de la fe es la bsqueda de seguridades hu-
manas, la firma de tratados, apoyarse en el ejército extranjero, pactar con
Asiria o Egipto. En definitiva, lo contrario de la fe es el temor®.

;Qué pretende Isaias con su predicacién? Aunque parezca extrafio, esta
cuestién ha sido muy debatida. Muchos piensan que el profeta solo pre-
tende justificar el castigo inevitable de Dios; mas atn, cegar al pueblo, em-
botar su corazén, para que no llegue a convertirse, como dicen los compli-
cados versos del relato de la vocacién. Prescindiendo de ellos, si hay algo
evidente es que Isaias pretendio convertir a sus contemporaneos. Sus de-
nuncias sociales, su critica a las autoridades y jueces, buscan un cambio de
conducta: «Cesad de obrar el mal, aprended a hacer el bien» (1,17). Sus ad-
vertencias a Acaz, su consejo de «vigilancia y calma», no son formulas va-
cias, exigen una actitud nueva. Y cuando condena la embajada a Egipto lo
hace, al menos inicialmente, esperando que no llegue a ponerse en camino.

» Amplio desarrollo del tema en SiCrE, «Corn los pobres...», pp. 191-249. Véase también
PoraTH, Die Sozialkritik; Gray, Rhetoric and Social Justice se centra en Is 1,16-17 y 58,6-10.

 Un punto de vista distinto es el de G. C. 1. WONG, «Faith», que resumen su idea de la
fe en Isafas con estas palabras: «Fe en Yahvé es una forma de vida caracterizada por la preo-
cupacién por la justicia y por actos de rectitud y bondad. Esta es la vida que subsistira real-
mente» (p. 545). Sin negar la importancia de la justicia para Isaias, parece que en Is 7,1-17
«creer» tiene una connotacién distinta, la que sugiero en el texto.
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Decir que Isaias no intenté convertir a sus contemporaneos parece total-
mente contrario a los textos y a la mentalidad del profeta.

Dentro de esta conversién hay un punto esencial. Convertirse significa res-
tablecer las rectas relaciones entre Dios y el hombre, reinstaurar un equilibrio
que se habia perdido. Los contemporaneos de Isaias, dejandose llevar por el or-
gullo, situaron al hombre a un nivel que no le correspondia: en la cumbre de
un pantedn terreno, desde donde lo dominaba y decidia todo. Para Dios no
quedaba lugar, o un lugar de puro tramite, sin repercusiones directas en la vida.

Isafas tuvo en su vocacién una experiencia muy distinta. La majestad de
Dios, su soberania, despiertan en él la conciencia de ser pecador y de vivir
en medio de un pueblo impuro. El hombre no tiene nada de qué gloriarse.
Lo tinico importante y decisivo es el Sefior. Y si el pueblo no quiere acep-
tarlo de grado, tendra que hacerlo por la fuerza, cuando llegue «el dia del
Sefior» y sea doblegada la arrogancia humana.

Por eso, el mensaje de Isaias no es la suma de una serie de recetas prac-
ticas sobre problemas sociales, econémicos o politicos. Interpretarlo de es-
ta forma seria empobrecerlo. Lo fundamental de su predicacién es que de-
sea provocar en el pueblo el encuentro con Dios, la aceptacién plena de lo
divino en medio de lo humano. A partir de esta supremacia de lo divino, y
como respuesta a ella, tienen sentido todos los otros puntos que configu-
ran el mensaje de este profeta.

5. Isaias, ;profeta de salvacion?

Incluyo este breve apartado porque en los dltimos afios se ha difundi-
do la idea de que Isaias fue un profeta de salvacién, vinculado al culto, que
solo anuncié desgracias a los enemigos de Jud4, no al propio pueblo. En de-
finitiva, un profeta como los del imperio neoasirio. Quien formulé esto de
manera mas drastica fue Uwe Becker en 1997.

;Qué se deduce de la historia de la formacién del libro para el contenido y la
esencia de la predicacion profética? También en este punto nuestra investigacion.
ha llevado a un resultado sumamente inusual: jIsaias era un profeta de salvacion!
Es cierto que anuncié desgracias, pero no para el propio pueblo, no para Judad y
Jerusalén. Eran desgracias para los pueblos vecinos, los extranjeros y los que se
habfan convertido en enemigos, con los que habia entrado en conflicto el Reino
Sur. Por tanto, Isajas debié de estar mucho mas relacionado con el culto, el esta-
do y la dinastfa de Jud4 y de su capital de lo que hasta ahora se suponta. (...)

No es pues muy equivocado calificar a Isaias de «profeta cultual»: «La mi-
sién de los profetas cultuales, como de la del culto en sentido amplio, era ase-
gurar la salvacién de Israel cuando estaba amenazado, o restituirla cuando se
vefa limitada o destruida interior o exteriormente a causa de sus delitos» (Jere-
mias, Kultprophetie 178).
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Por tltimo, podemos hacer referencia a una serie de textos proféticos neoasi-
rios de los reinados de Asaradon (681-669) y Asurbanipal (669-629) que coin-
ciden de forma sorprendente con la imagen que hemos esbozado del oficio del
profeta «histérico» Isafas: se trata siempre de profecia de salvacién a favor del rey,
sin ningtin anuncio de condena ético-teoldgico. A la luz de estos paralelos, la
profecia judia de época preexilica aparece como una variedad de la profecia del
Antiguo Oriente™.

Walter Dietrich, en una extensa recension, manifest6 su desacuerdo con
ciertos puntos”. Pero, diez afios mas tarde, De Jong sigue presentando a
Isaias como un profeta de salvacién, muy parecido a los profetas neoasirios.

Ya que, de acuerdo con la ideologia oficial, el bienestar del rey asirio se
identificaba en gran parte con el bienestar del estado, las invectivas proféticas
contra los que amenazan el bienestar del rey en Asiria se asemejan a las invec-
tivas de Isafas contra los lideres judios. En ambas partes los profetas funciona-
ban como guardianes del estado, denunciando lo que consideraban amenazas
para el bienestar del estado. La lealtad de Isaias al estado y al rey judios puede
servir también para explicar la ausencia de referencias a Ezequias en sus oracu-
los criticos®.

Fue la trigica experiencia de comienzos del siglo vi (destruccién de Je-
rusalén, deportacién a Babilonia) la que motivé una revisién profunda de
los ordculos de Isaias, presentindolo como profeta de condena, para justi-
ficar el castigo divino.

6. Del profeta Isaias a Is 1-39

Aunque hay acuerdo en que la predicacién de Isaias se conserva en los
caps. 1-39 de su libro, también se acepta que los cc. 24-27 y 34-35 no pro-
ceden de él. Por otra parte, los caps 36-39 no contienen oraculos de Isaias,
sino narraciones que hablan del profeta en tercera persona. Si a esto afiadi-
mos que muchos pasajes de los capitulos 1-12 y casi la mayoria de 13-23
tampoco son auténticos, vemos que entre las colecciones de oraculos isaia-
nos existentes en el siglo v y el actual libro de Isaias las diferencias supe-
ran con mucho a las semejanzas. De ninguna manera podemos considerar
a Isaias autor de su libro, ni siquiera de los caps. 1-39.

Sin embargo, el germen de este libro debié de comenzar con el profeta.
En 30,8 recibe esta orden de Dios: «Ahora ve y escribelo en una tablilla, gra-

% U. BECKER, Jesdja..., pp. 286s.

" DIETRICH, «Jesaja-Ein Heilsprophet».

* JONG, Isaiah..., p. 455. Leyendo a Jong, Isaias aparece como un profeta obsesionado por
el bienestar del estado. Leyendo a Isaias, més bien aparece como un hombre obsesionado
por la fidelidad al plan de Dios.
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balo en el bronce, que sirva para el futuro de testimonio perpetuo». Y en
8,16 dice: «Guardo el testimonio, sello la instruccion para mis discipulos».
Muchos comentaristas ven en estos datos la prueba de una actividad litera-
ria de Isafas. Aunque ninguno de ellos demuestra que Isaias escribiese sus
oraculos?, la idea esta muy difundida y aceptada, probablemente con ra-
z6n. Pero 3qué oraculos o colecciones redacté el profeta? No tenemos cer-
teza. Casi todos los autores le atribuyen dos colecciones referentes a dos
momentos principales: la guerra siro-efraimita (afio 734) y la rebelion de
los afios 705-701. Ultimamente, M. de Jong le ha atribuido tres colecciones,
relativas a los afios 734-732, 723-720 y 705-701.

Sin embargo, Isafas actué como un iman que fue atrayendo nuevos
oraculos y colecciones de los autores mas diversos y a lo largo de cinco si-
glos. El resultado final de los caps. 1-39 suele dividirse en las siguientes sec-
ciones principales:

a) Oraculos dirigidos al pueblo de Dios (caps. 1-12).

b) Oraculos dirigidos a las naciones extranjeras (caps. 13-23).

¢) La «gran escatologia» (caps. 24-27).

d) Oraculos dirigidos al pueblo de Dios (caps. 28-33).

e) La «pequeiia escatologia» (caps. 34-35).

f) Apéndice histérico (caps. 36-39).

Esta divisién, fundamentalmente valida, debe ser matizada en muchos
casos: por ejemplo, 10,5-15, un ordculo contra Asiria, que teGricamente ca-
bria imaginar en la segunda seccién, se encuentra incluido en la primera;
22,1-14, dirigido contra Jerusalén, se halla inserto entre los poemas contra
las naciones extranjeras; lo mismo ocurre con las palabras dirigidas al ma-
yordomo Sobna (22,15ss.). Por otra parte, no conviene considerar estas sec-
ciones como compartimentos estancos sin relacién entre ellas. La gran es-
catologia (24-27), aunque proceda de un tiempo posterior, hay que leerla

en relacion estrecha con los capitulos precedentes (13-23); lo mismo po-
driamos decir de 34-35.

7. Uso de Isaias 1-39 en el Nuevo Testamento ™

«Eso dijo Isafas porque vio su gloria y hablé de él» (Jn 12,41). Bastarian
estas palabras del cuarto evangelio para comprender la importancia que ad-

» E] mandato de 30,8 es probable que solo se refiera a escribir el nombre irénico apli-
cado a Egipto: «Fiera que ruge y huelga» (30,7). En cuanto a «sellar el testimonio y guardar la
instruccién» (8,16) podria referirse solo a interrumpir la actividad profética. Véase MILLARD,
«Take a Large Writing Tablet...».

* D.-A. KocH, «The quotations».
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quirio este profeta entre los primeros cristianos. Sus palabras juegan un pa-
pel capital en el anuncio del nacimiento de Jesis en Mateo, en la aparicién
y actividad de Juan Bautista, para explicar y justificar la conducta de Jests o
sus reproches de hipocresia a los fariseos. Is 53 es el impulso para que se
convierta y bautice el eunuco de la reina Candaces. Pablo argumenta en la
carta a los Romanos con textos de este libro profético.

Sin embargo, muchas de estas citas estan tomadas de la segunda y ter-
cera parte del libro (40-55; 56-66). Si nos limitamos a Is 1-39, los textos
que aparecen citados son los siguientes:

Is NT
1,9 Rom 9,29
51 Mt 21,33
6,9-10 Mt 13,14-15; Jn 12,39-40; Hch 28,25-27
7,14 Mt 1,22-23
8,23b-9,1 Mt 4,14-16
10,22 Rom 9,27-28 (segin LXX)
11,1.10 Rom 15,12
29,13 Mt 15,7-9

El mas citado, y en tres autores tan distintos como Mateo, Juan y Pablo,
es el referente a la dura misién de endurecer el corazén y cegar los ojos del
pueblo (Is 6). Es posible que el mismo Jests, y sin duda sus seguidores, vie-
ran ahi la explicacién de por qué sus contemporaneos se negaron a creer en
su mensaje y su persona. Las formulaciones varfan, pero no podemos ana-
lizar el tema con mas detalle.

En este uso de un texto isaiano para criticar a los contemporaneos de Je-
stis se inserta también Mt 15,7-9, que cita Is 29,13: «Este pueblo me honra
con los labios, pero su corazon esté lejos de mi; el culto que me dan es inud-
til, pues la doctrina que ensefian son preceptos humanos».

El autor que mas cita estos capitulos de Is es Mt (5x), mientras que Mc
y Lc no lo hacen nunca. Entre las citas exclusivas de Mt es especialmente fa-
mosa la que utiliza en el anuncio del nacimiento de Jests a José, aunque no
dice expresamente que se trata de Isafas: «Todo esto sucedié para que se
cumpliera lo que el Sefior habia anunciado por medio del profeta: Mira, la
virgen estd encinta, dara a luz a un hijo que se llamarid Emanuel, que signi-
fica: Dios con nosotros» (Mt 1,22-23).

También tiene gran interés el uso que hace Mt 4,14-16 de Is 8,23b-9,1:
el texto isaiano es la introduccién al famoso poema que habla del paso de
las tinieblas a la luz y la alegria por tres motivos: la derrota del imperio ene-
migo (Asiria), el final de la guerra, y un nuevo monarca descendiente de
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David («un hijo nos ha nacido...»). Mt no recoge los claros elementos poli-
ticos del poema; limitandose a citar la introduccion, ofrece un sentido ra-
dicalmente nuevo: lo que inunda de luz a las regiones desoladas del norte
es la actividad de Jess.

En cuanto a Pablo, solo cita a Isajas en la carta a los Romanos.

Rom 9,27-29 empalma dos textos (Is 10,22-23 eIs 1,9): «Acerca de Israel,
Isafas proclama: Aunque los israelitas fueran numerosos como la arena del
mar, solo un resto se salvara. El Sefior va a ejecutar en el pais la destruccién
decretada. El mismo Isaias predice: Si el Sefior todopoderoso no nos hubie-
ra dejado un resto, seriamos como Sodoma, semejantes a Gomorra».

Mas interés tiene la cita de Is 11,1.10 en Rom 15,12: «Isafas, por su par-
te, dice: Se alzara el vastago de Jesé, se levantara a gobernar las naciones: en
él esperaran los pueblos». El poema primitivo (Is 11,1) habla de un nuevo
David («vastago de Jesé»); mas tarde, ese « vastago de Jesé» fue interpretado
en sentido colectivo, aplicindose a todo el pueblo (Is 11,10). Pablo recupe-
ra el sentido individual, aplicando el texto a Jesis.
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Miqueas'

1. La persona y la época

Miqueas nacié en Moreset (1,1). Probablemente se trata de Moreset-
Gat, una aldea de Jud4, 35 km al SO de Jerusalén. El dato es importante
porque nos sitda en un ambiente campesino, en contacto directo con los
problemas de los pequerios agricultores, victimas del latifundismo. Por otra
parte, Moreset se encuentra rodeada de fortalezas; en un circulo de diez ki-
lémetros surgen Azeqa, Soco, Aduldn, Maresa y Laquis. La presencia de mi-
litares y funcionarios reales debia de ser frecuente en la zona y, por lo que
cuenta Miqueas, no muy benéfica. Ademas de los impuestos, es probable
que llevasen a cabo levas de trabajadores para conducirlos a Jerusalén (cf.
3,10). Latifundismo, impuestos, robo a mano armada, trabajos forzados, es
el ambiente que rodea al profeta.

De su profesién y estado social nada sabemos. Mientras unos lo consi-
deran «un hombre del campo» (J. M. P. Smith), «un hombre sencillo del
campon» (Sellin), o incluso lo sitGan «en el circulo de pequefios campesinos

! Historia de la investigacion: Jacoss, The Conceptual Coherence, pp. 16-45 (2001).

Comentarios: ASURMENDI (CBL) 2007; ALFARO, 1989; ALLEN, 1976; DEIssLER (SBPC) 1961;
ELUGER (ATD) 1956; JENSON, 2008; R. KesstER (HThKAT) 1999; Mays (OTL) 1976; MCKANE,
1998; McKEATING, 1971; NOwACK, 1903; OBERFORCHER, 1995; RuDOLPH (KAT 13/3) 1975; J. M.
P. Smrru (1CC) 1911; R. L. SmitH (WBC 32)1984; UTZSCHNEIDER, 2005; WALTKE, 2007; WOLFF
(BK XIV/4) 1982; WOUDE, 1976.

Estudios: CHa, Micha (1996); Niccaccl, «ll libro» (2004); SHAW, The Speeches; WAGENAAR,
Judgement (2001); ZAPF¥, Redaktionsgeschichtliche Studien (1997).



HISTORIA DEL MOVIMIENTO PROEETICO

y ganaderos oprimidos» (Weiser), Wolff lo juzga un personaje importante,
un «anciano» (zagen) preocupado por las injusticias que padecen sus con-
ciudadanos?®. Sus argumentos no resultan apodicticos® y parece preferible
mantener la postura abierta de Rudolph: Miqueas pudo ser un campesino
pobre, un trabajador del campo o un propietario*. La postura de Alfaro, que
presenta a Miqueas como «un tedlogo que ha echado su suerte con los po-
bres de la tierra y se ha convertido en un valiente defensor de los derechos
de los oprimidos»®, estd demasiado marcada por Atahualpa Yupanki y la
teologia de la liberacién.

El titulo del libro sitia su actividad durante los reinados de Yotdn, Acaz
y Ezequias, es decir, entre los afios 740-698 aproximadamente. Sin embar-
go, aunque dice que la visiéon de Miqueas afecta no solo a Jerusalén, sino
también a Samaria, no indica ninguno de los reyes contemporineos del
Norte. Es dificil saber si Miqueas actué durante los reinados de Yotan y
Acaz. La injusticia del latifundismo se dio en muchos momentos, y el
oraculo contenido en 1,8-16 tampoco ayuda mucho, porque se discute si
el profeta amenaza con un castigo futuro o describe una desgracia pasada®.

De todas formas, con respecto a la fecha de actividad tenemos algunos
datos seguros: 1,2-7 da por supuesta la existencia de Samaria como capital
del Norte; nos encontramos, pues, antes del afio 722, y quiza del 725, cuan-
do comenzo6 su asedio por los asirios. Por otra parte, la tradicién contenida
en Jr 26,18 afirma que Miqueas actud en tiempos de Ezequias’. Por consi-
guiente, podemos indicar como fecha aproximada de su actividad profética
los afios 727-701. En este contexto es facil enmarcar la referencia al avance
del ejército asirio (1,10-16) y el peligro de la invasién (5,4-5). Mayor preci-
sién resulta imposible.

2. El mensaje

Reconstruir el mensaje de Miqueas es una de las tareas mas dificiles, ya
que no sabemos con exactitud qué oriculos proceden de él y cuales de
autores posteriores®. Los capitulos finales (6-7) los atribuyen algunos co- .

? WoLFF, «Wie verstand Micha».

* Cf. NUNES CARREIRA, «Michax. Tampoco acepta la teoria de Wolff, Woupg, «Three classi-
cal Prophets», p. 49.

* RUDOLPH, Micha, p. 22.

* ALFARO, Justice and Loyalty, p. 4

¢ Asi se explica la diversidad de fechas propuestas: antes del 721; en 721; antes del 711;
en 711; antes del 701; en 701.

7 Sobre la relacién entre Miqueas y Jeremias véase CHa, Micha; HARDMEIER, «Die Propheten».

® Waltke no tiene este problema porque atribuye todo el libro al profeta, pero su postu-
ra no es la habitual.
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mentaristas a un profeta anénimo del Norte, «<Deuteromiqueas», pienso que
con razén. No podemos tenerlos presentes al esbozar el mensaje de Mi-
queas. Los capitulos 4-5 constituyen un problema especial, pero en su re-
daccién actual parecen fruto de la época del exilio.

Si queremos pisar un terreno totalmente seguro debemos limitarnos a
los tres primeros capitulos. Son ellos, especialmente 2-3, los que presentan
a Miqueas como uno de los grandes defensores de la justicia®. Parten de un
hecho muy concreto: la apropiacién de casas y campos por parte de los po-
derosos.

jAy de los que planean maldades

y traman iniquidades en sus camas!
Al amanecer las ejecutan,

porque tienen el poder.

Codician campos y los roban,

casas y las ocupan,

oprimen al varén con su familia,

al hombre con su heredad (2,1-2).

Pero esto pone en marcha un fenémeno mas complejo y nos hace des-
cubrir la terrible opresion en que vive el pueblo: carne de matadero con que
se alimentan las autoridades.

Escuchadme, jefes de Jacob, principes de Israel:

;No os toca a vosotros ocuparos del derecho,

vosotros que odidis el bien y amais el mal?

Arrancais la piel del cuerpo, la carne de los huesos,

os coméis la carne de mi pueblo, lo despellejiis,

le rompéis los huesos, lo cortais como carne para la olla o el puchero (3,1-4).

En el oraculo probablemente mas duro acusa a todos los dirigentes de
Jerusalén (jefes, sacerdotes, profetas) de construir la prosperidad de la ciu-
dad a costa de la sangre de los pobres.

Escuchadme jefes de Jacob, principes de Israel:
vosotros que detestdis la justicia y torcéis el derecho,
edificais con sangre a Sion, a Jerusalén con crimenes.
Sus jefes juzgan por soborno,

sus sacerdotes predican a sueldo,

sus profetas adivinan por dinero;

y encima se apoyan en el Sefor diciendo:

;No esta el Sefior en medio de nosotros?

No nos sucedera nada malo (3,9-11).

° Un analisis detenido de los textos de Miq 2—3 en SiCRE, «Con los pobres...», pp. 250-292,
con conclusiones en pp. 308-314.



HISTORIA DEL MOVIMIENTO PROFETICO

Por eso, aunque el lenguaje de Miqueas es plastico y vivo, haciendo des-
filar ante nosotros a las mujeres expulsadas de sus casas, a los nifios despro-
vistos de libertad, a los hombres explotados, lo que mas impresiona no son
los hechos concretos, sino la visién de conjunto. Una sociedad dividida en
dos grandes bloques: el de los terratenientes, autoridades civiles y militares,
jueces, sacerdotes y falsos profetas por una parte; frente a ellos, «mi pue-
blo», victima de toda clase de desmanes. Y llama la atencion el caracter «re-
ligioso» de los opresores, que consideran a Dios de su parte, invocan las
grandes tradiciones de Israel y cuentan con el apoyo de los falsos profetas.
Por eso, Miqueas no se enfrenta solo a una serie de injusticias, sino a una
«teologia de la opresion». Por otra parte, esta forma de actuar y de ver la
vida se encarna en algo muy concreto: Jerusalén. Cortando con toda tradi-
cién y promesa anteriores, con el entusiasmo que manifiestan algunos Sal-
mos, el profeta anuncia que «Jerusalén sera una ruina, el monte del templo
un cerro de brefas» (3,12).

3. Actividad literaria

En el libro encontramos algiin ordculo introducido en primera persona
(3,1; 7,1) o con posible referencia al autor (7,7); especial interés tienen
unas palabras en las que Miqueas se presenta como totalmente contrario a
los otros profetas (3,5-8). Es posible que dejase algo por escrito.

4. ;Un profeta an6nimo del Norte en el libro de Miqueas?

Ya que el libro se presenta desde el primer momento como una vision
«sobre Samaria y Jerusalén» (1,1), no tiene nada de extrano que en la pri-
mera parte se condene a Jerusalén (cc. 2-3) y en la segunda a Samaria
(6-7). Sin embargo, hay diferencias tan notables entre ambas partes que al-
gunos proponen atribuir los dos capitulos finales a un profeta anénimo del
Norte, «<Deuteromiqueas» .

En cualquier caso, aunque con matices distintos, se advierte la misma -
preocupacion por la justicia. Dirigiéndose a Samaria (como queda claro por
la mencién de Omri, fundador de la ciudad, y a Ajab, rey del Norte), denun-
cia el profeta las injusticias que se cometen especialmente en el comercio:

El Sefior llama a la ciudad, escuchad, tribu y sus asambleas:
;Voy a tolerar la casa del malvado con sus tesoros injustos,
con sus medidas exiguas e indignantes?,

1 Woupk, «Deutero-Micah». En forma mas sencilla, esta teoria ya la habia propuesto Bur-
KITT, «Micah 6 and 7». Otros relacionan con el salmo final con la caida de Samaria: EiSSFELDT,
«Ein Psalmy; J. Dus, «Weiteres».
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;voy a absolver las balanzas con trampa

y una bolsa de pesas falsas?

Los ricos estan Ilenos de violencias,

la poblacién miente, tienen en la boca una lengua embustera. (...)
Se observan los decretos de Omuri y las practicas de Ajab;

seguis sus consejos. (...)

En esta parte final encontramos también uno de los textos mas intere-
santes sobre la relacién culto-justicia. Ante el deseo del pueblo de agradar a
Dios con toda clase de ofrendas, el profeta ofrece una alternativa muy dis-
tinta.

;Con qué me presentaré al Sefior, inclindandome al Dios del cielo?
;Me presentaré con holocaustos, con becerros afiojos?

;Aceptard el Sefior un millar de carneros o diez mil arroyos de aceite?
;Le ofreceré mi primogénito por mi culpa

o el fruto de mi vientre por mi pecado?

Hombre, ya te he explicado lo que estd bien,

lo que el Sefior desea de ti:

que defiendas el derecho y ames la lealtad,

y que seas humilde con tu Dios (6,6-8).

5. Contenido del libro de Miqueas

Después del titulo (1,1) se anuncia una grandiosa teofanfa motiva por
los pecados de Jacob y Juda, que provoca el castigo inmediato de Samaria
(1,2-7). A continuacién entona el profeta una elegia por Juda (1,8-16): el
juicio de Dios ha afectado tanto al Norte como al Sur.

De este anuncio y la lamentacion general pasa el profeta a la denuncia
de pecados concretos™. En 2,1-5 encontramos un «ay» contra los ricos que
se apoderan de las casas y campos de los pobres. Esta amenaza provoca una
viva discusién entre el profeta y sus adversarios (2,6-11); estos piensan que
no deben temer nada malo, porque Dios es bueno y ellos honrados (vv. 6-
7). Pero Miqueas denuncia de nuevo sus pecados (vv. 8-11). Surge aqui por
vez primera el tema de los falsos profetas que predicen mentiras e invitan a
la buena vida (v. 11).

Sigue una promesa de salvacién (2,12-13) que contrasta enormemente
con lo anterior. Muchos autores la consideran promesa divina, pero no a
través de Miqueas, sino de un autor posterior, que la inserté en este sitio pa-
ra suavizar la dureza de las frases anteriores. Sin embargo, de acuerdo con
Van der Woude, Procksch, Aalders, parece preferible poner estas palabras en
boca de los falsos profetas. En efecto, 3,1-4 opone a las falsas promesas de

11 0s cc. 2-5 los ha tratado WAGENAAR, que recoge diversas formas de interpretacion.
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los profetas una nueva amenaza contra las autoridades por su conducta an-
tisocial.

En 3,5-8 tenemos un enfrentamiento directo de Miqueas con los falsos
profetas; estos solo se mueven por intereses personales, Miqueas se siente
lleno de valor para denunciar los crimenes y pecados de su pueblo (v. 8).
Precisamente por ello ataca duramente a las autoridades civiles y religiosas
y anuncia un terrible castigo a Jerusalén (3,9-12). Estas palabras debieron
de impresionar tanto a contemporaneos, que se recordaban un siglo mas
tarde (cf. Jr 26,18).

En sintesis, podemos entender los caps. 2-3 como una serie de ordculos
pronunciados en distintas ocasiones. Pero parece preferible interpretarlos co-
mo el resumen de una sola intervencién publica del profeta en Jerusalén.
Durante esta actuacién se ve interrumpido en dos ocasiones por sus adver-
sarios (2,6-7; 2,12-13).

Si los tres primeros capitulos debaten el tema de la justicia, 4-5 se cen-
tran en el de la salvacion 2. Esta serie de oraculos es atribuida generalmente
a distintos profetas an6nimos. Cuando los comentaristas encuentran con-
tradicciones —y son muchas las que hay— se limitan a atribuir las distintas
promesas a diferentes profetas. Actitud muy comoda, pero que en vez de
aclarar los problemas del texto, los complica. El conjunto resulta mucho mas
coherente si interpretamos estos dos capitulos como una discusién entre Mi-
queas y los falsos profetas a proposito de tres temas relacionados con la sal-
vacién: scuindo tendré lugar?, ;de dénde vendra?, ;en qué consistira? .

Si recordamos que los falsos profetas interrumpen dos veces a Miqueas
en la primera parte, no debe extrafiarnos que aqui ocurra lo mismo en dis-
tintas ocasiones. Por otra parte, estos capitulos utilizan una serie de marcas
formales que invitan a descubrir en ellos un didlogo o discusion.

El primer punto debatido consiste en la contraposicién entre «los dlti-
mos dias» (4,1) y el «ahora» (4,9ss.). Para el profeta, la salvacion es cosa fu-
tura. Jerusalén, amenazada de muerte en 3,12, serd restaurada por Dios. Pe-
o esta salvacién no serd inmediata; primero hay que pasar por una etapa
de purificacién, porque «ahora» es momento de dolor (v. 10) y de derrota
(v. 14), en contra de los falsos profetas, que pretenden anticipar la salvacién
(vv. 9.11).

2 Algunos autores niegan toda relacion entre estos capitulos y el profeta Miqueas. Ulti-
mamente, J. JEREMIAS, «Micha 4-5 und die nachexilische Prophetie», en KOCKERT-NISSINEN
(eds.), Propheten in Mari..., pp. 90-115. Otros le atribuyen al profeta solo algunos oriculos:
4,9-14: 1-5.9-13 (Nowack); 4,11; 4,14-5,4a.5b; 5,9-13 (Deissler); 5,9-14 (Eissfeldt).

13 14 idea me la sugiri6 el articulo de WouDE, «Micah in Dispute with the Pseudo-Pro-
phets». Un estudio de tipo muy diverso en RENAUD, Structures.
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El segundo punto de conflicto es el lugar de donde saldra la salvacion:
«Y td lerusalén» (4,8), «y tt Belén» (5,1). Frente a los falsos profetas, que la
derivan de lerusalén, Miqueas responde que serd Belén el punto de partida.
Como una condena de la capital, como una vuelta al pasado, a los origenes
de David (algo semejante a lo que afirma Is 11,1).

El tercer tema discutido es el contenido de la salvacion: «serd» (5,4.6.7.9).
Para los falsos profetas tendra un matiz nacionalista, cruel con los demas
pueblos (5,4-5.7-8). Para Miqueas se trata de una salvacion sin violencias,
benéfica para todos (5,6). Es verdad que los enemigos de Dios deben ser
eliminados. Pero sus principales enemigos no son las potencias extranjeras,
sino todos los idolos en los que confian los israelitas: ejércitos, fortalezas,
adivinos, falsas divinidades (5,9-14). Eso es lo que el Sefior exterminara.

Considerando los capitulos de esta manera, se advierte que su conteni-
do no es simplemente de oraculos de salvacién. Tratan ese tema. Pero no
como promesas incondicionadas, sino sometiéndolo a debate, tirando por
tierra concepciones erréneas. De hecho, la tltima palabra que resuena es la
de un juicio purificador. Y asi se advierte la estrecha relacion de los cinco
primeros capitulos del libro. Al comienzo se anuncia el castigo divino, jus-
tificado en 2-3 con la denuncia de una serie de injusticias. La tltima pala-
bra de Dios, como ocurre frecuentemente en los profetas, no serd de con-
dena, sino de salvacién. Pero una salvacion muy distinta de la que el
hombre espera, contraria a la que anuncian los falsos profetas. Mas cerca-
na, por su caracter purificador, del juicio que anuncia el capitulo primero.

Si la primera parte estd dominada por la teofania y sus consecuencias,
el capitulo 6 nos sittia en el ambito de un juicio. El primer oraculo (6,1-5)
convoca a la naturaleza para que asista al pleito de Dios con su pueblo. Los
beneficios de Dios, presentados con suave reproche (6,3-5), provocan la
generosidad de Israel, que intenta agradar a su Sefor. Pero al pueblo solo
se le ocurre una manera de acercarse a él: mediante el culto (6,6-7). El pro-
feta le recuerda el tinico camino, el mas antiguo e importante: el que pasa
por la justicia y la lealtad (6,8-9).

Y esto falta completamente en Israel; 6,9b-16 contiene un duro ataque
contra la ciudad que se ha enriquecido a fuerza de injusticias. Las referencias
a Omri y Ajab (v. 16) hacen pensar que se trata de Samaria, capital del Reino
Norte. Y 7,1-7 demuestra que también ha desaparecido la lealtad; en esta la-
mentacién nos dice el profeta que nadie puede fiarse de nadie, ni siquiera de
las personas mas intimas. En estas circunstancias, la Gnica actitud sensata es
confiar en el Sefior y esperar su salvacion, como hace el profeta (7,7).

Hasta aqui, el juicio ha seguido el mismo proceso que advertimos en

otros textos proféticos: ante la amenaza del Sefior, el pueblo recurre al cul-
to; pero Dios no lo acepta como escapatoria. La denuncia de la injusticia y
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de la falta de lealtad sigue justificando el castigo divino. Y este se produce,
como dan a entender los vv. 8-9. Sin embargo, ocurre un cambio significa-
tivo. En el salmo final, el pueblo reconoce su pecado y lo justo del castigo
(8-10). Entonces Dios puede pronunciar un oraculo de salvacién (11-13), al
que sigue una suplica confiada (14-17) y la certeza del perdén (18-20)*.

6. Uso de Miqueas en el Nuevo Testamento

Tres textos de Miqueas, con valor muy distinto, tuvieron especial im-
portancia para los autores neotestamentarios. El mas conocido es 5,1 («Y
t, Belén...»), citado en Mt 2,6; Jn 7,42. También 7,20, que habla de la fi-
delidad de Dios a los antepasados del pueblo de Israel, es recogido en el
Magnificat (Lc 1,55) y en Rom 15,8. Por dltimo, 7,6, que presenta las di-
sensiones familiares como el mayor argumento de la falta de lealtad y de fi-
delidad, es citado o recordado en Mt 10,21.35; Mc 13,12 y Lc 12,53 para
describir las tragicas consecuencias de la actividad de Jesus.

Ademads de esto, Mt 23,23 alude a la importancia capital de la justicia y
la misericordia, basdndose, sin mencionarlo, en Miq 6,8.

" VARGON atribuye esta oracién al profeta judio y la sitGia en el reinado de Oseas; Mi-
queas, profeta del Sur, demostraria con ello su interés y preocupacién por el Norte.
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Silencio, labor callada y apogeo

A la edad de oro de la profecia siguen muchos afios de silencio. Bastan-
tes comentaristas dirian que alrededor de setenta y cinco. En gran parte se ex-
plica por el largo reinado de Manasés (698-643), hombre despoético, que
«derramé rios de sangre inocente, de forma que inundé Jerusalén de punta
a cabo» (2 Re 21,16). Es posible que en su tiempo surgiesen profetas, aun-
que la frase anterior sugiere que no les dejarian decir muchas cosas. Quiza
podamos datar durante su reinado la profecia de Nahn, en contra de lo que
piensan muchos comentaristas. En este caso, seria el Ginico profeta conocido
durante la primera mitad del siglo vi1 y sus pocas paginas contendrian no so-
lo la condena de Ninive, capital de los asirios, sino también una critica vela-
da ala politica asiréfila de Manasés. Pero es a finales del siglo vii cuando vol-
vemos a encontrar un grupo de grandes figuras: Sofonias, Habacuc, Jeremias.

Sin embargo, la historia del profetismo no es solo la historia de personajes
mas o menos famosos. Una labor igual de importante, incluso mayor para
nosotros, la realizaron los discipulos y seguidores que fueron reuniendo, co-
mentando, actualizando los oraculos del maestro. Una labor callada, dificil por
tanto de reconstruir, pero que no podemos olvidar. Como ejemplo expondré
las teorias actuales sobre la revision de la tradicion isaiana durante el siglo viL.

Pero antes debemos conocer el contexto histoérico.

1. Los dltimos cincuenta anos del Reino Sur

Los profetas que vamos a estudiar (especialmente Jeremias) se mueven
en dos periodos muy distintos, cortados por el afio 609, fecha de la muer-
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te del rey Josias. Los afios que preceden a este acontecimiento estan marca-
dos por el sello del optimismo: la independencia politica con respecto a
Asiria abre paso a una prosperidad creciente y a la reforma religiosa. Los
afios que siguen constituyen un periodo de rapida decadencia: Juda se vera
dominada primero por Egipto, luego por Babilonia. Las tensiones internas
y luchas de partidos van acompafiadas de injusticias sociales y de nueva co-
rrupcién religiosa. El pueblo camina a su fin. El afio 586 cae Jerusalén en
manos de los babilonios y el reino de Juda desaparece definitivamente de
la Historia. Para comprender el mensaje de estos profetas es preciso cono-
cer mas a fondo los dos periodos. Dada la dificultad que supone recordar
los diversos reyes de estos afios y el parentesco existente entre ellos convie-
ne presentarlos en un cuadro esquemitico.

1. AMON
(642-640)

2. JOSIAS
(640-609)

3. Joacaz 4. JOAQUIN* 6. SEDECIAS
(3 meses) (609-598) (597-586)

5. Jeconias
{3 meses)

Los nimeros 1, 2, 3, etc. indican el orden en que reinaron. Joacaz, Joa-
quin y Sedecias eran hermanos. Joacaz y Jeconias aparecen en mintsculas
dada la brevedad de su reinado.

1.1. Del 642 al 609

La muerte de Manasés (afio 643) abrié un periodo de crisis en la histo-
ria de Juda. Este rey despético, cruel e impio habia gobernado durante cin-
cuenta y cinco afios siguiendo una politica asiréfila. Su sucesor, Amoén, fue
asesinado dos aflos mas tarde (640). Entonces, un sector de la poblacién
muy dificil de identificar® salva a la monarquia matando a los conspirado-
res y nombrando rey a Josias, hijo de Amén, que solo cuenta ocho afios de
edad (cf. 2 Re 21,23s.).

! La traduccién de los nombres de Yehoyaquim y de Yehoyakin (padre e hijo respectiva-
mente), plantea problemas de cara al lector. La Biblia de Jerusalén los presenta como Yoya-
quim y Joaquin respectivamente. Dado que al segundo se lo llama también Konias (Jr 22,24.28).
para distinguirlos mas ficilmente traduzco el nombre del padre por Joaquin y el del hijo por
Jeconias, como hace la Nueva Biblia Espafiola.

* El ‘am ha'arets, que unos consideran campesinos pobres, otros sacerdotes de segundo
orden, otros terratenientes.
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Durante su reinado cambia la politica interior y exterior®. A partir de la
muerte de Asurbanipal (ocurrida entre 633 y 627 aproximadamente), Asi-
ria se va debilitando a grandes pasos; le resulta imposible mantener el con-
trol sobre los inmensos territorios conquistados. Esto' permite a Josias conso-
lidar su reinado y promover una serie de reformas.

De acuerdo con los autores biblicos, donde se produce el cambio mas
profundo es en el orden religioso. Josias se halla en desacuerdo con la si-
tuacién que le ha legado su abuelo Manasés. Hacia el 632 comienza una re-
forma que culminaré diez afos mas tarde con el descubrimiento del «Libro
de la Ley». En 2 Re 23,4-24 y 2 Cr 34-35 se cuentan las medidas tomadas
por el rey para purificar el culto y restaurar la Pascua“. A pesar de las dudas
de algunos, no parece descabellado defender la realidad histérica de la re-
forma religiosa de Josias®.

Mas discutible es que esa reforma religiosa estuviese acompafada, in-
cluso precedida® y seguida, de una reforma politica tendente a restaurar el
antiguo imperio de David o, al menos, a reincorporar los territorios del an-
tiguo Reino Norte. Esto no se dice expresamente en ningtn sitio, pero el se-
gundo libro de los Reyes cuenta las siguientes intervenciones de Josias en
esa zona: «Derrib6 también el altar de Betel y el santuario construido por
Jeroboan, hijo de Nabat, con el que hizo pecar a Israel. Lo trituré hasta re-
ducirlo a polvo y quemo la estela (...). Josias hizo desaparecer también to-
das las ermitas de los altozanos que habia en las poblaciones de Samaria,
construidas por los reyes de Israel para irritar al Sefior; hizo con ellas lo mis-
mo que en Betel. Sobre los altares degoll6 a los sacerdotes de las ermitas
que habda alli, y quem6 encima huesos humanos» (2 Re 23,15.19-20). Es-
tos datos, junto con el hecho incuestionable de que Josias se enfrenta al fa-
raén Necao en Meguido, territorio del antiguo Israel, demostrarian, segiun

3 SWEENEY, King Josiah, no es una biografia de este rey sino un estudio de la literatura bi-
blica en torno a él y a su obra de reforma.

“ Segiin 2 Re 22,3s., toda la reforma comenz6 en el afio 18 de Josfas, es decir, en el 622
a.C. Mas exacta parece la informacién de 2 Cr 34,3, que sitGa los primeros pasos de la mis-
ma en el afio octavo (632). Volveré més detenidamente sobre el tema de la reforma al hablar
de la vida de Jeremias. Un detenido anilisis de los textos pertinentes y de los problemas his-
toricos se encuentra en W. Bovp BArreT, The King and the Cemeteries: Toward a New Understan-
ding of Josiah's Reform (SVT 88), Brill, Leiden 2002; y en la obra de Sweeney citada en la n. 3.

5 En W. Gross (ed.), Jeremia und die deuteronomistische Bewegung, hay dos articulos de ten-
dencia opuesta: H. NigHR, «Die Reform des Joschija» (pp. 33-55), considera que la reforma no
se puede demostrar y es improbable; C. UEHLINGER, «Gab es eine joschijanische Kultreform?»
(pp. 57-89) se muestra mas favorable a aceptarla.

¢ Th. OESTREICHER, Das deuteronomische Grundgesetz, Bertelsmann, Giitersloh 1923, fue el
primero en indicar que esta politica de Josias fue anterior al descubrimiento del Libro de la
Ley (622/621).
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algunos, que este rey llevé a cabo una politica expansionista hacia el norte,
aunque no llegase a establecer alli un sistema administrativo’.

Algunos autores piensan que, como fruto de la independencia politica
y de la prosperidad creciente, tuvo lugar en estos afios una intensa actividad
literaria: queda redactado gran parte del Deuteronomio® y, segtin cierta es-
cuela, se produce la primera redaccién de la Historia deuteronomista’.

Mientras en Juda las cosas parecen ir de bien en mejor, la situacién in-
ternacional se va nublando. Prescindiendo de una hipotética invasién de
los escitas hacia 626/625 , medos y babilonios estan decididos a terminar
con Asiria: el afo 614 conquistan Asur; el 612, Ninive; el 610, Jaran. Con
ello, la gran potencia que habia deportado a Israel y dominado a Juda du-
rante un siglo desaparece de la historia. Judd no podra celebrarlo; el afio
609 muere Josias en la batalla de Meguido (2 Re 23,29s.)". Esta derrota su-
pone el fin de un breve periodo de esplendor; comienza el «viaje de un lar-
go dia hacia la nochen.

7 Este punto es de los que ha sufrido mas cambios. L. K. HANDY, «Josiah in a New Light»,
en S. W. Horroway (ed.), Orientalism, Assyriology, and the Bible, Phoenix Press, Sheffield 2006,
pp- 415-435 ofrece seis mapas con las reconstrucciones del reino de Josias desde Renan
(1891) hasta Na'aman (1991), pasando por Bright (1960). Lo que en el siglo xix, y en la 1lti-
ma década del xx, se concibe como un modesto territorio, en Bright adquiere dimensiones
bastante mayores: «Es probable que estuviesen en sus manos [de Josfas] la mayor parte de las
areas tipicamente israelitas. Ciertamente posey6 las antiguas provincias de Samaria y Megui-
do y probablemente también algunas regiones de Galaad» (J. BRIGHT, La historia de Israel, Des-
clée de Brouwer, Bilbao, p. 333).

® En una teoria bastante difundida desde comienzos del s. XIX, el Libro de la Ley descu-
bierto en el templo el afio 622 equivaldria a gran parte de Dt 12-26, completado mas tarde
hasta formar el bloque Dt 5-28. Hoy estd mds de moda defender que el descubrimiento del
Libro de la Ley es una ficcién.

* Cf. E M. Cross, Canaanite Myth and Hebrew Epic, Harvard University Press, Cambridge
MA 1973, pp. 274-289, seguido por numerosos discipulos. Recientemente, T. ROMER, The So-
Called Deuteronomistic History, T & T Clark, Londres 2005, no admite una primera redaccién
de la Historia deuteronomista en tiempos de Josias, pero acepta la redaccion de diversos blo-
ques narrativos que formarian, mas tarde, parte de ella. ‘

* La invasién de los escitas solo resulta conocida por HERODOTO, Historias I, 104s.: «Los
medos trabaron combate con los escitas y fueron derrotados en la batalla, viéndose privados
del poder; y, por su parte, los escitas se aduefiaron de toda Asia. Desde alli marcharon contra
Egipto; y cuando estaban en Siria Palestina, Psamético, rey de Egipto, les sali6 al encuentro y
con presentes y stplicas logré que no siguieran adelante. (...). Los escitas, pues, dominaron
Asia por espacio de veintiocho aiios y todo lo asolaron con su brutalidad e imprevisién, ya
que, por una parte, exigian a cada pueblo el tributo que le imponian y, ademas del tributo,
en sus correrias saqueaban las posesiones de todo el mundo». Desde hace tiempo se dudaba
de la veracidad de esta noticia, considerando imposible que los escitas gobernasen Asia du-
rante veintiocho afos. Actualmente casi nadie concede valor al testimonio de Her6doto. So-
bre el posible influjo de esta invasion en el mensaje de Jeremias véase mas adelante, cuando
hablemos de su actividad durante el reinado de Josias.
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1.2. Del 609 al 586

Al morir Josias, el pueblo nombra rey a su hijo Joacaz. Su gobierno so-
lo durara tres meses. El faraén Necao, al volver de su expedicion, lo desti-
tuye, impone a Juda un tributo de tres mil kilos de plata y treinta de oro y
nombra sucesor a Joaquin (Yoyaquim), hombre despético e incrédulo, que
se ganaré la animosidad del pueblo y, sobre todo, del profeta Jeremfas.

El afio 605, en Babilonia, Nabopolasar, bastante enfermo, encarga a su hi-
jo Nabucodonosor de la campafia, y este conquista a los egipcios la aparen-
temente inexpugnable fortaleza de Carquemis. Con ello, el equilibrio entre
Egipto y Babilonia se rompe en favor de los babilonios. Ese mismo afo sube
al trono Nabucodonosor y comienza su politica expansionista. Joaquin, vin-
culado politicamente al faraén, se niega a aceptar el dominio de los nuevos
sefiores del mundo. No obstante, el 603/602 deberé pagar tributo ™. Lo hace
obligado por las circunstancias, y aprovechara la primera ocasion para dejar
de pagarlo (600). Nabucodonosor, ocupado con otros problemas, no lo ata-
ca de inmediato. Pero, en diciembre del 598, se pone en marcha contra Jeru-
salén; ese mismo afio muere Joaquin, probablemente asesinado por sus ad-
versarios politicos, y sube al trono Jeconias. Al comienzo de su reinado,
los babilonios asedian Jerusalén y tiene lugar la primera deportacion. En-
tre los desterrados se encuentra el mismo rey, que Nabucodonosor sustituye
por Matanias, tercer hijo de Josias, cambiandole el nombre por el de Sedecias.

Los primeros aios de Sedecias transcurren en calma. Solo el 594/593 hay
un intento de rebelién que no llega a cuajar. Pero en el 588 niega el tributo.
Nabucodonosor le declara la guerra y asedia Jerusalén el 5 de enero del 587.
Tras afio y medio de resistencia, la capital se rinde el 19 de julio del 586™.

1 Sobre las distintas noticias de su muerte cf. S. TALSHIR, «The Three Deaths of josiah and
the Strata of Biblical Historiography», VT 46 (1996} 213-236.

1214 fecha exacta del sometimiento de Juda a Babilonia es muy discutida. Las tres pro-
puestas més defendidas son: a) inmediatamente después de la batalla de Karkemis, en 605
(Wiseman); b) un afio mas tarde, cuando N abucodonosor devastd Ascalén (Auerbach); ¢} en
otofio o invierno del 603 (Vogt). No extrafia que algunos autores, como Oded, se limite a de-
cir «en los afios 605-601 a.C.».

13 Este punto es también muy oscuro. Segtn 2 Re 24,6 Joaquin parece haber muerto en Je-
rusalén de muerte natural; segin 2 Cr 36,3 Nabucodonosor «lo at6 con cadenas de bronce pa-
ra conducitlo a Babilonian. Josero, Antiquitates X, 6(96)-7(102) dice que fue asesinado por Na-
bucodonosor. La idea de que Joaquin fue asesinado por sus adversarios politicos se basa en Jr
22,19: «le daran sepultura de asno, lo arrastraran y arrojaran fuera de las murallas de Jerusalén».

1 Sigo la cronologfa de Paviovsky-VoGr, «Die jahre». Segtin R. A. PARKER y W. H. Dus-
BERSTEIN, Babylonian Chronology 626 B.C.-A.D. 75, Brown University Press, Providence 1956,
las fechas del comienzo del asedio y de la caida de Jerusalén serfan 15-1-588 y 19-7-587; sin
tanta precisién en cuanto al dia es también la de AtBERTZ, Die Exilszeit. Segiin A. MALAMAT,
«Caught Between Great Powers», BAR 25/4 (1999) 34-41, el asedio de Jerusalén dur6 dos
afios y medio.
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Sedecias y los jefes militares huyen, pero son capturados cerca de Jericé y lle-
vados a presencia de Nabucodonosor, que manda ejecutar a los hijos de Se-
decias; a este lo ciega y destierra a Babilonia (2 Re 25,1-7). Un mes mas tar-
de tiene lugar el incendio del templo, del palacio real y de las casas; las
murallas son derruidas y se produce la segunda y més famosa deportacién.

Los sucesos posteriores (nombramiento de Godolias como gobernador,
su muerte, huida a Egipto, etc.) es preferible estudiarlos en relacién con la
vida de Jeremias para no repetir datos.
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Nahun, Sofonias, Habacuc,
Tradicion isaiana

Los editores del libro de los Doce presentan a estos tres profetas en or-
den distinto: Nahtn, Habacuc, Sofonias. En una posible reconstruccién his-
térica, Sofonias parece el primero, relacionado con la reforma religiosa de
Josias. Nahtn, que canta la caida de'Ninive es situado generalmente hacia
el afio 609. Habacuc reflejaria un momento poco posterior, cuando los ba-
bilonios son ya los nuevos sefiores del mundo. Sin embargo, hay motivos
serios para comenzar por Nahun.

1. Nahan'!

Casi nada sabemos de la persona de Nahtn. Partiendo de 2,1 podemos
deducir que su predicacién tuvo lugar en Jud4, casi seguro en Jerusalén. El
titulo del libro nos indica también su lugar de origen, Elcas, que no apare-
ce mencionado en ningln otro texto del AT

! Bibliografia: WaL, Nahum (1988); comentario de SPRONK, pp. XII-XXI.

Historia de la investigacion: CHRISTENSEN, «The Book of Nahum» (1996); WEIGL, «Current
Research» (2001); LANNER, «Who Will Lament Her», pp. 6-26 (2006).

Comentarios: CHRISTENSEN, 2009; FaBry (HThKAT) 2006; HOONACKER, (EB) 1908; NOWACK,
(HKAT) 1903; O’BRIEN, 2002; PeruITT (ATD) 2004; RoBerts (OTL) 1991; RuborrH, (KAT) 1975;
SeyBoLD, 1991; SproNk (HCOT) 1997.

Estudios: SEYBOLD, Profane Prophetie. LANNER, «Who Will Lament Her» (2006).

2 Algunos autores identifican esta localidad con Al Qus, dos dias de camino al norte de
Ninive, y afirman que Nahtin descendia de los israelitas desterrados por Senaquerib; sin em-
bargo, Al Qus no es mencionada en ningtin texto cuneiforme, solo existi6 a partir del perio-
do 4rabe. Otros, basindose en san Jer6nimo, localizan Elcis en Galilea. La mayoria de los au-
tores la sitGa en territorio judio.
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Muy discutida es la fecha de su actividad. Estas paginas se centran en la
caida de Ninive, que tuvo lugar el afio 612 a.C. El problema consiste en sa-
ber si el profeta anuncia algo futuro o celebra algo pasado®.

Humbert, al que siguieron Sellin y Lods, considera que el libro fue redac-
tado después del 612 con vistas a una celebracién litirgica que conmemora-
se la caida de Ninive. Pero esta interpretacion litdrgica no parece exacta. Aun-
que el salmo introductorio nos sitie en un ambiente cultual, la obra describe
un acontecimiento futuro, que cambiara la suerte del pueblo de Dios.

Por eso la mayoria de los comentaristas se inclina a situar el libro de Na-
hin antes del 612. Retrocediendo a partir de entonces tenemos otra fecha
clave: la caida de Tebas (No-Amon), mencionada en 3,8. Esto ocurri6 el afio
668/667, aunque bastantes autores siguen dando como vélido el 663/662.
Por consiguiente, el libro debemos situarlo entre estos dos momentos: cai-
da de Tebas (668) y caida de Ninive (612).

Pero si tenemos en cuenta dos datos, podemos concretar algo mas. 1)
Tebas recuper6 su poderio hacia el afio 654; seria muy raro que se hablase
de su destruccién después de esa fecha. 2) El libro parece hablar de una
opresion asiria que pesa duramente sobre Juda, y esto no ocurre ya a partir
del 627, fecha aproximada de la muerte de Asurbanipal. El yugo asirio se
hacia sentir con toda fuerza a mediados del siglo vii. Y en esta época es
cuando se recordaria también el tragico destino de Tebas. Por eso diversos
autores datan la obra de Nahtn entre los afios 668 y 654, fechas que abar-
can desde la destruccién de Tebas hasta su restauraciéon.

En tal caso, Nahtn seria el tinico profeta conocido durante el largo rei-
nado de Manasés (698-643). Y su obra deberfamos contemplarla con una
nueva perspectiva. No es solo la condena de Ninive lo que encostramos en
ella, sino también una critica velada a la politica asiréfila de este rey.

Contenido del libro

Comienza con un salmo alfabético (1,2-10) que canta el poder de Dios;
ese poder, patente en la naturaleza, se manifiesta ahora en la historia, pro-
tegiendo a los que confian en Yahvé y castigando a sus enemigos. Sigue una
seccion dificil de reconstruir, pero bastante relacionada con lo anterior. Del
plano general pasamos al concreto: quien confia en Yahvé es Juda; el ene-
migo, el rey de Ninive. Y ambos reciben oraculos opuestos: Juda, de con-
suelo (1,12-13) y de alegria (2,1) porque la opresién va a terminar (2,3); el

3 Cabe una tercera posibilidad: que Ninive no sea una realidad histérica sino un nombre
clave para referirse a otro imperio (Happel lo aplicaba a los seléucidas). Sin embargo, los ele-
mentos histéricos son patentes a lo largo de la obra, y los datos escatologicos no son signo
inequivoco del periodo posexilico.
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rey de Ninive, acusado de maquinar contra el Sefior (1,11), quedard sin des-
cendencia, sin dioses que lo protejan, condenado al sepulcro (1,14)*

A partir de este momento la obra se centra en el castigo de Ninive, des-
crito en 2,4-14. Es una visién dantesca, que comienza con el primerisimo
plano de una escudo para irse abriendo hasta abarcar a los soldados, los ca-
rros, las plazas, las murallas, las puertas de la ciudad, el palacio. A la con-
quista sigue el destierro, el saqueo, la devastacion. Pero incluso en estos
momentos en que «el temple se funde y vacilan las rodillas», el profeta sa-
ca fuerzas para reflexionar sobre la situacién anterior de la ciudad, su peca-
do y el influjo decisivo de Dios en este acontecimiento (vv. 12-14).

El c. 3 estd dedicado al mismo tema. Los vv. 1-7 tienen una estructura
semejante a la de la vision precedente: con estilo rapidisimo describen c6-
mo la guerra y la muerte se apoderan de la ciudad (1-3); luego indican las
causas del castigo (4) y hablan de la intervencién de Dios (5-7). En los ver-
sos 8-17 se recuerda la caida de No-Amoén (Tebas) en el afio 652 en manos
de los asirios y se amenaza a Ninive con el mismo castigo. Toda resistencia
es inttil; los capitanes y las autoridades seran los primeros en desertar. Los
versos finales (18-19) presentan el desastre como ya sucedido; los principes
y reyes han muerto, el pueblo se halla disperso por las montafias. Ninive ha.
desaparecido de la historia a causa de su maldad.

Nahin es quiza el profeta méas duramente criticado por los comentaris-
tas. Se le acusa de ignorar los pecados de su pueblo, de safia sanguinaria con-
tra Ninive, de alegria cruel, de despreciar a los paganos. En definitiva, de ser
un falso profeta, que se ha colado de rondén en el canon. Desde luego, nos
sentimos mas a gusto leyendo lo que dice Jonas sobre Ninive. Nahan nos en-
tusiasma como poeta. Nos duele como profeta. Sin embargo, algo muy se-
rio debe haber en su mensaje para que se haya conservado. No pensamos
que sea solo su nacionalismo a ultranza o su espiritu vengativo. Lo que estd
en juego para él es la justicia de Dios en la historia, un problema que an-
gustio a los judios de todos los tiempos y sigue preocupando a nuestros con-
temporaneos. ;Puede tolerar Dios a un imperio que despedaza sin compa-
sién a sus victimas (2,13)? ;A la ciudad sanguinaria y traidora, «repleta de
rapifias, insaciable de despojos» (3,1), que ha descargado sobre todos los
pueblos «su perpetua maldad» (3,19)? Para Nahun, la respuesta es evidente:
no. La justicia no se lo permite, su fidelidad a los que confian en él no lo to-
lera. Por eso, el castigo de Ninive es preciso. Nahtin lo canta, lo describe.

1 Es dificil saber si 2,2 se refiere a Jud4 o a Ninive. El aparente desorden de esta seccion
podrfa impulsarnos a cambiar el orden de los vv. delimitando dos oraculos principales (1,12-
13 a Juda; 1,14a.11.14b al rey de Ninive) y un canto de victoria (2,1-3). Sin embargo, la reci-
tacion de estos oraculos (no su lectura) es posible que se prestase al cambio frecuente de per-
sonaje interpelado, dando un sentido més dramatico al conjunto.
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Con la rabia del oprimido, sin concesiones a la compasién. Su actitud re-
sulta muy dura. Pero es un elemento imprescindible si queremos esbozar
una teologia de la historia. Una pieza mas en ese rompecabezas que com-
ponen oraculos muy distintos del Antiguo Testamento.

Por otra parte, el escindalo que podemos experimentar leyendo a Na-
htin puede ser bastante farisaico. El Apocalipsis de Juan muestra la misma
alegria cruel cuando anuncia la caida de Roma, nueva Babilonia, la gran
prostituta «borracha de la sangre de los consagrados y de la sangre de los
testigos de Jests» (Ap 17,6; véanse los cc. 17-19). No es lo mismo teorizar
sobre la opresién y el imperialismo que padecerlos.

Uso de Nahiin en el Nuevo Testamento

El NT nunca cita expresamente a Nahtin. El tema de la colera de Dios
(1,6) aparece en Ap 6,17. Mas éxito ha tenido el mensajero que pregona paz
(2,1), aplicado a Cristo en Hch 10,36, a los apéstoles en Rom 10,15, y a
todos los cristianos en Ef 6,15.

2. Sofonias®

«Palabra del Sefior que recibié Sofonias, hijo de Cusi, de Godolias, de
Azarias, de Ezequias, durante el reinado de Josias, hijo de Amén, en Juda».
Asi comienza el librito (mas bien folleto) de Sofonias. Remontandose has-
ta su tatarabuelo. Los comentaristas han intentado explicar esta acumula-
cién de nombres. Para unos se trata de demostrar que Sofonias era de as-
cendencia real, y por eso el titulo se remonta hasta Ezequias, uno de los
reyes judios mas famosos (727-698). La identificaciéon no ofrece muchas
garantias. Es mas probable que debamos explicar la extensa genealogia del
modo siguiente: el padre del profeta se llamaba Cusi, lo que a oidos judios
debia de sonar como «el nubio» («el cusita»); para librar al profeta de toda
sospecha de ascendencia extranjera, el editor del libro se remonta muy al-
to, afiadiendo tres nombres de claro contenido yahvista (Godolias, Azarias,
Ezequias).

Parece cierto que Sofonias era judio, predic6 en Jerusalén y actué du-
rante el reinado de Josias (639-609), como indica el titulo. Aunque algunos

* Historia de la investigacion: SWEENEY, «Zephaniah» (1999).

Introduccion: MASON, Zephaniah; ASURMENDI, Sophonie.

Comentarios: BERLIN, (AB 25A) 1994; HOONACKER, (EB) 1908; IrsiGLER (HTKAT) 2002; No-
wack, (HKAT) 1903; Perurtr, (ATD) 2004; Roserts, (OTL) 1991; RupoipH, (KAT) 1975; SEv-
BOLD, 1991; SPREAFICO, 1991; SWEENEY, 2003; VLAARDINGERBROEK (HCOT) 1999.

Estudios: BEN Zv1, A historical-critical (1991); Housk, Zephaniah. A Prophetic Drama (1988).
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autores pretenden situarlo en tiempos de Joaquin (609-598), los datos del
Jibro encajan perfectamente en la época indicada por el editor.

situando a Sofonias en el reinado de Josias se comprende en gran par-
te el contenido de su predicacion. Juda lleva un siglo sometida a los asi-
rios, desde que Acaz pidié ayuda a Tiglatpileser 11l contra Damasco y Sa-
maria en el afio 734. Aunque intent¢ independizarse en tiempos de
Fzequias, no lo consiguié. Poco a poco, cada vez con mas intensidad, el
pueblo se dej6 invadir por costumbres extranjeras y practicas paganas. El
largo reinado de Manasés (698-643) contribuy6 a difundir tal corrupcién
religiosa. Segtin cuenta 2 Re 21,3-9, reconstruyd las ermitas de los altoza-
nos, levanto altares a Baal, adoré y dio culto a todo el ejército del cielo,
quemo a su hijo, practicé la adivinacion y la magia, colocé en el templo
la imagen de Astarté. A estos pecados contra el culto verdadero se unieron
las injusticias.

Como hemos dicho, cuando sube al trono Josias (afio 639), Juda ne-
cesita una seria reforma desde todos los puntos de vista: politico, social,
religioso. De acuerdo con la mayoria de los comentaristas, fue Sofonias
quien promovié este cambio. Ya que su predicacion ataca el sincretismo
religioso (1,4-5) y amenaza con el castigo a Ninive (3,13-15), parece jus-
to situar su actividad en los primeros afios de Josias, entre el 639 y el
630 aproximadamente°. Hay otro hecho significativo. Cuando se descu-
bre el Libro de la Ley (622) y Josias decide consultar a un profeta a pro-
posito de su contenido (cf. 2 Re 22), no serd Sofonias el consultado, si-
no la profetisa Julda. Esto hace suponer que para el 622 Sofonias ya
habia muerto.

Su mensaje nace de una situacién muy concreta. No se plantea grandes
problemas teolégicos, intenta resolver los de cada dia. Sofonias denuncié,
como los grandes profetas del siglo vin, las diversas transgresiones contra
Dios y el préjimo.

Contenido del libro de Sofonias

Aunque los comentaristas dividen el libro de distintas formas, me incli-
no por distinguir tres secciones”.

a) La primera (1,2-2,3) comienza con el anuncio de un juicio univer-
sal, que afectar4 especialmente a Judd (1,2-6). A continuaciéon engarza una
serie de ordculos en torno al tema del «dia del Sefior»®. En ellos se denun-

S Cf. E. J. SmiTH, «The Datingy.
7 Sobre la composicion de la obra: NEEr, «Von Gottesgericht»; WEIMAR, «Zef 1».
s En total, la palabra «dia» aparece quince veces en esta seccion: 1,7.8.10.14-15.18; 2,2.3.
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cian las injusticias de las autoridades (1,8-9), el interés obsesivo por el co-
mercio (1,10-11), la autosuficiencia de quienes niegan la accién de Dios
(1,12-13), y se anuncia la rapida venida del «dia del Sefior», caracterizado
con el titulo general de «dia de colera» (1,14-18). La seccion termina ex-
hortando a la justicia y la moderacién como tnica forma de escapar del cas-
tigo (2,1-3). El conjunto es muy interesante para conocer la situacién socio-
religiosa anterior a la reforma de Josias.

b) La segunda (2,4-3,8) contiene una serie de amenazas contra paises
extranjeros, que culmina en una nueva acusacién de Juda. Su esquema es
semejante al de Am 1-2. La primera nacién amenazada es Filistea (2,4-7)°,
a la que siguen Moab-Amoén (2,8-11) ", Etiopia (2,12) y Asiria (2,13-15). El
castigo de todos estos paises deberia servir a Juda para convertirse. Pero el
pueblo, especialmente las autoridades civiles y religiosas, no aprenden la
leccion de la historia, convierten a Jerusalén una ciudad «rebelde, mancha-
da y opresora» (3,1-7). El verso final de la seccién (3,8) recoge el tema del
castigo de toda la tierra.

c) La tercera (3,9-20) " supone que el juicio de Dios ya se ha cumpli-
do y abre paso a una etapa de salvacion. Igual que el castigo aparecia des-
de el comienzo como universal (1,2s.), también la salvacion se extiende
ahora a todas las naciones (3,9-10). Pero la principal beneficiada es Juda.
Su situacién cambiard por completo. Los id6latras, injustos y soberbios
(cf. 1,4-6.8-13; 3,2-4) dejan paso a un «pueblo pobre y humilde», purifi-
cado por Dios (11-13). Los tiranos ceden su puesto al Sefior, «rey de Is-
rael» (14-18a). Y los desterrados y dispersos vuelven al pais, reunidos por
su Dios (18b-20).

House ha propuesto leer el texto de Sofonias como un drama, cosa con
la que muchos no estaran de acuerdo.

* 2,7 parece anadido al ordculo contra Filistea como promesa hecha a Jud4 en época po-
sexilica. .

" Para la mayoria de los autores, estos vv. reflejan la actitud de Moab y Amén durante la
caida de Jerusalén en el 586 y no los consideran de Sofonias. Sin embargo, el texto podria re-
ferirse a sucesos anteriores; las relaciones de Juda con estos dos paises durante el siglo vii no
nos resultan muy conocidas. En todo caso debemos considerar afiadido el v. 9b, promesa se-
mejante ala de 7, y el v. 10, que repite casi a la letra el v. 8. En cuanto al v. 11, extrafa la idea
de la conversion de los paganos; pero si se admite que 3,9-10 es de Sofonias, no podemos ne-
garle la paternidad de 2,11 partiendo solo del contenido; a lo sumo podemos aducir en con-
tra el estilo prosaico del versiculo. Sobre los ordculos contra las naciones, véase KaHN, «The
Historical Setting».

" Algunos comentaristas niegan la autenticidad de toda la seccién. Otros la limitan a los
vv. 1-13 o 11-18a. En conjunto son los ﬁltimocs%rsos (18b-20) los que despiertan mas sos-
pechas, ya que parecen presuponer el exilio.
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3. Habacuc”

Habacuc es uno de los profetas de los que menos sabemos. El titulo del
libro no indica su lugar de nacimiento ni el nombre de su padre. Tampoco
el periodo en el que vivié. Es curioso este desarraigo del lugar de origen, la
familia y la época. Porque Habacuc aparece a lo largo de sus pocas paginas
como un profeta profundamente inserto en la problemdtica de su tiempo.
Pero es también un simbolo, porque este hombre, superando su momento
histérico, se sumerge en la problemitica de la historia en cuanto tal y de la
accion de Dios en ella. En este sentido, se puede decir que es un discipulo
de Isaias ©, aunque sin restarle originalidad .

Por otra parte, Habacuc es hijo de su tiempo. Han pasado los afios en
que el profeta, aparentemente, se limitaba a escuchar la palabra de Dios y
transmitirla. Igual que su contemporaneo Jeremias, toma la iniciativa, pre-
gunta a Dios, exige una respuesta, espera. La profecia se convierte en dialo-
go entre el profeta y Dios, del que saldra la ensefianza para los contempo-
rianeos y para las generaciones futuras. Asf, como fruto quizd de mucho
tiempo de reflexién y de oracion, surgié su obra, breve sin duda, pero una
de las mds profundas del Antiguo Testamento.

En una época en la que el recuerdo reciente de la opresion asiria se une
a la experiencia del dominio egipcio y babilonio es quiza donde mejor en-
caja el libro de Habacuc, uno de los mas interesante y dificiles del Antiguo
Testamento .

La obra comienza exponiendo la queja del profeta:

;Hasta cuando clamaré, Seiior, sin que escuches?
;Te gritaré «violencia» sin que salves? (1,2)

Habacuc no comprende que Dios contemple impasible las luchas y
contiendas de su tiempo, la opresién del faraén y de su marioneta, Joaquin,

2 Bibliografia: WAL, Nahum, Habakkuk (1988).

Historia de la investigacion: DancL, «Habakkuk in Recent Research» (2001).

Comentarios: ALvaREz BARREDO, 2007 [sin ser un comentario propiamente dicho expone
detenidamente todo el libro]; HOONACKER, (EB) 1908; Nowack, (HKAT) 1903; Peruitt, (ATD)
2004; Roserrs, (OTL) 1991; RuporpH (KAT) 1975; SeyBoLD, 1991.

Estudios: Haax, Habakkuk; JOcKeN, Das Buch Habakuk; SWEENEY, «Structure».

' DieTRICH, «Habakuk».

“ RUITEN, «His Master’s voice?».

' Aunque algunos prefieren considerarlo obra compuesta en diversas etapas, desde fina-
les del siglo vi1 hasta la época persa. Cf. ALsERrTz, Istaele in esilio, pp. 244-251, donde expone
las teorias de Jorg Jeremias, Seybold y la suya propia. También W. HERRMANN, «Das unerledigte
Problem».
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Y el Sefior le responde que piensa castigar a los opresores egipcios median-
te otro imperio, el babilonio (1,5-8) ™.

Sin embargo, la respuesta de Dios es insatisfactoria. Porque, al cabo de
poco tiempo, los babilonios resultan tan déspotas y crueles como los asi-
rios y egipcios. Y el profeta se queja de nuevo a Dios (1,12-17). Le duele la
alegria con la que el nuevo imperio se apodera de,las naciones y mata pue-
blos sin compasién. No comprende que Dios «contemple en silencio a los
traidores, al culpable que devora al inocente». Y asi, en actitud vigilante, es-
pera una nueva respuesta de Dios (2,1).

Y este replica que el momento de la venganza esta cerca, llegara sin re-
traso (2,2-5). Entonces, todas las naciones oprimidas podran entonar un
canto burlesco contra el gran imperio vencido (2,6-20)". Esta copla,
compuesta por cinco «ayes», es una de las acusaciones mas enérgicas con-
tra el imperialismo. No preocupa al profeta la opresion de Juda; se sitda
en una perspectiva universal, poniendo sus ojos en todos los paises
saqueados (v. 8), destruidos (v. 10), humillados (vv. 15s.) por la gran
potencia. A costa de ellos se ha enriquecido Babilonia (vv. 7.9). Pero esta
actitud contiene un germen de autodestruccién: «destruyendo a tantas na-
ciones has planeado la afrenta de tu casa y has malogrado tu vida» (v. 10).
El castigo lo llevarén a cabo las naciones oprimidas, incluso la naturaleza
participara en él (v. 17).

El c. 3 parte de un presupuesto distinto **. Aqui el castigo es obra perso-
nal de Dios, guerrero cosmico que sale de su morada para «salvar a su pue-
blo» (v. 13). Es una visi6én escalofriante.

16 Algunas traducciones, como la de la Nueva Biblia Espafiola, omite injustificadamente
en el v. 6 la mencién de «los caldeos» (= babilonios) pensando que se trata de una aclaracién
posterior.

17 Algunos niegan la autenticidad de 2,9-20 por considerar que estas coplas no pueden
aplicarse a los babilonios. HoLLapay, «Plausible Circumstances» (2001), considera el pasaje
uni6n de dos recensiones: una dirigida contra rey Joaquin (2,5a (+ ba?).6-7.9.10abf3.11.12) y
otra contra Nabucodonosor (2:5bfigd...8.10ba. 13-20). Sobre estos versos: PONGUTA, «La ruina .
de un imperio», ZUrRrRO RODRIGUEZ, «Los ayes de Habacuc».

18 Hace afios era frecuente considerar el ¢. 3 un afiadido aduciendo las indicaciones litir-
gicas (3,1.3.9.13.19), la falta de referencias histéricas, el distinto género literario con respecto
a los caps. 1-2 y la mencién del «ungido» en 3,13. Todos estos datos son ciertos, pero no obli-
gan a negar la autenticidad del salmo, que hace perfecto sentido dentro de la obra, trata el mis-
mo problema, y culmina en una afirmacién capital (3,16b) relacionada con la temdtica de los
dos primeros capitulos. El hecho de que el Comentario a Habacuc de Qumrén no contenga es-
te salmo no es argumento contra la autenticidad, ya que la version de los LXX lo incluye. Ac-
tualmente son mas los que defienden la relacién estrecha del ¢. 3 con lo anterior. Véase DANGL,
«Habakkuk», pp. 144-151. J. J. M. Roserr considera Hab 3 el contenido de la vision mencio-
nada en 2,2-3. MARKL, «Hab 3» propone una estrecha relacién antitética con el c. 1. Los que
niegan la autenticidad lo datan en las fechas més dispares, desde el siglo x hasta el n1.
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Su resplandor eclipsa el cielo...

se detiene y tiembla la tierra

se desmoronan las viejas montafias

se prosternan los collados primordiales...

No extrafia que el profeta exclame: «Gimo ante el dia de angustia que
se echa sobre el pueblo que nos oprime» (v. 16). Consolado con esta certe-
za, entona los versos finales (17-19). El curso atormentado de la historia es
descrito con imagenes del mundo agricola y ganadero. Todo parece aboca-
do al fracaso: «la higuera no echa yemas y las cepas no dan fruto, el olivo
se niega a su tarea y los campos no dan cosechas; se acaban las ovejas del
redil y no quedan vacas en el establo». A pesar de todo, «yo festejaré al Se-
fior gozando con mi Dios salvador».

Nahun, preocupado por la opresion asiria, ofrecié como respuesta el
castigo de Ninive. A Habacuc esto no le basta. Porque el castigo de un im-
perio opresor supone su simple sustitucién por otra potencia imperialista,
mas cruel quiza que la anterior. Con ello no se resuelve nada. El problema
de la justicia de Dios sigue en pie. Y Habacuc, a pesar de sus dialogos con
Dios, no le encuentra solucién. Pero supera el problema con una postura
de fe, convencido de que todo imperio opresor, cualquiera que sea, termi-
nara siendo castigado. La novedad de Habacuc consiste en que Dios apare-
ce no como quien juzga y condena un imperio, sino como quien juzga y
condena toda forma de imperialismo.’

Es absurdo preguntarse si su postura resulta convincente. Habria que
preguntarse también si nos convence la actitud final de Job, porque ambos
personajes, partiendo de tematicas distintas, recorren el mismo camino, y
ambos coinciden en no dejarse arrastrar por ideas tradicionales, en discutir
con Dios hasta hallar una respuesta que devuelva la paz y ayude a aceptar
sus enigmaticos planes sobre la historia.

Diversas interpretaciones del libro

El libro de Habacuc es uno de los mas discutidos del AT. El problema
basico es el siguiente: en diversos momentos (1,4.13; 2,4) contrapone la ac-
titud y el destino del inocente y del culpable. Pero ;quién es el inocente y
quién el culpable? ;Se trata de un conflicto interno entre diversos grupos ju-
dios o de un conflicto entre Juda y alguna o algunas potencias extranjeras?
Las opiniones son muy variadas .

1 7] estudio mas exhaustivo sobre las distintas interpretaciones de Habacuc es el de Joc-
KEN; en sus 570 paginas recoge las opiniones de unos trescientos investigadores. Las tiltimas
opiniones, en DANGL, pp. 139-144.
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a) Ciertos autores piensan en un problema interno entre judios honrados
y judios malvados, explotadores, capitaneados por el rey Joaquin (609-598).
Fl libro reflejaria la problematica del afio 605 aproximadamente. Contra
esta interpretacién podemos objetar que 1,17; 2,5.8 parecen referirse clara-
mente a una potencia extranjera, no al rey judio ni a un grupo concreto
dentro del pueblo.

b) Para la mayoria de los comentaristas, el libro habla de la opresién de
Juda por un pais extranjero. Pero ;de qué pueblo se trata? Hay opiniones
todos los gustos:

- Los asirios; segin los partidarios de esta opinion, la obra seria anterior al
aio 612, fecha de la caida de vive.

- Los egipcios, que mataron al rey Josias en la batalla de Meguido y pusieron
en su lugar al impio e indeseable Joaquin. La obra serfa posterior al afio 609.

— Los babilonios o caldeos, a los que alude expresamente 1,6. La obra seria
de los afios 612-538, aunque la mayoria de estos autores se inclina a datarla en
605-600.

- Las tribus 4rabes del norte, que siempre fueron un peligro para juda, in-
cluso durante el periodo preexilico.

- Los persas. Teoria algo extraiia; lo poco que conocemos del periodo persa
destaca més bien las buenas relaciones de los judios con este imperio.

- Los griegos, capitaneados por Alejandro Magno. El libro habria sido es-
crito entre la batalla de Isos (333) y la de Arbela (331).

— Los seléucidas, bajo el reinado de Antioco IV Epifanes. La obra pertene-
cerfa a los afos 175-163. Esta opinién carece de fundamento, porque hacia el
afio 190 estaba fijado el canon de los Doce profetas menores.

- Un enemigo mitico, un ejército celeste.

¢) Un tercer grupo de comentaristas realiza una sintesis de estas dos pri-
meras posturas: 1,2-4 se refiere a las injusticias dentro de Jud4; 1,12-17, a
las que comete el imperio babil6nico.

d) Haak ha propuesto que el malvado es el rey Joaquin, enemigo de Ba-
bilonia; el justo, el rey Joacaz, que habia sido deportado y que los babilo-
nios colocaran en el trono.

Uso de Habacuc en el Nuevo Testamento

En el NT, el texto preferido de Habacuc es el del oraculo divino en 2,3-
4, citado en Rom 1,17; Gal 3,11 y Heb 10,37-38. Las dos citas paulinas le
dan un sentido mas profundo que el texto original. El Apéstol utiliza la
idea de que «el justo vivira por la fe» para demostrar que la salvacién no vie-
ne por la Ley. La cita de Heb, tomada de los LXX, supone diferencias de ma-
tices con respecto al texto hebreo, pero fundamenta, como en el original,
una exhortaciéon a la confianza.
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Pablo, durante su discurso en Antioquia (Hch 13,41), cita Hab 1,5, dan-
dole un nuevo sentido. La obra que Dios pone en marcha no es ya la inva-
sion de los caldeos, sino la salvacién por Jesucristo, algo tan inaudito que
choca con el escepticismo e incredulidad de que hablaba Dios al profeta.

Es posible que la referencia en 1 Cor 12,2 a los «idolos mudos» se ins-
pire en Hab 2,18-19.

4. La tradicién isaiana en el siglo vii

wildberger, en su monumental comentario a Isaias*, afirma que el ma-
terial isaiano sufrié algunos retoques antes del destierro (afio 586), pero
que no fueron de gran peso. Sin embargo, otros autores piensan que la tra-
dicién de Isaias se enriquecié y complet6 durante el siglo vii, no con sim-
ples afadidos, sino con una revisién de contenido teolégico, que H. Barth
llama la «redaccion asiria». Mas discutido es si esta labor comenzé ya en
tiempos del rey Manasés (698-643) o en tiempos de su nieto Josias (640-
609). Recojo algunas opiniones en orden cronoldgico.

Barth (1977)?: La «redaccién asiria» es un reinterpretacion de la tradi-
cion de Isaias realizada entre el 621 y el 616/614, cuando Juda se ha libera-
do del yugo asirio y los opresores estan a punto de ser aniquilados en su
propia tierra. La idea bésica es demostrar la sabiduria admirable del plan y
de la actividad de Dios, justificando al Santo de Israel. Aunque la accién de
Dios haya podido resultar extraia e impenetrable en el pasado, tenia una
meta clara, la salvacién de Israel. Dios, mediante su instrumento punitivo,
Asiria, liberé a Israel de malvados; cuando los asirios se convirtieron en
opresores, destrozo su poder; cualquier ataque futuro de enemigos extermnos
esta condenado al fracaso, y en el trono de David reina un monarca, Josias,
al que Yahvé ha regalado su espiritu de forma especial.

Vermeylen: La segunda etapa en la formacién del libro de Isaias va
desde el reinado de Manasés hasta el exilio. En ella tienen lugar: a) el enri-
quecimiento de las colecciones anteriores”; b) las primeras fusiones de las
colecciones; c) la primera relectura, que subraya la inviolabilidad de Jeru-
salén*; d) la segunda relectura, ligada al reinado de Josias ™.

» WILDBERGER, Jesaja 1-12 (BK X/1).

2 BarTH, Die Jesaja Worte. El resumen que ofrezco es traduccion algo libre de la p. 274.

2 VERMEYLEN, Du prophete Isaie d I'Apocalyptique.

» g 3,12a.14-15; 7,20; 20,1-6*; 22,1b-3.7.12-14; 22,15-18; 30,6b-8; 31,4; 33,9-14.

 En la coleccién 1 se afiaden Is 7,1-2.4b.5b.20b; 8,74; 7,8b.16.18-19; 8,6b.8b-10.15. En
la Iv, 9,8a.10; 5,26.30. En la V, 10,27b-34; 14,26.28-32%; 17,1-6*.12-14a; 23,1-14%; 28,14-
16an*.17b-18; 28,21; 29,5-7.9-10.13-14.15; 31,5; 33,3-4.

»1s2,(1).2-4; 7,15; 8,23a8-9,64a; 11,1-5; 22,19-23*.
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Beuken (2007)” pone en la segunda mitad del siglo vi, en tiempos de
Josias, lo que llama «ampliacion lineal» del Memorial de Emanuel, consis-
tente en el afiadido de Is 5,1-7, como prélogo, y de 8,19-9,6 (muy revisado)
como epilogo: se espera una restauracién nacional con un nuevo impulso de
la dinastia davidica. En Is 28-32 se remonta al siglo vi la estructura basica
de cinco «ayes» con una invitacién a la elegia; al quinto «ay» se afiadi6 la pro-
mesa de un gobierno justo (32,1-8) y a la invitacién a la elegia (32,9-14) la
promesa del espiritu de lo alto (32,15-20).

De Jong (2007)*": los oraculos de Isaias se habian transmitido en tres
bloques relativos a los acontecimientos de los afios 734-732, 720 y 705-701;
a partir de ellos se forman ahora tres colecciones que contenian fecha, mi-
sién del profeta, textos antiguos, comentarios y retrato del rey ideal.

h Coleccion 2 Coleccidn 3
Coleccion 1 Is 1011 * Is 28-32*
Is 6-9* (+ 17%) (+14% 28,1-4) (+18-22*%
e 5,8-23%; 10,1-2*)
Fecha y encargo 6,1-8 14,28-32 20,1-5*
Textos proféticos 7.2-9a.14b.16.20 | 28,1-4; 10,5-15*; | 28,7b-18%*; 29,15
antiguos 8,1-4 10,24-25.27b-32 30,1-8*.15
17,1b-3 31,1.3a
18,1-2; 19,1b-4
22,15-18
5,8-23*
10,1-2
Comentarios 8,9-10; 17,12-14 14,24-27 28,7b-18*; 29,15
10,11.16-19.26- 30,1-8*.15
27.33-34 31,1.3a
18,1-2; 19,1b-4
22,15-18
5,8-23*
10,1-2
Retrato del rey 9,1-6 11,1-5 32,1-2
ideal

Berges (2010)*: en tiempos de Manasés, el Memorial de Emanuel (Is
6,1-8,18*) es enmarcado por los «ayes» (Is 5,8ss.) y el poema con el estri-
billo de la mano extendida (Is 9,7ss.). Después del 605, la composicién
5,1-10,4* fue completada con los «ayes» contra Asiria en 10,5-15 y 14,24-25.

% BEUKEN, Jesaja 1-12, pp. 31-36.
¥ JONG, Isaiah.
*® BERGES, Jesaja. Der Prophet und das Buch.
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Jeremias'

1. Datos que ofrece el libro

Aparentemente, Jeremias es el profeta cuya vida conocemos mejor. Nu-
merosos textos hablan de las vicisitudes por las que atraves6. Ademas, este
profeta no se limité a trasmitir la palabra de Dios; también nos legé su pa-
labra, sus dudas, inquietudes y temores. Su personalidad aparece asi como
una de las mas sugestivas del Antiguo Testamento. Pero lo anterior no sig-
nifica que podamos reconstruir su vida paso a paso. Basta ordenar crono-
légicamente los textos datados (o que podemos fechar con bastante proba-
bilidad) para advertir numerosas lagunas:

! Bibliografia: HAUSER-KAUFMAN, Recent Research (2008), pp. 303-354.

Historia de la investigacion: R. P. CARROLL, «Surplus Meaning» (1996); Ip., «Century’s End»
(2000); G. FiscHER, Jeremia: Der Stand (2007); C. E. CarroLL [no confundir con R. P. CARROLL],
«Another Dodecade» (2010); Lwak, «Vierzig Jahre» (2011). Para la investigacion anterior a 1990
es fundamental S. HERMANN, Jeremia. Der Prophet und das Buch (1990).

Introduccién: R. P. CARROLL, Jeremiah (OTG).

Comentarios: ALLEN, 2008; BRIGHT (AB); BRUEGGEMANN, 1998; R. P. CARROLL, 1986; FISCHER,
1996 y 2005; GARCIA-BACHMANN, 2007; S. HERRMANN, (BK XII) 1986; HoLLaDAY, 1986-1989;
LunpBoM, (AB) 1999-2004; McKaNE, (ICC) 1986-1996; PENNA, 1952; RupoLpH, (HAT) 1968;
W. H. Scamipt, (ATD) 2008; STULMAN, 2005; WEISER (ATD) 1981.

Ultimos estudios: AussLOS, Jeremia (2002); BARSTAD-KRATZ (eds.), Prophecy in the Book of Je-
remiah (2009); Bocaerr (ed.), Le livre de Jérémie (1997); CURTIS-ROMER (eds.), The Book of Jere-
mia and its Reception (1997); GOLDINGAY (ed.), Uprooting and Planting (2007); W. Gross (ed.),
Jeremia und die deuteronomistische Bewegung (1995); JoB, Jeremiah's Kings (2006); KALMANOFSKY,
Terror all around (2008); M. KessLer (ed.), Reading the Book of Jeremiah (2004); LALLEMAN-DE
WINKEL, Jeremiah in Prophetic Tradition (2000); SEYBOLD, Der Prophet Jeremia (1993); STULMAN,
Order amid Chaos (1998).
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627/626 vocacién (1,4-10)
627-609 predicacién a Israel (3,6-13)

609 oraculo sobre Joacaz (22,10-12)
609/608 discurso del templo (7,1-15; ¢. 26)
605 oraculo contra Egipto (46,2-12)

discurso sobre la conversion (25,1-11)
redaccién y lectura del volumen (c. 36)
palabras a Baruc (c. 45)
598 palabras sobre Jeconias (22,24-30)
los dos cestos de higos (c. 24)
carta a los desterrados (c. 29)
oraculo contra Elam (49,34-39)
594/593  contra la rebeli6n (cc. 27-28)
maldicién de Babilonia (51,59-64)
587/586 durante el asedio (21,1-10; 34; 37-39)
preso en el atrio de la guardia (32-33; 39,15-18)
586 después de la caida de Jerusalén (c. 40)

Esta panoramica confirma lo dicho. Poseemos numerosos datos sobre
la vida de Jeremias, pero no podemos reconstruirla con todo detalle. Algu-
nos momentos parecen de especial relieve: el ao 605, marcado por la vic-
toria de los babilonios en Carquemis; el 598/597, con la terrible experien-
cia de la primera deportacion; el 594/593, con el intento de rebelarse contra
Babilonia; el afio y medio de asedio. Pero entre estos afios encontramos la-
gunas a veces muy largas, sobre todo la que va del 627 al 609, donde solo
podemos datar con certeza un breve texto.

Si a los pasajes seguros afiadimos los que pueden fecharse con bastante
probabilidad, parece posible reconstruir bastante de la vida y actividad de
Jeremias. Pero, ;qué valor tienen estos datos y fechas suministrados por el li-
bro? En este punto hay un gran debate?. Unos creen que tienen gran valor:
Holladay, Lundbom, Leuchter (que intenta reconstruir el Jeremias histori-
co), Reimer?, Thiel*. En el extremo opuesto, R. P. Carroll juzga tan imposible
reconstruir la vida de Jeremias a partir de estos datos como reconstruir la
vida de Macbeth a partir de la tragedia de Shakespeare; y Fischer se orienta
en linea parecida, sin excluir que algunos oraculos se remonten al profeta.

? Véase FISCHER, Jeremia. Der Stand..., pp. 115-118. Muy interesante el articulo de BrRUEG-
GEMANN, «Jeremiah: Intense Criticism/Thin Interpretation», donde presenta criticamente los
comentarios de Holladay, Carroll y McKane.

*> REIMER, «Jeremiah Before the Exile?».

*THieL, «Das Jeremiabuch als Einheit», presenta el comentario de Fischer y se queja de
que este autor no dé valor a esos datos.
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Aunque en este terreno prefiero pecar de escéptico a pecar de ingenuo,
considero til, con vistas al conocimiento del profeta y de su mensaje, usar
la tactica de los redactores del libro, que aportaron numerosas referencias
historicas. La reconstruccion historica, con todo lo que tenga de hipotética,
ayuda a comprender mejor los textos.

2. Vida y actividad profética de Jeremias

Jeremias naci6 hacia el aflo 650 en Anatot, pueblecito a unos seis kilo-
metros de Jerusalén, perteneciente a la tribu de Benjamin. Este dato es in-
teresante porque Benjamin, unida politicamente a Juda, mantuvo una gran
vinculacién con las tribus del norte. Asi se comprende que Jeremias conce-
diese tanta importancia a las tradiciones de dicha zona: nos habla de Ra-
quel y de Efrain (31,15-18), del santuario de Silo (7,14; 26,6) y, sobre todo,
concede mucha importancia al éxodo, marcha por el desierto y entrada en
la tierra prometida (2,1-7; 7,22.25, etc.). Por el contrario, las tradiciones ti-
picamente judias (eleccion divina de Jerusalén'y de la dinastia davidica) no
adquieren en este profeta especial relieve’.

El titulo del libro (1,1) indica que Jeremias era hijo de Jelcias, «de los
sacerdotes residentes en Anatot». Es posible que su ascendencia se remon-
tase a Abiatar, el sacerdote desterrado por Salomén a Anatot (1 Re 2,26);
pero esto no pasa de simple conjetura. Por otra parte, Jeremias nunca actud
como sacerdote. Algunos comentaristas han querido basar en este origen
sacerdotal de Jeremias una posible formacion rigida y estricta, especial-
mente en la lucha contra la idolatria. También esto es una suposicion in-
demostrable.

2.1. La vocacién (1,4-10)

Todavia joven, recibi¢ la vocacién profética. Como en el caso de Isaias,
el género literario es importante para valorar adecuadamente el texto. Se-
glin Habel’, el relato de la vocacién de Jeremias sigue el esquema del de

5 | ALLEMAN-DE WINKEL, Jeremiah, estudia especialmente la relacién de Jeremias con la pro-
fecia de Amés y Oseas, aunque no cree que existan diferencias entre las tradiciones del norte
y del sur, como muchos pretenden.

s £l término na'ar («muchacho») usado por Jeremias en 1,6 se presta a discusion. Lo de-
muestran las diversas opiniones sobre la edad del profeta en el momento de la vocacion:
17/18 afios (Hyatt); menos de 20 (Skinner, Leslie, Pfeiffer); poco més de 20 (Goettsberger);
alrededor de 20 (Cheyne, Orelli); entre 20 y 25 (Penna, Mariani); alrededor de 25 (Cornill);
entre 20 y 30 (Notscher); entre 25 y 30 (Vittonatto).

7 Cf. N. HagtL, «The Form and Significance of the Call Narratives», ZAW 77 (1965) 297-
323. Distingue dos tipos de relatos: el representado por Gedeén, Moisés, Jeremias, y el re-
presentado por Isaias y Ezequiel.
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Gedeon, en el que se detectan seis elementos: a) encuentro con Dios (Jue
6,11b-12a); b) discurso introductorio (12b-13); ¢) orden, con los verbos
técnicos «ir» y «enviar»; d) objecion del enviado (15); e) palabras de alien-
to, con la formula «yo estaré contigo» (16); f) signo de la eleccion divina
(17). Este mismo esquema se da en la vocacién de Jeremias, con la peque-
fia variante de que la objecién precede a la orden, cosa comprensible, ya
que la orden aparece implicitamente en el discurso introductorio al decir
Dios «te nombraré profeta de los pueblos».

Encuentro con Dios (4). Llama la atencién el caracter tan distinto con res-
pecto a otras vocaciones. Mientras Isaias contempla el trono de Dios rodea-
do de serafines, y Ezequiel describe una extrafia teofania, Jeremias se limi-
ta a decir «recibi la palabra del Sefior». Ella es lo tnico decisivo para toda
su vida. El lugar, incluso el modo, es secundario. Todo el peso recae en esta
palabra que se comunica al hombre.

Discurso introductorio (5). La idea principal se encuentra al final del ver-
siculo: «te nombraré profeta de los pueblos». Pero esta decisién de Dios es
muy antigua. No se produce en un momento ni se basa en un ofrecimiento
personal del hombre, como ocurre en Isafas. Dios piensa en Jeremias antes
de que nazca. Lo que mas subraya el texto es la accion de Dios (tres verbos
en primera persona: te he formado, elegido, consagrado) y el sujeto que se
beneficia de esa accién de Dios (cuatro veces la forma pronominal «te»). Sin
embargo, al final se rompe la relacién yo-t para abrirse a los otros, a todos
los pueblos. Jeremias, al que se ha definido con frecuencia como el profeta
de la intimidad, nos dice desde el principio que no ha sido elegido para «go-
zar de Dios» sino para entregarse a los demas. Y el modo de esa entrega se-
ra el de un profeta, el de una persona que habla en nombre de Dios®.

Objecion (6). A la accion divina sigue la reaccién humana. Jeremias sien-
te miedo, no por hallarse ante el Dios Santo, como Isaias, sino por la gran-
deza de su misién, para la que se considera inadecuado. Como Moisés, adu-
ce que no sabe hablar, y afiade un argumento de mayor peso, su edad tan
joven.

Orden (7). Pero Dios no acepta su objecién, porque no le preocupan los
valores o cualidades de sus mensajeros. La orden incluye cuatro verbos fun-
damentales para la concepcion del profeta: «enviar» y «confiar una orden»
por parte de Dios; «ir» y «hablar» por parte del hombre. Los cuatro se co-
rresponden en binas: enviar-ir, confiar una orden-hablar. Esta experiencia es
basica en Jeremias, que acusara repetidamente a los falsos profetas de que

® Dios da a Jeremias el titulo de «profeta de las naciones». Los oraculos contra pueblos
extranjeros son frecuentes en casi todos los profetas. Pero el titulo de Jeremfas podria estar
justificado por la accion simbolica de la copa (c. 25) y por la mision a los embajadores de
distintos pueblos (c. 27).
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Dios no los ha enviado ni les ha dado una orden (cf. 14,14). Al exponer su
objecién, Jeremias se habia quedado en su problema personal, prescin-
diendo de los intereses de Dios y de las necesidades ajenas. Ahora el Sefior
restablece la relacién yo-td-ellos, la inica que justifica una vocacion.

Palabras de aliento (8), con la férmula tipica «yo estaré contigo». El tex-
to revela un dato muy importante: el problema de Jeremias no radica en sus
cualidades oratorias ni en su juventud, sino en su miedo; no un miedo al
mensaje, sino a las personas. Podriamos pensar que se trata solo de formu-
las hechas, pero el resto del libro demuestra que este fue uno de los gran-
des problemas del profeta durante toda su vida.

Signo (9-10). Se inserta perfectamente en el contexto. Todo lo anterior
esta centrado en el tema de la palabra y del hablar. Por eso Dios toca la bo-
cay pone sus palabras en ella’. Con esta tltima expresion (que es una for-
mula hecha, como demuestran los casos de Baladn y Elias) se refrenda la
autoridad del profeta, al subrayar que su mensaje no es invenciéon humana
sino palabra del Sefior. En el v. 10, las consecuencias de la actividad de Je-
remias se expresan con seis verbos; dos de ellos («destruir y demoler») rom-
pen el ritmo, el paralelismo y las aliteraciones. Muchos autores piensan que
se afiadieron aqui por influjo de textos paralelos (18,7; 24,6; 31,28). En
cualquier caso, la misién de Jeremias implica destruccién de lo antiguo y
creacién de algo nuevo. No es una vocacion para el inmovilismo, para con-
servar lo anterior. En una época de crisis, Dios va a pronunciar una palabra
importante, que no cabe en moldes antiguos.

Las diferencias con el relato de Isaias son notables. Algunas de ellas las
hemos indicado de pasada. El conjunto parece totalmente diferente. El con-
cepto de intimidad resulta mas acentuado que el de servicio, tipico de
Isafas. Sin embargo, hay coincidencias fundamentales. Todo estd en funcién
de la palabra que se debe transmitir al pueblo, palabra de condenay de es-
peranza, que chocara inevitablemente con las expectativas de los contem-
pordneos. Por otra parte, Jeremias también descubre aspectos nuevos de
Dios, inesperados quiza para él, que condicionaran toda su vida. Sobre to-
do, ese aspecto del Dios que lo obliga a aceptar un destino que no le atrae.
Veremos mas adelante lo que esto supuso para Jeremias.

2.2. 3;Cuando comenzo la actividad de Jeremias?

La introduccién del libro afirma que su actividad comenz6 el afo trece
del reinado de Josias (1,2; igual en 25,3), y en otras dos ocasiones se repite

> Se advierte una clara diferencia con el signo recibido por Isaias; también a €l le tocan
los labios, pero se trata de un rito de purificacion.
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que Dios le comunicé su palabra en tiempos de Josias (3,6; 36,2). De acuer-
do con esto, es frecuente fechar su vocacion el afilo 627/626, lo que supone
unos dieciocho afios de actividad durante el reinado de Josias, que murié
en el 609.

Cada vez maés autores ponen en duda la validez de estas fechas afiadi-
das por el redactor o los redactores. Las propuestas son: a) 617, afio 23 de
Josias; b) 609, a la muerte de Josias; c) 605: después de la batalla de Car-
quemis. McKane, tras detenida discusion, afirma, sin comprometerse de-
masiado, que es dificil aceptar un comienzo de la actividad profética antes
del 609. En cualquiera de estas hipétesis, no se puede hablar de una activi-
dad de Jeremias en tiempos de Josias.

Pero muchos siguen manteniendo la opinién tradicional °. Y no falta
quien, como Lohfink", piensa que la primera actuacién profética de Jere-
mias es el discurso del templo, en el afio 609, pero admite que antes de esa
fecha desempeid un papel ptiblico; a esa fase «preprofética» de su vida atri-
buye Lohfink el nicleo de los capitulos 30-31. La idea de que Jeremias ac-
tud en tiempos de Josias parece mas adecuada’, prescindiendo de que la
vocacion tuviese lugar el afio 627. De acuerdo con esto, podemos dividir
la vida del profeta en cuatro grandes periodos: los tres primeros coinciden
con los reinados de Josias, Joaquin y Sedecias; el cuarto corresponde a los
afios posteriores a la caida de Jerusalén.

2.3. Durante el reinado de Josias (6272-609)

Tenemos muy pocos datos sobre la vida y actividad del profeta en estos
afios. Por eso no extrafia que los comentaristas hagan las hip6tesis mas va-
riadas. Para Rudolph, Jeremias permanece en Anatot después de la vocacion.
No6tscher y Weiser piensan que marché inmediatamente a Jerusalén para
cumplir su misién profética. Vogt afirma que se dirigi6 al norte. Teniendo en
cuenta que se trata de un largo periodo de dieciocho afios, lo mas probable
es que todo esto ocurriese, sin que una hipétesis excluya otras.

' OVERHOLI, «Some Reflections»; CAZELLES, «La vie de Jérémie»;, SCHARBERT, «Jeremia»; S.
HERRMANN, etc.

" LOHEINK, «Der junge Jeremia».

2 En el libro de Jeremias hay unos capitulos (2-3 y 30-31) dirigidos primitivamente al
Reino Norte (Israel), enriquecidos mds tarde por Jeremias y sus discipulos, con una serie de
oraculos al Reino Sur (Jud4). En uno de los pasajes se habla claramente de la peregrinacién
de los israelitas a Sién en busca de Dios (31,6), y se invita a los judios a acoger a sus herma-
nos del norte (31,7). Ya que no hay motivo para dudar de la autenticidad de estos pasajes, la
Gnica época de la vida de Jeremias en que tiene sentido esta ansia de reunificacién es en tiem-
pos de Josias. A partir del 609, dificilmente podia ocurrirsele a nadie invitar a los del norte a
unirse con los del sur. Extenso tratamiento del tema en HERRMANN, Jeremia..., pp. 20-22.
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Al reconstruir la actividad del profeta en esta época, conviene recordar que
su vocacion ocurre durante la reforma religiosa y politica de Josias, comenza-
da timidamente el afio 632 y que culminara el 622 con el descubrimiento del
Libro de la Ley. Por consiguiente, podemos distinguir una etapa en la que era
preciso seguir fomentando la reforma (627-622), un periodo de euforia (622
y siguientes) y quiza, como sugiere Bright, unos afos finales de enfriamiento.

Mucho se ha discutido sobre la actitud de Jeremias ante la reforma®.
Para unos, el profeta se habria opuesto decididamente a ella por lo que te-
nia de superficial y engafiosa. Asi se comprenderia la dura critica de 8,8:
«;Por qué decis: somos sabios, tenemos la ley del Sefior? Si la ha falsificado
la pluma falsa de los escribanos». Y también se comprenderia que, al des-
cubrirse el Libro de la Ley, Josias no mandase consultar a Jeremias, sino a la
profetisa Julda (2 Re 22,13s.).

Sin embargo, son més quienes piensan que el profeta vio la reforma con
buenos ojos. Una serie de datos confirma esta segunda interpretacion. Jere-
mias coincidié con cinco reyes, y solo hablé bien de uno de ellos, Josias (cf.
22,15); la familia de Safén, uno de los mayores promotores de la reforma
(cf. 2 Re 22,8-14), mantuvo muy buenas relaciones con Jeremias y lo libro
incluso de la muerte (26,24; 29,3; 36,11-19; 39,14; 40,5-6); el profeta de-
bi6 de ver en la lucha contra la idolatria y el sincretismo el cumplimiento
de uno de sus deseos mas profundos, Los partidarios de esta postura consi-
deran justo afirmar que Jeremias no se opuso a la reforma; es probable que
incluso colaborase con ella, aunque afios mas tarde la considerase insufi-
ciente. Naturalmente, lo anterior solo es valido en caso de que Jeremias hu-
biese actuado como profeta desde el afio 13 del reinado de Josias.

;Qué actitud adopt6 Jeremias ante la reforma? La respuesta debemos
buscarla en los capitulos 2-3 y 30-31, dirigidos basicamente al antiguo Rei-
no Norte (Israel) y enriquecidos més tarde por el mismo profeta y sus dis-
cipulos con una serie de oraculos a Judd *. La mayoria de los comentaristas

13 SCHREINER, «Jeremia». El estudio mas reciente, y extremadamente arbitrario, es el de
LEUCHTER, Josiah's Reform (2006).

“ No hay acuerdo al delimitar de forma exacta lo que pertenece al profeta y lo que corres-
ponde a los discipulos (prescindiendo de quienes niega la paternidad de los dos capitulos a Je-
temias). Véanse las opiniones tan distintas de BOumEr, Heimkehr, que solo atribuye al profeta
30,12-15.23-24; 31,2-6.15-20 y HERTZBERG, «Jeremia», que le atribuye gran parte de los cc. 30-31.
Lourink, «Der junge Jeremia», descubre en los cc. 30-31 un poema de siete estrofas (30,5-7.12-
15.18-21; 31,2-6.15-17.18-20.21-22). SWEENEY, King Josiah..., p. 317 también piensa que Jeremias
fomento la reforma de Josfas, y que su mensaje de esta época se encuentra en los cc. 2-4 y 30-31;
SwEENEY habia tratado anteriormente el tema-en su articulo «Jeremiah 30-31». El reciente comen-
tario de Scumipr (2008) atribuye a la primera época el nicleo de los capitulos 1-6. BECKING,
Between Fear and Freedom, habla de diez fragmentos poéticos originariamente independientes, que
fueron unidos mas tarde, por un autor desconocido en la segunda parte del exilio babilénico.
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descubre en ellos el mensaje mas antiguo del profeta, cuando actu6 en Is-
rael como «misionero». Para comprender estos capitulos debemos recordar
la problematica religiosa y humana de las personas a las que se dirigen.
Desde el punto de vista religioso, el Reino Norte fue siempre muy adicto a
los cultos cananeos, como lo demuestran los relatos de Elias y el libro de
Oseas. Esto implicaba un abandono de Dios, cambiar la fuente de aguas vi-
vas por aljibes agrietados (2,13). Desde el punto de vista humano, la situa-
ci6én era de profundo desanimo; al recuerdo de los deportados un siglo an-
tes (afio 720) se unian las ciudades despobladas, una economia muy
precaria y la falta de cohesién politica. El problema religioso lo trata Jere-
mias especialmente en los capitulos 2-3, donde habla del pecado y con-
version. En 30-31 predomina el aspecto humano y el mensaje de salvacion:
el sufrimiento del pueblo se volvera alegria, retornaran los desterrados y ha-
bra abundancia de bienes.

2.4. Durante el reinado de Joaquin (609-598)

La muerte de Josias en Meguido (609) provoca un vuelco en la situacion
de Juda y en la vida de Jeremias. Al comienzo del reinado de Joaquin pro-
nuncia su famoso discurso del templo, en el que ataca la confianza feti-
chista de los jerosolimitanos en este lugar sagrado, que han convertido en
cueva de ladrones (7,1-15). El discurso pone en peligro su vida (c. 26). En
estos primeros afios es probablemente cuando Joaquin decide construir un
nuevo palacio; a falta de dinero, con injusticias. Jeremias lo denuncia dura-
mente (22,13-19).

En el 605 se produce un acontecimiento inesperado, que modifica ra-
dicalmente la situacién internacional: Nabucodonosor vence a los egipcios
en Carquemis y Babilonia se convierte en la gran potencia del momento. Je-
remias, en la accién simbélica de la jarra de loza (19,1-2a.10-11) y el dis-
curso posterior (19,14-15) amenaza con una invasién de los babilonios en
castigo por los pecados de Juda. Sus palabras no encuentran eco. Al contra-
rio, el comisario del templo lo azota y encarcela (20,1-6). Pero el profeta no
ceja. Para exhortar al pueblo a la conversién, ese mismo afio dicta a su se-
cretario Baruc las antiguas profecias y las tltimas palabras recibidas del Se-
fior, a fin de que las lea en el templo. El volumen sera leido tres veces: ante
el pueblo, ante las autoridades, ante el rey. Pero Joaquin, a medida que lo
escucha, va rompiendo el escrito y tirandolo al fuego. Luego manda arres-
tar al profeta y a su secretario, pero consiguen escapar y permanecen ocul-
tos (c. 36).

Este cambio de circunstancias, tan profundo con respecto a la primera
época, y las numerosas persecuciones influyeron en Jeremias. A estos afios
podrian pertenecer las «confesiones, si las referimos a diversos momentos
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de la crisis espiritual del profeta en su relacién con Dios, aunque esta inter-
pretacién es muy discutida (15,10-11.15-21; 18,18-23; 20,7-11.13.14-18) .
prescindiendo de otros textos de dificil datacion, esta época termina con la
primera deportacién a Babilonia (598/597 a.C.).

Mas importante es resumir la predicacién del profeta en estos afios.
Dios estd descontento de Juda y Jerusalén. Se trata de un pueblo pecador
(9,1-10). Si lo examinamos a fondo, nadie permanece fiel al Sefior (cc. 5-6).
Por eso invita continuamente a convertirse (7,3; 25,3-6; 36,7). De lo con-
trario, tendra lugar un castigo terrible: habrd una invasién enemiga (c. 4),
el templo y la ciudad quedaréan asolados (7,1-15). Jerusalén serd como una
vasija que se rompe (c. 19).

En estos afios, Jeremias denuncia con especial fuerza el olvido de Dios,
que se manifiesta en el rechazo de los profetas (5,12-13; 6,16-17) y de su
palabra (6,10); en el falso culto (6,20; 7,21-18) y la falsa seguridad religio-
sa (7,1-15); en la idolatria, concretada en el culto a la Reina del Cielo (7,16-
20)*, a Baal y a Moloc (7,29-34; 19,3-5); en las injusticias sociales (5,26-
28; 12,1-5), de las que es especialmente responsable el rey (22,13-19); en
las falsas seguridades humanas, el poder y el dinero (17,5-13). Para el pro-
feta, los principales culpables de esta situacién son las personas importan-
tes (5,5), el rey (21,11-12; 22,13-19), los falsos profetas (14,13-16; 23,9-22)
y los sacerdotes (6,13; 23,11; cf. 2,8).,

Jeremias lo habia repetido insistentemente. Esta situacién es intolerable
para Dios, atrae el castigo. Asi ocurrié el 597, cuando Nabucodonosor de-
porta a un grupo considerable de judios, entre ellos Jeconias, sucesor por
poco tiempo de Joaquin. En este momento se sitdan las palabras del profe-
ta contenidas en 22,24-30; quiza también 13,15-19.

2.5. Durante el reinado de Sedecias (598-586)

Los primeros afios son relativamente tranquilos desde el punto de vista
politico. Pero se debate en ellos un grave problema religioso: el de los des-
terrados. La deportacién del 597 ha causado profundo impacto. Ha queda-
do claro que Dios no defiende a su pueblo de forma incondicional. Esta
verdad, tan dura para un judio, intenta suavizarse con una escapatoria: los
desterrados no constituyen el verdadero pueblo de Dios; son los culpables
de la situacién precedente, los incrédulos e impios, que han merecido el

5 El mayor enemigo de interpretarlas en sentido individual y aplicarlas a la experiencia de
Jeremias fue RevENTLOW, Liturgie (1963). Ultimamente las han estudiado Avioz, «The Call for
Revenge» (2005); Bezzel, Die Konfessionen (2007), y Butrmann, «A Prophet in Desperation?»
(2001).

s Sobre la identidad de esta diosa, cf. AvaLiani, «Which goddess».
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castigo del Sefior. Por el contrario, los que permanecen en Jerusalén y Juda
son los buenos, aquellos en los que Dios se complace. Jeremias sale al pa-
so de esta interpretacion, tan simplista como injusta, en la visién de los dos
cestos de higos (c. 24, véase 29,16-20).

Al mismo tiempo dirige una carta a los desterrados (c. 29) advirtiéndo-
les, contra los falsos profetas, que el exilio sera largo; no deben alentar fal-
sas esperanzas, sino llevar la vida més normal posible, aceptando su desti-
no. Esto le provoca la oposicién de Samayas, que lo denuncia al sumo
sacerdote; al parecer, sin mayores consecuencias para Jeremias (29,24-32).

El afio 593 esti a punto de producirse un nuevo cambio. En Jerusalén se
celebra una conferencia internacional para unir fuerzas contra Babilonia. El
profeta se opone a la coalicién, convencido de que Dios ha entregado el do-
minio del mundo a Nabucodonosor. Para transmitir su mensaje utiliza la fa-
mosa accién simbélica del yugo, que provoca un enfrentamiento con el profe-
ta Ananias (cc. 27-28) . No sabemos si por motivos religiosos o por prudencia
politica, Sedecias rechazé la idea de rebelarse. Pero cinco afios mds tarde (588),
presionado quiza por el partido egiptéfilo, niega el tributo a Babilonia, lo cual
provoca el asedio inmediato de Jerusalén por parte de Nabucodonosor.

Sobre los acontecimientos que van desde el 5 de enero del 587 hasta el
19 de julio del 586 (el afio y medio de asedio) poseemos muchos datos. Pe-
ro hay mds puntos oscuros de lo que parece **. Baste recordar que Jeremias
es encarcelado una vez mas, acusado de traidor a la patria (37,11-16) e in-
cluso correrd serio peligro de muerte (38,11-13). Durante esta etapa tiene
lugar la compra del campo a su primo Hanamel (c. 32). Desde el patio de
la guardia sigue animando a la rendicién. No tiene éxito y se produce la
caida de ciudad (39,1-10).

2.6. Después de la caida de Jerusalén (586-?)

El 19 de julio del 586, tras abrir brecha en las murallas, entran los jefes
babilonios y dividen al pueblo en tres grupos: los que quedaran libres, los
que seran deportados y los que deben ser juzgados personalmente por Na- -
bucodonosor. Saben que Jeremias ha sido partidario de la rendicién y se

' Estos capitulos los ha tratado recientemente (2010) Osuy, Where Is the Truth?

'* Por ejemplo: a) ;por qué encarcelan a Jeremias: por desertor (37,11-16) o por desani-
mar a los soldados (38,1-6)?; b) ;c6mo llega Jeremias al patio de la guardia: por peticién pro-
pia (37,18-21) o por iniciativa del rey (38,24-26)7; ¢} ;cual es el mensaje de Jeremias en es-
tos meses: la caida inevitable de Jerusalén (37,7-10) o la salvacion en caso de rendirse
(38,2.17)? Estos y otros puntos de los capitulos siguientes quedan en el aire. Pero considero
exagerada la postura de Pohlmann, que niega la historicidad de muchos de estos episodios,
por ejemplo el de la ida a Egipto de Jeremias y Baruc. ABREGO, Jeremias, estudia los capitulos
36-45 desde un punto de vista sincrénico. Un método parecido aplica RONCACE a 37,1-40,6.
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muestran benévolos con él, dejandolo en libertad . Sin embargo, parece que
en la confusion de estos dias el profeta fue hecho prisionero y conducido a
Rama con los deportados. Es entonces cuando llega Nabusardén con el en-
cargo de incendiar el templo, el palacio y las casas y de arrasar las murallas
(52,12-14). Trae orden de liberar a Jeremias (39,11-12). Después de cumplir
su principal misi6n el 17 de agosto del 586, busca al profeta y lo encuentra
en Rama (40,1-6). Le ofrece tres posibilidades: ir a Babilonia, marchar con el
nuevo gobernador, Godolias, residir donde prefiera. Elige la segunda. Se que-
da a vivir con Godolias, acompafiado de los campesinos que se refugiaron en
territorios cercanos y de los soldados que desertaron. La vida comienza de
nuevo, y ese afio se recoge una abundante cosecha. Pero, a los tres meses, en
octubre del 586, Ismael asesina a Godolias®. La comunidad, temiendo una
nueva represalia de Nabucodonosor, huye provisionalmente a Belén. Jere-
mias aconseja permanecer en Jud4, pero no le hacen caso y le obligan a mar-
char con ellos a Egipto. El grupo se establece en Tafnis, donde el profeta anun-
cia la invasion de Egipto y acusa a su pueblo de recaer en la idolatria®.

A partir de entonces, el profeta cuya vida conocemos con tanto detalle
desaparece de la historia. Solo podemos decir de él lo que una cancién con
letra de Antonio Machado: «Murié el poeta lejos del hogar, lo cubre el polvo
de un pais vecino». Este silencio no debe extrafiarnos porque la Biblia nos en-
sefia continuamente que lo importante no es el hombre, ni siquiera los me-
jores, sino Dios y su palabra. Y esa palabra, transmitida por el profeta, siguié
germinando en Egipto, en Judd y en Babilonia, creciendo y desarrollandose
hasta formar el libro de Jeremias.

3. El mensaje

Si quisiéramos resumir en una sola palabra su mensaje deberiamos ha-
blar de conversién?. Jeremias, siguiendo a Oseas®, concibe las relaciones
entre Dios y el pueblo en clave matrimonial. El pueblo, como una mujer in-
fiel, ha abandonado a Dios; por eso debe convertirse, volver. Ha emprendi-
do un mal camino y debe seguir el que lleva al Sefior. Es cierto que Jeremias
no usé esta imagen en afios posteriores, pero el contenido de la misma si-
guié vivo en su mensaje.

» Cf. 38,28b-39,14, texto cargado de adiciones; lo original parece limitarse a 38,28b; 39,3.14.

» Algunos piensan que el gobierno de Godolias durd varios afios, y que la deportacion
de 745 judios en el afio 582 (cf. Jr 52,30) estaria relacionada con su asesinato. Cf. ALBERTZ, Is-
raele in esilio, p. 109, n. 1.

2 Todos estos acontecimientos estan narrados en 40,7-44,30. Solo una vez falla el orden
cronolégico: 41,1-3 hay que leerlo después de 42,1-18.

2 §] tema lo ha tratado SIVATTE, «El regreso siempre posible a Dios y al hermano».

2 T, Jeremias, «The Hosea tradition»; ScHuLz-RaucH, Hosea und Jeremia.
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La conversién abarca para Jeremfas aspectos muy distintos: cultuales, so-
ciales, cambio de mentalidad y de actitud. Pero no debemos olvidar el mas
duro, el que le provocé mayores persecuciones: el politico. Aceptar el yugo
de Nabucodonosor fue para el profeta el signo mas evidente de vuelta al
Sefior y de reconocimiento de su voluntad.

Como en todos los profetas anteriores al destierro, la llamada a la con-
versién va unida en Jeremias al anuncio del castigo en caso de que el pue-
blo no cambie.

;Hay también un aspecto de esperanza en el mensaje de Jeremias? El re-
lato de la vocacién, que lo llama a «arrancar y destruir, edificar y plantar»,
da por supuesto un matiz positivo. El libro ofrece pasajes importantes que
hablan de un «cambio de suerte», de un futuro descendiente de David
que practicara el derecho y la justicia (23,5-6), de una nueva alianza entre
Dios y su pueblo (31,31-34). Este altimo oraculo bastaria para convertirlo
en uno de los mayores pregoneros de la esperanza. Sin embargo, existen se-
rias dudas sobre la autenticidad de estos pasajes y no podemos emplearlos
para reconstruir con certeza el mensaje del profeta. De todos modos, la ac-
cién simbélica de la compra del campo a su primo Hanamel deja un mar-
gen claro a la esperanza. No es mucho. Pero significa bastante en un época
tan dura, en la que la promesa maxima que Jeremias puede hacer a sus ami-
gos es que «salvaran su vida como un despojo»*.

La reciente obra de Brueggemann sobre la teologia del libro de Jere-
mias®, pone como tema central la soberania de Dios, con los siguientes
apartados: Dios como soberano; soberania a través de la profecia; la sobe-
rania de Yahvé como juicio; la soberania de Yahvé como promesa.

4. El libro de Jeremias*

4.1. Diversos tipos de textos

Leyendo el libro de Jeremias advertimos enseguida la existencia de dis-
tintas clases de textos. En los capitulos 1-23; 30-31 y 46-51 predominan los
oraculos en forma poética. Diseminados a lo largo del libro encontramos
discursos en prosa, con un estilo muy distinto al de los oraculos anteriores.
Lo comun a estos dos primeros grupos de textos es que aparecen como pa-
labras del profeta. Junto a ellos encontramos narraciones, pero también de

2 Asi lo comunica a Ebedmelec (39,16-18) y a Baruc (c. 45).
25 BRUEGGEMANN, The Theology..., pp. 43-133.

26 Sobre el estudio del libro de Jeremias informa ampliamente RAaURgLL, «El libro de Jere-
mias», pero téngase en cuenta que han pasado treinta afios.
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caracter diverso: unas se presentan como autobiograficas, y en ellas Jeremias
habla en primera persona; otras, mas numerosas, hablan del profeta en
tercera persona. Parece normal que estos cuatro grupos de textos se hubie-
sen estudiado por separado: 1. Discursos en forma poética. 2. Discursos en
prosa. 3. Relatos autobiograficos. 4. Relatos biograficos.

Sin embargo, el problema literario qued6 vinculado al de la autenti-
cidad. Con ello, los relatos autobiograficos pasaron a formar un solo grupo
con los discursos en forma poética, ya que ambos eran atribuidos general-
mente a Jeremias. Se impuso asi durante afios la distincién de tres clases de
textos, que Mowinckel clasificé con las letras A, By C*. Aunque hoy dia ca-
si nadie sigue su teorfa al pie de la letra, conviene conocerla.

Los textos A serian palabras originales del profeta y conservan fundamen-
talmente la forma en que este las pronunci6. La mayor parte de estos oracu-
los estd en verso. Algunos comienzan con la férmula del mensajero («asi
dice el Sefior»), pero muchos carecen de introduccién. Son los textos mas
apropiados para conocer el estilo y la personalidad de Jeremfas. Advertimos
en ellos una mentalidad poética, que se salta las reglas de una logica estricta
(véase la descripcion del ataque enemigo en 4,5-31); usa el dialogo sin intro-
ducir a los personajes (6,4-6; 9,16-18; 10,17-20); inserta afectos personales
(4,10.19-21.23-26; 8,18; 14,17) o sentimientos ajenos (3,21-25; 6,4b-5a;
31,15). La abundancia y variedad de metaforas (cf. 2,20-28: animal, prosti-
tuta, vifia, camella, asna salvaje, ladrén) dan a ciertos textos un caracter ba-
froco; otros, sin embargo, son de una concisién y fuerza admirables (15,2-
3:17,1; 20,8b-9; 22,10; 23,33). Dentro de estos textos A deberiamos incluir:

- las «confesiones»

- pequefias colecciones que forman unidad (2; 4,5-6,26; 30-31) y que
a veces tienen un titulo: «sobre la sequia» (14,1-15,3); «a la casa real de Judé»
(21,11-23,8); «sobre los profetas» (23,9-40); «a las naciones» (46-49);

— narraciones en primera persona, como la vocacién (c. 1), el cinturén
de lino (c. 13), los cestos de higos (c. 24), la copa de la ira (25,15ss.), la ac-
cién simbélica del yugo (c. 27), la compra del campo (c. 32).

Los textos B son narraciones bastante largas (casi la mitad del libro), que
hablan del profeta en tercera persona. Con cierta frecuencia siguen este es-
quema: a) introduccién, indicando la fecha, el lugar y la situacion; b) sec-
cién principal, en la que expone un didlogo y sus consecuencias; ¢) nota fi-
nal: «Jeremias se quedd en...». Gran parte de estas narraciones siguen un
orden cronoldgico; es posible, aunque algunos autores lo niegan, que ori-
ginariamente todas se encontrasen en tal orden, que se perdié mas tarde.
Podemos restablecerlo del modo siguiente:

27 MOWINCKEL, Zur Komposition, pp. 54-57.
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609:  discurso del templo (c. 26)

605:  lajarra de loza (19,1-20,6)
redaccion y lectura del volumen (c. 36)
palabras a Baruc (c. 45)

594:  accién simbélica en el Eufrates (51,59-64)
593: Jeremiasy Ananias (c. 28)
carta a los deportados (c. 29)
587: el asedio (34,1-7)
586:  diversos acontecimientos (cc. 37-44)

Numerosos comentaristas piensan que estas narraciones las escribié Ba-
ruc, secretario de Jeremias y testigo presencial de muchos acontecimientos.
Pero otros niegan que haya unidad de estilo y de teologia en estos relatos y
los atribuyen a distintos autores. También se discute sobre la finalidad de los
textos. Durante mucho tiempo fueron considerados una especie de biogra-
fia del profeta, centrada especialmente en sus sufrimientos («la pasion de Je-
remias»). Sin embargo, omiten demasiados datos para ser considerados una
biografia. Y no pretenden compadecer al profeta ni glorificarlo. El centro lo
ocupa la palabra de Dios y la reaccién que tienen ante ella distintos grupos
de personas: unos la acogen, otros callan, otros la rechazan. Es posible que
dentro de esta concepcion global existan diversos enfoques y preocupacio-
nes teologicas, pero lo fundamental es siempre la palabra de Dios.

Los textos C son los mas debatidos®. En opinién de Rudolph serian pa-
labras de Jeremias reelaboradas por los deuteronomistas (grupo de autores
con clara preocupacién pastoral e influidos por el Deuteronomio): a veces
conservan las palabras de Jeremias casi literalmente, pero otras muchas las
cambian o amplian de acuerdo con sus fines: mostrar que los pecados de
Juda provocaron el destierro y que el pueblo debe convertirse para que Dios
lo perdone y salve. Segiin Rudolph, pertenecen a este grupo diez textos,
ocho en forma homilética y dos narraciones con discursos:

7,1-8,3:  discurso del templo y otros oraculos sobre el culto
11,1-14:  discurso sobre la alianza
16,1-13:  discurso del Sefior a Jeremias con tres prohibiciones

17,19-27: discurso sobre la santificacién del sabado
18,1-12:  visita al alfarero y discurso

21,1-10: respuesta a los legados de Sedecias
22,1-5: discurso al rey Joaquin
25,1-14:  discurso sobre la invasion de los babilonios

* Cf. THieL, Die deuteronomistische; WEIPPERT, Die Prosareden; NICHOLSON, Preaching. McKa-
NE, Jeremiah, pp. XU-1, dedica amplio espacio a exponer y criticar los puntos de vista de estos
y P
autores,



JEREMiAS

34,8-22:  discurso sobre la liberacién de los esclavos
35,1-19:  visita a los recabitas y discurso

Segtin Nicholson, muchos de estos discursos presentan la misma es-
tructura que los discursos deuteronomistas: a) introduccién; b) exhortacién
a la obediencia; ¢) descripcion de la desobediencia; d) anuncio del castigo.
Por otra parte el estilo resulta muy distinto al de los textos A. Es monéto-
no, reiterativo, con frecuentes enumeraciones (véase 7,5-6; 7,13.34; 8,2;
21,7.9) y frases hechas: «irritar a Dios» (7,18.19; 8,19; 11,17; 25,6.7;
32,29.32), «dureza de corazoén» (16,12; 18,12; 7,24; 11,8), «espada, hambre
y peste» (21,7.9; 34,17), «pasto de las aves del cielo y de los animales del
campo» (7,33; 16,4), etc. Estas expresiones se encuentran, ademas de en los
textos anteriores, en otros muchos lugares del libro y reflejarian esa misma
reelaboracién deuteronomista.

4.2. Proceso de formacién del libro

No faltan optimistas que lo consideran muy sencillo el proceso de for-
macién del libro. En general, se piensa que fue muy complicado, aunque
cada autor propone un modelo distinto y diverso nimero de etapas. Lo mas
sensato parece no concretar demasiado. Con este presupuesto podemos in-
dicar lo siguiente:

1) El libro de Jeremias surge en su nicleo inicial cuando el profeta dic-
ta a Baruc sus oraculos anteriores al afio 605 (cf. Jr 36). Este volumen fue
destruido por el rey Joaquin, pero el profeta volvié a dictarlo «y se afiadie-
ron otras muchas palabras semejantes» (36,32). Algunos autores han in-
tentado averiguar qué oraculos se encontraban en el primer volumen y cua-
les fueron anadidos en la segunda redaccion. Las opiniones son tan diversas
que no permiten ninguna seguridad”. Si parece indudable que todos esos
oraculos tenfan un caracter amenazador (cf. 36,16).

2) Otras palabras pronunciadas por el profeta no tenian, sin embargo, ese
caracter de denuncia. El ejemplo mas patente lo constituyen las promesas de
los cc. 30-31, que comienzan con esta orden de Dios: «Escribe en un libro to-
das las palabras que te he dicho, porque llegaran dias en que cambiaré la suerte
de mi pueblo, Israel y Judd». Este volumen (cc. 30-31) no fue redactado ni dic-
tado por el profeta, aunque contenga algunos oraculos originales suyos.

3) Al mismo tiempo debieron de circular de forma independiente otras
palabras de Jeremias que, por su tematica, no tenfan cabida en ninguno de

2 McKaNE, dada la diversidad de opiniones, afirma que «lo mejor que podemos hacer es
refugiarnos en el agnosticismo» (Jeremigh, p. 1xxxv1). También FISCHER, Der Stand... p. 107,
piensa que hay muchos argumentos en contra de la reconstruccién del volumen.
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estos voltimenes anteriores. El caso mas claro es el de las «confesiones»,
Quiza también otros relatos en primera persona, o discursos de distinto ti-
po. Es posible que, poco a poco, se fuesen agrupando en pequeiias colec-
ciones, ya que actualmente encontramos ciertos «titulos» repartidos a lo
largo del libro: «Cuando la sequia» (14,1), «Palabra del Sefior que recibi6
Jeremias» (18,1), «A la Casa real de Juda» (21,11), «A los profetas» (23,9).

4) Con independencia de los anteriores, autores contemporaneos o
posteriores escribieron una serie de relatos sobre su vida. El valor histérico
de estos relatos es cuestion debatida; algunos le conceden mucho, otros los
consideran inventados para transmitir un mensaje.

5) En épocas posteriores, muchos de esos ordculos fueron retocados y
ampliados; a veces se afiadieron pasajes enteramente nuevos, sin relacion al-
guna con el profeta. Albertz, que expone detenidamente la historia de la in-
vestigacion sobre el tema™, se inclina por tres redacciones deuteronomistas
durante el exilio, seguidas de algunos afiadidos dtr tardios y de otros pos-dtr.

McKane™ se fija mas que en las etapas en el proceso y propone la existen-
cia de un corpus rodante («rolling corpus») como clave para interpretar la
composicion del libro a lo largo de varios siglos. «<El TM hay que entenderlo
como un comentario o comentarios elaborados a partir de elementos preexis-
tentes del corpus jeremiano» (p. Lxxxii). El texto preexistente puede ser poesia
o prosa, de forma que la poesia engendre un comentario en prosa, la prosa se
amplie con prosa y, mas raramente, la poesia se complete con nueva poesia.

Ejemplos:

a) Poesia que engendra prosa: 3,1-5.12s, da lugar a un comentario en pro-
sa (3,6-11). 5,15-17 engendra 5,18s. Un pequefio fragmento poético (7,29a) da
lugar a 7,29b-34.

b) Poesia que engendra poesia: 5,21-22 da lugar a 5,23-25.

c) Prosa que engendra prosa: el ntcleo de 7,1-15 (que se encuentra en los
vv. 4.9*.10*.11*.12.14* y puede atribuirse a Jeremias) habla de la destruccién
del templo de Jerusalén; los afiadidos posteriores aplican el discurso también a

la destruccién de Judd. En 7,16-20 parece que todo el pasaje ha sido engendra-
do a partir de 7,16.

4.3. Lugar de redaccién final

Otra cuestion debatida es donde tuvo lugar la redaccion final del libro.
Caben tres opciones: Egipto (donde Jeremias termina su carrera, y proba-
blemente su vida), Babilonia y Juda. Alli se formaron las tres comunidades
judias principales tras el destierro.

% ALBERTZ, Israele in esilio, pp. 304-311. Su opinién personal la expone en las pp. 312-342.
* McKANE, Jeremiah, pp. L-LXXXIIL
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De quienes peor habla el libro es de los que huyeron a Egipto; lo hicie-
ron oponiéndose expresamente a la palabra del Sefior pronunciada por Je-
remias (42,9-18) y perduran en la conducta idolatrica, dando culto a la Rei-
na del Cielo (44,24-28). Por eso, su futuro sera terrible y solo se salvardn
unos pocos (44,12-14). Indudablemente, este grupo sirve de contraste con
el de Babilonia, que fue al destierro por castigo del Sefior, pero no perdurd
en la idolatria. Mas atin, de este grupo se habla expresamente bien, e inclu-
so se los contrapone con quienes permanecieron en Juda. La vision de los
dos cestos de higos presenta a los deportados como buenos, y a los que que-
dan en Juda, como malos (c. 24). Es posible que la idea se remonte al pro-
feta y refleje el contraste entre los deportados del 598 y los que quedaron
en Juda bajo el mando de Sedecias; pero, posteriormente, esta visién debid
justificar las reivindicaciones (religiosas y econémicas) de quienes volvie-
ron del destierro frente a quienes habian permanecido en la tierra.

El hecho de que se hable tan bien del grupo desterrado en Babilonia pa-
rece justificar la tesis de Rom-Shiloni*. Esta autora detecta en el libro cua-
tro ideologias en competicion. Tres de ellas reflejan una mentalidad que se
remonta a finales de la monarquia y a comienzos del exilio; pero una cuar-
ta es claramente posexilica y refleja la mentalidad de un grupo de repatria-
dos procedente de Babilonia. Segtin ella, este Gltimo grupo es el responsa-
ble de la reedicién, reformulacion y nuevos arreglos de la tradicion
jeremiana. '

En el debate entre Babilonia y Jerusalén, altimamente Stipp, de forma
salomonica, da la razén a ambas posturas®.

4.4, Estructura del libro

Cualquiera que haya sido el proceso, el libro actual muestra un desor-
den cronolégico y tematico que desconcierta a los comentaristas. Pero in-
cluso en este punto hay divisién. Mientras McKane subraya que el resulta-
do final tiene mas de accidental, arbitrario y fortuito que de estructura
literaria o sistema teolégico, Lundbom consigue detectar relaciones entre
diversas partes. Quiza, como en el caso de Ezequiel, se intent6 organizar el
material en distintos bloques:

1) oraculos contra el propio pueblo;
2) oraculos contra las naciones extranjeras;
3) oriculos de salvacion;

4) seccién narrativa.

32 RoM-SHILONI, «Group Identities in Jeremiah».
 Sipp, «Das judiische und das babylonische Jeremiabuchy.
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4.5. Relacion entre el texto masorético y el texto griego™

La complejidad del proceso de formacién del libro de Jeremias se ma-
nifiesta en un problema peculiar de esta obra: el de las notables diferencias
entre el texto hebreo y la traduccién griega de los LXX. Podemos resumirlas
en dos puntos:

a) El texto griego es un octavo mds breve que el hebreo, es decir, tiene
unas 2700 palabras menos; a veces faltan simples versos, pero en otros ca-
sos se trata de secciones enteras, como 33,14-26; 39,4-13; 51,44b-49a;
52,27b-30.

b) El orden varfa en algunos momentos. Los ordculos contra las na-
ciones extranjeras se encuentran en los LXX a mitad del libro. Y, dentro de
este bloque, el orden de los ordculos también difiere:

Hebreo: Egipto, Filistea, Moab, Amén, Edom, Damasco, Cadar, Elam, Babi-
lonia.

LXX: Elam, Egipto, Babilonia, Filistea, Edlom, Amén, Cadar, Damasco,
Moab.

Este fenomeno se explica generalmente del siguiente modo: un original
de Jeremias, que se perdié muy pronto, dio lugar a dos recensiones inde-
pendientes. La mas antigua, de breve vida, mantuvo el orden original de los
oraculos, ignoré los duplicados y posey6é menos pasajes. Sobre ella trabaja-
ron los traductores de los LXX. La segunda recensién tuvo una historia tex-
tual mas larga, y recogié nuevos pasajes, glosas y afiadidos, especialmente
en los textos C; ademas, cambi6 el orden de los ordculos contra las nacio-
nes y su posicién dentro del libro. Sobre esta recension trabajaron los ma-
soretas, transmitiéndonos el texto hebreo actual.

A finales del siglo xx hubo cierta tendencia a preferir el texto de los LXX,
aunque Fischer considera preferible el TH. De todos modos, a la hora de de-
cidir qué version es la mas fiel conviene analizar caso por caso. Los frag-
mentos encontrados en Qumran (2Q 13; 4Q Jerb) unas veces siguen la re-
censién breve y otras la larga. La Vulgata y la Peshita estan mds cerca del
texto masorético. La Vetus Latina, sin embargo, depende de los LXX.

5. Uso de Jeremias en el Nuevo Testamento *

A primera vista puede resultar extrafio que Jeremias, un profeta tan im-
portante, sea poco citado en el NT. La explicacién mas obvia parece el esca-

3 Amplisima exposicion del tema en el comentario de MCKANE, Jeremiah, pp. Xill-XLI; véa-
se también FiSCHER, Jeremia. Der Stand..., pp. 17-53.
35 F. VAN SEGBROECK, «Jeremia in het Nieuwe Testament», en AuSLOOS, Jeremia, pp. 155-172.
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so interés de este profeta por el tema mesianico. Si nos limitamos a las ci-
tas textuales (prescindiendo de alusiones mas o menos remotas) adverti-
mos que el cuarto evangelio y los Hechos nunca citan a Jeremias. Mc y Lc
una vez (Mc 11,17 = Lc 19,46) haciendo referencia a Jr 7,11 (el templo co-
mo cueva de ladrones). Mt tres veces: en 2,18 cita Jr 31,15 (Raquel que llo-
ra a sus hijos); en 21,13 cita Jr 7,11 (el templo como cueva de bandidos); y
en 23,38 cita Jr 12,7 (Dios abandona su casa y la deja desierta).

Tampoco Pablo concede gran importancia a este profeta. Dos veces cita
sus palabras: «el que se gloria, que se glorie en el Sefior» (Jr 9,24, en 1 Cor
1,31; 2 Cor 10,17). En 2 Cor 6,18, hablando de la relacién intima de Dios
y el pueblo, hace referencia a Jr 31,9.

E] Gnico texto de Jr que adquiere valor programatico dentro del NT es
31,31-34. La carta a los Hebreos lo cita textualmente en 8,8-12 (en 10,16-17
vuelve a citar los vv. 33-34). En Lc 22,20; 1 Cor 11,25; 2 Cor 3,6 encontra-
mos referencias a este mismo tema de la «nueva alianza».
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Ezequiel'

Hace veinticinco siglos, un judio se hizo famoso entre sus paisanos des-
terrados a Babilonia. La gente acudia en tropel para escuchar a ese «coplero
de amorios, de bonita voz y buen tafiedor» (Ez 33,32). Hace pocos afios,
Ezequiel segufa de moda por motivos muy distintos: psiquiatras y psicoa-
nalistas los consideraban una personalidad enfermiza, digna de estudio.
Cuando los médicos dejaron en paz a Ezequiel, los adictos a los platillos
volantes empezaron a considerarlo uno de los pocos seres privilegiados que
lograron contemplarlos en la Antigiiedad; un serial norteamericano incluso
presentaba el OVNI visto por el profeta.

Sin embargo, este personaje que no ha perdido actualidad, aunque por
motivos tan superficiales, es uno de los mas misteriosos del Antiguo Testa-

! Bibliografia: HAUSER-KAUFMAN (eds.), Recent Research, pp. 355-368 (2008).

Historia de la investigacién (en orden cronolégico): KOuN, «Ezekiel» (2003); TugLL, «Con-
temporary studies» (2004); POHLMANN, «Forschung» (2006); ip., Ezechiel (2008); OLLEY, «Tra-
jectories» (2011).

Introduccion: ASURMENDI-DARRICAL, Ezequiel (CB); MCKEATING, Ezekiel (OTG).

Comentarios: ABREGO, 2011; ALLEN, (WBC) 1994-1990; BERTHOLET (HKH) 1897; BLENKIN-
soPp, 1990; BLock, (NICOT) 1997-1998; A. Dus, (CBL) 2007; GREENBERG, 2 vols. (AB) 1983y
1997; JENSON, 2009; JOYCE, 2007; MAIER, 1998; POHIMANN, 2 vols. (ATD) 1996 y 2001; REGGI,
2009; Savoca, 1992; Zimmertl, (BK) 1969.

Estudios recientes: BETTS, Ezekiel the Priest (2005); COOK-PATTON (eds.), Ezekiel's Hierarchical
World (2004); Feist, Ezechiel (1995); JONGE-TROMP, The Book of Ezechiel (2007); KAMIONKOWSKI,
Gender Reversal (2003); KonN, A New Heart (2002); LAUNDERVILLE, Spirit and Reason (2007);
MEIN, Ezekiel and the Ethics of Exile (2001); MEIN-JOYCE (eds.), After Ezekiel (2011); ODELL-
STRONG (eds.), The Book of Ezekiel (2000); ReNz, The Rhetorical Function (1999); ScHOPFLIN, The-
ologie als Biographie (2002); K. L. WONG, The Idea of Retribution (2001).
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mento. Incluso la época y el lugar de actividad han sido puestos en discu-
sién, a pesar de los datos tan explicitos del libro sobre estas cuestiones. Co-
menzaremos tratando estos puntos antes de introducirnos en la personali-
dad y la vida del profeta.

1. Contexto histérico

El afio 609, al morir Josias en la batalla de Meguido, termina el Gltimo
momento de esplendor del reino de Juda. Joaquin, que habia subido al tro-
no el afio 609 por decision del faraén Necao, hubo de someterse a Babilo-
nia hacia el 603; pero mas tarde dej6 de pagar tributo y esto provocé un pri-
mer asedio de Jerusalén y la deportacién de un grupo importante de judios
en el afo 597. Entre ellos marcha a Babilonia un muchacho que poco des-
pués recibira la vocacién profética: Ezequiel. Jeconias, que solo lleva tres
meses de reinado, también marcha al destierro.

Para sustituirlo, Nabucodonosor nombre rey a Matanias, cambiandole
el nombre por el de Sedecias (597-586). Durante nueve afios se mantiene
en calma, pagando tributo. Solo el 594 habrd un momento de tensién;
aprovechando quiza ciertas revueltas internas en Babilonia, representantes
de Edom, Moab, Amén, Tiro y Sidon se retinen en Jerusalén; parece llega-
do el momento de la independencia. Sin embargo, la revuelta no se pro-
duce entonces. Llegara el 588. Nabucodonosor responde de inmediato ase-
diando Jerusalén; tras afio y medio de sitio, forzada por el hambre, la
capital se rinde el 19 de julio del 586. Un mes mads tarde tendra lugar el in-
cendio del templo, del palacio real y de las casas; los babilonios saquean
los tesoros, derriban las murallas y deportan a un nuevo grupo de judios
(cf. 2 Re 25).

Este grupo de desterrados engrosa la filas de los que marcharon a Babi-
lonia el 597. Lo han perdido todo: la tierra prometida, la ciudad santa, el
templo, la independencia. Ni siquiera les queda la esperanza del retorno o
la seguridad de ser el pueblo elegido y amado por Dios. Sin embargo, esta
época del exilio serd una de las mas creativas de la historia de Israel: una -
«siembra entre lagrimas» que produce «una cosecha entre cantares» (Sal
126,5). Ezequiel serd uno de los protagonistas mas activos de estos afios, re-
flejando a través de su mensaje la inminencia de la catastrofe y la esperan-
za de la restauracién.

2. Epoca de actividad de Ezequiel

El libro de Ezequiel comienza con una fecha enigmaitica, todavia no
aclarada por los comentaristas: el afio treinta (Ez 1,1), que el versiculo si-
guiente identifica con el quinto de la deportacién de Jeconias, es decir, con
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el 593/2 a.C. Los datos que ofrece el libro en otros pasajes hacen el c6m-
puto a partir de este mismo acontecimiento, fechando distintos ordculos en
los afios sexto (8,1), séptimo (20,1), noveno (24,1), décimo (29,1), undé-
cimo (26,1; 30,20; 31,1), vigésimo quinto (40,1) y vigésimo séptimo
(29,17). Por consiguiente, las fechas del libro se refieren a un periodo com-
prendido entre los afios 592 y 571 a.C. De los libros proféticos, solo Ageo
y Zacarias ofrecen datos tan minuciosos como el de Ezequiel.

Durante siglos, nadie puso en duda el valor de estas fechas. Cuando
Zunz, en 18322, situd estos ordculos durante el periodo persa, exactamente
entre los afios 440-400 a.C., no encontré el menor eco. Igual le ocurri6 a
Seinecke?®, quien en 1876 consideraba el libro de Ezequiel un pseudoepi-
grafo escrito el 163 a.C.

Sin embargo, la opinién tradicional se vio atacada de forma cada vez
mads intensa y frecuente. Entre las teorfas mas revolucionarias se encuentran
las de J. M. P. Smith y Torrey. El primero considera a Ezequiel un profeta is-
raelita (no judio) nacido en el siglo viii; deportado por los asirios en el afio
734, volvi6 a Palestina el 691 (el afio treinta de la caida de Samaria) para
instruir al pueblo; por consiguiente, este profeta actud un siglo antes de lo
que indica el libro. Un redactor posterior es el responsable de que Ezequiel
aparezca ahora como un profeta judio del destierro babilonio®.

En cuanto a Torrey, niega la existencia de Ezequiel. El libro serfa un pseu-
doepigrafo escrito hacia el 240 a.C. En su primera redaccién presentaba a
Ezequiel como un profeta que actuaba en tiempos de Manasés (primera mi-
tad del siglo vi1), condenando el sincretismo y la idolatria; més tarde, hacia
el afio 200, esta obra sufri6é una profunda reelaboracién y adquiri6 la am-
bientacién babilénica que ahora posee®.

? L. Zunz, Die gottesdienstlichen Vortrige der Juden, historisch entwickelt: Ein Beitrag zur Al-
terthumskunde und biblischen Kritik, zur Literatur- und Religionsgeschichte, Asher, Berlin 1832.

3 L. SEINECKE, Geschichte des Volkes Israel, Vandenhoeck & Ruprecht, Berlin 1876-1884.

“Los argumentos de J. P. M. Smith, The Book of the Prophet Ezekiel, para justificar el pre-
tendido origen norisraelita de Ezequiel son los siguientes: 4) El término «casa de Israel», tan
frecuente en el libro, no se refiere a Juda, sino al Reino Norte; b) las idolatrias descritas en el
¢. 6 son caracteristicas del norte; ¢) los oraculos contra los falsos profetas de Ez 13 se aplican
mejor a Israel que a Juds; d) la imagen de la vid en Ez 15 fue también usada por profetas del
norte; ¢} en el c. 23, los pecados de Judd son peores que los de Israel. Es ficil advertir la de-
bilidad de los argumentos.

s TORREY, Pseudo-Ezekiel, se basa en que la tradicién rabinica contenida en Baba Bathra
14b.15a atribuye el libro de Ezequiel a los hombres de la Gran Sinagoga. Ademas, aduce los
siguientes argumentos para una fecha tardia: el sincretismo descrito por el libro de Ezequiel
no es compatible con la época de finales del siglo vii y principios del v1, ya que la reforma de
Josias tuvo pleno éxito; la mencién de Paras (Persia) en 27,10; 38,5 es imposible en esta épo-
ca; los arameismos sugieren también una fecha tardia, igual que las afinidades con la Ley de
Santidad (H) y las otras obras sacerdotales (P). Estos y otros argumentos de Torrey han ido
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Entre estas dos posturas extremas existen otras que no es preciso deta-
llar®. Todas ellas se basan en una desconfianza radical e injustificada con
respecto a las numerosas fechas del libro, o en unos presupuestos que, al ca-
bo de los afios, se han demostrado falsos. Pensamos que la actividad pro-
fética de Ezequiel tuvo lugar entre los afios 592-571, como mantienen nu-
merosos comentaristas recientes’.

3. Lugar de actividad

Segtin la opinién tradicional, Ezequiel marché al destierro el afio 597;
alli recibié la vocacién, y entre los desterrados ejercié su ministerio. Es lo
que se deduce de una lectura rapida del libro. La vocacién tiene lugar «ha-
llandome entre los desterrados» (1,2), «en tierra de los caldeos», junto al rio
Quebar (1,3); después de la visién del templo profanado, el espiritu lo de-
vuelve «al destierro de Babilonia» (11,24) y habla con los deportados
(11,25).

Sin embargo, constatamos que la mayoria de los oraculos se dirige en
los capitulos 1-24 contra Juda y Jerusalén; el profeta conoce perfectamente
la situacion religiosa, las intrigas politicas de la capital; parece preocupado
exclusivamente por sus problemas, mientras calla por completo sobre el rey
Jeconias, desterrado en Babilonia, y los problemas de los exiliados. Esta
aparente contradiccién ha hecho que se propongan diversas teorias sobre el
sitio de actividad de Ezequiel:

a) Segin Herntrich®, fue un profeta jerosolimitano; en Jerusalén desem-
pefié su ministerio y alli tuvo lugar la redaccién basica de los capitulos
1-39, reelaborados mas tarde en Babilonia (hacia el 573), donde se afia-
dieron los capitulos 40-48.

b) Otros defienden la teoria de un doble lugar de actividad, aunque con
matices muy diversos. Segin Oesterley-Robinson’, Ezequiel actué en la ca-

cayendo poco a poco, tras un estudio méds minucioso. Paras, por ejemplo, se encuentra men-
cionado en documentos del 592 a.C. Por otra parte, Torrey parte del supuesto de que el ata-
que babilonio y la deportacién del 586 carecieron de importancia; la arqueologia ha demos-
trado su extrema gravedad. La negacion de Ezequiel como personaje histérico pervive en
algunos autores recientes: Feist, Ezechiel, SCHOPFLIN, J. BECKER, «Erwigungen»; JoNG, «Ezekiel
as a Literary Figure».

¢ Winckel situaba la actividad de Ezequiel entre 539-515; Messel data estos ordculos ha-
cia el 400 a.C. y la tarea del redactor en el 350 aproximadamente. Sobre estas y otras opinio-
nes, véase la detallada exposicion de Renz, The Rhetorical... pp. 27-38.

? Por ejemplo, en los altimos afios Klein (1988), Alien (1990), Blenkinsopp (1990),
Block (1997), Rom-Siloni (2005), Sweeney (2005), Joyce (2007).

¢ HERNTRICH, V., Ezechielprobleme.

*W. O. E. OrsteRLEY-T. H. ROBINSON, A history of Israel, Clarendom, Oxford 1945.
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pital judia desde el 602 al 598; luego fue deportado y continué su actividad
en el exilio. Van der Born también defiende un ministerio palestinense y
otro babilonio, aunque pone la divisién entre ambos en el afio 586. Segtin
Matthews, el profeta, tras predicar en Palestina, sigui6é haciéndolo en un si-
tio dificil de identificar (Fenicia, norte de Israel o incluso Egipto).

¢) Mucho éxito tuvo la teoria del triple ministerio propuesta por Ber-
tholet. Segin este autor, Ezequiel recibié el afio 593/2 una primera voca-
cién en Jerusalén (2,3-3,9); alli predicé hasta el 586. Durante el asedio
abandoné ostensiblemente la ciudad (12,1-20) y se estableci6 en una aldea
de Juda. Mas tarde marché a Babilonia, donde el 585 recibi6é una segunda
vocacién (1,4-2,2).

La teoria del triple lugar de actividad se presenta con matices distintos
en O. R. Fisher. Segiin él, Ezequiel fue deportado en el 598. Tras ser llama-
do por Dios el 593 volvié a Jerusalén y permaneci6 alli hasta la caida de la
capital, volviendo luego a Babilonia.

Sin embargo, la opinién predominante sigue siendo la més concorde
con los datos del libro. Ezequiel, desterrado con Jeconias el 597, fue llama-
do por Dios en el exilio, y en medio de los desterrados desarroll6 toda su
actividad profética. No hay datos de que volviese a Jerusalén. Como vere-
mos mas adelante, tiene pleno sentido el que Ezequiel se preocupe por la
problemitica de Juda y Jerusalén y hable de ella a los desterrados. Y no es
extrafio que conociese la situacién religiosa y politica, ya que los contactos
con Palestina debieron de ser més frecuentes de lo que pensamos (cf. Jr 29;
51,59ss.).

4. FEl profeta: vocacion y actividad

Pocos datos conocemos sobre la vida intima de Ezequiel. Sabemos que
era hijo de un sacerdote llamado Buzi. Probablemente, él mismo fue sacer-
dote, como lo sugiere su lenguaje, su conocimiento de la legislacion sacral
y su interés por el templo. De todos modos, al ser desterrado lejos de Jeru-
salén, no pudo ejercer su ministerio.

No sabemos qué edad tenia cuando fue deportado. Segiin Flavio Jose-
fo® era todavia un nifio; en este caso debié de nacer entre el 610 y el 605.
Pero no tenemos seguridad alguna. Otros autores (Origenes, Efrén, Schedl,
Testa) piensan que el afio treinta de 1,1 se refiere a la edad del profeta; de
ser cierto, habria nacido el 622, cuando se encontré en el templo el Libro
de la Ley. Si damos crédito a los datos del libro, es seguro que fue deporta-
do a Tel Abib, junto al rio Quebar, probablemente cerca de Nipur. Sabemos

© Bravio Josero, Ant. X, 98.
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también que estaba casado (no hay noticias de que tuviese hijos) y que en-
viudé poco antes de la caida de Jerusalén.

Frente a esta escasez de datos biograficos extrafia la abundancia de
indicaciones sobre la personalidad del profeta. Tiene frecuentes visiones
(1,1-3,15; 3,16a.22ss.; 8-11; 37,1-14; 40-48), en las que actiia y participa.
Mas que ningtin otro profeta realiza acciones simbdlicas y mimicas (batir
palmas, bailotear). Es propenso al abatimiento, aunque otras veces se mues-
tra casi insensible. Durante un periodo relativamente largo pierde el habla.

Todo esto ha llevado a considerar a Ezequiel una personalidad enfermi-
za. Klostermann" estima que los capitulos 3-24 son el diario de un enfer-
mo, al que sigue su curacién en 33-48. Segln este autor, ya el relato de la
vocacion revela aspectos enfermizos (devorar el rollo); luego no puede ha-
blar durante siete dias; la visién de 3,22ss. le indica que su lugar de actividad
serd el lecho de enfermo; durante 390 dias (4,4) padece una hemiplejia de
la parte derecha, a la que siguen 40 dias de anestesia de la parte izquierda.
Al cuadro clinico pertenece también el batir palmas (6,11; 21,9) y el bailoteo
(6,11). La muerte de la esposa le hace perder el habla por completo. En re-
sumen, segin Klostermann se trata de una catalepsia. Afios més tarde, Karl
Jaspers diagnostic6 a Ezequiel como una personalidad esquizofrénica 2.

Los estudios de este tipo cometen dos errores fundamentales: el prime-
1o, interpretar ciertos datos al pie de la letra; el segundo, no contar con la
existencia de afiadidos posteriores al profeta, que no sirven para conocer su
personalidad. Por ejemplo, 4,4-8 ha sufrido tales retoques y afiadidos que
no podemos basar en este pasaje una posible hemiplejia o anestesia. Si pa-
rece cierto que Ezequiel tenia una sensibilidad especial, mas fina y aguda
que la de otros profetas.

4.1. La vocacién (Ez 1-3)

El relato de vocacién estd tan cargado de adiciones posteriores (especial-
mente en la visién del c¢. 1), que los drboles no dejan ver el bosque. En el
fondo, la estructura es mas sencilla de lo que parece. La primera parte esta
formada por una visi6n (c. 1), la segunda por el discurso de Dios (cc. 2-3).
La vision se inserta en la linea de la de Isafas, aunque con caracteristicas pecu-

" KLOSTERMANN, «Ezechiel». Sesenta afios mas tarde Ezequiel sera estudiado desde un
punto de vista psicoanalitico por BROOME, «Ezekiel’s Abnormal Personality». En la misma li-
nea, HALPERIN, Seeking, afirma que los rasgos anémalos de la profecia de Ezequiel se deben a
una ira inconsciente contra las mujeres (a las que considera crueles, seductoras, traicioneras)
y contra los varones (que habrian abusado de él cuando nifio). Sobre esta polémica obra
véase SMITH-CHRISTOPHER, «Ezekiel on Fanon's Couch»; muy dura la critica de M. HILLMER en
CBQ 57 (1995) 554-555; mds positiva la de I. N. RasHKow en JAAR 64 (1996) 678-680.

2 K. Jaspers, «Der Prophet Ezechiel».
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liares, ya que Ezequiel se lanza a describir «la apariencia visible de la Gloria
de Dios» (1,28). Algo grandioso, que hace que el elegido caiga rostro en tie-
rra. Tras ser levantado por el espiritu (2,1-2) comienza el discurso divino. El
hecho de que se repita siete veces la férmula «hijo de Adan» podria animar-
nos a dividir el relato en siete secciones (2,3-5/6-7/8-10/3,1-2/3/4-9/10-11).
Sin embargo, resultan desproporcionadas y no podemos tener en cuenta so-
lo este criterio. Mas homogéneo resulta todo si mantenemos como episodio
central la accién simbdlica de comer el volumen lleno de elegias, lamentos
y «ayes». Tenemos entonces cinco secciones (2,3-5; 6-7; 2,8-3,3; 3,4-9; 10-11).

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

Precisamente por eso, la segunda seccién (2,6-7) procura ahuyentar del
profeta el sentimiento de miedo. Tres veces se repite la formula «no tengas
miedo» y también encontramos «no te acobardes». Reaparece al final la idea
de que Israel es Casa Rebelde.

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

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

La Gltima (3,10-11) contiene un curioso encargo de escuchar atenta-
mente y aprender de memoria todas las palabras que Dios le diga. Como el
discipulo que esta atento a lo que dice su maestro para poder repetirlo. En
esta Giltima parte, formando inclusion con la primera, reaparece la frase «di-
les: esto dice el Sefior, te escuchen o no te escuchenn.

Como final del relato (3,12-15), Ezequiel es arrebatado por el espiritu
mientras oye a sus espaldas el estruendo que forma al elevarse de su sitio la
Gloria de Dios. «El espiritu me cogi6é y me arrebat6, y marché decidido y
enardecido, mientras la mano del Sefior me empujaba. Llegué a los depor-
tados de Tel Abib, que es donde ellos vivian, y me quedé alli siete dias aba-
tido en medio de ellos» (3,14-15). Ezequiel, en pocas lineas, ha consegui-
do transmitir incluso el desgaste fisico y psiquico producido por la
tremenda experiencia de Dios.
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Pero es evidente que el relato no se centra en aspectos psicolégicos ni
biogréficos. Hay por medio algo mas importante: la palabra de Dios tiene
que llegar a Israel, aunque nunca ha tenido ni tiene voluntad de escuchar-
la. El contenido de esa palabra es secundario, lo importante es que Dios ha-
bla. Sin duda, la seccién central subraya que el contenido serd tragico. Pero
la primera y altima acentdan que la misién capital del profeta consiste en
decir: «esto dice el Sefior», sin explicitar lo que seguira a esa férmula. El li-
bro demostrard que esa palabra divina tiene también, mas adelante, un in-
menso contenido de consuelo y esperanza.

Por otra parte, nadie como Ezequiel expone el absurdo de la vocacién
profética. «La Casa de Israel no querra hacerte caso, porque no quieren ha-
cerme caso a mi» (3,7). Lo que deja entrever esta frase no es una misién di-
ficil, sino una misién absurda, condenada al fracaso de antemano. Ni si-
quiera tenemos ese «;hasta cudndo?» de Isaias, que supone una puerta
abierta a la esperanza. ; Qué sentido tiene entonces la vocacién de Ezequiel?
Pienso que la clave se encuentra en la seccién primera: «sabrdn que hay un
profeta en medio de ellos» (2,5). Aunque no le hagan caso, aunque lo con-
sideren simplemente un «coplero de amorios, de bonita voz y buen tafie-
dor» (33,32), a través de él Dios ha seguido en contacto con su pueblo, pro-
clamado su palabra.

4.2. Actividad profética de Ezequiel

No es fécil decidir si la actividad profética de Ezequiel debemos divi-
dirla en dos o tres periodos. La mayoria de los comentaristas se inclina por
sefialar dos etapas: una de condenacién y otra de salvacién. Fohrer propo-
ne tres: condenacién, salvacién condicionada, salvacién incondicional. En
cualquier caso, hay algo en lo que todos coinciden: la caida de Jerusalén
marca un rumbo nuevo en la predicacién del profeta. De acuerdo con ello,
dividiremos la exposicidn en dos partes: antes y después del 586.

a) Del destierro a la caida de Jerusalén (597-586)

Nada sabemos de la vida del profeta en los primeros afios de esta época.
Pero conviene recordar lo que ocurre en Babilonia. En el 596, Nabucodonosor
debe luchar contra un rey desconocido, quiza el de Elam; y un afio después,
desde diciembre del 595 hasta enero del 594, se enfrenta a una revuelta inter-
na, que le obliga a matar «a muchos de su propio ejército» . Al parecer, resta-
bleci6 pronto el orden, ya que ese mismo afo fue personalmente a Siria para
recibir el tributo de los reyes vasallos. De los afios siguientes no sabemos nada.

'3 WiseMAN, Chronicles..., p. 73, lineas 21-22,
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Pero esto poco que sabemos es muy interesante para comprender la
mentalidad de los desterrados. Las amenazas externas y las revueltas inter-
nas fomentan en ellos la esperanza de que el castigo enviado por Dios sea
pasajero; piensan que el rey Jeconias sera liberado pronto y que todos vol-
veran a Palestina. Lo que menos pueden imaginar es la destruccién de Je-
rusalén y el aumento del nimero de deportados.

Ya el profeta Jeremias se habia encargado de disipar estas ilusiones en
una carta a los desterrados: «Construid casas y habitadlas, plantad huertos
y comed sus frutos. Tomad esposas y engendrad hijos e hijas... Buscad la
prosperidad del pais al que os he deportado y rogad por él, porque su pros-
peridad seré la vuestra» (Jr 29,5-7). Pero el pueblo, alentado por los falsos
profetas, se niega a admitirlo.

Entonces Dios, entre los desterrados, elige a uno de ellos para transmi-
tir el mismo mensaje. La vocacién de Ezequiel (1,1-3,15) tiene lugar el
593" el texto, cargado de adiciones posteriores, describe el encuentro del
profeta con la gloria de Dios. A partir de entonces, Ezequiel deberd hablar
aun pueblo rebelde y transmitirle un mensaje duro y desagradable. Pero no
se concreta el contenido de esa misién. Solo sabemos que permanecié lue-
go siete dias abatido en medio de sus paisanos (3,15)".

Los capitulos 4-7 nos revelan el contenido del mensaje. Aunque no po-
demos datarlos con seguridad, es probable que recojan la primera predica-
cién del profeta. En 4-5 tenemos tres acciones simbélicas con su interpre-
tacién: el asedio (4,1-2), el hambre (4,9a.10-11), la muerte y deportacion
(5,1-2). Al final se da la clave: «se trata de Jerusalén» (5,5ss.). Frente al op-
timismo y la esperanza de los deportados, Ezequiel anuncia la catastrofe.
Pero no es solo la capital la que se vera afectada; también los montes de Is-
rael sufriran las consecuencias (c. 6). Recogiendo el famoso tema del «dia
del Sefior», proclama a toda la tierra prometida la llegada del fin (c. 7).

;Por qué este mensaje de condenaci6n? Si nos limitamos al posible tex-
to original *%, los motivos no quedan muy claros. Se habla en lineas genera-
les de «rebelién contra las leyes y mandatos del Sefior» (5,9), de idolos
(6,4), de insolencia y maldad (7,10s.). Los capitulos 8-11 concretan algo
mas las causas del castigo.

1 Sigo a Zimmerli, que la fecha exactamente el 31 de julio del 593. Schedl la data el 21
de julio del 592.

5 Los versos 3,16-27 parecen afiadidos al relato para completar la presentacion de Eze-
quiel como profeta, que actia como un centinela (3,16-21). El anuncio de la inmovilidad y
la mudez pertenecen probablemente a una etapa posterior de su vida.

16 Segin Zimmerli, lo original en el c. 6 serfan los versos 2-5.7b.11-13a. En el c. 7 es
mas dificil indicar el original; puede verse la reconstruccién de ZMMERLI, Ezekiel (BK
XIII/1), p. 174.
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Este bloque estd fechado un afio después de la vocacion, el 592 (cf. 8,1).
De nuevo la mano del Sefior viene sobre el profeta y tiene una vision. El es-
piritu lo traslada en éxtasis a Jerusalén y un personaje misterioso le hace co-
nocer los distintos pecados que se cometen en la capital: la idolatria ad-
quiere las formas mas diversas (c. 8), mientras las injusticias y crimenes
inundan el pais (9,9).

Pero a Ezequiel no le preocupa solo el estado actual del pueblo. In-
fluido por Oseas y Jeremias, toda la historia pasada surge ante sus ojos lle-
na de pecado. Asi lo demuestra el episodio del c. 20, fechado un afio mas
tarde (591). Los ancianos acuden a consultarle, probablemente sobre la
duracion del exilio. La reacciéon inmediata de Dios es no dejarse consultar
(20,3), y al final mantendra esta postura (20,31). Pero lo interesante es ad-
vertir que en este caso no denuncia el profeta pecados presentes, sino «las
abominaciones de sus padres» (v. 4). En cuatro etapas, que abarcan desde
Egipto hasta la tierra prometida, quedan contrapuestos los beneficios de
Dios (liberacion, ley, sibado, tierra) y la rebeldia continua de los israeli-
tas. Toda la historia de Israel es una historia de pecado, que provoca el cas-
tigo inevitable. En este contexto hay que considerar otros dos capitulos del
los més famosos del libro (16 y 23); también en ellos se echa la vista atras,
se arranca de los origenes y se denuncia el olvido continuo de Dios, que
ha dado paso a la prostitucion con egipcios, asirios y babilonios. Se alude
con esto a las alianzas entabladas por Israel y Juda con las grandes poten-
cias de la época; tales pactos suponen una desconfianza en Dios, una bus-
queda de seguridad en lo terreno, ofender al esposo y entregarse a los
amantes V.

Poco a poco, Ezequiel va desarrollando su mensaje. A veces mediante ac-
ciones simbélicas y pantomimas; otras con parabolas e imégenes; otras con
exposiciones mas tedricas y cansinas. Pero todo gira en torno al mismo tema:
el castigo de Judd y de Jerusalén, justificado con un espectro cada vez méas am-
plio de acusaciones: sincretismo, injusticias, alianzas con extranjeros.

Pero también los contemporaneos del profeta tienen algo que decir. El
libro transmite a menudo sus intervenciones. Todas pretenden lo mismo:
escapar a la palabra de Dios, anularla. Ellos no desean devorar el volumen
lleno de elegias, lamentos y «ayes». Lo rechazan con medio muy distintos.

Un primer modo de anular la palabra de Dios es la burla: «pasan dias y
dias y no se cumple la visién» (12,22); «las visiones de este van para largo,
a largo plazo profetiza» (12,27).

El segundo es la mentira, pecado de falsos profetas (13,1-16) y profeti-
sas (13,17-23), que anuncian paz cuando no hay paz (13,10) y apoyan al

7 Exposicién del tema en SICRE, Los dioses olvidados, pp. 72-80.
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malvado para que no se convierta (13,22). A la palabra profética oponen
ellos sus propias fantasias, sus oraculos falsos. El c. 13, fundamental para
este tema, no concreta mas; la controversia contemporanea entre Jeremias
y Ananias (Jr 28) ilumina mucho la situacién.

El tercero es la nostalgia, el apego a tradiciones y realidades sagradas, que
impide aceptar la palabra presente de Dios. En este sentido parece orien-
tarse 14,1-8. Algunos ancianos de Israel recuerdan sus idolos e imaginan al-
go que les hace caer en pecado (14,3). Estos idolos no pueden ser dioses ca-
naneos ni babilonios; tal interpretacion irfa contra el texto, que presenta a
los ancianos como afectos al profeta y deseosos de conocer la voluntad de
Dios. En este caso, los idolos solo pueden ser Jerusalén, el templo, la tierra
prometida. Y «les hacen caer en pecado» porque les impiden aceptar la vo-
luntad de Dios.

Un cuarto medio de anular la palabra divina es la intercesion. Ezequiel
anuncia la caida de Jerusalén. ;No bastaran diez personas honradas para
salvarla? ;Es maés grave la situacién que en el caso de Sodoma (Gn 18)?
Efectivamente. Aunque se encontrasen en Jerusalén Noé, Daniel y Job, «ju-
ro que no salvaran a sus hijos ni a sus hijas; ellos solos se salvaran y el pa-
is quedara devastado» (cf. 14,12-21).

Asi, paso a paso, Ezequiel mantiene su mensaje de castigo y tira por tie-
rra las objeciones de sus contemporaneos. Nada puede salvar a Jerusalén.

No sabemos con exactitud qué otras intervenciones del profeta pode-
mos datar entre los afios 591 y 589. Por lo demads, no importa demasiado
la datacién precisa. Durante el 588, cuando se produce la rebelion, Ezequiel
interviene. En la alegoria del aguila y el cedro (17,1-10) denuncia la politi-
ca errénea de Sedecias, que le hace inclinarse hacia Egipto. La acciéon sim-
bélica de las dos rutas (21,23-32) proclama la decisién de Nabucodonosor
de asediar Jerusalén. Y la parabola de la olla, propuesta el mismo dia en que
comienza el ataque (24,1-5.9-10a), anuncia el fin de la ciudad sanguinaria.
El tema de las injusticias parece adquirir su maximo desarrollo en estos mo-
mentos finales (22,1-16.17-22).

En el afio 587, de enero a junio, pronuncia Ezequiel tres ordculos con-
tra Egipto (29,1-6a; 30,20-26; 31,1-8) . El primero y el tercero resaltan el
orgullo de esta potencia; el segundo habla de su derrota. Ezequiel, enemi-
go como Jeremias de la rebelion, condena a Egipto por haberla fomentado
y apoyado. Este tema solo aparece explicitamente en 29,6b-7, subrayando
ademas la traicién. Pero parece el tinico motivo de que Ezequiel pronun-
ciase estos oraculos durante el asedio de Jerusalén.

'* Segtin Zimmerli, en el c. 29, la fecha del v. 1 se refiere a 1-6a solamente. Lo otro se afia-
dié mas tarde, en distintas etapas.
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El profeta cierra este periodo de actividad con la accién simbélica mas
tragica (24,15-24): repentinamente va a morir su esposa; pero no puede llo-
rar ni hacer duelo, deberi afligirse en silencio. Igual que los israelitas cuan-
do pierdan el santuario. Por wltimo, el dia de la caida de Jerusalén (19 de
julio del 586), Ezequiel quedard mudo e inmévil (3,25-26) hasta que un
fugitivo le comunique la noticia (24,26-27). Esto ocurrird el 5 de enero del
585; entonces recobra el habla (33,21-22).

La primera época de actividad comienza y termina, pues, con una etapa
de silencio. Al principio, como muestra de abatimiento por la misién que
debe realizar; al final, porque la dureza de sus contemporineos hace inttil
la acusacion. Asombra la diversidad de medios empleados por Ezequiel para
comunicar su mensaje: acciones simbdlicas, pantomimas, alegorias, parabo-
las, enigmas. ;Qué pretendia con todo ello? Segiin muchos comentaristas,
anunciar la caida inevitable de Jerusalén, eliminar entre los deportados
las falsas esperanzas. Lang® ha propuesto otra interpretaciéon mis politi-
ca: Ezequiel intenta que Sedecias no se rebele contra Nabucodonosor. A
distancia, desde Babilonia, cumple la misma tarea que Jeremias en Jeru-
salén. Es dificil decidirse en una u otra linea. Lo cierto es que la predica-
ci6én de esta primera época demostrard que Dios actud justamente con Je-
rusalén (14,23).

b) Después de la caida de Jerusalén (585-?)

Como hemos indicado, el 5 de enero del 585, al recibir la noticia de la
destruccién de Jerusalén, Ezequiel recobra el habla (33,21-22). Comienza
una etapa totalmente nueva. Pero debemos reconocer, con Fohrer, que los
textos posteriores a esta fecha presentan matices muy distintos: unos hablan
de salvacién incondicionada, otros la condicionan. Es posible que se produ-
jese en el profeta cierta evolucidon. Lo que no admite duda es su reaccion
frente a los pueblos que colaboraron en la destruccion de Jerusalén: diversos
ordculos del c. 25 condenan la actitud de Amén, Moab, Edom y los filisteos;
a estos podriamos afiadir el de Tiro en 26,1-6, aunque su datacién no es se-
gura, y los de Egipto en el c. 32, fechados también a comienzos del 585.

Es mds importante fijarse en lo que Ezequiel debe comunicar a los des-
terrados. Lo que ellos piensan lo sabemos a través de un refrdin muy repeti-
do por entonces: «Los padres comieron agraces y los hijos tuvieron dente-
ra» (18,2). Es una justificaciéon del pasado; al mismo tiempo, una protesta
de inocencia y un reproche velado a Dios. ;Es justo lo que ha ocurrido?
;Hay derecho a que paguen justos por pecadores? Ezequiel no se deja en-

' LANG, Kein Aufstand.
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ganar. Para €l es claro que todos, padres e hijos, comieron agraces, que to-
dos se volvieron escoria (22,17-22). No obstante, como principio valido
con respecto al futuro, anuncia que en adelante Dios juzgara a cada uno se-

in su conducta. Esta superacion de la mentalidad colectiva, dando paso a
la responsabilidad individual, es uno de los grandes progresos en la histo-
ria teologica de Israel (cc. 18 y 33,12-20) ™.

Al mismo tiempo, una vez ocurrida la catastrofe, Ezequiel denuncia con
mayor claridad a los responsables de la misma. En 22,23-31 aparecen cinco
grupos principales (principes, sacerdotes, nobles, profetas, terratenientes),
que acumulaban crimenes en Jerusalén. El c. 34 responsabiliza de las in-
justicias a los pastores (reyes) y a los poderosos. Pero precisamente este ca-
pitulo nos abre el camino para una visién nueva. Después de acusar a los
responsables del rebafio y a los miembros mas fuertes, Dios anuncia que él
mismo apacentara a sus ovejas, las buscara siguiendo su rastro (34,11-16).

Y esto dara paso a un mundo nuevo. El c. 36 habla de la renovacién de
la naturaleza. Los mismos montes sobre los que se abati6 la espada y la des-
trucciéon (c. 6) escuchan ahora una palabra de consuelo: «Vosotros, montes
de Israel, echaréis fronda y daréis fruto..., os labraran y os sembraran». To-
do el territorio recupera su antigua vida: «Serdn repobladas las ciudades y
las ruinas reconstruidas, acrecentaré vuestra poblacién y vuestro ganado y ha-
ré que os habiten como antafio». Pero el aspecto mas importante es el cam-
bio interior del hombre: «Derramaré sobre vosotros un agua pura que os
purificara... Os daré un corazén nuevo y os infundiré un espiritu nuevo;
arrancaré de vuestra carne el corazon de piedra y os daré un corazon de car-
ne» (36,25-28).

Sin embargo, el pueblo no se halla en situaciéon de escuchar tales pro-
mesas. Solo piensa: «Nuestros huesos estan calcinados, nuestra esperanza se
ha desvanecido» (37,11). Pero este pueblo que se considera muerto, sin fu-
turo, escucha un conjuro que lo devuelve a la vida (37,1-14). En esta nue-
va existencia quedaran superadas las antiguas tensiones regionalistas; como
indica la accion simbélica de las dos varas (37,15-24a), «<no volverdn a ser
dos naciones ni a desmembrarse en dos monarquias». Pero hay algo mas
importante: Dios entablara entonces una nueva alianza y habitard perma-
nentemente con su pueblo (37,26-27).

Con esto llegamos al punto culminante. El castigo més duro que Dios
podia infligir a Israel era la destruccion del templo y la desaparicién de su
Gloria. Asi lo decia la visién de 8-11. Pero ahora, cuando todo ha cambia-
do, se construird un nuevo templo (cc. 40-42), al que volvera la Gloria del
Sefior (43,1-5).

2 Cf. Mot, Collective and Individual Responsibility.
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El paso de la condena a la salvacion se encuentra en todos los libros
proféticos. Pero en Ezequiel queda especialmente claro. A partir de ahora,
la profecia tomaréa un matiz més consolador, como lo demuestran los ejem-
plos de Deuteroisafas y de los profetas posexilicos. Seguiran denunciando
los pecados y amenazando con castigos. Pero, en lineas generales, la profe-
cia emprende un rumbo nuevo a partir de la caida de Jerusalén.

5. Del profeta Ezequiel al libro de Ezequiel

Podemos atribuir a Ezequiel gran parte del libro: las experiendias extati-
cas, las acciones simbélicas, numerosos oraculos™. Como autor, Ezequiel es
desconcertante. Al comienzo del libro, en el relato de la vocacién, nos asom-
bra el barroquismo con que describe la Gloria de Dios, incluso en el supues-
to de que los discipulos hayan afiadido numerosos comentarios (como pien-
sa Zimmerli). Otras veces admira la repeticién obsesiva de la misma idea (por
ejemplo cuando trata de la responsabilidad personal: cc. 18 y 33,1-21), o el
desarrollo exagerado de una imagen (la historia de amor del c. 16 0 la de las
dos hermanas del c. 23), que corre el peligro de caer en el alegorismo (para-
bola del 4guila y el cedro del c. 17). Pero son muchos mas los logros, desde
un punto de vista literario, que los posibles «defectos». El dramatismo que se
advierte tanto en las acciones simbolicas como en las visiones o en algunas
de las parabolas es insuperable: el paseo por el templo de Jerusalén en el que
va descubriendo diversos tipos de idolatria (c. 8), la parabola de los pastores
y el rebafio (c. 34), la visién de los huesos muertos (c. 37), la del manantial
que brota del templo y vivifica el Mar Muerto (47,1-12). Véanse también el
magnifico oraculo contra Tiro del c. 27 o los dirigidos al fara6n en el c. 29.

A veces, la redaccién debio de ser lo primero (por ejemplo, en el relato
de la vocacién); en otras ocasiones precederia la palabra, que daba paso
posteriormente al texto escrito. De esta forma, en vida de Ezequiel se llega-
ria a lo que Fohrer llama estadio de «hojas sueltas». Es posible que el mis-
mo Ezequiel las uniese para formar «colecciones», teniendo en cuenta la
cronologia y el contenido. A ello podria deberse el caracter compacto y uni-
tario que distingue este libro de otras obras proféticas. Pero el libro actual
no es obra suya en exclusiva. Sus discipulos, su escuela (incluso la escuela
de Jeremias, seglin Vieweger) retocaron numerosos pasajes y afiadieron
otros muchos textos. Resulta temerario concretar esta tarea. Howie, Gelin 'y

2 14 autenticidad de los oréculos de Ezequiel es tema muy debatido. Holscher elimina-
ba todo lo que no fuese poesia; de este modo, de los 1270 versos que tiene el libro solo 170
procederian del profeta. Irwin, més generoso, le concede 251. Son posturas extremas que ca-
si nadie sigue actualmente. Quien aplicase el mismo método a la obra de Ledn Felipe debe-
ria concluir que gran parte de sus poesias son inauténticas.

2 f. VIEWEGER, «Die Arbeit des jeremianischen Schiilerkreises».
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Testa, entre otros, pretenden que el libro adquirié su forma definitiva antes
de la vuelta del destierro (afio 538). Garscha, por el contrario, cuenta con
reelaboraciones que data hacia el aio 300 a.C. En cuanto al nimero de reela-
boraciones, Hossfeld” distingue seis.

El libro presenta, tras el relato de la vocacion, una estructura tripartita,
que corresponde en lineas generales a ordculos de condena dirigidos al pro-
pio pueblo (cc. 4-24), ordculos de condena a paises extranjeros (cc. 25-32)
y oraculos de salvacién (cc. 33-48). Detallando algo mas:

Vocacion (1,1-3,15)
L. Ordculos de condena contra Judd (3,16-24,27)

El profeta como centinela (3,16-27). Acciones simbolicas (cc. 4-5). Con-
tra los montes de Israel (c. 6). Llega el dia (c. 7). Visién del templo profa-
nado (cc. 8-11). Al destierro (c. 12). Falsos profetas y brujas (c. 13). Nostal-
gia de los idolos (c. 14). La vid indtil (c. 15). Una historia de amor (c. 16).
El aguila y el cedro (c. 17). Responsabilidad personal (c. 18). La leona y los
cachorros (c. 19). La vid decepada (19,10-14). Historia de una rebeldia (c.
20). El bosque en llamas (21,1-12). La espada (21,13-37). La ciudad san-
guinaria (c. 22). Las dos hermanas (c. 23). La olla al fuego (24,1-14). Muer-
te de la esposa (24,15-27).

I1. Ordculos contra los paises extranjeros (25-32)

Amoén (25,1-7). Moab (25,8-11). Edom (25,12-14). Filistea (25,15-17).
Tiro (26-28). Sidén (28,20-24) y restauracién de Israel (28,25-26). Egipto
(29-32).

III. Ordculos de salvacion (33-48)

El profeta como centinela (c. 33). Los pastores de Israel (c. 34). Contra el
monte de Seir (c. 35). A los montes de Israel (c. 36,1-15). Castigo y reconcilia-
cion (36,16-38). Los huesos y el espiritu (37,1-14). Las dos varas (37,15-28).
Oraculo contra Gog (cc. 38-39). Nuevo templo y nueva tierra (cc. 40-48).

Naturalmente, hay excepciones a esta regla general. Por ejemplo, 11,17-
20; 17,22-25; 20,40-44 son oraculos de salvacion insertos en la seccién de
oraculos de castigo. El capitulo 35 encajaria bien entre los oraculos contra
las naciones, aunque en su situaciéon presente prepara muy bien, por con-
traste, la salvaciéon de los montes de Israel. En cuanto a 33,23-33; 34,1-
10.17-19, encajarian en la tematica de los capitulos 4-24, pero en su pues-
to actual también hacen sentido.

Maés importante es advertir la relacion entre ciertos pasajes, que de-
muestran un atento esfuerzo por relacionar las dos partes principales (con-
dena y salvacion):

2 HossFELD, Untersuchungen.
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a) las dos comienzan presentando al profeta como centinela (3,16-27 y
33,1-9);

b) a la condena de los montes de Israel (c. 6) corresponde la salvacion
de los montes de Israel (36,1-15);

¢) la Gloria de Dios abandona el templo y la ciudad, como expresion
suprema del castigo (cc. 10-11), y vuelve al templo como expresion supre-
ma de la salvacién (43,1-7).

Finalmente, la seccion tercera, sobre la salvacion, ofrece un desarrollo
muy interesante desde el punto de vista dramético y teoldgico. Tras anun-
ciar un nuevo mundo maravilloso (Dios pastor, repatriacién, efusion del es-
piritu, monarquia unida, etc.), todo entra en crisis por la irrupcién inespe-
rada de Gog y Magog (38-39). Solo cuando este enemigo mitico sea
vencido tendra lugar la salvacién definitiva descrita en los cc. 40-48.

6. Uso de Ezequiel en el Nuevo Testamento

Si exceptuamos el Apocalipsis, profundamente influido por las image-
nes y simbolos de Ezequiel®, el resto del Nuevo Testamento no parece ha-
ber sufrido gran influjo de este profeta.

Citas explicitas y literales, con valor argumental, no encontramos nin-
guna. Mt 24,29 y Lc 13,24-25 citan Ez 32,7 junto con otros textos proféticos
referentes a signos apocalipticos. Mc 8,18 cita Ez 12,2 («tienen 0jos para ver
y no ven, tienen oidos para oir y no oyen»).

Mas frecuentes son las referencias y alusiones. Entre ellas destacan las re-
lacionadas con el tema del buen pastor, que salva a su rebaiio y lo protege (Ez
34). Fl influjo mas patente de este capitulo se encuentra en Jn 10,7-16, pero
también otros pasajes demuestran el éxito alcanzado por esta imagen dentro
del mundo neotestamentario: Mt 25,31-46; Lc 19,10; Heb 13,20; 1 Pe 2,25.

Entre las alusiones merece atencion la que se encuentra en Mt 13,32; Mc
4,32 yLc 13,19 a Ez 17,22-23. El texto de los sindpticos es la pardbola del gra-
no de mostaza. En el trasfondo de Ez adquiere un sentido especial. El profeta
habla de «un cedro alto y encumbrado», que «echara ramas, se pondra fron- '
doso..., anidaran en él todos los pajaros». Jests, quiza con un tinte polémico,
convierte el cedro en un modesto arbusto; con ello anula las pretensiones de
la comunidad cristiana y la consuela al mismo tiempo de su aparente fracaso.

Otras alusiones: Mt 6,9 habla de la santificacién del nombre de Dios
(Ez 36,23); 2 Cor 6,16 se refiere a la presencia de Dios y alianza (Ez 37,27);

2 D). SANGER (ed.), Das Ezechielbuch in der Johannesoffenbarung. Neukirchener, Neukirchen
2004.
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1 Tim 2,4, al deseo divino de que todos se salven (Ez 18,23); 1 Tes 4,8, al
don del Espiritu (Ez 36,27); 1 Pe 4,17 indica que el juicio comienza por la
casa de Dios (Ez 9,6). Pedro, al negarse a comer alimentos impuros (Hch
10,14), adopta la misma postura que Ezequiel (4,14). Pablo, al introducir
paganos en el templo (Hch 21,28), contraviene el precepto de Fz 44,7. Los
discipulos, ante el ciego de nacimiento (Jn 9,2), muestran la misma actitud
que los contemporéneos del profeta (Ez 18,20). Judas, al dejarse llevar por
la codicia para terminar arrojando las monedas y ahorcdndose (Mt 27,3-5),
parece cumplir casi literalmente lo dicho en Ez 7,19.

En cuanto al Apocalipsis, generalmente no cita a Ezequiel de forma ex-
presa; es conocida la habilidad de su autor para engarzar textos muy dis-
tintos v obtener con ellos un producto original, totalmente ajeno al plagio.
Pero Ezequiel ha dejado una profunda huella en casi todas sus paginas. Los
capitulos que mas interesaron al autor del Apocalipsis fueron: la vision de
la Gloria (Ez 1 y 10), de los que tomd material para la presentacion de Je-
sts y la descripcion del trono; los dos oraculos contra Tiro (Ez 27-28), en
los que se inspira ampliamente Ap 18 para describir la riqueza y ruina de la
nueva Babilonia (Roma); el combate contra Gog (Ez 38-39), al que se alu-
de en diversos pasajes, pero especialmente en Ap 19-20; por Gltimo, la des-
cripciéon de la nueva Jerusalén y del mundo nuevo (Ap 21-22) se inspira,
como cabia esperar, en Ez 40-48 (prescmdlendo, a Dios gracias, del abu-
rridisimo material legal).
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Tres reacciones
ante la catastrofe

Es légico que la terrible desgracia del incendio de Jerusalén y del tem-
plo y la nueva deportacién del 586 provocasen reacciones muy distintas en
el pueblo, y también entre los profetas anénimos de estos afios .

1. La reaccién pasional: el odio a los extranjeros’

En un primer momento, Babilonia aparece como la principal culpable
de todas las desgracias, pero a ella se afiaden tres pueblos vecinos, parien-
tes de Israel segtin la tradicién biblica (Edom, Amén, Moab), que prestaron
ayuda a los babilonios en la campafia contra Jerusalén o disfrutaron con la
destruccién de la ciudad. Contra ellos se vuelca un odio feroz.

1.1. Babilonia

Muchos judios vivieron la tragica experiencia de la que habla un profe-
ta anénimo:

Nabucodonosor, rey de Babilonia, me ha comido,
me ha devorado, ha rebanado el plato,

' ALBERTZ, Israele in esilio, pp. 215-251; BLENKINSOPP, History..., pp. 148-193; FOHRER, Die
Propheten. vol. IV; KNOPPERS-GRABBE (eds.), Exile and Restoration Revisited; O. LiescHrrs, The Fall
and Rise of Jerusalem: Judah under Babylonian Rule, Eisenbrauns, Winona Lake 2005; VANDER-
HOOFT, The Neo-Babylonian Empire.

? Fohrer ofrece una extensa lista de todos los textos anonimos que considera de esta época,
organizados por paises: Babilonia, Egipto, Filistea, Edom, Moab, Amoén, y otros pueblos.
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me ha engullido como un dragén,

se ha llenado la panza con mis manjares y me ha vomitado.
Recaiga sobre Babilonia mi carne violentada

—dice la poblacién de Sién—

recaiga mi sangre sobre los caldeos

—dice Jerusalén— (Jr 51,34-35).

Ante esto, diversos profetas anénimos reaccionaron al estilo de Nahtn,
con profundo odio a Babilonia. Sus oraculos se conservan actualmente en
los libros de Jeremias (Jr 50-51)° e Isaias (Is 13; 14,4-21; 21,1-10; 47)“. La
mayoria de ellos se limita a anunciar y describir la caida de Babilonia. Adop-
tan un punto de vista nacionalista y justifican la catastrofe, cuando lo hacen,
aludiendo a la crueldad mostrada por el imperio hacia el pueblo de Dios.
Casi todos ellos insisten en la destruccion de Babilonia, en la linea de estos
Versos:

Yo me levantaré contra ellos —oraculo del Sefor de los ejércitos— y extir-
paré de Babilonia posteridad y apellido, retofio y vastago —oraculo del Se-
flor—; la convertiré en posesién de erizos, en agua estancada, la barreré bien
barrida, hasta que desaparezca (Is 14,22-23).

Sin embargo, la destruccién de Babilonia no tuvo lugar, ya que Ciro en-
tré en la ciudad sin necesidad de combatir. Por eso, parece légico datar es-
tos textos antes del afio 538.

1.2. Edom?

La relacién entre el reino de Juda y el de Edom se remonta, segtin la tra-
dicién biblica, a los dos hijos gemelos de Isaac: Jacob y Esati, antecesores
respectivos de israelitas y edomitas. De acuerdo con la bendicién de Isaac
(Gn 27), que sucede a la venta de la primogenitura, el segundo dominara
al primogénito. Esto provoca entre ambos hermanos una serie de conflictos
sobre los que nos informan las tradiciones patriarcales.

Pasando de las tradiciones a la historia, las relaciones entre los dos
paises nunca fueron buenas. David, deseoso de ampliar sus fronteras,
conquisté Edom (2 Sm 8,13s.), actuando con suma crueldad (1 Re 11,14-
16). Los edomitas recuperaron la independencia a mediados del siglo 1x,
durante el reinado de Jordn (2 Re 8,20-22). Pero esto no curé Ja antigua
llaga. Edom guardé «un rencor antiguo» (Ez 35,5), «ahogando la compa-

3 Segtin SMELIK, «De functie», estos capitulos fueron afiadidos para contrapesar la actitud
probabilénica del profeta y evitarle la acusacién de traidor.

“ Sobre la distribucién de estos oraculos en el libro cf. BEGg, «Babylon». Sobre la temati-
ca, ERLANDSSON, The Burden of Babylon; GOssE, Isaie 13,1-14,23; MARTIN-ACHARD, «Esaie 47».
5 Sobre la enemistad con Edom en los escritos proféticos, Assis, «Why Edom?».
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sion, conservé siempre la colera» (Am 1,11). Por eso, aunque el afio 594
estuvo dispuesto a aliarse con Juda por conveniencias politicas (Jr 27,1-
3), poco més tarde, cuando las tropas de Nabucodonosor asediaron Jeru-
salén, los edomitas fueron los primeros en colaborar con los babilonios
y en alegrarse de la derrota de Jud4. Esta venganza causé honda impresion
a los judios. Se recordaba con amargura en Babilonia (Sal 137,7) y en Pa-
lestina (Lam 4,21s.). Y dio paso a denuncias que encontramos en los mas
diversos libros proféticos (Am 1,11-12; Is 34,5-17; Jr 49,7-22; Ez 25,12-
14; 35,1-15).

En esta serie se inserta la obra de Abdias, profeta del que solo conoce-
mos su nombre («Siervo del Sefior»). Quiza fuese un profeta cultual, pero
esto no podemos deducirlo de sus palabras con tanta claridad como algu-
nos pretenden.

La lectura de este profeta provoca cierto malestar. No estamos de
acuerdo con que Edom conserve su antiguo rencor, no participamos de su
alegria salvaje en la caida de Jerusalén. Pero resulta cruel y casi injusto
aplicarle la ley del talién («lo que hiciste te lo haran, te pagaran tu mere-
cido» v. 15), sobre todo si recordamos que ninguna voz profética se alzo
contra David cuando «maté a todos los varones de Edom» (1 Re 11,15).
También entonces quedaron ahogados la compasién y los sentimientos
fraternos

Sin embargo, aplicando esta perspectiva somos injustos con Abdias,
qua no vivié en tiempos de David, sino en el siglo vi, y corremos el peligro
de desaprovechar el mensaje que nos transmite. A través de la amargura que
rezuman sus palabras encontramos denunciado algo més profundo: la es-
piral de la violencia, la incapacidad de olvidar errores antiguos. La historia
reciente demuestra que el mensaje de Abdias conserva en este punto su ac-
tualidad.

Pero el profeta no se limita a denunciar al enemigo, hace también una
promesa al pueblo (v. 17, desarrollado en 19-20). Y esta promesa de res-
tauracion, esta seguridad de que Dios, a pesar del terrible castigo sufrido
poco antes, no ha cortado con su pueblo, demuestra una fe y esperanza in-
quebrantables.

Sobre los problemas que plantea el texto de Abdias, véase el punto 4.

1.3. Amé6n y Moab

Trato junto estos dos pueblos porque la tradicién biblica los presenta
como hermanos (descendientes de Lot) y parientes de Israel. Igual que en
el caso de Edom, cabria esperar de ellos una conducta compasiva en la des-
gracias. No fue asi. Al contrario, los dos pueblos gozaron con el sufrimien-
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to de los judios. Asf lo afirman los dos inicos textos que se relacionan cla-
ramente con los acontecimientos del destierro®:

Hijo de Adén, ponte de cara a los amonitas y profetiza contra ellos, dicien-
do a los amonitas: Escuchad la palabra del Sefior: Esto dice el Sefior: Por haber
exclamado: jQué bien!, cuando profanaban mi santuario, cuando devastaban
la campifia de Israel, cuando la casa de Juda iba al destierro; por eso te doy en
propiedad a los orientales: colocaran en ti sus cercados y plantardn en ti su
campamento; ellos se comeran tus frutos, ellos se beberan tu leche. Haré a Ra-
bat pastizal de camellos y a Amon corral de ovejas, y sabréis que yo soy el Se-
fior (Ez 25,1-5).

Esto dice el Sefior: Por haber dicho Moab: «Mira, la casa de Jud4, igual que
todas las naciones»; por eso voy a abrir el costado de Moab, desde sus ciudades
fronterizas hasta Bet Yesimot, Baal Maon y Quiriatain, la joya del pais. La daré
en propiedad a los orientales, junto con Amén, para que no sea nombrada en-
tre las naciones. Haré justicia contra Moab y sabran que yo soy el Sefior (Ez
25,8-11).

Es importante advertir no se condena a amonitas y moabitas por haber
atacado a los judios (como dice Abdias de los edomitas), sino por sus pa-
labras despectivas y burlonas. Curiosamente, este mismo punto de vista
aparece en un oréaculo del libro de Sofonias dirigido contra estos dos pue-
blos (si bien a los insultos se une aqui la invasién del territorio):

He oido las injurias de Moab, los insultos de los amonitas: injuriaban a mi
pueblo; invadian su territorio; pues juro por mi vida! —oraculo del Sefior de
los ejércitos, Dios de Israel—, Moab serd como Sodoma, Amén como Gomo-
rra: campo de ortigas, mina de sal, desierto perenne. (...). Esa sera la paga de su
arrogancia, de sus insultos despectivos, contra el pueblo del Seiior de los ejér-
citos (Sof 2,8-10).

7. la autocritica: los pecados de Juda-Jerusalén

Mucho mas frecuente es la postura autocritica, que culpa a Jerusalén y
Juda de la desgracia del destierro. Han sido sus pecados, no la maldad de
los babilonios o de otros pueblos, los responsables del castigo. Indico al-
gunos ejemplos.

El libro de Isafas comienza describiendo la triste situacién de Juday Je-
rusalén:

Vuestra tierra, devastada; vuestras ciudades, incendiadas;
vuestros campos, ante vosotros, los devoran extranjeros.

s Tenemos en los libros proféticos otros dos ordculos contra Amon; pero uno hay que da-
tarlo en época muy anterior al destierro (Am 1,13-15) y otro es probable que pertenezca a la
época persa bastante avanzada (Jr 49,1-6). Contra Moab hay un capitulo entero en el libro de
Jeremias (Jr 48,1-47).
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jDevastacién como en la catastrofe de Sodoma!
Y Sion, la capital, ha quedado como cabafia de vifiedo,
como choza de melonar, como ciudad sitiada (Is 1,8).

Algunos autores piensan que este texto es original de Isaias y describe la
situacion del afio 701, tras la rebelién contra Asiria. Otros piensan que el
texto refleja los sucesos del 586. En cualquier caso, lo importante es la res-
ponsabilidad del pueblo en el castigo recibido:

0id, cielos; escucha, tierra; que habla el Sefor:

Hijos he criado y educado, y ellos se han rebelado contra mi.

Conoce el buey a su amo, y el asno el pesebre del duefio;

Israel no conoce, mi pueblo no recapacita.

jAy gente pecadora, pueblo cargado de culpas,

raza de malvados, hijos degenerados!

Han abandonado al Sefior, han despreciado al Santo de Israel (Is 1,2-4).

Teniendo en cuenta el conjunto de Is 1, los pecados que provocaron la
catastrofe fueron las injusticias sociales, enmascaradas con un culto vacio.

Quienes completaron y editaron el libro de Jeremias insistieron mas en
¢l tema de la idolatria, con su doble vertiente de abandonar a Dios y seguir
a dioses extranjeros. El abandono de Dios se explicita a veces con la desobe-
diencia, el no escuchar la palabra del Sefior. Aqui radica la causa del castigo.

Voy a reclutar a todas las tribus del norte —oraculo del Sefior—: Vendrd y
pondra cada uno su asiento frente a las puertas de Jerusalén, en torno a sus mu-
rallas y frente a los poblados de Juda. Entablaré pleito con ellos por todas sus
maldades: porque me abandonaron, quemaron incienso a dioses extranjeros y se pos-
traron ante las obras de sus manos (Jr 1,15-16).

Cuando anuncies a este pueblo todas estas palabras, te preguntaran: «;Por
qué ha pronunciado el Sefior contra nosotros tan terribles amenazas? ;Qué de-
litos o pecados hemos cometido contra el Sefior, nuestro Dios?», les responde-
ras: Porque vuestros padres me abandonaron —oraculo del Sefior—, siguieron a
dioses extranjeros, sirviéndolos y adordndolos. A mi me abandonaron y no guarda-
ron mi Ley. Pero vosotros sois peores que vuestros padres, cada cual sigue la
maldad de su corazén obstinado, sin escucharme a mi. Os arrojaré de esta tie-
1ra a un pais desconocido de vosotros y de vuestros padres: alli serviréis a dio-
ses extranjeros, dia y noche, porque no os haré gracia (Jr 16,10-13).

Asi dice el Sefior: Yo entrego esta ciudad en manos de los caldeos, en ma-
nos de Nabucodonosor, tey de Babilonia; para que la conquiste. Los caldeos
que la atacan entrardn en esta ciudad y le pondrin fuego. La quemaran con las
casas, en cuyas azoteas se quemaba incienso a Baal y se hacian libaciones a dioses
extranjeros, para irritarme. Porque israelitas y judios hacen lo que yo repruebo
desde su juventud; los israelitas me irritan con las obras de sus manos —oracu-
1o del Sefior—. Esta ciudad ha provocado mi ira y mi c6lera desde que la cons-
truyeron hasta hoy. La tendré que apartar de mi presencia, por todas las mal-
dades que cometen israelitas y judios, irritindome todos, con sus reyes y
principes, con sus sacerdotes y profetas, los judios y los habitantes de Jerusalén.
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Me da la espalda, y no la cara. Yo los aleccionaba sin cesar, y ellos no escucha-
ban ni escarmentaban. Ponian abominaciones en la casa que llevaba mi nom-
bre, profanandola. Construian capillas a Baal, en el Valle de Ben Hinon, para pa-
sar por el fuego a sus hijos e hijas, en honor de Moloc. Cosa que yo no mandé i se
me pasé por la cabeza. Hicieron abominaciones semejantes, haciendo pecar a
Juda (Jr 32,28-35).

Si se comparan con atencion los tres textos anteriores se advertiran que
existen entre ellos curiosas diferencias: el segundo contrasta la generacion
presente con la de «vuestros padres»; el tercero habla de «israelitas y judios»,
cosa rara cuando lo que esta en juego es el castigo de Jerusalén, y concreta
la idolatria en los cultos a Baal y Moloc, aparte de ser mucho mas ampulo-
so. Lo més probable es que proceden de diversos autores, pero todos ellos
comparten la idea de que fueron los pecados de la capital los que provoca-
ron la catastrofe.

En esta misma linea se situaria la hipotética coleccion de cuatro profe-
tas menores que algunos sitdan en esta época. Véase punto 5.

3. La fe: esperanza de salvacién

Los primeros afios del destierro es 16gico que provocaran las dos reac-
ciones anteriores de odio a los enemigos y justificacion de la catastrofe. Pe-
ro al cabo de poco tiempo, dos o tres décadas, surgio la esperanza de la sal-
vacion. Se afirmé la idea de que el castigo tenia una funcion saludable, no
era la dltima palabra de Dios.

Asi interpretan algunos el final de Is 6. La mision del profeta de embotar
el corazon del pueblo, endurecer su oido y cegar sus ojos tendré lugar «hasta
que se desmoronen las ciudades despobladas y las casas deshabitadas, y que-
den los campos desolados», hasta que la poblacion sea diezmada, «como en-
cina o roble que, al cortarlos, dejan solo un tocon». La imagen sirve espléndi-
damente para describir lo ocurrido después del 586. Pero ahora, segin
algunos, se afiaden las palabras finales: «Ese tocon sera semilla santa» (Is 6,13).

Parecida imagen vegetal encontramos poco después, aunque no para
hablar del futuro del pueblo sino de la dinastia davidica. Is 10,33-34 des-
cribe como «el Sefior de los ejércitos desgaja con violencia el ramaje, son ta-
lados los arboles proceres, los mas altos se desploman; es cortada a hacha-
zos la espesura del bosque, y a manos del Poderoso el Libano va cayendo».
El bosque que aqui se describe no es el del Libano; es referencia al salon
Bosque del Libano, del palacio de Salomén (véase 1 Re 7,2) y sirve de me-
tafora para hablar de la monarquia davidica. Una dinastia desterrada, apa-
rentemente sin futuro. Pero «retofiara el tocén de Jesé, de su cepa brotara
un vastago» (Is 11,1).
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La mencién de Jesé, padre de David, recuerda otro famoso oraculo que
podemos datar en esta época de exilio: el de Miqueas, que anuncia un pas-
tor procedente de Belén (Miq 5,1-3). En ambos casos se trata de una vuel-
ta a los origenes: el futuro monarca no sera un descendiente de David sino
un nuevo David; no nacera en Jerusalén, sino en Belén.

La certeza de que la palabra definitiva de Dios era la salvacion influy6
incluso en las colecciones de mayor denuncia y amenaza, como el libro de
Amos. Al final del mismo encontramos diversos oraculos de salvacion.

Aquel dia levantaré la choza caida de David, tapiaré sus brechas, levantaré
sus ruinas hasta reconstruirla como era antafio; para que conquisten el resto de
Edom y todos los pueblos que llevaron mi nombre —oraculo del Sefior, que lo
cumplira— (Am 9,11-12).

Se discute si «la choza caida de David» se refiere a la dinastia o a la ciu-
dad de Jerusalén. En cualquier caso, se formula la esperanza de recuperar el
antiguo imperio davidico, reconquistando los pueblos limitrofes. El ordcu-
lo podria proceder de la época del exilio o del siglo v, como referencia a la
reconstruccién de Jerusalén por Nehemias.

Muy distintas son las promesas del siguiente oraculo:

Mirad que llegan dias —oraculo del Sefior— cuando el que ara seguira de
cerca al segador y el que pisa uvas al sembrador; fluira licor por los montes y
ondearan los collados. Cambiaré la suerte de mi pueblo, Israel: reconstruiran
ciudades arruinadas y las habitaran, plantaran vifiedos y beberan su vino, cul-
tivardn huertos y comeran sus frutos. Los plantaré en su tierra y ya no los arran-
carén de la tierra que les di, dice el Sefior, tu Dios (Am 9,13-15).

Al principio se habla de una fecundidad maravillosa de la naturaleza, con
las cosechas que se suceden ininterrumpidamente (el tema sera desarrollado
en la literatura judia intertestamentaria). Luego, con tono realista pero lleno
de optimismo, se promete que la labor de reconstruccién y el trabajo cotidia-
no darén sus frutos. Al final, el mismo Dios se compromete a que no haya una
nueva deportacién. El oraculo es respuesta a los problemas que agobian en
aquel tiempo: hambre, ciudades en ruina, vida dura, miedo a un nuevo exilio.

Algo parecido encontramos en Jr 33,1-13, del que entresaco unos ver-
sos: se centra en el contraste entre la triste situacion actual y la gozosa fu-
tura, «porque cambiaré la suerte de esta tierra»:

Asi dice el Sefior: En este lugar del que decis que estd en ruinas, sin hom-
bres ni ganado; en las ciudades de Juda y en las calles de Jerusalén, ahora de-
soladas, sin hombres ni ganado, todavia se escuchara la voz alegre y la voz go-
zosa, la voz del novio y 1a voz de la novia (Jr 33,10-11).

Finalmente, en una linea espiritual, que no se opone a lo anterior, sino
lo completa, tenemos la famosa promesa de la nueva alianza.
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Mirad que llegan dias —oréaculo del Sefior— en que haré una alianza nue-
va con Israel y con Juda: no sera como la alianza que hice con sus padres cuan-
do los agarré de la mano para sacarlos de Egipto; la alianza que ellos quebran-
taron y yo mantuve —oraculo del Sefior—; asi serd la alianza que haré con
Israel en aquel tiempo futuro —oraculo del Sefior—: Meteré mi Ley en su pe-
cho, la escribiré en su corazén, yo seré su Dios y ellos seran mi pueblo; ya no
tendridn que ensefiarse unos a otros, mutuamente, diciendo: «Tienes que cono-
cer al Sefior», porque todos, grandes y pequefios, me conocerdn —oréaculo del
Sefior—, pues yo perdono sus culpas y olvido sus pecados (Jr 31,31-34).

4. Problemas que plantea la pagina de Abdias’

Hablando de Abdias decia ya san Jer6nimo: «cuanto mas breve, tanto
mas dificil» (quanto brevius est, tanto difficilius). Efectivamente, esta pagina
(aunque algunos hablen del libro de Abdias) plantea numerosos proble-
mas a la ciencia biblica. Entre ellos merecen especial atencién: la relacién
con Jr 49,7-22, la divisién de la obra y la fecha de composicién.

Relacién con Jr 49

En Abd 1-5yJr 49,14-16.19 encontramos repetidas las tres cuartas par-
tes de las palabras®. En ambos casos se trata de oraculos contra Edom, con
expresiones casi idénticas. A primera vista, teniendo en cuenta que el pro-
feta Jeremias vivio antes que Abdias, podriamos pensar que fue el segundo
quien copi6 al primero. Pero la cosa no es tan evidente, ya que Jr 49,7-22,
al menos en su redaccidn actual, no parece obra del gran profeta de Anatot.
Consiguientemente, hay opiniones para todos los gustos. Algunos conside-
ran original el texto de Abdias. Otros, el de Jeremias. Un tercer grupo pien-
sa que ambos profetas dependen de un ordculo anterior contra Edom,
transmitido oralmente, en el que se denunciaba el orgullo de este pais. Los
argumentos aducidos por cada grupo parecen tan fuertes que resulta impo-
sible una solucién categérica.

Division de la obra

Que 21 versiculos no procedan del mismo autor y de la misma época
puede parecer descabellado a un lector moderno. Sin embargo, en la pagi-
na de Abdias, una serie de datos resultan extrafios. Encontramos temas di-
versos: denuncia de la soberbia y denuncia de la crueldad; juicio contra

" Comentarios: JENSON, 2008; LeeuweN, (POT) 1993; RaaBg, (AB 24D) 1996; RENKEMA
(HCOT) 2003; StruppE, (NSKAT 24/1) 1996. Estudios: BN Zvi, A Historical-critical Study (1996).

® Una comparaciéon de ambos textos en columnas paralelas la ofrece P. E. BONNARD, «Ab-
die»: DBS VIII, 693ss.
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Edom y juicio contra todas las naciones. Encontramos marcas formales que
abren o cierran distintos oraculos: «oriculo del Sefior» (vv. 4.8), «lo ha di-
cho el Senor» (v. 18). Junto a la poesia encontramos prosa (vv. 19-20).

Por consiguiente, no extrafia que la divisién de la obra se preste a las
mas diversas hipoétesis: desde quienes defienden un solo ordculo hasta
quienes distinguen seis o incluso ocho.

La existencia de diversos ordculos parece evidente. El problema consis-
te en saber si se engranan en unidades mayores. En este sentido, la opinién
predominante es la que distingue dos oriculos principales (1-14.15b y
15a.16-18) y un aifiadido en prosa (19-20), quedando el v. 21 como colo-
fé6n auténtico de la obra. Los argumentos que justifican esta divisién son los
siguientes. En el primer ordculo las naciones son instrumento de castigo, en
el segundo son objeto de castigo. En el primero solo se amenaza a Edom,
en el segundo a todos los pueblos, aunque Edom ocupe un puesto capital.
En el primero, las naciones castigan a Edom, en el segundo es Israel quien
lo hace. En el primero Dios habla a Edom, en el segundo a los israelitas.

El primer ordculo anuncia el castigo de Edom, justificindolo por su
arrogancia y su violencia criminal contra los judios durante la caida de Je-
rusalén. El segundo se sitda en un horizonte trascendente de «dia del Se-
flor», con mirada universal. El afiadido en prosa (19-20) desarrolla la idea
enunciada en el v. 17: «la casa de Jacob recobrara sus posesiones». El libro
termina con una marcha triunfal, que abre paso al reinado de Dios (21).

La divisién en dos oraculos principales no prejuzga el problema del autor.
Incluso Fohrer, que distingue seis oraculos, admite que los cinco primeros (vv.
1-18) proceden de Abdias. Este profeta pudo pronunciar en distintos mo-
mentos oraculos contra Edom; de esta forma se explicaria la unidad y diversi-
dad de la obra. Esta opinion parece ganar cada dia mas adeptos. Por el con-
trario, casi todos los autores niegan a Abdias la paternidad de los versos 19-20.

Fecha de composicion

Si admitimos la unidad fundamental de la obra, su datacién depende-
14 de la importancia que se conceda a uno de los siguientes puntos: caida
de Jerusalén, castigo de Edom, reinado de Dios.

- Quienes piensen que lo fundamental es la denuncia de la crueldad de
Edom el afio.586, reflejada en los vv. 10-14, datardn la obra poco después
de estos acontecimientos, durante el exilio o, a lo sumo, en los primeros
afios del periodo posexilico.

- Los que concedan mas importancia al castigo de Edom, interpretan-

do los vv. 1 y 7 como descripcién de algo presente, no como amenaza para
un futuro lejano, pueden situar a Abdias a mediados del siglo vi, cuando
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Nabonido destruye Edom (afio 551)°, o en el siglo v, cuando los arabes in-
vadieron el territorio edomita.

_ Por tltimo, quienes consideren capital el tema del reinado de Dios y
del juicio escatolégico, mientras que Edom es simple nombre clave para re-
ferirse a las potencias enemigas, podran situar estos versos en las fechas mas
distintas desde el siglo 1x hasta el 1.

La primera teoria parece la mejor. Edom aparece con connotaciones
muy concretas para ser interpretado como simple nombre clave. Y el casti-
go del que se habla no es preciso interpretarlo como algo que ya esta ocu-
rriendo. En la época del exilio es facil comprender la obra incluso en sus as-
pectos universales y escatologicos.

Como opinién alternativa recojo la de Lescow ©, quien piensa que la
obra se formé en tres etapas: a) lo primero fueron los vv. 10-14.15b: un
anuncio de desgracia de comienzos del exilio fue aplicado a Edom; b) a fi-
nales del exilio, se afiadié al comienzo una homilia burlona contra Edom
(1-9); ¢) el suplemento de época posexilica tardia (15a.16-18.21) combina
una visién de la restauracién escatolégica del pueblo con el castigo de Edom.

El NT nunca cita expresamente la obra de Abdias. La tnica referencia
implicita se encuentra en Ap 11,15, donde se habla de la venida del reino
de Dios (cf. Abd 21).

5. ;Un libro exilico con Oseas, Amods, Miqueas y Sofonias?

La idea, propuesta por Nogalski ", la han desarrollado Schart > y Wohr-
le ™. Esta hipotesis se ha prestado a exageraciones, viendo entre los prime-
ros libros (a veces solo entre dos de ellos) unas relaciones estrechas de vo-
cabulario y contenido que no resisten un examen serio. Por eso conviene
andarse con cautela, como sugiere Albertz. Uno de los argumentos prin-
cipales es la semejanza en los titulos de los libros, los tinicos que aparecen
datados en el libro de los Doce *.

s Cf. B. L. CRowELL, «Nabonidus, as-Sila’, and the Beginning of the End of Edom», BA-
SOR 348 (2007) 75-88.

0T Lescow, «Die Komposition des Buches Obadja», ZAW 111 (1999) 380-398.

" Cf. NOGALSKI, Literary Precursors; ID., Redactional Processes. El libro de los cuatro abarca-
ria Os 1-14; Am 1,1-9,6; Miq 1-3 + 6; Sof 1,1-3,8a.

12 §epart, Die Entstehung. El libro abarcaria Os*; Am 1,1-9,10%; Miq 1-3% 6,1-16*, Sof
1,1-3,8* (;11-13?). Los asteriscos sugieren la existencia de anadidos posteriores en estos bloques.

13 WOHRLE, «No Future».

4 ALBERTZ, Istaele... pp. 215-220.

15 Los libros de Ag y Zac contienen diversas fechas, que indican dia, mes y afio, pero fue-
ra del titulo y haciendo referencia a un monarca persa.
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Os 1,1 | Palabra del que recibié durante los
Sefior Oseas, hijo de reinados de

Beeri, Ogzias, Yotan,
Acazy Ezequias
enJudiyen
tiempo de
Jeroboan, hijo
de Jods, en
Israel.

Am 1,1 | Palabra de Visién que tuvo | durante los
Amos, uno de acerca de Israel | reinados de
los mayorales Oziasen Judiy
de Tecua. de Jeroboan,

hijo de Jods, en
Israel. Dos afios
antes del
terremoto.

Miq 1,1 | Palabra del que recibié durante los
Sefior Miqueas, el reinados de

morastita, Yotéan, Acazy
Ezequias de
Juda.
Visién sobre
Samaria y
Jerusalén.

Sof 1,1 | Palabra del que recibié durante el

Sefior Sofonias, hijo reinado de
de Cusi, de Josias, hijo de
Godolias, de Amon, en Juda.
Azarias, de
Ezequias,

Otro argumento usado para relacionar estos libros es que los cuatro

han experimentado una redaccién deuteronomista (aunque los autores no
se ponen de acuerdo en cuiles serian los textos deuteronomistas).

Segtin Albertz, sorprende que Oseas, profeta del norte, sean colocado el
primero de la serie y que su actividad abarque un periodo tan largo que se
solapa con los de Amés y Miqueas. En su opinién, el editor quiere indicar
que la profecia comienza en el norte (Oseas), y también alli se desarrolla la
actividad de Amés, aunque sea judio; Miqueas, con su mensaje a Samaria y
Jerusalén, supone el paso del norte al sur, donde la profecia se mantiene
con Sofonias. Por otra parte, el hecho de que tres de estos escritos comien-
cen con la férmula «Palabra del Sefior» (en singular) deja claro que las di-
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versas palabras comunicadas a diversas personas y en tiempos diferentes
representan una dnica palabra de Yahvé.

;Qué pretendia esta coleccién? La respuesta entre los partidarios de la
idea es comun: justificar el exilio. Wohrle cree que se puede profundizar al-
go mas: la coleccién pretende oponerse a la teologfa de los libros de los Re-
yes, que justifican la catastrofe por los pecados de tipo cultual; frente a esta
mentalidad, la coleccién de estos cuatro profetas subraya la importancia
que tuvieron también los pecados sociales.

Muchos no estarian de acuerdo con la datacion exilica de esta hipotéti-
ca coleccion ™, pero al menos ayuda a recordar que la historia del profetis-
mo no es solo la historia de unos personajes famosos, sino también de re-
dactores an6nimos con una clara conciencia de la unidad del fenémeno
profético.

' Por ejemplo, LEVIN, «Das “Vierprophetenbuch”».
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Is 40-55
;Adios a Deuteroisaias?

La esperanza de salvacién, que hemos mencionado en el capitulo ante-
rior, adquiere su méxima intensidad en los capitulos 40-55 de Isaias, so-
metidos a profunda revisién en las Gltimas décadas".

1. De un gran profeta a un grupo de cantores

En 1788, un afio antes de la Revolucién francesa, Doderlein, al resefiar
el comentario de Hensler a Isafas, habla por vez primera de «un profeta que,
en tiempos del exilio... afiadi6 sus sentimientos y vaticinios a las colecciones
de Isaias»?. Y en 1789, en la tercera edicién de su comentario a Isafas, afir-
ma que, a partir del capitulo 40, el libro de Isafas fue compuesto por un poe-

! Bibliografia: BALTZER, pp. 617-667 (1999); HeNtz, Le livre (2005).

Historia de la investigacion: GOLDINGAY, «Isaiah 40-55» (1997); HERMISSON, «Neue Litera-
tur» (2000); Conroy, «Reflections» (2003); HOFEKEN, Jesaja. Der Stand, pp. 101-114 (2004);
MELUGIN, «Isaiah 40-66» (2008).

Comentarios: BALTZER, (KAT) 1999; Beaucamp, 1991; BErGES, (HTKAT) 2008; BLENKINSOPP,
(AB) 2002; B. Dunm, 1892; GOLDINGAY, 2005; GOLDINGAY-PAYNE, (ICC) 2006; HERMISSON, (BK)
2003; KooLe, (HCOT) 1997-1998; Oswart, (NICOT) 1998; Rams, Isaias 40-66, 2008; WEs-
TERMANN (ATD).

Estudios recientes: ALBERTZ, Israele in esilio, pp. 371-424; Bass, God Comforts Israel (2006);
BERGES, «Farewell» (2010); CoccINs, <Do We Still Need?» (1988); P. R. DAVIES, «God of Cyrus»
(1995); DiLLE, Mixing Metaphors (2004); Garcia FERNANDEZ, «Consolad»; P. KLEIN, Jesaja 40,1-11
als Prolog (2009); KORPEL-MOOR, The Structure (1998); STECK, Gottesknecht und Zion (1992); Tie-
MEYER, For the Comfort of Zion (2011); WERLITZ, Redaktion (1999); WILLEY, Remember (1997).

2], C. DODERLEIN, Auserlesenen theologischen Bibliotek IV/8, Leipzig 1788, pp. 554-579.
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ta anénimo u homénimo hacia fines del exilio®. Un siglo mas tarde (1892),
cuando Duhm publica su comentario a Isaias, da a este profeta anénimo el
nombre artificial de Deutero-Isaias, que a partir de entonces aparece en la
ciencia biblica como el mayor profeta y el mejor poeta de Israel.

Aunque Is 40-55 no ofrece ningtin dato sobre el autor de estos capitu-
los, muchos comentaristas se han empefiado en escribir su vida. A falta de
nombre, algunos, recogiendo la sugerencia de Déderlein, piensan que tam-
bién se llamaba Isaias, como el profeta del siglo viL. Seglin unos naci6 en
Babilonia y terminé alli su actividad profética; segtin otros, volvio a Jerusa-
1én después del 538 y alli continud su predicacién, recogida actualmente en
los cc. 56-66. Otros piensan que siempre vivié en Jerusalén (Seinecke) o
en Juda (Mowinckel); algunos incluso han situado su actividad en Fenicia
(Duhm, Causse) o en Egipto (Ewald, Bunsen, Marti, Holscher). Se ha dicho
que estuvo en la corte o en el campamento de Ciro, que fue el primer mi-
sionero, que murié martirizado, que padecié una enfermedad grave y re-
pugnante. Si bien no existe unanimidad, la mayoria acepta que este profe-
ta actuo entre los desterrados de Babilonia a finales del exilio*. Basandonos
en la mencién de Ciro fechan el contenido de estos capitulos entre el afio
553, cuando comienza sus campafas triunfales, y el 539, fecha de la rendi-
cién de Babilonia.

No faltaron voces criticas, pero fueron minoria. Hasta que, en 1977,
Jean M. Vincent afirma: «Hay que renunciar definitivamente a la hipotesis
deuteroisaiana»®. Segtin €, para explicar Is 40-55 no debemos recurrir a un
hipotético profeta del exilio, te6logo genial que abre un camino nuevo en
la historia de Israel; estos capitulos hay que entenderlos a partir del culto 'y
del libro de Isaias en su totalidad.

A comienzos del siglo xx1 podemos indicar tres tendencias.

1. Quienes mantienen la idea del Deuteroisaias, aunque con mas mo-
deracién y escepticismo a la hora de reconstruir la vida y actividad del
profeta.

2. Los que atribuyen Is 40-55 a Deuteroisaias y sus discipulos. En esta
linea se sitGan Albertz y Baltzer.

3. Quienes atribuyen estos capitulos a una pluralidad de autores (Balt-
zer, Berges, Coggins, Werlitz, etc.), que algunos identifican con cantores del

3]. C. DODERLEIN, Esaias 32 ed., Shupfeliana, Altdorf 1789. Alusiones mas veladas a este
mismo tema se encuentran ya en autores judios de los siglos x1 (Ibn Gekatilla) y xut (Ibn Ezra).

4 Sobre la situacién geografica de Is 40-55 cf. HAGGLUND, Isaigh 53..., pp. 141-155 y TiE-
MEYER. Entre los autores recientes que no sitGan estos capitulos en Babilonia podemos citar
Cocgins, «Do We Still Need Deuteroisaiah?» y GOULDER, «Deutero-Isaiah of Jerusalemn.

5 VINCENT, Studien..., p. 253.
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templo. Para justificar este punto de vista, hoy dia mayoritario, ofrezco los
argumentos de Ulrich Berges.

Para situar a este grupo entre los cantores del templo, aduce dos datos: a)
en Is 51,9-11, el motivo de la lucha contra las fuerzas del caos para restablecer
la seguridad de Jerusalén y el orden c6smico tiene mucho en comtin con los sal-
mos de los hijos de Coré (Sal 42-49; 84; 85; 87; 88); b) los pasajes himnicos
de Is 40-55 recuerdan mucho a los salmos 96 y 98, que alaban la realeza uni-
versal de Yahvé.

Por otra parte, Is 40-55 muestra afinidades no solo con los Salmos sino
también con otras tradiciones (patriarcas, éxodo), con Jeremias (especialmente
las confesiones) y Ezequiel (profanacion del nombre de Dios), con tradiciones
cultuales de Jerusalén (Sién, las naciones y David), y con el estrato sacerdotal
(P) del Pentateuco (conexién entre creacién e historia). Esta combinacién de
tradiciones demuestra que Is 40-55 procede de un grupo, no de un autor.

A la hora de elegir entre estas tres teorias, hay un dato que no podemos
pasar por alto: Is 40-55 ofrece un alto grado de elaboracion literaria, como
reconoce el mismo Berges. No es un simple conglomerado de composicio-
nes independientes, como los salmos de los hijos de Coré. Debié existir un
autor, editor, o como se lo quiera llamar, que dio el toque final. Dentro de
este grupo de cantores, debié existir «un cantor que llevaba la voz cantan-
te». Por otra parte, algunas de las ideas son tan geniales y atrevidas (como
la de que Dios utiliza un rey pagano para salvar a su pueblo), que dificil-
mente se le ocurren a un grupo; surgen de un individuo y son aceptadas por
el grupo.

Si este cantor genial fue el mismo que reunid y organizé al final los di-
versos poemas de sus discipulos o compaiieros, estariamos muy cerca de la
imagen del Deuteroisaias que algunos defienden. Pero es probable que
la realidad fuera més compleja, y que hubiese un gran cantor te6logo al co-
mienzo del proceso y un gran cantor literato al final del mismo.

Por lo que respecta al grupo de autores, parece 1l6gico aceptar con Wer-
litz y Berges que eran, en realidad, dos grupos distintos: el primero origi-
nario de Babilonia, el segundo de Jerusalén; estuvieron en contacto duran-
te e] destierro y terminaron fusionandose cuando el primero volvié a la
patria. Asi se explican mucho mejor las referencias al &mbito babilonio en
la primera parte de la obra y al jerosolimitano en la segunda.

2. La época®

Las tres tendencias anteriores coinciden en reconocer la importancia de
los afios centrales del siglo vi a.C. para comprender el mensaje de Is 40-55,

¢ Un detenido estudio de estos afios en ALBERTZ, Israele in esilio, pp. 63-86.
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aunque la tercera considera también fundamental el periodo persa, hasta
mediados del siglo v como minimo.

Las décadas a mediados del siglo vi se caracterizan por la ripida deca-
dencia del imperio neobabilénico y la aparicién de una nueva potencia:
Persia. Este cambio de circunstancias alcanza su punto culminante el afio
539, cuando Ciro entra triunfalmente en Babilonia’, aunque algunos rela-
cionan al libertador de Is 40ss. con Dario I (522)".

En cualquier hipétesis, es facil imaginar la actitud de los desterrados du-
rante los acontecimientos. La deportacién de 597 nunca fue asimilada por
los judios. Siempre esperaron la rdpida vuelta a Palestina. Pero las ilusiones
se quebraron el 586, cuando un nuevo grupo de compatriotas fue traslada-
do «junto a los canales de Babilonia». Unas palabras del libro de Jeremias ex-
presan perfectamente los sentimientos de odio que fueron albergando en
ellos (Jr 51,34-35). Y, junto al odio, los deseos de venganza, la nostalgia de
la tierra prometida, las ansias de liberacién. Estos sentimientos van también
acompariados de una crisis de fe y de esperanza. Las palabras del pueblo:
«mi suerte esta oculta al Sefior, mi Dios ignora mi causa» (Is 40,27), y las de
Si6n: «me ha abandonado el Sefior, mi duefio me ha olvidado» (Is 49,14),
reflejan la desilusién de muchos contemporaneos del grupo profético.

Esta crisis es especialmente grave porque los afios siguientes van a plan-
tear un serio problema teolégico. Las noticias que llegan sobre las victorias
de Ciro hacen esperar una pronta liberacién. Pero, cuando tenga lugar, ;a
quién deberemos atribuirla: a Yahvé, dios de un pequefio grupo de exilia-
dos, o a Marduk, dios del nuevo imperio? Esta densa problematica huma-
na y religiosa ayuda a entender el mensaje de Is 40-55, al menos de los
caps. 40-48. Los caps. 49-55, centrados en la salvacién y reconstruccién de
Jerusalén, los sitan algunos en época mas tardia.

Morgenstern los relaciona con los graves acontecimientos que, segin él
piensa, tuvieron lugar a finales del afio 486 y comienzos del 485, cuando Juda
fue invadida por tropas edomitas, moabitas, amonitas y filisteas con la apro-
bacién del nuevo emperador persa, Jerjes’.

7 De este acontecimiento tenemos dos versiones muy distintas: el Cilindro de Ciro lo
presenta como una entrada triunfal, ya que los mismos babilonios desean su victoria (el
texto puede verse en GARCiA CORDERO, La Biblia..., p. 544 y en E. Lara PEINADO, Textos para la
historia del Préximo Oriente Antiguo, Catedra, Madrid 2011, pp. 374-377); en el extremo
opuesto, Herédoto lo presenta como una auténtica batalla para conquistar la ciudad (His-
torias 1, 188-191).

*R. AwBerrz, «Darius in Place of Cyrus: The First Edition of Deutero-Isaiah (Isaiah
40.1-52.12) in 521 BCE», JSOT 27.3 (2003) 371-383; para Albertz, solo un texto habla ex-
presamente de Ciro; los otros que hablan de un libertador anénimo se refieren a Dario, que
usurp6 al trono persa en 522.

21, MORGENSTERN, «Isaiah 49~55», HUCA 40 (1969) 109-121.
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Otros autores se fijan mas en las tensiones entre diversos grupos judios du-
rante la época persa. Segiin Abma " se dieron en dos direcciones: 1) entre los
judios desterrados en Babilonia dispuestos a volver a la patria y los que prefe-
rian quedarse por motivos econémicos o psicolégicos; 2) entre los que retor-
naban del exilio y los que habian permanecido en Jud, que se sienten amena-
zados por estos inmigrantes que reivindican sus antiguas posesiones. En
general, este segundo conflicto lo ven reflejado especialmente en los Cantos del
Siervo de Yahvé.

3. Estructura y mensaje

Practicamente todos los autores coinciden en que la obra est4 enmarca-
da por un prélogo (40,1-11) y un epilogo (55,6-13) ", en los que ocupa un
puesto central el tema de la Palabra de Dios y el del nuevo éxodo.

El cuerpo intermedio es dividido generalmente en dos grandes bloques:
40-48 y 49-55. Dentro de ellos podemos admitir otras subdivisiones, fijan-
donos en los himnos que limitan cada seccién (44,23; 48,20-21; 52,7-10;
55,12-13). Tendriamos asi cuatro grandes unidades: 40-44; 45-48; 49-53;
54-55.

Los caps. 40-55 de Isafas son conocidos como «Libro de la consola-
cién» debido a sus palabras iniciales, «consolad, consolad a mi pueblo, dice
el Seiior . Este titulo no es injusto, pues el tema del consuelo vuelve a
resonar a lo largo de la obra (40,27-31; 41,8-16; 43,1-7; 44,1-2, etc.), mos-
trando el amor y la preocupacién de Dios por su pueblo. ;En qué consiste
el consuelo? El libro responde en dos etapas.

En la primera (caps. 40-48), consiste en la liberacién de Babilonia y
vuelta a la tierra prometida, que muchos autores interpretan como una es-
pecie de segundo éxodo, semejante al primero *, cuando el pueblo sali6 de
Egipto. El autor o autores de estos poemas intuyen dos obstdculos: 1) el
dominio de Babilonia, que no estara dispuesta a perder sus esclavos; 2) los
peligros de la marcha por el desierto durante el camino de vuelta a la pa-
tria. Con respecto al primero, anuncian que Babilonia serd derrotada (Is
47). En cuanto a los peligros, prometen una serie de milagros relacionados

1 R, ABMA, «Travelling from Babylon to Zion: Location and Its Function in Isaiah 49-55»,
JSOT 74 (1997) 3-28.

1 1a delimitacién del epilogo es mas discutida. Unos hablan de 55,1-13; otros lo limi-
tan a los vv. 6-13-0 9-13.

12 A] tema ha dedicado su reciente monografia Marta GArcia FERNANDEZ, «Consolad, con-
solad a mi pueblo» (2010).

3 No todos estidn de acuerdo con esta interpretacién. Barstap, A Way, indica que, a me-
nudo, los temas del camino/agua/desierto en Deuteroisaias no tienen relacién con el Exodo.
Tampoco advierte relacion entre los temas del camino y el agua con la experiencia del Exodo
LuNp, Way Metaphors.
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con la abundancia de agua y la transformacion del desierto (Is 41,17-20;
43,18-21; 48,21). En esta primera parte, la liberaci6n estd encomendada a Ci-
10 (41,1-5; 45,1-8; 48,12-15) ™. Este mensaje chocé con la falta de confian-
za del pueblo. ;Es Yahvé realmente quien maneja los hilos de la historia, o
los dioses paganos? ;Hay que atribuirle a El la aparicién prodigiosa e irre-
sistible de Ciro? Esta primera parte trata detenidamente el problema y po-
lemiza contra los dioses e idolos paganos, impotentes e ineficaces (40,12-
26; 41,21-29; 44,5-20; 46,1-7).

La segunda parte (caps. 49-55) centra el consuelo en la reconstruc-
cién y restauracién de Jerusalén, que aparece como mujer y como ciudad.
Los cantores intuyen de nuevo varios obstdculos a los que ofrecen res-
puesta: 1) como esposa, Jerusalén estd convencida de que «el Sefior me
ha abandonado»; le prometen que Dios volvera a acogerla (49,14-16;
51,17-23); 2) como madre se ve estéril y sin hijos; le prometen una ma-
ravillosa fecundidad y la vuelta de los hijos (49,18-26; 54,1-10); 3) como
ciudad solo puede ver un cimulo de ruinas; le prometen una reconstruc-
cién prodigiosa (54,11-17). En esta segunda parte, el mediador de la sal-
vacion es el Siervo de Yahvé, cuya actitud contrasta claramente con la de
Sién/Jerusalén.

Como detalles interesantes podemos notar: a} Sion se considera abando-
nada, deshonrada, estéril; el Siervo confia en el éxito de su empresa y es cons-
ciente de la proteccién divina; b) como consecuencia de lo anterior, Si6n se
queja, mientras el Siervo proclama palabras de consuelo o calla; ¢ el pasado de
Sién se resume en una borrachera de la ira divina, que la ha llevado a apurar el
céliz de su cOlera; el pasado del Siervo es de intimidad y afecto; la oposicién
que sufre no le viene del Sefior; al contrario, es él quien lo defiende de sus ad-
versarios; d) comiin a ambos personajes es el tema de la posteridad, pero muy
distinto el modo de abordarlo. '

La misién del Siervo contrasta también con la de Ciro en los caps. 40-48.

a) Ciro debe traer la salvacién temporal, la liberacién de Babilonia; el Sier-
vo trae la salvacion eterna, el consuelo perpetuo de Sién. b) Ciro basa su acti-
vidad en el poder de las armas; el Siervo —modelo de debilidad y de no vio-
lencia— solo cuenta con el poder del sufrimiento. ¢} Ciro se gana la admiracién
y la gloria; el Siervo arrastra el desprecio de todos, pero el dolor y la muerte le
dan la victoria definitiva, mas duradera que la de Ciro.

Estas contraposiciones® las considero vilidas incluso en una interpre-
tacién colectiva de la figura del Siervo, como muchos proponen (véase el
punto 5).

* M. LEUENBERGER, «Kyros-Orakel und Kyros-Zylinder. Ein religionsgeschichtlicher Ver-
gleich ihrer Gotteskonzeptionen», VT 59 (2009) 244-256.

5 Las he uesto con detalle en SICrE, «La mediacién de Ciro».
exp
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4. Cuestiones debatidas a propoésito de Is 40-55

Estos capitulos plantean numerosos problemas a los comentaristas.
Unos piensan que estdn compuestos por multitud de pequefios oraculos in-
dependientes, sin relacién entre ellos'’, mientras otros defienden una es-
tructuracién profunda y meditada. Se discute también si son fruto de una
actividad literaria o kerigmatica; es decir, si proceden de un predicador o de
un escritor (si aceptamos la teoria de un grupo de cantores, es probable que
primero escribieran los poemas y luego los cantaran, cumpliendo ambas
funciones).

Quiz4 el cambio mas interesante en los altimos afios sea el paso de es-
tudiar los géneros literarios de los diversos poemas al género final de estos
capitulos.

El primer enfoque conté con las grandes aportaciones de Begrich! y
Westermann. Su labor y la de otros autores permite a Berges distinguir co-
mo géneros fundamentales: discurso condenatorio contra los pueblos y sus
dioses (41,1.4.5-9; 41,21-24.25-29; 43,8-13; 44,6-8; 45,18-25), polémica
contra la fabricacién de idolos (40,18-20; 41,6s.; 44,9-20; 46,5-7); oraculo
de salvacion (41,8-13.14-16; 43,1-4.5-7; 44,1-5), anuncio de salvacién
(41,17-20; 42,14-17; 43,16-21; 45,14-17). Ademas, discusiones, en las que
el autor se enfrenta al escepticismo de su auditorio y a sus objeciones
(40,12-31; 44,24-28; 45,9-13.18-25; 46,5-11; 48,1-11.12-15) y pasajes him-
nicos (42,10ss.; 44,23; 48,20; 49,13; 52,9s.; 55,12).

El segundo enfoque, el del género global de estos capitulos, ofrece pro-
puestas bastante parecidas, aunque con distintos nombres. Eaton habla de
un drama cultual. Watts incluye en su comentario dos excursos sobre el dra-
ma literario en el Antiguo Testamento. Abma advierte rasgos de un drama ya
que presupone una audiencia, hablan diversos personajes y hay un coro que
comenta; afirma que se puede concebir como un drama en dos actos, y que la
breve pausa entre los caps. 48 y 49 podia servir para cambiar decorados, es-
cenario y personajes. Baltzer habla de drama litiirgico, y también de oratorio,
para ser representado en las murallas de Jerusalén o de otros pueblos de
Judj; a diferencia de Abma, no encuentra dos actos sino seis. Berges también
utiliza el término oratorio.

Algunos han reaccionado duramente contra estas propuestas, sobre to-
do contra las de Eaton y Baltzer ®. Es cierto que algunas de ellas recuerdan
mds a un espectaculo actual de luz y sonido que a lo que pudo ser la reci-
tacién o el canto de estos poemas en su época. Sin embargo, una lectura dra-

' Mowinckel habla de 41; Gressmann, de 49; Volz, de 50; Kohler y Begrich, de 70.
' BEGRICH, Studien.
], G. E Wiiks, «The Prophet as Incompetent Dramatist», VT 53 (2003) 530-543.
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madtica ayuda enormemente a entender y disfrutar estos poemas. Basta que
el lector de Is 40-55 advierta el cambio de personajes y los vaya imaginan-
do en escena (Dios, Jacob/Israel, el profeta o cantor, los pueblos paganos,
sus dioses, los fabricantes de idolos, Babilonia, Sién, el Siervo, sus adversa-
rios, etc.) para que el texto adquiera un relieve mucho mayor y se siga con
interés dramadtico “.

5. Los «cantos del Siervo de Yahvé»*

Ante todo conviene recordar que la existencia de estos cantos es una
teorfa reciente, propuesta por Duhm en su comentario de 1892. Segtin él se
trata de cuatro cantos (42,1-4; 49,1-6; 50,4-9; 52,13-53,12) que carecen de
relacion con el contexto y no son del Deuteroisafas®.

La discusién posterior se ha centrado en los siguientes puntos:

a) Namero de cantos: generalmente se aceptan cuatro; pero otros ha-
blan de cinco o siete. Se ha propuesto considerar también cantos del Siervo
51,1-3; 51,4-6; 51,9-16; 61,1-4; 62,1-12; 63,7-14; 66,1-11.

b) Delimitacion: el primer canto, frente a la propuesta de Duhm (42,1-
4), algunos lo alargan hasta el v. 7, el 9 o incluso el 12; el segundo (49,1-
6) lo extienden hasta el v. 7, 9a, 11, 12 o 13; el tercero (50,4-9), hasta el v.
10 o el 11.

¢) Autor: Duhm lo consideraba un desconocido, distinto del Deuteroi-
safas. M4s tarde algunos propusieron que Deuteroisaias escribio los tres pri-
meros (el cuarto, que hablaria de la muerte del profeta, serfa de un disci-
pulo suyo), o incluso los cuatro. Al entrar en crisis la idea de un profeta
«Deuteroisaias», los cantos son atribuidos a un grupo.

d) Relacion con el contexto: Duhm la negaba, y lo siguen muchos
partidarios de la interpretacién individual del Siervo. En cambio, quienes
interpretan el Siervo como una figura colectiva (el pueblo, etc.), defien-
den su relacién con el contexto. Desde un punto de vista literario, en
contra de Duhm, hay que reconocer la estrecha relacioén de los cantos con
el contexto.

" La lectura dramatica de textos proféticos también ha sido propuesta para Miqueas por
Utzschneider y para Sofonias por House.

® La bibliografia sobre los cantos es inmensa. En castellano, sobre Is 53: CARRA y otros,
El Siervo doliente. Sobre el conjunto indico algunos de los tGltimos titulos: BERGES, «The lite-
rary construction» (2010); DELL, «The suffering servant» (2010); HAGGLUND, Isaiah 53 (2008);
JANOWSKI-STUHLMACHER, The Suffering Servant (2004); KNoH1, «The Suffering Servant» (2009);
GIGNILLIAT, «Who is Isaiah’s servant?» (2008); ScHippER (2011).

2 Una critica radical a la teorfa de Duhm en METTINGER, «Die Ebed-Jahwe-Lieder» y en su
obra posterior, A Farewell to the Servant Songs.
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e) Identidad del siervo: ha sido el punto mas debatido. Podemos dis-
tinguir:

Interpretacidn colectiva I. el pueblo. Se aduce a favor el hecho de que en
catorce ocasiones el término «siervo» se aplica a Israel/ Jacob. En contra: a)
el Siervo tiene rasgos muy personales; b) a veces se contrapone el Siervo al
pueblo (49,5-6; 53,8); c) las virtudes del Siervo no cuadran con la imagen
de Israel.

Interpretacién colectiva II: un grupo. Las dificultades de la teoria anterior
desaparecen en parte si admitimos que el Siervo representa a un grupo: al-
gunos lo identifican con los discipulos del Deuteroisaias, otros con los ju-
dios que vuelven del destierro y encuentran la oposicioén y el desprecio de
quienes permanecieron en Juda®.

Interpretacién individual: se presta a infinidad de hipotesis (el Siervo se-
ria Moisés, Jeremias, Ezequias, Deuteroisaias... incluso el impio Manasés ha
sido propuesto).

Interpretacidn mixta: el Siervo es el rey (individuo), que encarna al pue-
blo (colectividad).

Interpretacién plural: seglin Bonnard, los cantos reflejan diversos puntos
de vista, no hablan de un siervo sino de varios (Israel, un grupo selecto, el
profeta, Ciro).

Interpretacién mesidnica: aplica todos los cantos a Jesis. Se basa en que
Mt 12,18-21 aplica a Jesus el primer canto y Hch 8,32ss. le aplica el cuarto;
véase también Mt 8,17; Lc 22,37; 1 Pe 2,22.24. Pero conviene tener en cuen-
ta lo siguientes datos: 1) parece que Jestis no vio reflejada su mision en los
tres primeros cantos, sino en otros textos (43,4; 44,26; 50,10; 59,21; 61,1-
3); 2) el mismo Jests aplico a sus discipulos ideas del segundo y tercer can-
tos (cf. Mt 5,14.16.39 comparandolos con Is 49,3.6); 3) la iglesia primitiva
aplicé algunos cantos a Jests, pero también admitié la interpretacién co-
lectiva (Lc 1,54) y la aplicacién a los discipulos; 4) por tanto, la interpreta-
cién mesianica debe ir acompafiada de la eclesial; 5) tampoco debemos
exagerar la importancia de estos cuatro cantos ni situarlos al mismo nivel;
otros textos, como 61,1-3, adquieren mas relieve en el NT.

2 Es una teoria basada en la lectura socioldgica de los textos. La defiende, por ejemplo,
la reciente monografia de HAGGLUND, Isaiah 53; el autor ignora que la idea ya habia sido pro-
puesta, con diversos matices, por P. R. Davies (1992), Abma (1997), Kustar (2002).
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La profecia posexilica’

A partir de finales del siglo v y hasta el 1v-in a.C. asistimos a uno de los
fenémenos mas curiosos de la historia de la profecia. Por una parte, se ad-
vierte que va decayendo lentamente, hasta desaparecer. Por otra, la activi-
dad literaria en relacién con los antiguos profetas y su mensaje es enorme,
dando como fruto la formacién de los libros proféticos actuales. En este ca-
pitulo ofrezco algunos datos sobre la historia de estos siglos, limitindome
a los mas importantes para entender los textos proféticos.

1. La época de la restauracion

Los datos que poseemos sobre ella son escasos y podemos sintetizarlos
del modo siguiente:

1.1. El edicto de Ciro (538 a.C.)

Se ha conservado en dos versiones. La de Esd 1,2-4 insiste en la cons-
truccién del templo, del que se habla en tres ocasiones, al comienzo, en me-

! Historia del imperio persa y de la comunidad judia en estos afios: ALBERTZ, Israele in esilio, pp.
127-146 (aunque é| prefiere considerar los afios 538-520 como parte de la época del exilio); J.
L. BErQUIST, Judaism in Persia’s Shadow: A social and historical approach, Fortress, Minneapolis 1995;
GERSTENBERGER, Israel in der Perserzeit; L. L. GraBBE, A History of the Jews and Judaism in the Second
Temple Period, T & T Clark, Londres 2004; J. KESSLER, The Book of Haggai, pp. 59-96; O. LIPSCHITS y
otros (eds.), Judah and the Judeans in the Fourth Century B.C.E., Eisenbrauns, Winona Lake 2007.

Sobre el profetismo en la época persa: ACKROYD, Exile and Restoration; BLENKINSOPF, A History;
EpELmaN-BeN Zvi (eds.), The Production...; FLOYD-HAAK, Prophets...; GERSTENBERGER, Israel..., pp. 156-
171 y 213-271; HansoN, The Dawn of Apocalyptic; MASON, «The prophets»; PLOGER, Theokratie.
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dio y al final del decreto. Esta versién no parece auténtica: es dificil que Ci-
ro atribuyese a Yahvé su dominio sobre todos los reinos de la tierra; y ab-
solutamente fantasioso que los stibditos del imperio proporcionasen a los
judios plata, oro, hacienda y ganado para la reconstruccion del templo.

La version de 2 Cr 36,23 es mas breve y mas modesta: «Ciro, rey de Per-
sia, decreta: Yahvé, Dios del cielo, me ha entregado todos los reinos de la
tierra y me ha encargado construirle un templo en Jerusalén de Juda. Todos
lo de ese pueblo que viven entre nosotros pueden volver. Y que el Sefior, su
Dios, esté con ellos».

Albertz considera mas historica la version aramea de Esd 6,3-5: «El afo
primero de su reinado, el rey Ciro decreté a proposito del templo de Jeru-
salén: Constrityase un templo donde ofrecer sacrificios y echen sus cimien-
tos. Su altura sera de treinta metros y su ancho de otros treinta. Tendra tres
hileras de bloques de piedra y una hilera de madera nueva. Los gastos co-
rreran a cargo de la corona. Ademas, los objetos de oro y plata de la casa de
Dios, que Nabucodonosor traslad6 del templo de Jerusalén al de Babilonia,
seran devueltos al templo de Jerusalén para que ocupen su puesto en la ca-
sa de Dios».

1.2. Nombramiento y misiéon de Sesbasar

Segtin Esd 5,14-16, a este decreto sigui6 otra decision de Ciro: nombro sa-
trapa al principe judio Sesbasar, le entreg6 los tesoros del templo de Jerusa-
1én que habia robado Nabucodonosor y le encomends la mision de recons-
truir el templo. A Sesbasar se unieron «todos los que se sintieron movidos por
Dios: cabezas de familia de Juda y Benjamin, sacerdotes y levitas» (Esd 1,5).
Llegaron a Jerusalén y echaron los cimientos del templo (Esd 5,16).

Hasta aqui, los datos que encontramos en el libro de Esdras. Sin em-
bargo, la experiencia de los desterrados fue mucho mas dura: encontraron
ciudades en ruinas, campos abandonados o en manos de otras familias,
murallas derruidas, el templo incendiado. No sabemos qué le ocurrio a es-
te grupo de personas. Aunque se dice que echaron los cimientos del tem-
plo, la predicacion de Ageo sugiere que entre ellas cundi6 el desanimo y se
limitaron a preocuparse de las viviendas y los campos, olvidando la re-
construccion del templo y las ilusiones de independencia.

1.3. La vuelta capitaneada por Zorobabel y Josué

Unos afios después, no sabemos cuantos, se pone en marcha desde Ba-
bilonia un grupo mucho mas numeroso, capitaneado por Zorobabel, Josué,
Nehemias, Serayas, Reelayas, Mardoqueo, Bilsdn, Mispar, Bigvay, Rejin y
Bana (Esd 2,64-67).
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1.4. Comienzo de la reconstruccién del templo e interrupcién
de las obras

Este grupo también parece interesado en la reconstruccién del templo.
«Cuando llegaron al templo de Jerusalén, algunos cabezas de familia hicie-
ron donativos para que se reconstruyese en su mismo sitio. De acuerdo con
sus posibilidades, entregaron al fondo del culto sesenta y un mil dracmas
de oro, cinco mil minas de plata y cien tinicas sacerdotales (Esd 2,68-69)».
Pero estas palabras demuestran que no tienen ayuda econémica de los per-
sas; quiza por eso tardan dos afos en comenzar las obras (Esd 3,8). Cuan-
do terminan de echar los cimientos celebran una fiesta, pero las tareas se
ven interrumpidas por las denuncias de los adversarios de Juda y Benjamin
(Esd 4,24).

1.5. Reanudacién de las obras y finalizacién (515-520 a.C.)

El segundo afio de Dario (520 a.C.), «el profeta Ageo y el profeta Zaca-
rias, hijo de Id6, comenzaron a profetizar a los judios de Juda y Jerusalén
como legados en nombre del Dios de Israel. Zorobabel, hijo de Sealtiel, y
Josué, hijo de Yosadac, se pusieron a reconstruir el templo de Jerusalén,
acompaifiados y alentados por los profetas de Dios» (Esd 5,1). A pesar de la
oposicién de los adversarios, el rey Dario permite continuar las obras, que
se terminan cinco anos mas tarde (Esd 5,15-17).

1.6. La situacién en el imperio persa

El afio 529, al morir el rey Ciro, le sucedi6 en el trono de Persia su hijo
Cambises, tirano cruel, caprichoso y enfermo, que se gané la antipatia del
pueblo y de los dirigentes. De este modo se produjo, en julio del 522, una
rebelién capitaneada por el mago Gaumata, que se hizo pasar por Bardia,
hermano menor de Cambises, asesinado poco antes por el rey. Cambises
muri6, probablemente asesinado, y le sucedi6 Dario I. Fueron afios turbu-
lentos, pero el nuevo rey reprimié brutalmente las revueltas, hasta que el
520 restauré la paz en todo el imperio. En este ambiente de guerra interna-
cional se comprende que Ageo espere una intervencién de Dios que haga
temblar a las naciones (2,7), destruya el poder de los reinos paganos
(2,21s.) y libere definitivamente a Juda.

1.7. Influjo de estos hechos en la profecia

Los datos anteriores demuestran que la vuelta a la patria y la reconstruc-
cién del templo no pudieron llevarse a cabo sin el permiso y la colaboracién
del imperio persa. Eso dara paso, segiin piensan muchos, a la aparicién de
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dos tendencias entre los judios: una de corte realista, que acepta al imperio
y se va haciendo cada vez mas con el poder politico, econémico y religioso;
otra en desacuerdo con la postura anterior, que le resulta carente de utopia.
Esta segunda la forman personas y grupos sin especial poder econémico y
social; sus esperanzas pueden ser utépicas, pero moderadas (como quienes
esperan una simple restauracion de la dinastia davidica), mientras que otras
veces llevan a las formulaciones apocalipticas mas radicales.

2. Un siglo mas tarde: Esdras y Nehemias

De lo ocurrido después del 515 no sabemos nada. Si queremos pisar
un terreno firme debemos avanzar hasta el 445, cuando llega a Jerusalén
Nehemias, que termina de reconstruir las murallas y lleva a cabo una re-
forma social, corroborada mas tarde por la reforma religiosa de Esdras, en
el 428°. Los problemas cronolégicos son tan complejos, igual que las rela-
ciones entre Esdras (jefe religioso) y Nehemias (gobernador politico), que
es preferible no perderse en ellos y centrarse en algunos aspectos esencia-
les de su obra.

2.1. La reconstruccién de Jerusalén (Neh 2-4; 7; 11)

Para quienes pertenecemos a una cultura urbana, nos parece incom-
prensible que una ciudad permanezca abandonada durante décadas. Pero
los judios del siglo vi residentes en Juda son campesinos. La ciudad incen-
diada no les atrae. Por eso, cuando Nehemias llega a Jerusalén, la encuen-
tra en un estado lamentable: «Me levanté de noche con unos pocos hom-
bres, sin decir a nadie lo que mi Dios me habia inspirado hacer en
Jerusalén. Solo llevaba la cabalgadura que yo montaba. Sali de noche por la
puerta del Valle, dirigiéndome a la Fuente del Drag6n y a la puerta de la Ba-
sura; comprobé que las murallas de Jerusalén estaban en ruinas y las puer-
tas consumidas por el fuego. Continué por la puerta de la Fuente y el es-
tanque real. Como alli no habia sitio para la cabalgadura, subi por el
torrente, todavia de noche, y segui inspeccionando la muralla. Volvi a en-.
trar por la puerta del Valle y regresé a casa» (Neh 2,12-15). El gobernador
consigue interesar a la gente en la tarea de reconstrucciéon de las puertas y
las murallas, a pesar de la oposicién de los pueblos vecinos, que los acusan
ante el emperador de prepara nuevas revueltas.

? La fecha de la actividad de Esdras es muy discutida. Segtin Esd 7,7 comienza el afio 7
de Artajerjes. Pero caben dos posibilidades: a) si se trata de Artajerjes 1, seria el 458; b) si se
trata de Artajerjes 11, seria el 398. Para complicar mas las cosas, algunos autores cambian el
afio 7 de Artajerjes por el afio 37. De acuerdo con esto, la misién de Esdras habria tenido lu-
gar el 428.
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Sin embargo, después de tanto trabajo, «la ciudad era espaciosa y gran-
de, pero los habitantes escasos y no se construfan casas» (Neh 7,4). Hubo
que obligar a la gente por sorteo a residir en Jerusalén: uno de cada diez. Y
comenta Nehemias: «La gente colmé de bendiciones a todos los que se
ofrecieron voluntariamente a residir en Jerusalén» (Neh 11,2). jUn gran sa-
crificio! Pero dio sus frutos en los siglos siguientes, cuando la capital se con-
virtié en una hermosa ciudad, con el templo mas esplendoroso de todo el
imperio romano.

2.2. La proclamaci6n de la Ley (Neh 8)

Esta mision estrictamente religiosa corresponde a Esdras, «escriba de la
Ley del Dios del cielo». A mediados de septiembre (el dia 1 del mes siete,
en el computo biblico), en la puerta del Agua, el pueblo le pide a Esdras
que traiga «el Libro de la Ley de Moisés». £l lo lee ante hombres, mujeres y
todos los que tenian uso de razon, «desde el amanecer hasta el mediodia».
Pero hay un problema: el texto que lee Esdras est4 en hebreo; y la gente so-
lo habla arameo. Por eso, trece levitas (se dan sus nombres) «lefan el Libro
de la Ley de Dios traduciéndolo y explicindolo para que se entendiese la
lectura» (Neh 8,8).

Tenemos, pues, dos tradiciones sobre esa ceremonia: una que presenta
a Esdras como tnico lector; otra que habla de trece levitas lectores-traduc-
tores-comentaristas. En principio, podria haberse dado una primera lectura
de Esdras, en hebreo, y luego la lectura y traduccién en grupos pequenos.
;Qué se ley6 ese dia? Imposible saberlo. Pero no pudo ser todo el Penta-
teuco por dos motivos: a) es imposible leerlo, y mucho menos leerlo, tra-
ducirlo y comentarlo, en una mafana; b) en Neh 8,18 se dice que durante
los siete dias que dur6 la fiesta de las Chozas, «todos los dias, del primero
al daltimo, Esdras ley6 [a la asamblea] el Libro de la ley de Dios».

2.3. Ceremonia de expiacién y compromisos (Neh 9-10)

Pocos dias mas tarde, a comienzos de octubre (el veinticuatro del mes
siete), tiene lugar una gran ceremonia de expiacién. El relato comienza con
unas palabras muy significativas: «La raza de Israel se separ6 de todos los
extranjeros, y puestos en pie confesaron sus pecados...» (Neh 9,2). La «raza
santa» no tolera a los impuros, mucho menos a la hora de ponerse en con-
tacto con Dios. El tema tendra mas graves repercusiones, como veremos.

La ceremonia, un ayuno —cubiertos de saco y ceniza— acompanado de
la confesién de los pecados y de una larga oracién de Esdras, termina en un
pacto puesto por escrito y sellado por autoridades, levitas y sacerdotes, cu-
yos nombres se indican. Los compromisos concretos se encuentran en Neh
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10,30-40. Conviene recordar los cuatro primeros: 1) proceder segin la Ley
de Moisés. 2) No dar nuestras hijas a extranjeros y no casara nuestros hijos
con extranjeras. 3) No comprar en sabado o dia de fiesta las mercancias, es-
pecialmente el trigo, que los extranjeros traen y venden en sabado. 4) Re-
nunciar cada siete afios a la cosecha y a cualquier clase de deudas.

El primer compromiso es de tipo general, pero tendrd enormes reper-
cusiones. Por observar la Ley de Moisés se llegara incluso al martirio en
tiempos posteriores. Vuelve a aparecer el tema de los matrimonijos mixtos,
concediéndole un puesto de relieve, y la observancia del sdbado, que mar-
car4 la espiritualidad judia posterior (véase las medidas de Neh 13,15-22).
El cuarto compromiso nos recuerda la profunda preocupacién social que
siempre caracterizé al pueblo judios en su conjunto (una documento es-
pléndido lo tenemos en Neh 5, cuya lectura aconsejo).

2.4. Los matrimonios mixtos (Esd 9-10; Neh 13,23-30)

Por las enormes repercusiones del tema, volvemos sobre él. Seguin la tra-
dicién biblica, los judios nunca tuvieron reparo en casarse con extranjeras.
Basta el ejemplo de Moisés, que tuvo dos mujeres: una madianita, otra cusi-
ta; ninguna israelita. Sin embargo, la religion judia, a medida que se impuso
la fe en un solo Dios, cada vez se sintié6 mas amenazada por los pueblos ve-
cinos con sus creencias en multitud de dioses. Por otra parte, la teologia
deuteronomica y deuteronomista habia presentado la idolatria como el
mayor pecado. Para muchos, la mejor forma de no caer en ella era no tener
contacto con idélatras y, desde luego, no casarse con ellos o ellas.

Como proyecto de futuro seria comprensible. Pero la reforma de Esdras
y Nehemias da un paso mas: se presenta con efecto retroactivo, imponien-
do la disolucién de los matrimonios mixtos. Es interesante advertir los dis-
tintos motivos que se aducen: a Esdras, el religioso, le preocupa sobre todo
que «la raza santa se ha mezclado con pueblos paganos» (Esd 9,2); a Ne-
hemias, el gobernador, le preocupa la cuestion cultural: «Por entonces ad-
verti también que algunos judios se habian casado con mujeres asdoditas,
amonitas y moabitas. La mitad de sus hijos hablaban asdodeo u otras len-
guas extranjeras, pero no sabian hablar hebreo» (Neh 13,23-24). Poruno u
otro motivo, la disolucién de los matrimonios mixtos se impuso.

3. La conquista de Alejandro Magno (332 a.C.)

La conquista de Palestina por Alejandro Magno, ocurrida después de la
batalla de Isos, no era un fin en si misma; solo pretendia asegurarse de po-
sibles ataques provenientes del sur o del Mediterraneo, que podrian entor-
pecer su gran campafia contra el imperio persa, gobernado entonces por
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Dario IlI. Esta conquista condicioné la historia de Israel durante los siglos
siguientes y tuvo grandes repercusiones de tipo politico, religioso y cultural.
Sin embargo, para la historia de la profecia, el iinico hecho que parece ha-
ber influido es el del paso victorioso de Alejandro camino de Egipto, que
habria provocado segiin algunos, como reaccion, el oraculo de Zac 9,9-10
sobre el rey victorioso y humilde.

4. El profetismo en los tltimos siglos

Si exceptuamos los casos de Ageo y Zacarias, que ofrecen fechas muy
exactas sobre su intervencion, los abundantes textos proféticos de esta épo-
ca proceden de autores anénimos imposibles de datar con certeza. Por citar
un solo ejemplo, Is 56-66 (Tritoisaias) es datado por muchos a finales del
siglo vi, por otros en el v, y Steck sittia la redaccion final en el afio 301 a.C.,
como reaccién a la invasion de Juda y Jerusalén por parte de Tolomeo 1. Con
todas las incertidumbres, divido el estudio de estos siglos en dos capitulos.

El 22, sobre la época de la restauracion, incluye Ageo, Zacarias y Tritoi-
safas. Puede extrafiar que trate Is 56-66 en este contexto, pero, aunque es-
tos capitulos fuesen més tardios, resulta interesante leerlos en relacion con
Ageo y Zacarias para ver las distintas perspectivas de los tres.

El 23 abarca todos los otros «libros» proféticos y colecciones anénimas:
Joel, Jonas, Zac 9-14, Malaquias, 1Is 24-27.

Ya que en los textos proféticos de estos siglos se encuentran frecuentes
invectivas contra otros grupos de judios (no de paganos), la lectura socio-
l6gica ha adquirido bastante fuerza, con el deseo de identificar esos diver-
sos grupos. Por desgracia, las opiniones difieren grandemente.

Pléger (1959) sugiere un conflicto entre el establishment teocratico y un
movimiento apocaliptico en Is 24-27 y en partes de Joel, Daniel y Zac 9-14.
Los miembros del segundo grupo, aunque eran probablemente parte de la teo-
cracia, consideraban el restablecimiento de la sociedad yahvista bajo Esdras y
Nehemias, limitada a Juda y Benjamin, un compromiso carente de esperanza
escatologica. Este conflicto con los lideres teocréticos fue el que llevé a la larga
al cisma entre los saduceos y los hasidim en tiempos de las Macabeos.

Morton Smith (1971)° habla de tres partidos principales en la época pose-
xilica: 1) los descendientes de los que permanecieron en el pafs después de la
conquista babilénica; este grupo, que los relatos de la época llaman ‘am ha'a-
rets, daba culto a Yahvé y a otros dioses; 2) un primer grupo de los que volvie-
ron del destierro, cuyo jefe era Zorobabel; eran miembros de la antigua aristo-
cracia e insistian en dar culto solamente a Yahvé; 3) un grupo de sacerdotes
exiliados que volvieron a Jerusalén bajo el mando de Josué; algunos de estos se

5 M. SMITH, Palestinian Parties and Politics that Shaped the Old Testament, Columbia Univ.
Press, Nueva York 1971.
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adhirieron al grupo de «solo Yahvé» mientras otros eran sincretistas. Los dos tl-
timos grupos llegaron a un acuerdo para considerar a Zorobabel jefe politico y
a Josué jefe en el terreno cultual.

Hanson (1975) habla del enfrentamiento en un grupo teocratico (repre-
sentado por Ageo y Zacarias), que detenta el poder politico y religioso, y un
grupo de visionarios (sucesores del Deutero-Isaias y levitas desposeidos de sus
funciones). Su teoria, interesante a primera vista, no resiste un examen serio, y
ha sido muy criticada“.

Berquist (1995) distingue entre grupos institucionales (del que forman
parte los gobernadores con su burocracia y leyes, y los sacerdotes con el templo
y la religién) y grupos disidentes (que producen visiones apocalipticas y litera-
tura de oposicién de diverso tipo, sapiencial y narrativa).

Albertz (2003) distingue tres grupos: 1) nacionalistas religiosos, que espe-
ran la restauracién de la dinastia davidica (Ageo y Zacarias); 2) reformadores
sacerdotales (como Josué); 3) lideres laicos descendientes de los Safanidas que
habian permanecido en Juda durante el exilio y fomentaban las reformas deu-
teronémicas. Los grupos 2 y 3 se aliaron para ofrecer garantias a los persas.

Tiemeyer® (2006) pretende demostrar que todos los grupos atacados por
los profetas posexilicos pueden identificarse con los sacerdotes.

Las opiniones podrian multiplicarse y las tendremos en cuenta en la
medida de lo posible. :

* Por ejemplo por R. P. CarroLL, «Twilight»; Mason, «The Prophets of the Restoration»,
esp. 138-146. Ultimamente, J. KessLer, The Book of Haggai... pp. 14-17.
* T\EMEYER, Priestly Rites and Prophetic Rage.
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Los anios de la restauracion:
Ageo, Zacarias, Tritoisaias
(Is 56—-66)

En este momento histérico hay dos profetas conocidos por su nombre,
Ageo y Zacarias, y quiza el grupo conocido como Tercer Isafas (Is 56-66).
Es el tinico momento de la historia del profetismo en que coinciden en el
mismo lugar, Jerusalén, dos o mas profetas verdaderos, sin que su mensaje
y punto de vista coincida por completo. No habria sido muy raro e uno
de ellos terminase siendo considerado falso profeta. Sin embargo, no ocu-
1110 asi, y los tres estdn en el canon.

Este hecho resulta tan extrafio que Hanson propuso la teoria de que la
profecia de esta época muestra una clara divisién. Por una parte estarian Ageo
y Zacarias; por otra, un grupo visionario, representado por los sucesores del
Segundo Isafas y por los levitas desposeidos de sus funciones. En concreto,
Ageo y Zacarias representarian al sacerdocio sadoquita, que controla el culto
oficial, domina la politica y pacta con el imperio persa; es un grupo realista,
antiescatoldgico, dispuesto a hacer valer siempre sus privilegios. Frente a é1,
los discipulos de Deuteroisaias representan una mentalidad mas «democrati-
Ca», con un sacerdocio que se extiende a todos los fieles; abierto a los extran-
jeros, pero sin ganas de compromisos con el imperio persa; sobre todo, un
grupo claramente escatoldgico, que espera y ansia la irrupciéon de Dios.

Aunque la teorfa de Hanson ha recibido bastantes criticas, resulta in-
discutible que en esos textos proféticos encontramos puntos de vista muy
distintos.

' ACKROYD, Exile and Restoration; AusiN OLMmos, «Optimismo»; BLENKINSOPP, «The Social Ro-
les»; FLovp, «The production»; HANSON, The Dawn of Apocalyptic.
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1. Ageo*

1.1. Epoca

Aunque el libro carece de titulo propiamente dicho (1,1 es la introduc-
ci6n al primer oraculo), la época del profeta queda perfectamente delimi-
tada a lo largo de la obra. Su actividad se extiende desde el dia primero del
mes sexto del afio segundo de Dario I hasta el veinticuatro del mes noveno.
En nuestro computo, estas fechas se interpretan habitualmente como des-
de el 27 de agosto al 18 de diciembre del 520°. Es posible, como piensan
algunos autores, que la actividad de Ageo se extendiese a los periodos in-
mediatamente anterior y posterior.

Poco sabemos de Ageo. Algunos, basindose en 2,3, dan por supuesto
que en el 521/520 era de edad avanzada. Pero no es seguro. Tampoco sabe-
mos si nacié en Palestina o si volvié de Babilonia con los desterrados. En
cuanto a la sugerencia de que era sacerdote, parece descartada por la con-
sulta que les hace en 2,10-14.

1.2. La obra: contenido y estructura

No concuerdan los autores al decidir si el libro contiene cuatro o cinco
oraculos. Todo depende de que se interprete 2,10-19 como unidad o como
dos fragmentos independientes (2,10-14; 2,15-19).

a) 1,1-15a. El dia 1 del mes sexto (27 de agosto de 520 a.C.), el profeta
se dirige a Zorobabel, gobernador de Juda, y a Josué, sumo sacerdote, ani-
mandoles a reconstruir el templo. Dos argumentos justifican su exigencia:
es indigno que el templo se halle en ruinas mientras la gente tiene una casa
donde vivir; mientras el templo esté en ruinas, la tierra no dara sus frutos.
Al llamamiento del profeta responden las autoridades y el pueblo y co-
mienza la reconstruccion.

? Bibliografia: THOMPSON, Haggai: a Bibliography (1995). v

Historia de la investigacién: Bopa, Haggai & Zechariah research (2003); ip., «Majoring on
the Minors» (2003). Muy importante también el estudio de J. Kessler citado mds abajo.

Comentarios: Boba, 2004; MEADOWCROFT, 2006; MEYERS-MEYERS, (AB)} 1987; REDDIT,
(NCBC) 1995; RevenTLOW, (ATD)} 1993 [trad. it.]; RuporeH, (KAT) 1970; VERHOEF, (NICOT)
1987; Worrr (BK} 1986.

Estudios: BAUER, Zeit des Zweiten Tempels; BEUKEN, Haggai-Sacharja 1-8; HALLASCHKA, Hag-
gai und Sacharja 1-8; KssLEr, The Book of Haggai.

3 Bickerman, sin embargo, cree que se trata del afio 521, ya que si Dario restableci6 la paz
en el imperio durante el afio 520, no es logico que el profeta esperase a fines de ese mismo
afo una convulsion internacional (E. BICKERMAN, «La seconde année de Dariuse, RB 88 (1981)
23-28). J. KessLer, The Book of Haggai..., pp. 80-85, trata detenidamente el tema y acepta que
la actividad de Ageo tuvo lugar entre septiembre y diciembre del 520 a.C.
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Dos problemas principales plantean estos versiculos. Primero: ;perte-
nece 15a a esta seccién, como fecha del comienzo del trabajo, o es preferi-
ble relacionar este dato con el oraculo contenido en 2,15-19? La mayoria de
los comentaristas se inclina por lo segundo, pero otros defienden que 15a
cierra la seccién que comienza en 1,1.

El segundo problema se refiere a los duplicados. Los versos 5-6 parecen
paralelos de 7.9-11. A veces se suprime el v. 7 (o solo 7b), a veces se trasla-
da el v. 8 (0 7-8) después del 11. Eissfeldt, para explicar esta duplicacién,
piensa que existieron dos colecciones de Ageo: un memorial suyo (que se
encontraria en 1-6.8) y una coleccién de oraculos (en 7.9-11). Pero su hi-
potesis no ha sido bien acogida entre los comentaristas. En realidad, el apa-
rente duplicado puede deberse al estilo oratorio.

b) 1,15b-2,9. Casi un mes después de comenzada la reconstruccién (el
21 del mes séptimo), Ageo vuelve a dirigirse a los mismos personajes. Aun-
que el templo que levantan parezca insignificante en comparacién con el
antiguo, Dios provocara una conmocién universal que hara confluir hacia
él las riquezas de todas las naciones. La seccién no presenta especiales difi-
cultades. A lo sumo, podemos considerar glosa la referencia al éxodo en 5a,
que falta en los LXX.

c) 2,10-19. El dia 24 del mes noveno (a los tres meses exactos de co-
menzarse la reconstruccién, si aceptamos que esta fecha es la indicada en
1,15a), Ageo hace una extrafia consulta a los sacerdotes. Al final afirma que
todas las obras que ofrece a Dios este pueblo se hallan contaminadas (10-
14). Inmediatamente después recuerda que la situacion agricola era desas-
trosa antes de comenzar la reconstruccién, pero promete que en el futuro
cambiara por completo (15-19).

Esta seccion plantea diversos problemas: relaciéon entre los versos 10-14
y 15-19; sentido de 10-14; datacién de 15-19. Todos ellos se condicionan
mutuamente.

La relacién entre los vv. 10-14 y 15-19 parece clara a primera vista. El
editor del libro ha colocado ambos oraculos en la misma fecha, y el paso
del primero al segundo se realiza de forma muy suave, con un simple «aho-
ra bien». Contra la unién de ambos oraculos puede objetarse la tematica
aparentemente tan distinta; ademas, resulta raro que Ageo prometa la ben-
dicién agricola tres meses después de comenzadas las obras. De todos mo-
dos, podemos considerar los vv. 10-19 como unidad que abarca acusacién
y promesa, referidas ambas a los judios, y fechada el 24 del mes noveno.

Otros autores, la mayoria, piensan que los versos 10-14 no se refieren a
los judios, sino al deseo de los samaritanos de colaborar en la reconstruc-
cién del templo. De acuerdo con esto, la mayoria de los autores considera
10-14 como un ordculo independiente de 15-19.
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En cuanto a la datacién de los versos 15-19, casi todos los comentaris-
tas piensan que la fecha exacta no es la que indica 2,10, sino la de 1,15a (el
24 del mes sexto). En consecuencia, trasladan estos versos después de
1,15a. La promesa de bendicién habria tenido lugar el mismo dia en el que
comenz6 la reconstruccién. Esta explicacion es bastante probable, pero no
la tinica posible.

Bastantes autores consideran afiadidos los versos 17-18 o parte de ellos
(especialmente 18b, que plantea serias dificultades cronolégicas). Aunque
el v. 17 inspira claramente en Am 4,9, podemos considerarlo original.

d) 2,20-23. El mismo dia 24 del mes noveno Ageo recibe un segun-
do oraculo del Sefior dirigido a Zorobabel. Con palabras semejantes a
las de 2,6-7 anuncia una conmocién de cielo y tierra; los reinos paga-
nos quedaran destruidos, mientras a Zorobabel se le promete la digni-
dad regia.

Estructura®. Prescindiendo de la divisién en oraculos, el libro presenta
una estructura muy bien pensada, con dos bloques de temas que se repiten,
como indica Chary:

I I
Critica al pueblo 1,1-5 2,10-14
Descripcion de la miseria 1,6-11 2,15-17
Vuelve la bendicion 1,12-14 2,18-19
Oréculo mesidnico 2,2-9 2,20-23

Parece muy probable que la redaccién final no sea de Ageo, sino de sus
discipulos, ya que habla del profeta en tercera persona®. Pero no podemos
excluir que el mismo profeta lo redactase de esa forma. Rudolph piensa que
el librito es una apologia de Ageo en contra de Zacarias. Ya que ambos in-
tervinieron en la reconstruccién del templo, podia discutirse quién de los
dos tuvo la iniciativa. Los discipulos, al indicar tan exactamente las fechas,
pretenden demostrar que Ageo comenz6 su actividad dos meses antes que
Zacarias (cf. Zac 1,1). No sabemos hasta qué punto se ha inventado Rudolp
un conflicto inexistente. Zacarias no dedic6 tanta atencién al templo. Y el
libro de Esdras (5,1; 6,14) habla de ambos profetas sin dejar entrever la me-
nor rivalidad entre ellos.

* Sobre el tema ha vuelto Gltimamente Assis, «Haggai».

3 Una cuestion discutida es cuando tuvo lugar la edicién final de la obra de Ageo. Algu-
nos la han puesto en el siglo v a.C., contemporinea de Cronicas. J. KessLer, The Book of Hag-
gai, pp. 39-57 expone detenidamente el tema y se inclina por finales del siglo vi a.C.
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1.3. Mensaje

La predicacién de Ageo gira en torno a dos temas: el templo y el futuro
politico. El primero es el més importante, ya que de su reconstruccién de-
pende el que Dios intervenga en el mundo de manera definitiva.

La reconstruccion del templo

En el afio 521 o0 520 el templo estaba en ruinas. Pero el pueblo y las auto-
ridades politicas (Zorobabel) y religiosa (Josué) no parecian preocupados por
el tema: pensaban que todavia no habfan llegado el momento de reconstruir-
lo (1,2). Al parecer, habia necesidades de tipo econémico mas urgente. De he-
cho, la situacién econémica, tal como la describe Ageo, era catastrofica debido
a una fuerte sequia. «Sembrais mucho, cosechdis poco; coméis sin saciaros, be-
béis sin embriagaros; os vestis sin abrigaros, y el asalariado echa en saco roto»
(1,6). <El montén que calculabais pesar veinte pesaba diez; calculabais sacar
cincuenta cubos del lagar y sacabais veinte» (2,16). «Vifias, higueras, grana-
dos y olivos no producian» (2,19). La diferencia entre Ageo y las autorida-
des es que mientras estas consideran la sequia una catastrofe natural, Ageo
la ve causada por Dios, molesto porque su casa esta en ruinas:

Emprendéis mucho, resulta poco, metéis en casa y yo lo aviento; ;por qué?
Porque mi casa estd en ruinas mientras vosotros disfrutdis cada uno de su casa.
Por eso el cielo os rehtsa el rocio y la tierra os rehiisa la cosecha; porque he re-
clutado una sequia contra la tierra y los montes, contra el trigo, el vino, el acei-
te, contra los productos del campo, contra hombres y ganados, contra todas las
labores vuestras (1,9-11).

Es posible que Ageo refleje la misma mentalidad que el poema ugariti-
co de Baal, donde este dios cananeo provoca la sequia mientras no tiene un
palacio; en cuanto se lo construyen, envia la lluvia a la naturaleza. Por eso,
la inica forma de mejorar la situacién econémica es reconstruir el templo.
Y basta poner los cimientos para que la situacién cambie por completo. «A
partir de ese dia los bendigo» (2,19).

Sin embargo, Ageo no espera solo una mejora normal de las condicio-
nes econdémicas por el fin de la sequia. Espera algo mucho mayor desde el
punto de vista cultual y politico. Cultualmente, un esplendor maravilloso
del nuevo templo:

Dentro de muy poco yo agitaré cielo y tierra, mares y continentes; haré tem-
blar a todas las naciones y vendras las riquezas de todos los pueblos y llenaré
este templo de gloria (...). La gloria de este segundo templo serd mayor que la
del primero... En este sitio daré paz (Ag 2,6-9).

La predicacién de Ageo sobre el templo nos permite verlo como un dis-
cipulo de los discipulos de Ezequiel. Un hombre practico, que no se limita
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a esbozar el papel del templo futuro, glorioso, sino que actia con realismo
y procura comenzar la tarea. En este sentido merece profundo respeto. Ante
las criticas tan frecuentes que ha sufrido este profeta® conviene recordar la
defensa que de ¢l hace von Rad: «El templo era el lugar en que Yahvé ha-
blaba a Israel, donde le perdonaba sus pecados y en el que se hacia presen-
te. La actitud que se adoptase ante el templo reflejaba la actitud que se
adoptaba en favor o en contra de Yahvé. Pero la gente se desinteresaba bas-
tante de este lugar; a causa de su miseria econémica iban retrasando la re-
construccién, «pues no era tiempo todavia» de llevarla a cabo (Ag 1,2).
Ageo da la vuelta a esta jerarquia de valores: Israel no sera Israel si no bus-
ca ante todo el reino de Dios; lo demas, la bendicién de Yahvé, le serd con-
cedido luego (1,2-11; 2,14-19). En el fondo, no estd pidiendo ni diciendo
nada distinto de Isaias cuando exigia la fe durante la guerra siro-efraimita»’.

El futuro politico

Este tema solo lo trata Ageo en los versos finales dirigidos a Zorobabel,
gobernador de Juda:

Haré temblar cielo y tierra, volcaré los tronos reales,

destruiré el poder de los reinos paganos, volcaré carros y aurigas,

caballos y jinetes morirdn a manos de sus camaradas.

Aquel dia te tomaré, Zorobabel, hijo de Sealtiel, siervo mio, ordculo de Sefior,
te haré mi sello porque te he elegido, oraculo del Sefor de los ejércitos

(Ag 2,21-23).

El oraculo, fechado a finales del afio 521 o del 520, desarrolla dos te-
mas muy relacionados entre si: como si se tratase de un nuevo milagro del
Mar de las Cafias, Dios destruye los carros y caballos de los reinos paganos,
a lo que sigue la elevacion de Zorobabel a una nueva dignidad.

Este texto plantea dos problemas muy relacionados entre ellos: 1) ;se
refiere la destruccién de los reinos paganos a la desaparicién del imperio
persa y a la independencia de Juda? 2) ;se concibe a Zorobabel como un
rey independiente?

A favor de la desaparicién del imperio persa estarian las tremendas con-
vulsiones que sufrié en los dos afios anteriores a la predicacion de Ageo. El
afio 522 muri6 Cambises, probablemente asesinado, y le sucedi¢ Dario I,

¢ J. KessLer las resume en estos cuatro puntos: 1) pobreza de estilo literario y contenido
teolégico; 2) nacionalismo y exclusivismo; 3) limitarse a la reconstruccién del templo; 4) preo-
cupacién por la ley, el ritual y las ceremonias, excluyendo cualquier interés espiritual o ético.
Véase el interesante recorrido de las opiniones a propésito del profeta desde el siglo xix has-
ta 2002 en The Book of Haggai..., pp. 2-22.

7 VON RaD, Teologia del Antiguo Testamento, 11, 353.
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que debi6 enfrentarse a rebeliones en todas partes del imperio, como reco-
noce la inscripcién de Behistun: se rebelaron los persas, los elamitas, los ba-
bilonios, los medos, los sagartidios y los margianos, a veces en distintas oca-
siones y con distintos jefes. Sin embargo, Dario reprimié brutalmente las
revueltas y el 520 restaurd la paz en todo el imperio. Si Ageo tenia noticia de
estas revueltas, podia esperar que el imperio persa acabara pronto; sobre to-
do si su actividad se sitia, como afirma Bickerman, a finales del 521, no a fi-
nales del 520. De todos modos, resulta curioso que Ageo no afirme con cla-
ridad la desaparicién del imperio persa ni la independencia de Juda.

La misma incertidumbre reina con respecto al segundo punto: el esta-
tus de Zorobabel. Para comprender esta parte del texto hay que recordar lo
profetizado afios antes por Jeremias contra Jeconias, abuelo de Zorobabel:
«jPor mi vida!, Jeconias, hijo de Joaquin, rey de Juda, aunque fueras el sello
de mi mano derecha, te arrancaria y te entregaria en poder de tus mortales
enemigos» (Jr 22,24). Ahora, su nieto se convierte en sello de Dios; Dios lo
mira con agrado: «te tomaré», «te haré mi sello», «te he elegido», «siervo mio».
;Significa esto que Zorobabel serd un monarca independiente? Las opinio-
nes de los autores difieren mucho: unos lo ven como un restaurador de la
dinastia davidica mientras otros lo consideran un simple gobernador de
una pequefia provincia del imperio®.

En cualquier caso, Ageo no subraya lo que Zorobabel hara por el pue-
blo, sino lo que Dios hace por Zorobabel. Podemos decir que repite, con
palabras muy distintas, el niicleo de la profecia de Natan a David: «Yo te
construiré un Casa, tu casa y tu reino permaneceran por siempre en mi pre-
sencia». Dios es fiel a su antigua promesa.

1.4. Ageo en el Nuevo Testamento

Las tinicas referencias que encontramos son: Mt 28,20 a Ag 1,13 (pre-
sencia de Dios entre su pueblo); Mt 24,29; Lc 21,26 a Ag 2,6.21 (conmocién

® Limitdndonos a autores de los Gltimos afios, Pomykara, The Davidic Dynasty, no consi-
dera que el texto exprese esperanzas mesidnicas. En cambio, MasoN, The Books of Haggai,
mantiene que el texto expresa la esperanza de restauracion de la dinastia davidica. Poco des-
pués, ROSE, Zemah and Zerubbabel, afirma que la presentacién de Zorobabel no es mesianica
ni regia. KessLer, The Book of Haggai, considera que el texto presenta a Zorobabel como un go-
bernador subalterno de una pequefia provincia dentro del imperio, pero que merece respeto
y honor; estar sometidos a una potencia extranjera no es incompatible con el sometimiento
a Dios; la promesa de Natian no ha muerto pero se adapta a las nuevas circunstancias del im-
perio persa: Zorobabel no es rey sino gobernador. Lo que pretende Ageo es animar a una co-
munidad desanimada, insistiéndole en que vida y su culto, incluyendo el templo y el gober-
nador, eran aceptables a Yahvé. GosweLL, «The fate and future of Zerubbabel», piensa que
Ageo no concede a Zorobabel identidad regia (no lo presenta como davida) ni mesiénica; la
profecia se centra en el doble liderazgo de Zorobabel y Josué.
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de los reinos y de la naturaleza dentro de una perspectiva escatologica). En
este nismo contexto aparece mas claramente citado Ag 2,6 en Heb 12,26.
Esto demuestra que el NT solo recogié de Ageo lo que este profeta dejo sin
concretar: la intervencién escatolégica de Dios, rechazando las concrecio-
nes (reconstruccién del templo'y mesianismo de Zorobabel).

2. Zacarias (Zac 1-8)°

2.1. Persona y época

Zacarias aparece mencionado en Esd 5,1y 6,14, junto con Ageo, COMO
uno de los principales artifices de la reconstruccion del templo. Las fechas
de su libro coinciden con este dato.

Poco sabemos de este profeta. En 1,1.7 se nos dice que era hijo de Ba-
raquias y nieto de Id6. Sin embargo, en Esd 5,1; 6,14 se afirma que era hi-
jo de Id6. Y Neh 12,16 también habla de un hijo de 1d6 llamado Zacarias.
Resulta dificil saber qué tradicion es la exacta o

En cuanto a su edad en el momento de la vocacién, quienes lo identifi-
can con el joven que aparece en 2,8 afirman que era un muchacho. Pero no
hay motivo para tal identificacion; el texto sugiere més bien lo contrario.
Segtin Rudolph, el profeta no vivia ya cuando se consagro el templo (fe-
brero del 515). Pero tampoco nos atreveriamos a asegurarlo. Lo Ginico pro-
bable es que su actividad profética terminase en diciembre del 518.

Su actividad comienza pocos dias antes de que termine la de Ageo 'y se
prolonga hasta el 4 del mes noveno del afio cuarto de Dario, es decir, has-
ta el 7 de diciembre del 518 a.C., o del 519 en el computo de Bickerman
(véase 7,1). Abarca, pues, unos dos afios.

9 Historia de la investigacion: Boba, Haggai & Zechariah research (2003); ip., «Majoring»
(2003).

Introduccion: CONRaD, Zechariah (OTG).

Comentarios: BoDa, 2004; HanHart, (BK) 1998; MEYERS-MEYERS (AB) 1993; MITCHELL
(ICC) 1912; REVENTLOW, (ATD) 1993.

Estudios: BAUER, Zeit des Zweiten Tempels; BEUKEN, Haggai-Sacharja 1-8; Curtis, Up the Ste-
ep; HaLLASCHKA, Haggai und Sacharja 1-8; HARTLE, «The Literary Unity»; KuNg, «The Structure»;
MARINKOVIC, «Was wissen wir»; TIGCHELAAR; Prophets of Old.

1 Para algunos autores, la designacion «Zacarfas hijo de Baraquias» es un error motivado
por Is 8,2, donde se habla de un personaje del mismo nombre; el verdadero padre de Zaca-
rfas serfa 1d6. Otros, sin embargo, traducen ben en los dos textos de Esdras por «mieto», en vez
de por «hijo», con lo cual resulta facil poner de acuerdo todos los textos. En cualquier caso,
la cuestion —al menos para nosotros— no es muy importante. Algo distinto es saber si de-
bemos identificar al profeta Zacarfas con el «Zacarias hijo de Id6» del que habla Neh 12,16.
Muchos asi lo hacen, y deducen de este dato el origen sacerdotal del profeta. Otros niegan
que tal identificacion sea valida.
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2.2. Contenido de Zac 1-8

Igual que el de Ageo, carece de titulo. La presentacioén del profeta se ha-
ce en la introduccién al primer oraculo (1,1-6), pronunciado en octubre-
noviembre del 520 a.C. Se trata de una exhortacién a la conversién, para
que no les ocurra a sus contemporaneos lo mismo que a sus antepasados.

En 1,7 comienza la seccién principal del libro, que abarca hasta 6,15.
Esta fechada el 15 de febrero de 519 a.C., y es posible que este dato sea va-
lido para todo el bloque, no solo para la primera visién. Estos capitulos
contienen actualmente ocho visiones y una serie de pequenos ordculos in-
sertos entre ellas. Desde el punto de vista literario, las visiones siguen ge-
neralmente un esquema trimembre: a) descripcién de lo visto; b) pregunta
del profeta; c) respuesta del angel intérprete. Este esquema puede repetirse
dentro de una misma vision, adquirir tonalidades peculiares, pero es fun-
damentalmente valido.

Muchos comentaristas piensan que el ntimero original de las visiones
era siete. Es muy probable, ya que la estructura de 3,1-7 no corresponde a
la de las restantes. Su contenido y la estrecha relacién entre ellas lo tratare-
mos al hablar del mensaje.

Esta seccion experiment6 afiadidos posteriores, algunos de los cuales
pueden proceder del mismo profeta. A la primera vision se anadié 1,17,
muy relacionado con dicho tema; 2,10-17 es una exhortacion a huir del
norte, anunciando al mismo tiempo el castigo de los paganos y la salvacion
de Juda; probablemente hay que distinguir en estos vv. al menos dos oracu-
los (2,10-13; 2,14-17), aunque ambos podrian proceder de Zacarias.

Entre los anadidos tiene especial importancia 3,1-7, la vision de Josug,
sumo sacerdote, a la que sigue un oréaculo dirigido a este personaje (3,8-9)
y una promesa de paz (3,10). Su estructura no es la misma que la de las sie-
te visiones, y esto hace pensar que no pertenecia al ciclo originario. Pero po-
ne de relieve la importancia cada vez mayor del sacerdocio en el periodo
posexilico.

Dentro de la cuarta visién fueron insertados unos versiculos (4,6ab-
10a) que contienen dos oraculos dirigidos a Zorobabel, referentes ambos a
la reconstruccién del templo. Estos vv. interrumpen sin duda la vision y se
diferencian de ella por un estilo oracular; ademas, mientras la vision habla
de Josué y Zorobabel, estos vv. solo piensan en el gobernador. Sin duda se
trata de un afiadido, y aunque puede proceder de Zacarias, no sabemos por
qué ocuparon el puesto actual.

Por altimo, el ciclo de las visiones fue completado con una accién simbo-
lica referente a la corona de Zorobabel (6,9-15). En conjunto, estas inserciones
posteriores no han modificado el contenido de los capitulos. Las ideas capita-



HISTORIA DEL MOVIMIENTO PROFETICO

les: catigo de los enemigos, gloria de Jud4, gobierno de Josué y Zorobabel, que-
dan reforzadas. Pero la estructura inicial resulta més oscura y confusa.

La tercera seccion (caps. 7-8) esta formada por una serie de ordculos en
aparente desorden. El punto de partida (7,1-3) es una consulta a los sacer-
dotes y profetas para ver si hay que seguir celebrando el dia de luto y ayu-
no del mes quinto. La respuesta de Zacarias se encuentra en 8,18-19: no so-
lo el ayuno del mes quinto, también los otros se cambiaran en gozo, alegria
y festividad. Actualmente, entre la pregunta y la respuesta encontramos tex-
tos de caracter diverso:

7,4-7: Critica del ayuno, al estilo de Is 58,1-12.
7,8-14: Partiendo de una exhortacion a la justicia, justifica la catastrofe de
Jerusalén y el destierro por los pecados de injusticia.

8,1-17: Contiene una serie de promesas introducidas con la férmula del
mensajero (vv. 2.3.4.6.7.9.14). Basicamente se refieren a la pros-
peridad de Jerusalén.

8,20-23: Contiene dos promesas encabezadas también por la formula del
mensajero. Hablan de la peregrinacion de los pueblos a Jerusalén
para aplacar al Sefior y visitarlo. Es notable la ausencia de nacio-
nalismo politico en estos oraculos. Las naciones no acuden para
rendir homenaje a los judios ni traerles riquezas. Lo Ginico im-
portante es el Sefior.

A pesar del desorden de esta tercera seccién, la mayoria de los oraculos
procede de Zacarias. A veces se niega la autenticidad de 8,9-13 y de 8,20-23,
pero sin que exista unanimidad entre los comentaristas. En cuanto al desor-
den, tiene cierta explicacion. La consulta del ayuno (7,1-3) ha provocado la
insercién de la critica del mismo (7,4-7) y de la exhortacién a la justicia con
la condena de la injusticia (7,8-14). Al mismo tiempo, el castigo de Jerusa-
1én ha arrastrado tras de si el anuncio de su restauracién en 8,1-17.

2.3. Mensaje

Presentaré su mensaje comparandolo con el de Ageo, para que se advier--
ta mejor la peculiaridad de cada profeta. Los dos grandes temas que preocu-
paban a Ageo, la reconstruccién del templo y la restauracion del estado, apa-
recen también en Zacarias, aunque invirtiendo su importancia. Mientras Ageo
centra su atencién en el primero y solo concede un breve apéndice al segun-
do, Zacarias hara lo contrario. Pero hay una serie de diferencias importantes.

La llamada a la conversion y la importancia de la ética

El mensaje de Zacarias comienza con una llamada a la conversién. Ageo
decia que Dios estaba irritado con los judios porque no reconstruian el
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templo. Zacarias dice que Dios esta irritado con los judios porque no se
convierten de su mala conducta y de sus malas acciones, porque no lo es-
cuchan ni le hacen caso (1,4). Ageo se basa en la idea cananea de que Dios
no enviara la lluvia mientras no tenga su palacio. Zacarias se basa en los an-
tiguos profetas, que invitaban a la conversién. Ademas, mientras Ageo ve la
reconstruccién del templo como una forma de mejorar la situaciéon econé-
mica, Zacarias ve la conversién como simple forma de agradar a Dios. De-
cia Hanson que Ageo y Zacarias representan al mismo grupo y la misma
mentalidad. Sin embargo, en el importantisimo tema de qué agrada a Dios
muestran diferencias muy notables. Ageo pone en primer término el culto
y no dice una palabra de la ética. Zacarias pone el énfasis en la ética y, en
un primer momento, no dice nada del culto.

La importancia de la ética reaparece en el c. 7 recordando las palabras
de los antiguos profetas: «Asi dice el Sefior de los ejércitos: juzgad segiin de-
recho, que cada uno trate a su hermano con piedad y compasién, no opri-
mais a viudas, huérfanos, emigrantes y necesitados, que nadie maquine
maldades contra su préjimo» (7,9-10).

Y volvemos a encontrarla en el séptimo oraculo del c. 8: «Esto es lo que
tenéis que hacer: decir la verdad al préjimo, juzgar con integridad en los tri-
bunales, no tramar males unos contra otros, no aficionaros al perjurio. Que
yo detesto todo eso, ordculo del Sefior de los ejércitos» (8,16-17).

Esta importancia primordial de la ética no significa que Zacarias margi-
ne el culto por completo. El también se refiere a la reconstrucciéon del tem-
plo (1,16) y promete a Zorobabel que terminaria la obra «no por la fuerza
ni con riquezas, sino con la ayuda del espiritu de Dios» (4,6b-10a). Esta re-
construcciéon abre paso a una nueva era de prosperidad y salvacién (8,9-13).

La visién del futuro

La segunda gran diferencia entre Ageo y Zacarias se refiere a la visién del
futuro. Ageo solo hablé del esplendor del nuevo templo y de la restaura-
cién de la dinastia davidica en la persona de Zorobabel. Zacarias dedica a
este tema mucho mas espacio y, sobre todo, lo expresa de forma muy pe-
culiar a través de sus famosas visiones, de caracter surrealista y magico, que
nos sitGan a las puertas de la apocaliptica.

El tema capital de las visiones es el nuevo mundo futuro. Si prescindi-
mos de la de 3,1-7, que muchos comentaristas consideran afiadida mas tar-
de, el contenido es el siguiente:

1) los caballos de colores; castigo de las naciones y bendicién de Jerusalén

(1,8-16).
2) Los cuatro cuernos y los cuatro herreros; castigo de los paganos (2,1-4).
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3) El hombre del cordel; gloria de Jerusalén (2,5-9).
4) El candelabro de oro, las siete lamparas y los dos olivos; exaltacion de
Zorobabel y Josué, gobernador y sumo sacerdote respectivamente.
5) El rollo volando; castigo de los malvados (5,1-4).
6) La mujer en el recipiente; la maldad habita en Babilonia, donde es bien aco-
gida (5,5-11).
7) Los cuatro carros; castigo del norte (6,1-8).

Las dos primeras y las dos tltimas se centran en los paises extranjeros
que maltrataron a Juda. Las tres centrales se preocupan de la restauracion
judia. Y el centro lo constituye la visién cuarta, que habla de los dos gran-
des dirigentes, politico y religioso, del nuevo pueblo de Dios. Todas las ilu-
siones alentadas por los judios que marcharon desde el destierro se en-
cuentran aqui plasmadas: Dios se vuelve benigno a su pueblo, castiga a sus
adversarios, llena de gloria a Jerusalén, suprime a los malhechores y le con-
cede unos gobernantes dignos de la nueva situacién.

La reconstruccion y esplendor de Jerusalén

En esta vision del futuro hay algo que faltaba en Ageo: la reconstruccion
y esplendor de Jerusalén. El templo no aparece como algo cerrado en si mis-
mo, sino como parte de un conjunto mas amplio: «Me vuelvo a Jerusalén
con compasién, y mi templo serd reedificado y aplicaran la plomada a Je-
rusalén» (1,16). Este tema adquiere especial importancia en la vision terce-
ra, la del muchacho con la cuerda de medir: «Por la multitud de hombres y
ganados que habr4, Jerusalén serd ciudad abierta; yo la rodearé como mu-
ralla de fuego y mi gloria estara en medio de ella» (2,8-9).

Esta importancia de Jerusalén reaparece en los tres primeros oraculos
del c. 8. Concretamente, el segundo, aludiendo a textos de Isaias y Miqueas,
promete: «Volveré a Sion, habitaré en medio de Jerusalén; Jerusalén se lla-
mari Villafiel, el Monte del Sefior de los ejércitos, Montesanto» (8,3). Vi-
llafiel alude a Isaias 1,21-26, donde se denuncia que Jerusalén, la esposa fiel
de Dios, se ha convertido en una prostituta por culpa de las injusticias de
las autoridades. Y que el monte del Sefior se llame Montesanto es lo con-
trario de lo dicho por Miqueas: «el monte del templo sera un cerro de bre-
fias» por culpa de las injusticias de las autoridades (Miq 3,12). Por consi-
guiente, de acuerdo con uno de sus temas capitales, Zacarias ve el futuro de
Jerusalén caracterizado por la justicia.

Fl tercer oraculo subraya la paz y bienestar de la capital: «Otra vez se
sentardn ancianosy ancianas en las calles de Jerusalén, y habra hombres tan
ancianos que se apoyen en cachavas; las calles de la ciudad se llenaran de
chiquillos y chiquillas que jugaran en la calle» (8,4-5).
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La importancia y salvacion de Judd

Por otra parte, igual que el templo no es una magnitud cerrada en si
misma, sino parte de la capital, tampoco Jerusalén es una magnitud cerra-
da en si misma, sino capital de Juda. Por eso, Zacarias habla también del
futuro de toda la provincia. En la primera vision, el dngel pide a Dios que
se compadezca «de Jerusalén y de los pueblos de Juda» (1,12), y el Sefior
promete no solo el bienestar de la capital sino también del resto del pais:
«Otra vez rebosaran las ciudades de bienes» (1,17).

También en la segunda visién se tiene presente la desgracia comin de
Jerusalén y Juda. Y la tercera, aunque se centra en la prosperidad y seguri-
dad de la capital, no olvida al resto de la provincia: «El Sefior tomara a Ju-
da como lote suyo en la tierra santa y volvera a escoger a Jerusalén» (2,16).

La visioén quinta, la del rollo volando, tiene especial interés: se centra en la
condena de ladrones y perjuros, que seran eliminados de Juda. A veces se han
interpretado estos grupos como representantes de toda clase de transgresiones
contra el Decilogo: los ladrones encarnarian a quienes pecan contra los pre-
ceptos de la segunda tabla; los perjuros, a quienes pecan contra la primera. Es
una teoria que se remonta a san Jerénimo y reaparece en algunos comentaris-
tas modernos. Pero resulta extrafio que se mencione primero a los transgreso-
res de la segunda tabla. Por eso, bastantes autores prefieren entender la vision
en sentido mas concreto: no habla de transgresiones genéricas, sino de pro-
blemas acuciantes de aquella época. Sellin, por ejemplo, veia en los ladrones
al grupo de quienes no fueron al destierro y se apoderaron de las tierras y ca-
sas de los exiliados; cuando estos vuelven y las reivindican, surge un profundo
conflicto entre ellos. Elliger y Amsler aceptan la teoria afiadiendo que los per-
juros serfan quienes robaron las casas y campos de los exiliados y recurren
ahora a falsos juramentos para conservarlos. Existen también otras hipotesis,
pero, en cualquiera de ellas, lo importante es que Jud4 se vera libre de malva-
dos. «Cambiaré mis planes para hacer bien a Jerusalén y a Judé» (8,15).

La organizacion del estado

El mensaje de Ageo se dirige inicialmente al gobernador de Judea, Zoro-
babel, y al sumo sacerdote, Josué (1,1) y contintia mencionandolos juntos
(1,12.14; 2,2.4). Pero el tltimo oraculo se dirige solo a Zorobabel. Y en nin-
glin momento se habla de la relacion entre ambos poderes, politico y religio-
s0. Lo tinico que interesa es que colaboren en la reconstruccion del templo.

Zacarias trata el tema de forma mucho mas detallada. En la visién cuar-
ta, la del candelabro de oro y los dos olivos, queda claro que Zacarias con-
cibe el gobierno como una diarquia: el gobernador y el sumo sacerdote son
los dos ungidos al servicio del Duefio de todo el mundo (4,14). Esta idea
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repercutird siglos més tarde en la comunidad de Qumran, donde se habla-
r4 de los dos mesias, de Israel y de Aar6n, el regio y el sacerdotal.

Al final del capitulo 6 encontramos otro oraculo que habla de la buena
relacion entre ambos poderes: «Asi dice el Seflor de los ejércitos: Ahi esta el
hombre llamado Germen, que construira el templo; su descendencia ger-
minara; él construira el templo, él asumira la dignidad y se sentara en el tro-
no para gobernar; mientras el sumo sacerdote se sentara en el suyo y reina-
ra la concordia entre los dos» (6,12). Un lector imparcial debe reconocer en
el personaje llamado Germen a Zorobabel por dos motivos: 1) Zorobabel
significa «semilla de Babilonia», y con ese nombre simbélico encaja perfec-
tamente la referencia a germen y a germinard; 2) la mision de construir el
templo es la que realizara Zorobabel segiin Zac 4,6b-10a; el lector moder-
no puede considerar mas l6gico que la reconstruccién se encomiende a Jo-
sué, el sumo sacerdote; pero recuérdese que el primer templo lo construy6
el rey Salomon, y que esta tarea, en el mundo antiguo, es misién de los re-
yes, no de los sacerdotes. Por consiguiente, este oraculo del c. 6 habla tam-
bién de los dos poderes e insiste en la armonia que reinara entre ellos.

La salvacion de los paganos

La dltima diferencia, quiza la mas importante, entre Ageo y Zacarias la
encontramos en su actitud ante los extranjeros. Ageo no les dedica una so-
la palabra, a no ser para hablar del final de los reinos paganos. Zacarias
también habla de «las naciones confiadas que se aprovecharon de mi breve
cOlera» para castigar a Juda y Jerusalén (1,15) y anuncia su castigo, espe-
cialmente en las visiones segunda y séptima.

Pero la gran diferencia la constituye una serie de promesas positivas con
respecto a los pueblos paganos. La primera la encontramos en la visién ter-
cera: «Aquel dia se incorporaran al Seiior muchos pueblos y seran pueblo
mio» (2,15). El profeta utiliza la férmula de la alianza entre Dios e Israel
(«vosotros sois mi pueblo y yo soy vuestro Dios») para hablar de la relacion
futura de muchos pueblos con Dios". Es la mayor expresion de universa-
lismo, porque Israel y esos otros pueblos quedan al mismo nivel.

Este tema reaparece en un momento capital: los dos dltimos oraculos del
c. 8, que cierran todo el mensaje de Zacarias. «Asi dice el Sefior de los ejérci-
tos: Todavia vendran pueblos y vecinos de ciudades populosas; los de una

" Estas palabras recuerdan unas mucho mds concretas que encontramos en el libro de
Isafas: «Aquel dia habra una calzada de Egipto a Asiria: los asirios irdn a Egipto y los egipcios
a Asiria; los egipcios con los asirios dardn culto a Dios. Aquel dia Israel serd mediador entre
Egipto y Asiria, serd una bendicién en medio de la tierra; porque el Seiior de los ejércitos lo
bendice diciendo: jBendito mi pueblo, Egipto, y la obra de mis manos, Asiria, y mi heredad,
Israel!» (Is 19,23-25).
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ciudad irdn a los de otra y les diran: «Vamos a aplacar al Sefior. Yo voy con-
tigo a visitar al Sefior de los ejércitos». Asi vendrdn pueblos numerosos y na-
ciones poderosas a visitar al Sefior de los ejércitos en Jerusalén y a aplacar al
Sefior» (8,20-22). La expresion «aplacar al Sefior» puede provocar una im-
presién negativa en el lector, como si los paganos se encontrasen en una si-
tuacién de inferioridad con respecto a los judios y necesitasen aplacar a
Dios. Sin embargo, «aplacar al Sefior» es algo que un salmista hace «de todo
corazén» (Sal 119,58) y que otros textos proféticos aconsejan a los israelitas
(Mal 1,9; Dn 9,15). El mismo Zacarias ha dicho poco antes que un judio pia-
doso, Betel-saréser, envié a «aplacar al Sefior» (Zac 7,2). La férmula equiva-
le a la otra, mucho mas clésica, «buscar / visitar al Sefior». Lo que el profeta
Amos pedia a los israelitas, lo hacen ahora los paganos.

El dltimo oraculo aduce el motivo de esta buasqueda del Sefior: «En
aquellos dias diez hombres de cada lengua extranjera agarraran a un judio
por la orla del manto y le dirdn: “Vamos con vosotros, pues hemos oido que
Dios esta con vosotros”» (8,23). El enfoque de este oraculo es muy intere-
sante cuando se recuerdan otros textos anteriores o contemporaneos. Mu-
chas veces se habla de esta peregrinacién de los paganos a Jerusalén, pero
vienen a la ciudad para traer a sus hijos, ponerse a su servicio o enriquecer-
la. En este texto final de Zacarias, lo anico que mueve a los paganos a po-
nerse en marcha es el deseo de encontrar a Dios y gozar de su presencia.

2.4. Zac 1-8 en el Nuevo Testamento

Las visiones de Zacarfas se convirtieron en un buen arsenal de iméagenes
para los escritos apocalipticos del NT. En el discurso escatolégico de Jesus
encontramos veladas referencias (comparense Mt 24,31 con Zac 2,6; Mc
13,27 con Zac 2,6.10). Fue el autor del Apocalipsis quien mas las utilizé.
Menos interés tienen otras posibles referencias en Ef 4,25 (a Zac 8,16) y
1 Cor 14,25 (a Zac 8,23).

3. Tritoisaias (Is 56-66)"

3.1. Visién de conjunto

Los capitulos 56-66 del libro de Isafas se atribuyen por la mayor parte
de los comentaristas actuales a diversos autores muy vinculados espiritual-

'? Historia de la investigacion: HOFFKEN, Jesaja. Der Stand, pp. 91-100; SCHrRAMM, The Oppo-
nents, pp. 11-52.

Introduccion: EMMERSON, Isaiah 56-66 (OTG).

Comentarios: BLENKINSOPP, (AB) 2003; CroaTTO, 2001; KooLe (HCOT), 2001; Oswarr, (NI-
COT) 1998; Ramis, 2008; WESTERMANN (ATD) 1986.

Estudios: HULSTER, Iconographic (2009); Lau, Schrifigelehrte (1994); SExINE, Die Tritojesaja-
nische (1989); P. A. SMITH, Rhetoric (1995); Steck, Studien zu Tritojesaja (1991).
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mente al grupo conocido como Deuteroisaias, que proclamaron su mensa-
je en los dltimos decenios del siglo v1 y primeros del v*. Por consiguiente,
no podemos hacer la menor referencia «biografica» en este caso. También
resulta aventurada la interpretacién «socioldgica», dadas las profundas di-
ferencias entre las diversas teorias.

Para abrirnos paso en el laberinto de estos ordculos, conviene recordar dos
textos. El primero, que abre la seccién con cardcter programdtico, afirma:
«Guardad el derecho, practicad la justicia, que mi salvacién estd para llegar y
se va a revelar mi victoria» (56,1). El segundo, recogido por Jesus en la sina-
goga de Nazaret, equivale a la vocacién y mision del profeta: «El Espiritu del
Sefior estd sobre mi, porque el Sefior me ha ungido. Me ha enviado para dar
la buena noticia a los que sufren, para vendar los corazones desgarrados, para
proclamar la amnistia a los cautivos y a los prisioneros la libertad» (61,1-3).

En ambas ocasiones se habla de un consuelo futuro, de una salvacién y
victoria de Dios, que repercutird en el bienestar de todo el pueblo. Pero es-
te mensaje queda condicionado desde el comienzo a la observancia del de-
recho y la prictica de la justicia. El futuro mejor no es una promesa incon-
dicionada, sino una promesa que hay que conquistar.

Deuteroisaias habia anunciado la salvacién y restauracién del pueblo.
Pasaron los afios. Solo se habia cumplido la vuelta de Babilonia, y de for-
ma mucho mas modesta que la imaginada por el profeta. ;Cémo se expli-
ca esto? ;Es Dios impotente? ;Se ha olvidado de su pueblo? La respuesta de
Isafas III no deja lugar a dudas: «Mira, la mano del Sefior no es tan corta
que no pueda salvar, ni es tan duro de oido que no pueda oir. Son vuestras
culpas las que crean separacién entre vosotros y vuestro Dios. Son vuestros
pecados los que tapan su rostro, para no os oiga» (59,1-2).

Esta frase refuerza lo dicho anteriormente. Dios quiere escuchar a su
pueblo, salvarlo de la situacién en que se encuentra. Pero el hombre debe
colaborar, cambiando de actitud y de conducta.

Estas ideas tan sencillas ayudan a entender el mensaje de Is 56-66. Pe-
ro, como indicibamos antes, estos capitulos no proceden del mismo autor.
El nicleo basico se encuentra en los capitulos 60-62", a los que dedicare-
mos el siguiente apartado. A este nicleo fundamental se fueron afiadiendo
otros textos en anos posteriores. De acuerdo con su contenido podemos
agruparlos de la siguiente forma:

" La historia de la investigacién ha pasado por diversas etapas: a) algunos autores atri-
buian estos capitulos a Deuteroisaias, cuando volvié a Jerusalén con los desterrados (Kénig,
Glahn, Penna, Maass, etc.); b) otros los atribuyen a un discipulo de Deuteroisaias, que adapta
a las nuevas circunstancias la predicacion de su maestro (Elliger, Meinhold, Sellin, Bonnard);
¢) segin Duhm, proceden de un profeta del siglo v; d) la teoria mas aceptada en la actualidad
es que proceden de distintos autores (Weiser, Eissfeldt, Fohrer, Blenkinsopp, Berges, etc.).
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- Un magnifico oraculo sobre el verdadero ayuno (58,1-12).

- Dos lamentaciones (cc. 59 y 63-64), que enmarcan el nticleo basico
de los cc. 60-62.

- Textos que reflejan una separaciéon entre piadosos y malvados, con
suerte distinta para cada grupo (57,1-13.20-21; 65,1-16a; 66,1-4.5.17) **.

- Textos que reflejan una actitud més agresiva con los pueblos extranje-
ros, anunciandoles el castigo (60,12; 63,1-6; 66,6.15-16).

- Textos que reflejan la inquietud misionera de la comunidad, uniendo
la apertura a los paganos con la observancia del sdbado (56,2-8; 66,18-21).

;Hay un tema comn o principal en estos capitulos tan variados? Segtn
Beuken, Is 56-66 elabora la imagen de los siervos del Sefior, que contindan
la labor del siervo del Sefior de Is 40-55 .

3.2. Is 60-62

Estos capitulos ofrecen una imagen algo caética. A veces el profeta ha-
bla a Jerusalén, otras habla de si mismo y de su misién, luego es Dios quien
habla al pueblo; a continuacién es Jerusalén quien toma la palabra, y de
nuevo el profeta habla a Jerusalén, para terminar dirigiéndose al pueblo y a
Jerusalén. Me limitaré a indicar algunos aspectos importantes en relaciéon
con lo ya dicho sobre Ageo y Zacarias.

El cambio de destinatario: Jerusalén

Si comenzamos por el principio, cosa nada obvia cuando se lee la Bi-
blia, lo primero que llama la atencién es el destinatario al que se dirige el
profeta. No se trata de Zorobabel y Josué, como en Ageo, ni del pueblo en
general, como en Zacarias, sino de Jerusalén, una compleja figura simbéli-
ca que aparece como mujer y como ciudad. Al mismo tiempo, la Jerusalén-
mujer puede entenderse como esposa y como madre. Estos tres matices, ciu-
dad, madre, esposa, se entremezclan de manera libre y genial.

Uno de los aspectos que han hecho mas famosa a la ciudad actual es
la luz dorada que ilumina las murallas al atardecer. Una cancién moderna la

* P. A. SMITH, Rhetoric extiende el niicleo mds antiguo, de comienzos de la época posexi-
lica, de 60,1 a 63,6.

> BLENKINSOPP, «A Jewish Sect» descubre en algunos de estos textos el enfrentamiento de
un grupo profético de mentalidad escatolégica, que espera el fin inminente, a la clase diri-
gente sacerdotal. En cambio, ScHrRaMM, The Opponents, piensa que los adversarios de Tritoisa-
ias (acusados de practicar el sacrificio de nifios, comer carne de cerdo, participar en cultos de
fertilidad, ofrecer sacrificios a Gad y Meni), son yahvistas de tendencia sincretista.

16 BEukeN, «The Main Theme of Trito-Isaiah».
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llama «yerushalaim shel zahab», Jerusalén de oro. El profeta se sittia en una
perspectiva distinta: la luz dorada no es una caracteristica habitual de la ciu-
dad de su tiempo. Lo que domina, igual que a todos los otros pueblos de
la tierra, es la oscuridad. Pero el profeta le anuncia: «Levantate, brilla, que
llega tu luz; la gloria del Sefior amanece sobre ti» (60,1). Una luz tan im-
presionante que atrae hacia ella a pueblos y reyes de todo el mundo. A es-
ta peregrinacion se unen «tus hijos que llegan de lejos y tus hijas, a las que
traen en brazos» (60,4). De la Jerusalén-ciudad hemos pasado impercepti-
blemente a Ja Jerusalén-madre, dolida por la pérdida de sus hijos y conso-
lada con la certeza de su retorno. Pero enseguida volvemos a la Jerusalén-
ciudad para enterarnos de la enorme riqueza que le espera, traida por una
multitud de camellos y dromedarios: oro, incienso, carneros de Nebayot,
oro y plata, cipreses, abetos y pinos del Libano.

Sin embargo, esta Jerusalén sobre la que amanece la gloria de Dios no es
una ciudad terminada y segura. Hay que reconstruir sus murallas, adornar y
ennoblecer el templo. Y esta tarea la llevardn a cabo los extranjeros y sus re-
yes. Esta seccidon comienza con unas afirmaciones aparentemente contradic-
torias: «Extranjeros reconstruiran tus murallas... tus puertas estaran siempre
abiertas, ni de dia ni de noche se cerraran» (60,10-11). Parece absurdo cons-
truir una muralla y dejar sus puertas siempre abiertas. Seria mas 16gico decir,
como Zacarias, que Jerusalén no tendra murallas porque el Sefior mismo la
rodeara «como muralla de fuego» (Zac 2,9). Pero la éptica de nuestro profe-
ta es distinta: la muralla se reconstruye para expresar su seguridad y poderio;
las puertas quedan siempre abiertas de dia y de noche para que puedan
entrar todos los reyes del mundo trayendo la riqueza de los pueblos.

En medio de estas oscilaciones entre Jerusalén-ciudad y Jerusalén-ma-
dre aparece a veces la Jerusalén-esposa de Dios. La esposa que fue herida
con ira, abandonada, aborrecida. Pero todo esto pertenece al pasado. «Si te
heri con ira, con amor te compadezco» (60,10). «Te llamaran Ciudad del Se-
for, Sién del Santo de Israel» (60,14). «Estuviste abandonada, aborrecida,
sin un transetnte, pero te haré el orgullo de los siglos, la delicia de todas las
edades» (60,17). Porque el Dios-esposo ha cambiado de actitud «y sabras
que yo, el Sefior, soy tu salvador, que el campeén de Jacob es tu redentor»
(60,16).

El profeta pasa de nuevo a la Jerusalén-ciudad para hablar de su rique-
Za, su paz y su justicia: «<En vez de bronce te traeré oro; en vez de hierro, te
traeré plata; en vez de madera, bronce, y en vez de piedra, hierro; te daré por
inspector la paz y por capataces, la justicia» (60,17).

Y cuando parece que todo ha terminado, reaparece el tema inicial de la
luz: «Ya no seri el sol tu luz en el dia, ni te alumbrara la claridad de la lu-
na; serd el Sefior tu luz perpetuay tu Dios sera tu esplendor; tu sol ya no se
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pondra ni menguara tu luna, porque el Sefior ser4 tu luz perpetua y se ha-
brén cumplido los dias de tu luto» (60,19-20).

Contraste con Ageo y Zacarias: su explicacion

Este capitulo inicial contrasta notablemente con el mensaje de Ageo y
de Zacarias, no solo por el destinatario, como decfamos antes, sino también
por su contenido. Ageo, desde el primer momento, invita a la accién con-
creta: la reconstruccion del templo. Zacarias exhorta a la accién global, a la
conversion que se manifiesta en abandonar la mala conducta y las malas ac-
ciones. Tritoisafas solo exhorta a mirar en torno y escuchar. Porque el gran
cambio futuro no seré fruto del esfuerzo humano sino regalo de Dios. La
tltima estrofa subraya este tema: «En tu pueblo todos serén justos y posee-
ran por siempre la tierra... el pequefio crecerd hasta mil y el menor se hara
pueblo numeroso» (60,21-22). Ni siquiera la practica de la justicia es pre-
sentada como compromiso del hombre, sino como don de Dios.

;COomo se explica este mensaje tan distinto al de los otros dos profetas?
La respuesta la encontramos en el poema siguiente, el mas famoso del Tri-
toisaias, porque se lo aplicé Jesus en la sinagoga de Nazaret.

El espiritu del Sefior esta sobre mi, porque el Sefior me ha ungido.
Me ha enviado para dar una buena noticia a los que sufren,
Para vendar los corazones desgarrados,

Para proclamar la amnistia a los cautivos

Y a los prisioneros la libertad.

Para proclamar el afio de gracia del Sefior,

El dia del desquite de nuestro Dios;

Para consolar a los afligidos, los afligidos de Sién,

Para cambiar su ceniza en corona,

Su luto en perfume de fiesta,

Su abatimiento en traje de gala (61,1-3).

Segtin Blenkinsopp, este texto representa el centro de Is 60-62 y tam-
bién de toda la estructura de Is 56-66. Y aqui es donde se advierte la mayor
diferencia entre este profeta y los dos anteriores. Ageo ve al pueblo como
un colectivo egoista, que solo piensa en cubrir sus necesidades materiales,
despreocupandose de las de Dios; al mismo tiempo, un colectivo insensa-
to, que no sabe poner el verdadero remedio a sus problemas. Zacarias ha-
bla de un pueblo con el que Dios estuvo muy irritado y que debe volver a
Dios para que Dios vuelva a él; aunque el mensaje de Zacarias es predomi-
nantemente consolador, nunca pierde de vista al pueblo como sujeto de
obligaciones.

A diferencia de ellos, Tritoisaias ve al pueblo como un colectivo que su-
fre, corazones desgarrados, afligidos, abatidos. Son cautivos, prisioneros,
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cubiertos de ceniza y vestidos de luto. A este profeta podriamos aplicar lo
que dice Mt 9,36 de Jests: «Viendo a la multitud, se compadeci6 de ellos
porque andaban maltrechos y postrados, como ovejas sin pastor». A una
persona que sufre no se le encomienda ante todo una mision, ni se le ex-
horta a convertirse; se la consuela. Y eso es lo que hace Tritoisaias en nom-
bre de Dios. En este punto, la diferencia con Ageo es grande. Ageo nos ha-
bla de un Dios celoso de sus derechos y de su templo. Tritoisaias nos habla
de un Dios que se compadece y consuela.

Esta manera de ver a Dios y al pueblo condiciona también la forma en que
el profeta se ve a si mismo. No es un heraldo que comunica el malestar de
Dios, ni un visionario que ofrece una visién maravillosa del futuro, sino una
persona ungida por el Espiritu para transmitir una buena noticia'y consolar.

Luego, como reaccién espontanea al consuelo, la comunidad se pone a
reconstruir el pafs, no precisamente el templo:

Reconstruiran las viejas ruinas, levantaran los antiguos escombros;
renovaran las ciudades en ruinas, los escombros de muchas generaciones (Is 61,4).

Lo que resta del capitulo 61 y el 62 vuelve sobre temas parecidos, desarro-
llando especialmente el de la relacién entre Dios y Jerusalén:

Seras corona filgida en la mano del Sefior

Y diadema real en la palma de tu Dios.

Ya no te llamaran «la abandonada», ni a tu tierra «la devastada».
A ti te llamarin «Mi preferida», y a tu tierra «La Desposada»,
Porque el Sefior te prefiere a ti, y tu tierra tendrd marido.

Como un joven se casa con una doncella,

Asi te desposa el que te construyd;

la alegria que encuentra el marido con su esposa,

La encontrara tu Dios contigo (62,3-5).

3.3. Un texto polémico (Is 66,1-2)

Al hablar del Tritoisaias no se puede omitir un texto que parece abor-
dar, con punto de vista muy distinto, uno de los grandes problemas de la
época: la reconstrucciéon del templo.

Asi dice el Sefior:

El cielo es mi trono, y la tierra, el estrado de mis pies.

;Qué templo podréis construirme o qué lugar para mi descanso?
Todo esto lo hicieron mis manos, y existié todo esto.

Pero en ese pondré mis ojos: en el humilde y en el abatido

Que se estremece ante mis palabras (Is 66,1-2).

La polémica con Ageo y Zacarias parece tan clara que algunos intentan
eludir el problema refiriendo el texto a la construccién de un templo cis-
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matico en Egipto o en cualquier otro lugar de la Diaspora. Es preferible ad-
mitir que, dentro del movimiento profético, habia notables diferencias en
ciertas cuestiones, incluso de importancia.

3.4. Is 56-66 en el Nuevo Testamento

Lc4,18-19 cita Is 61,1-2.

Rom 10,20-21 cita Is 65,1-2: «E Isaias se atreve a decir: Me hice encon-
tradizo de los que no me buscaban, me presenté a los que no preguntaban
por mi. Refiriéndose a Israel dice: Todo el dia tenia las manos extendidas
hacia un pueblo rebelde y desafiante».

4. Algunos temas de la época

Hemos visto que el mensaje de estos profetas y grupos es muy distinto.
Sin embargo, encontramos en ellos algo comiin que marcara profunda-
mente a la profecia posterior, abriendo paso a la mentalidad apocaliptica.
Destacaria los siguientes temas:

1. La victoria sobre los enemigos. Es idea frecuente en los antiguos
oriculos contra los paises extranjeros. Pero ahora adquiere un matiz gran-
dioso y universal. No se trata de que los palacios de Benadad queden in-
cendiados, como decia Amés. Ni de que Tiro o Babilonia desaparezcan de
la escena. Se trata de una conflagracién mundial. El texto de Ageo citado
mas arriba lo demuestra. Igual ocurre en las visiones de Zacarias. O en este
otro texto:

Porque el Sefior llegard con fuego y sus carros con torbellino, para desfogar
con ardor su ira y su indignacion con llamas. Porque el Sefior va a juzgar con
su fuego y con su espada a todo mortal: serdn muchas las victimas del Sefior (Is
66,15-16).

Hay en este texto reminiscencias Isaias, de Habacuc 3, de Deuteroisafas.
No supone una novedad absoluta. Pero tenemos la impresién de encon-
trarnos ante un mundo nuevo, a lo que contribuye el que en todos estos ca-
sos se trate de enemigos innominados, a pesar de ser muy bien conocidos
(Persia).

Por otra parte, la antigua idea de que los enemigos se encuentran tam-
bién dentro del pueblo de Dios y sufrirdn el mismo castigo adquiere cada
vez mas relieve.

2. Lo anterior queda vinculado a la idea de un juicio terrible, que ani-
quilara a reinos paganos e israelitas idolatras y malvados. Las palabras fi-
nales del libro de Isaias, que tanto influjo han ejercido en generaciones pos-
teriores, sirven de muestra: <Y al salir veran los cadaveres de los que se
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rebelaron contra mi: su gusano no muere, su fuego no se apaga, y seran el
horror de todos los vivientes» (Is 66,24).

3. Pero el juicio de paganos y malvados tiene la contrapartida de salva-
cién para los justos, en un mundo nuevo, perfectamente descrito por Zaca-
rfas en sus visiones, pero cuyo anuncio encuentra su formulacion clésica en
Is 65,17-25:

Mirad, yo voy a crear un cielo nuevo y una tierra nueva:
de lo pasado no habra recuerdo ni vendra pensamiento,
sino que habra gozo y alegria perpetua por lo que voy a crear;
mirad, voy a transformar a Jerusalén en alegria

y a su poblacién en gozo (...)

y ya no se oirn en ella gemidos ni llantos;

ya no habra alli nifios malogrados

ni adultos que no colmen sus afios,

pues sera joven el que muera a los cien afios,

y el que no los alcance se tendra por maldito.
Construjran casas y las habitaran,

plantaran vifias y comeréan de sus frutos (...).

Antes que me llamen yo les responderé,

adn estaran hablando y los habré escuchado.

El lobo y el cordero pastaran juntos,

el leén con el buey comera paja.

No haran dafio ni estrago en todo mi Monte Santo,
—dice el Sefior— (Is 65,17-25).

Estamos a las puertas de la apocaliptica, con su neta distincion entre el
mundo presente y el mundo futuro, un mundo de condenados y otro de
salvados.

4. Fl texto anterior hace caer en la cuenta de otro detalle importante de
la época. Muchas de sus frases son relectura de profecias antiguas. La idea
de «no recordar el pasado» ante la novedad que Dios crea se inspira en Deu-
teroisaias, igual que la bendicién de Jerusalén. En cambio, la promesa de
habitar las casas que construyan y comer los frutos de las vifias que planten
es el reverso de la maldicién contenida en Am 5,11. Las imagenes finales de
paz paradisiaca se inspiran literalmente en Is 11,5-9.

Esto quiere decir que la profecia de la restauracién y la de los siglos pos-
teriores tendra siempre en cuenta a los primeros grandes profetas. Recoge
sus palabras, las medita, les encuentra un sentido nuevo, actualizandolas
para el presente y el futuro.
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Del siglo v al final
de la profecia (I)'

1. Joel?

El titulo del libro lo atribuye a Joel ben Fatuel. Pero nada nos dice sobre
su persona ni sobre la época en la que actud. Leyendo la obra solo podemos
deducir con claridad que era judio, predicé en Jerusalén y que poseia un co-
nocimiento bastante profundo de la vida campesina, como lo demuestra su
descripcién de la plaga de langostas. En una época eminentemente agricola,
este simple dato no basta para considerarlo un campesino, al estilo de Mi-
queas. Mas atin: sus grandes cualidades poéticas, su conocimiento de los pro-
fetas que lo precedieron®, nos impulsan a situarlo en un ambiente bastante
elevado culturalmente. Dado su interés por el templo y el clero, muchos lo
consideran un profeta cultual, en la misma linea de Habacuc o Nahtin.

Su actividad ha sido fechada en las épocas mas distintas, desde el siglo X
hasta el 1. Aunque la tendencia predominante lo sitia en la época persa,
otros siguen admitiendo como posible los dltimos afios de la monarquia
(finales del siglo vii comienzos del vi). Por eso ofrezco dos claves de lectura.

' Ademas de la bibliografia sobre cada profeta y de la citada en el cap. 21, cf. ACHENBACH,
«The Pentateuch, the Prophets, and the Torah in the Fifth and Fourth Centuries B.C.E.».

* Historia de la investigacion: COGGINS, «Joel» (2003); WiLL-PLEIN, «Zwolfprophetenbuch»
(1999).

Introduccién: MaSON, Zephaniah, Habakkuk, Joel (OTG).

Comentarios: ALLEN, (NICOT) 1976; J. BARTON, (OTL) 2001; CRENSHAW, (AB) 1995; RUDOLPH,
(KAT) 1971; Leeuwen, (POT) 1993; MITCHELL-SMiTH-BEWER, (ICC) 1912; Worrs, (BK) 1975.

Estudios: BERGLER, Joel als Schriftinterpret (1988); PriNsLoO, The Theology (1985); STRAZI-
cHic, Joel's Use (2007).
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En la hipétesis de que Joel actuase a finales del reino debemos leer el li-
bro recordando la predicacién de Sofonias sobre el «dia del Sefior» (Sof
1,2-2,3) y el mensaje de Jeremias a propésito de la sequia (Jr 14,1-15,9).
Sobre todo el segundo texto es muy interesante. Jeremias parte también de
una catastrofe agricola, que el pueblo intenta superar con actos de culto y
la intercesion del profeta. Pero Dios se niega a perdonar. Mas aun, la sequia
se convierte en signo de plagas todavia mayores: muerte, espada, hambre y
destierro. Para Sofonias, el dia del Sefior se manifiesta también como un
momento de ira y célera, de juicio y destruccién. Pero cabe una escapato-
ria: buscar al Sefior, buscar la justicia, buscar la humildad (Sof 2,3).

Joel comparte la idea de que el dia del Sefior es terrible. En comparacion
con él, 1a plaga de langosta y la sequia son males pequefios. Pero esta con-
vencido de que «el Sefior es compasivo y clemente, paciente y misericordio-
$0, y se arrepiente de las amenazas» (J1 2,13). Para él, la catdstrofe presente
no es signo de un castigo aiin mayor. Anticipa una era de bendicion y salva-
cion para el pueblo. Segiin Rudolph, el mensaje de Joel resonaria en los of-
dos de sus contemporéaneos en clara oposicion al de Sofonias y Jeremias. In-
cluso afirma que Jeremias pudo aplicar a Joel estas duras palabras: «Mentiras
profetizan los profetas en mi nombre, no los envi¢, no los mandé¢, no les ha-
blé; visiones engafiosas, oraculos vanos, fantasias de su mente es lo que pro-
fetizan» (Jr 14,14). Sin embargo, la postura de Rudolph parece injusta. Joel
no anuncia la salvacién incondicionada. Exige la conversion interior, pro-
funda («rasgaos los corazones, y no los vestidos»), y todo lo somete, igual
que Amés, a un «quizé» (J1 2,14). Con esto no queremos inventar un acuer-
do pleno entre Joel, Jeremias y Sofonias. En caso de que hubieran sido con-
temporaneos, los desacuerdos habrian sido probablemente numerosos: Joel
concede al culto una capacidad de solucionar los problemas que Jeremias
siempre le negd. Por otra parte, tanto Sofonias como Jeremias aman lo con-
creto, no se quedan en féormulas etéreas («convertios al Sefior, vuestro
Dios»), sino que indican las consecuencias précticas de esta actitud. Pero es-
to no hace que la oposicion entre los profetas sea radical.

De todos modos, me inclino por la segunda hipétesis: Joel actida duran-
te el siglo v, y en este momento su predicacién adquiere un matiz muy di-
verso. La gran catastrofe —caida de Jerusalén, desaparicion de la monarquia,
destierro— pertenece ya al pasado. La profecia, a partir de Ezequiel y Deu-
teroisafas, ha adquirido un tono mas optimista y consolador. Espera el gran
cambio definitivo, la irrupcién de ese mundo maravilloso anunciado por
Ezequiel, Ageo, Zacarias. Han pasado los afios sin que las esperanzas se
cumplieran, sin que el pueblo recobrara la libertad ni los enemigos fueran
castigados, sin que se produjera la efusién del espiritu anunciada por Eze-
quiel, sin que un manantial, desde el templo, engrosara el torrente de las
Acacias. Joel, partiendo precisamente de una calamidad, previendo incluso
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una catastrofe mayor, esta convencido de que la palabra profética de sus pre-
decesores no caera en el vacio*. Espera su cumplimiento y lo anuncia. Des-
de esta perspectiva histérica, Joel no aparece como un profeta ramplén, mu-
cho menos como un falso profeta. Surge ante sus contempordneos como un
hombre de profunda fe y honda esperanza. Al mismo tiempo, no se limita
a consolar. Sacude las conciencias, obliga a dar el salto del presente al futu-
1o, de las necesidades primarias a la tarea definitiva, de la angustia por la co-
mida y la bebida a la colaboracién en el gran proyecto de Dios (J1 4,9-10).

Por otra parte, en Joel encontramos formulaciones que serdn de gran in-
flujo en la apocaliptica posterior, sobre todo las imégenes sobre el juicio final:

Haré prodigios en cielo y tierra: sangre, fuego, humareda;
el sol aparecerd oscuro, la luna ensangrentada,
antes de llegar el dia del Sefior, grande y terrible (J1 3,3-4).

Reuniré a todas las naciones y las haré bajar al valle de Josafat (...).
Sol y luna se oscurecen, los astros recogen su resplandor (4,2.15).

1.1. Unidad de autor

;Proceden los cuatro capitulos del mismo autor? Es una de las cuestio-
nes mas debatidas desde que Vernes, en 1872, dividié el libro en dos par-
tes: la primera habla del «dia del Sefior» como de algo pasado; la segunda,
como de algo futuro; por consiguiente, habria que atribuir el libro a dos
autores distintos®. Cuatro afios mas tarde, Rothstein insiste en las grandes
diferencias entre ambas partes; considera la primera preexilica y la segun-
da posexilica®. La idea de la duplicidad de autor adquiere un impulso de-
finitivo en 1911, cuando Duhm?’ atribuye la primera parte (1,1-2,17)" a
un excelente poeta que describe una invasion de langosta, y la segunda, a un
predicador sinagogal, de prosa mediocre y totalmente preocupado por el
problema de la escatologia; este Gltimo, al unir ambas partes, afiadi6 a la
primera las referencias al dia del Sefior, intentando darle también un ma-
tiz escatolégico. La autoridad de Duhm gané numerosos adeptos para su
teoria.

3 BARTON, Joel... enumera 22 pasajes de Joel que parecen citar otros textos biblicos; Coc-
cIns limita la lista a 14. Sobre el tema cf. NocaLski, «Joel»; Marcus, «Nonrecurring Doublets».

“ La relectura de oraculos antiguos se advierte también en este caso, a veces cambiando
profundamente su sentido, como en 4,10 con respecto a Is 2,2-4.

5 M. VERNES, Le peuple d'Israél et ses espérances relatives a son avenir depuis les origines jusqu'a
V'épogque persane (V siecle avant J. C.). Sandoz et Fischbacher, Paris 1872.

¢ J.' W. ROTHSTEIN, en su traduccién anotada de la obra de S. R. DRIVER, Einleitung in die Li-
teratur des Alten Testaments, Reuther, Berlin 1876, pp. 333s.

7 DuHM, «Anmerkungen»,

s Suprimiendo las referencias al «dia del Sefior» en 1,15; 2,1b-2a.11b.
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Sin embargo, la mayoria de los autores se ha inclinado y se sigue incli-
nando a considerar el libro como unidad®. Indudablemente, hay en él un
paso de lo histérico a lo apocaliptico, del presente al futuro definitivo; pe-
ro no es preciso recurrir a dos autores para explicar este fendmeno. Se da
también en Ageo, Zacarias, Daniel, etc. Por otra parte, las diferencias de es-
tilo no podemos exagerarlas arbitrariamente; 4,9-14 tiene un ritmo y una
sonoridad tan espléndidos que Bewer, enemigo de la unidad de la obra, se
sentia obligado a atribuirlo a Joel, igual que 3,14a.

Pensamos, pues, que el libro de Joel es fundamentalmente unitario y el
tinte apocaliptico no le viene de anadidos posteriores. Precisamente la ori-
ginalidad de la obra radica en ese salto de lo inmediato a lo trascendente,
Pero esta concepcion unitaria no elimina la sospecha sobre algunos textos:
4,1, con su referencia a «aquellos dias» (mientras el resto del libro habla
siempre de «el dia»), podria pertenecer a una redaccién posterior, a no ser
que el autor pretendiese imitar el estilo de Jr 30,3. También extrafa 4,18-
21, con su introduccién propia. Y, sobre todo, 4,4-8, que interrumpe la re-
lacién evidente entre 4,1-3 y 4,9-17. Sin embargo, ni siquiera en estos casos
podemos negar la autenticidad. Allen, por ejemplo, piensa que 4,4-8 se ha-
lla simplemente fuera de sitio y habria que situarlo detras de 4,21. Es posi-
ble que Joel retocase levemente su obra, ahadiendo algunos versos en mo-
mentos posteriores.

1.2. Fecha de composicidon

Ibn Ezra consideraba imposible saber cuando fue escrita esta obra y Cal-
vino mostraba el mismo escepticismo al respecto. Sin embargo, muchos au-
tores intentan dar una respuesta, basandose en las referencias a la situacion
interna de Juda y a la situacién internacional, en el estilo, la lengua, etc. Por
desgracia, todos estos datos se prestan a interpretaciones muy distintas, y
no extrana que el libro haya sido fechado en las épocas mas diversas: desde
el siglo 1x hasta el 1.

Pienso que Joel predica después del destierro (cf. 4,2-3), después de la
reconstruccion del templo (afno 515). No parece que la alusién a unas mu-
rallas en 2,7.9 obligue a datar el libro después de la reconstruccién de las
murallas de Jerusalén en tiempos de Nehemias; se trata de una expresion
poética. Podemos, pues, datar esta profecia en los siglos v-v a.C., sin deseos

° PriNsLOO, «The Unity of the Book of Joel», advierte una estrecha relacién entre las peri-
copas y todas ellas encuentra su culmen en 4,18-21: Joel empieza con una catastrofe pero ter-
mina con la seguridad de que Juda encontrara seguro refugio en Yahvé, su dios, que habita
en Jerusalén. Con motivos distintos, aduciendo la relacién de Dios con la naturaleza y la his-
toria, también admite la unidad de la obra SiMKINS, Yahweh's Activity,; ip., «God, History...».
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de concretar mas y sin excluir radicalmente que el profeta actuase en los dl-
timos decenios del reino de Juda.

1.3. Uso de Joel en el Nuevo Testamento

La cita mas expresa e importante es la que aparece en boca de Pedro du-
rante el discurso de Pentecostés. Pablo, en Rom 10,13, cita ]l 3,5, pero dan-
dole un caracter universal, para justificar la salvaciéon de judios y gentiles.
Por otra parte, los textos apocalipticos del NT (discurso escatolégico en los
sinopticos, Apocalipsis) utilizan con frecuencia frases de Joel al describir el
momento final (cf. Mt 24,21.29; Mc 13,24-25; Lc 21,25; Ap 6,12-13.17;
8.12; 9,7-9; 14,5.8; 19,15; 22,1).

2. Jonas"®

La «biograffa» de Jonas es, casi seguro, la mejor conocida por los cristia-
nos. Quiza no sepan nada de la vida de Isafas o Jeremias. Pero todos han oido
hablar de que a Jonas se lo tragé una ballena. Si les preguntan por qué se lo
tragd quiza recuerden algo de una tormenta. Los mejor informados diran que
tenfa que ir a Ninive (no se nos ocurra preguntar dénde estaba Ninive ni qué
significaba). Aqui se acaban sus conocimientos de la vida de Jonas.

Es una lastima que la biografia mas conocida sea toda inventada. Jonas
no es un personaje histérico, sino de ficcién, como ya sugeria san Gregorio
Nacianceno en el siglo v. Pero el mensaje de este librito, lleno de fino hu-
mor, es de los mas interesantes si lo leemos en el contexto de los siglos po-
sexilicos, marcados por la politica xen6foba de Esdras y Nehemias.

Los primeros capitulos de Amds, los escritos de Joel, Abdias, Nahun y
Habacuc, numerosos textos proféticos, nos ponen en contacto con serias
amenazas contra paises extranjeros. Entre tantas profecias contra naciones
determinadas, o contra naciones en general, encontramos a Jonas, que trae
un mensaje de misericordia para Ninive".

© Historia de la investigacion: CrRaiG, Jonah» (1999); WILLI-PLEIN, «Das Zwolfpropheten-
buch» (1999).

Introduccion: MORa, Jonds (CB); SALTERS, Jonah and Lamentations (OTG).

Comentarios: JENSON, 2008; LIMBURG, 1993; SassoN, (AB) 1990; SGARGI, 2004; STRUPPE,
(NSKAT) 1996.

Estudios: BeN Zvi, Signs of Jonah; BOLIN, Freedom; CARDONA RAMIREZ, Jonds; GERHARDS, Stu-
dien; IMENEZ HERNANDEZ, Jonds; LUX, Jona; MANDIROLA, Giona; Niccaccl, 1L libro di Giona; PERSON,
In Conversation with Jonah; L. SCHMIDT, «De Deo»; SEVILLA JIMENEZ, «La crisis de Jonas».

" Esta es la interpretacién habitual de los comentaristas. En contra de ella se manifiesta
BOLIN, Freedom; para este autor el librito de Jonas no proclama la extension de la misericor-
dia de Dios a los paganos sino la libertad y soberania de Dios sobre toda la creacion.
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En la eleccion de esta ciudad esté la clave para comprender el mensaje
del libro. Ninive, capital del imperio asirio a partir de Senaquerib, habia
quedado en la conciencia de Israel como simbolo del imperialismo, de la
mas cruel agresividad contra el pueblo de Dios (Is 10,5-15; Sof 2,13-15;
Nah). No representaba al mundo pagano en cuanto tal, sino a los opreso-
res de todos los tiempos. A ellos debe dirigirse Jonds para exhortarlos a la
conversion, y a ellos les concede Dios su perdon. Creo que esta es la tinica
perspectiva valida para entender la obra. No se trata de universalismo reli-
gioso, ni de conciencia misionera o de apertura a los gentiles. El mensaje de
este libro es mucho mas duro y dificil de aceptar: Dios ama también a los
opresores, «hace salir su sol sobre malos y buenos y manda la lluvia sobre
justos e injustos» (Mt 4,45).

Quiza la actitud de Jestis con Zaqueo, recaudador de impuestos, proto-
tipo del opresor en tiempos del NT, sea la mejor manera de comprender el
mensaje de esta obrita. El relato de Lucas nos habla de un acercamiento vo-
luntario (no reticente, como Jonas) de Jesis al explotador, que provoca su
conversion y salvacion (Lc 19,1-10). Y el interés de Jests por «buscar y sal-
var lo que estaba perdido» refleja el mismo deseo divino de que Ninive se
convierta.

En esta perspectiva de opresion e injusticia se comprende la reaccién de
los ninivitas al mensaje de Jonas. El autor no dice que se conviertan al dios
verdadero. No cambian de religién. Simplemente, se convierten «de su ma-
la vida y de sus acciones violentas» (3,8). Aparece en esta frase el término
hamas, que sintetiza en la predicacién profética las injusticias sociales mas
diversas. Esta forma de conducta es la que debe desaparecer.

En el mensaje del libro hay dos aspectos. Uno corresponde a los opre-
sores: convertirse. Otro toca a Israel: aceptar que Dios los perdone. Lo pri-
mero es obvio, lo segundo resulta inaudito. Por eso el autor ha cargado la
mano en el segundo tema. Jonas representa al pueblo oprimido, que sufrié
la explotacién, la persecucién y el destierro por parte de los opresores. Un
pueblo que se ha ido habituando a fomentar el odio, a esperar que Dios in-
tervenga de forma terrible contra sus enemigos. El autor afirma que esto no
sucedera. Es lo mas duro que podia decir, y no es extrafio que Jonis prefie-
ra la muerte antes que aceptarlo.

;Podemos compaginar este mensaje con el de otros textos proféticos en
los que se denuncia la opresién y se canta con alegria casi cruel la desapa-
ricién de los tiranos (Hab 2,6-20; Is 14,4-20)? Creo que si. Porque estos tex-
tos no culpan de crueldad al pais, sino al rey (Is 14,4; Hab 2,6ss.; Nah 2,12-
14, etc.). Y esto es precisamente lo que piensa el autor de Jonas. Ninive
puede ser simbolo de opresion y explotaciéon; pero quienes la habitan son
«mas de ciento veinte mil hombres que no distinguen la derecha de la iz-
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quierda» (4,11). ;Seria justo que Dios aniquilase a todas estas personas, sin
olvidar a los animales, por los que el autor siente especial afecto?

2.1. Problemas del libro

El libro de Jonés es una obra maestra. Sin embargo, la ciencia biblica ad-
vierte en él una serie de hechos sorprendentes, algunos de facil explicacién,
otros aun discutidos. Entre estos problemas se encuentran: los aparentes tro-
piezos en la narracién; las diversas maneras de nombrar a Dios; el salmo re-
zado por Jonas en el vientre del pez; la relacion entre los capitulos 1-2 y 3-4.

a) Los tropiezos en la narracion

En general, esta fluye perfectamente. Solo en ciertos casos nos deja algo
perplejos. Por ejemplo, 1,13 parece interrumpir la relacién entre los versos
12 y 14. Podria encajar mejor después de 1,6. Sin embargo, en el contexto
actual también hace perfecto sentido; muestra el interés de los marineros
por no tomar una decisién drastica, contrastando su buena voluntad con la
actitud egoista de Jonds, que poco antes marché a dormir, desentendién-
dose de ellos (1,5).

Igualmente, 3,5, donde se cuenta la penitencia de los ninivitas antes de
que el rey proclame su edicto, podria parecer a algunos mejor situado des-
pués de 3,9. Pero este cambio romperia la relacion tan estrecha e intere-
sante entre los vv. 9 y 10: «A ver si Dios se arrepiente...», «<vio Dios... y se
arrepintié». Es preferible dejar 3,5 donde esta, considerandolo un ejemplo
de técnica anticipativa.

El caso que se presta a mas debate es 4,5. Este versiculo parece en con-
tradiccion con lo anterior (Jonas espera el castigo de la ciudad cuando ya
sabe que Dios la ha perdonado) y con lo siguiente (Jonés se construye una
choza para protegerse el sol, mientras luego serd Dios quien haga crecer un
ricino con tal fin). Este problema es muy dificil de resolver. La solucién mas
frecuente consiste en situar 4,5 después de 3,4, con lo que desaparece par-
te del problema. Otros lo consideran una glosa, o el remanente de una tra-
dicién distinta, que el autor no ha querido eliminar (algo parecido a lo que
ocurre en la historia de José). Ultimamente se impone la tendencia a man-
tener el versiculo en su sitio actual, limitdindose a traducir el wayyetse’ por
un pluscuamperfecto («habia salido»), en vez de por el indefinido («salié»).
Solo quedaria por explicar el motivo del ricino, cuando Jonas ya tiene una
choza. La solucién propuesta (el ricino da més sombra y cubre la cabeza de
Jonas, como indica expresamente 4,6) parece una escapatoria a falta de me-
jor respuesta. En realidad, este es el tinico elemento oscuro en el relato. Los
dos anteriores (1,13 y 3,5) no constituyen problema.
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b) Las diversas maneras de nombrar a Dios

A lo largo del libro varia de forma curiosa. En 1,1-3,3 tenemos Yahvé¢;
en 3,5-10, ‘elohim y ha’elohim; en 4,1-5, Yahvé; en 4,6, ‘elohim; en 4,7-9, ‘elo-
him y ha'elohim; en 4,10-11, Yahvé. Es normal que al hablar de la relacion de
los ninivitas con Dios (3,5-10) se use el nombre genérico de ‘elohim, no el
nombre propio con el que Dios se revelo a su pueblo (Yahvé). Sin embar-
go, el uso de ‘elohim en 4,7-9 resulta extrafio. Hasta ahora no se ha encon-
trado explicacién satisfactoria a este fenémeno. Quiza se deba a simple
cuestion estilistica, a un deseo del narrador de evitar repeticiones (también
nosotros alternamos frecuenternente «Dios» y «el Sefior» para no resultar
reiterativos). Lo que parece injustificado, como veremos mas adelante, es
querer basar en estos datos la division de la obra en distintas fuentes, al es-
tilo de la yahvista y la elohista en el Pentateuco.

c) El salmo (2,3-10)

Para la mayoria de los comentaristas es algo seguro que este salmo re-
zado por Jonas no pertenece a la obra original; por consiguiente, tampoco
su introduccién (2,2). Los argumentos que se aducen son los siguientes:

_la situacién del salmo no cuadra con el contexto: se trata de un him-
no de accién de gracias por la liberacién, cuando Jonas se halla todavia en
el vientre del pez;

- el lenguaje es distinto; nunca usa el adjetivo «grande», palabra prefe-
rid del autor a lo largo de todo el relato; no encontramos ningtin arameis-
mo; en contraposicién al resto de la obra, encontramos aqui el lenguaje cal-
tico del templo;

_la actitud de Jonas en el salmo no concuerda con la que mostrara po-
co mas tarde: de la sumision y el agradecimiento pasamos de nuevo a la re-
beldia y la protesta.

Sin embargo, autores recientes consideran el salmo elemento original
de la obra, escrito por el mismo autor del relato. La dependencia del len-
guaje cultico es perfectamente comprensible en un contexto de oracién. Por
otra parte, no es un simple ensamblaje de piezas sueltas tomadas de otros
salmos; tienen una profunda originalidad, que se inserta perfectamente en
la temaética de la obra.

d) La relacion entre los capitulos 1-2 y 3-4

La repeticion del mandato de Dios a Jonés en 1,2y 3,2 («levantate y ve-
te a Ninive...») demuestra que la obra esta dividida en dos partes. Para lain-
mensa mayoria de los lectores esto no representa ningfin problema. Sin em-
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bargo, algunos comentaristas ven aqui la prueba de dos relatos indepen-
dientes a propésito de Jonas. Uno hablaba de su aventura marina, otro de
su predicacién en Ninive. ;Cual de los dos relatos seria el mas antiguo? Los
autores no se ponen de acuerdo. Para unos, el de los capitulos 3-4, al que
se habria afladido mas tarde el relato de la tormenta y el pez. Para otros, lo
original es el cuento de 1-2, aplicado mas tarde a Jonas para transmitir cier-
tas verdades religiosas; con este fin el autor compuso la segunda parte.

Sin duda, los capitulos 3-4 podrian haber sido narrados independien-
temente y hacer perfecto sentido. Pero los capitulos 1-2, sin lo que sigue,
se convierten en pura anécdota, que manifestaria quiza el perdén de Dios,
pero también su debilidad. Porque Jonas termina saliéndose con la suya: no
cumple la orden divina.

Pensamos que el autor compuso las dos partes como elementos esen-
ciales la misma obra, y que existe una relacién intima entre ambas. Esto no
impide que emplease temas folkléricos bastante difundidos en su tiempo
(como el gran pez que devora y vomita a un personaje, o el tema del nau-
fragio '?). Pero nos parece una hipoétesis sin fundamento la existencia de una
serie de historias populares sobre Jonéas (dos o tres segin los comentaris-
tas), que fueron ensambladas por el autor del libro.

Lo mismo puede decirse de los intentos de explicar la obra como fusién
de dos o mis fuentes. Esta teorfa tuvo algunos adeptos a finales del siglo xix
y comienzos del xx*. Este procedimiento, seguido también por otros, ha in-
tentado resucitarlo L. Schmidt, pero la arbitrariedad con que procede no
aconseja seguirlo .

2.2. Fecha de composicién

El libro de Jonas aparece en el canon hebreo entre el del Abdias y el de
Miqueas. Esto significa que los judios lo consideraron un profeta del siglo
viit a.C., probablemente el mismo del que habla 2 Re 14,25. Es com-
prensible, a falta de mas datos, que actuaran asi. Pero hoy sabemos que el
orden del canon hebreo de los Doce profetas menores no merece pleno cré-
dito. Ya dijimos que era imposible identificar al protagonista del libro con
el Jonas ben Amitay contemporaneo de Jeroboén II. Por otra parte, la de-
pendencia literaria con respecto a Joel y a Jeremias, la tematica, nos impul-

2 Sobre esto ha vuelto recientemente Kunz, «Das Jonabuch».

1 BouME, «Die Composition», distinguia un nicleo «Yahvista» (gran parte del capitulo 1
y de 2,1.11; 3,1-5; 4,1.5-11), al que se afiadié més tarde un escrito «Elohista» (del que solo se
conserva parte en 3,6-10; 4,5b.11). Una vez reelaboradas ambas fuentes, un redactor afiadi6
el salmo y otros versiculos o palabras aisladas.

1, SCHMIDT, «De Deo»... pp. 4-130.
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san a situar esta obra durante el periodo posexilico. Una datacién mas exac-
ta resulta dificil. Algunos autores la fechan en el siglo v, considerando la
obra una reaccion contra el nacionalismo exagerado de Esdras y Nehemias.

Otros la sitdan mas tarde, aduciendo que los elementos folkléricos in-
dios utilizados por el autor serian mejor conocidos después de la campana
de Alejandro Magno que antes de ella (finales del siglo ). En cualquier ca-
so, la redaccién tuvo lugar antes del afio 200 a.C., ya que por entonces for-
maba parte de los Doce.

2.3. Uso de Jondas en el Nuevo Testamento

El libro de Jonas no es muy citado en el NT, pero en las pocas ocasio-
nes en que esto ocurre tiene gran valor. Jestis pone de relieve la conversién
de los ninivitas, modelo y reproche para Israel (Lc 11,32; Mt 12,41). Y Jonas
en el vientre del pez queda como simbolo de la muerte y resurreccion de Je-
sis; a ello alude expresamente Mt 12,40 y quiza 1 Cor 15,4. Como alusion
de tipo literario encontramos en Mt 26,38 y Mc 14,34 ese morirse de triste-
za, formulado con palabras semejantes de la de Jon 4,9. No hace falta decir
que por motivos muy distintos.

Con respecto a la aplicacion cristolégica, solo la permanencia de Jonas
en el vientre del pez puede ser considerada como tipo del descenso de Jests
al seno de la tierra (Mt 12,38ss.). A lo sumo, come afirma Lc 11,29ss., po-
driamos considerar el enfrentamiento de Jonas a los ninivitas como signo
del enfrentamiento de Jests a sus contemporaneos. El paralelismo no llega
mis alld. Porque Jests nunca huye de Dios ni de su palabra, no opone re-
sistencia, no baja al seno de la tierra por sus pecados, no se molesta con
Dios. Jests es todo lo contrario. Mas que antitipo de Jonds es el anti-Jonas.
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Del siglo v al final
de la protecia (II)

La altima parte del libro de los Doce Profetas Menores contiene tres co-
lecciones que comienzan por el mismo titulo: «Oraculo’. Palabra del Se-
for...» (Zac 9,1; 12,1; Mal 1,1). Si tenemos en cuenta que Malaquias no es
el nombre de un profeta, sino un titulo («mi mensajero»), resulta evidente
que el editor de los Doce afiadi6 al dltimo profeta conocido (Zacarias) tres
colecciones de ordculos anénimos. La tercera de ellas terminaria convir-
tiéndose en el libro de «Malaquias». Las otras dos quedaron unidas a los
ocho capitulos de Zacarias. En el fondo, la unién no resulta absurda. Ya in-
dicamos al hablar de Zacarias que, a pesar de las diferencias de contenido,
estilo e intencién, hay puntos de contacto entre Zac 1-8 y 9-14.

1. Zac 9-11y 12-14*

1.1. Origen de los textos

Si los seis altimos capitulos del libro de Zacarias no proceden del pro-
feta del siglo vi, jcudl es su origen? Son tres las teorias propuestas.

! «Oraculo»,-en hebreo massa’ FLoyp, «The massa’» incluye también en este género los «li-
bros» de Nahtin y Habacuc.

? Historia de la investigacion: WILLI-PLEIN, «Das Zwdlfprophetenbuch» (1999).

Comentarios: PETERSEN, (OTL) 1995; MEYERs-MEYERS, (AB) 1993; MrrcreLL (ICC) 1912;
Repprr, (NCBC) 1995; REVENTLOW, (ATD) 1993.

Estudios: BoDA-FLOYD, Bringing Out the Treasure; Ho Fat Tal, Prophetie als Schriftauslegung;
LAMARCHE, Zacharie IX-XIV; O1zeN, Studien; PERSON, Second Zechariah.
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1) La primera defiende la unidad de autor, atribuye los seis capitulos al
mismo profeta. Es una opinién antigua, que siguen defendiendo Lamarche
en la segunda mitad del siglo xx (1961). Se aduce el estilo antolégico mani-
fiesto en todos los capitulos, la estructura tan compacta y bien trabada y la
posibilidad de entender todos esos textos en el mismo momento historico.

2) Sin embargo, muchos autores no admiten que la estructura propues-
ta por Lamarche sea convincente. Y si esta cae, no hay motivos serios para
defender la unidad de autor. El estilo antolégico y las referencias a la mis-
ma época histérica son compatibles con la diversidad de autores. Por otra
parte, entre los capitulos 9-11 y 12-14 existen diferencias notables.

— En los primeros predomina el verso, en los otros la prosa.

— Los primeros, aunque de contenido escatol6gico, conservan cierta
vinculacién con la historia; 12-14 son exclusivamente escatologicos.

_ En 9-11 es frecuente el uso de Israel, Efrain, José; en 12-14 se usa casi
exclusivamente Jerusalén.

_ Los titulos idénticos en 9,1y 12,1 parecen indicar que se trata de dos
colecciones distintas.

Por todo esto, algunos autores atribuyen Zac 9-11'y 12-14 a dos profe-
tas distintos (Deuterozacarias y Tritozacarias, respectivamente).

3) La mayoria de los comentaristas recientes se inclina a considerar es-
tos capitulos como una antologia de textos de origen diverso. La idea fue
propuesta ya por Fliigge® (1784) y parece la mas convincente.

1.2. El problema de la datacién de los oraculos

Todos los autores coinciden en que las referencias histéricas de Zac
9-14 son escasas y bastante oscuras. Por consiguiente, es muy dificil pre-
cisar de qué época proceden. Tres textos han desempefiado un papel capital
en el problema de la datacion.

El primero es 9,1-8, donde se habla de una amenaza que se extiende a
Tiro, Sidén y Filistea. Casi todos los autores piensan en una invasion desde
el norte, pero no coinciden en los resultados. Unos hablan de la primera
campana de Tiglatpileser III, otros de la segunda, otros de la campaiia de
Sargén 11 el aio 720 o de Alejandro Magno. Algunos datan el pasaje en
tiempos de Josias, otros durante los Macabeos.

De importancia capital ha sido también la mencion de los «jonios» en
9,13. A partir de Stade es frecuente referirla a los griegos posteriores a Ale-
jandro Magno, favoreciendo con ello una datacion a finales del siglo v o

3 FLUGGE, Die Weissagungen...
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durante el 1. Sin embargo, los jonios aparecen mencionados en docu-
mentos cuneiformes del siglo viit a.C.; Otzen los identifica con las tropas
mercenarias griegas que constitufan el ntcleo del ejército egipcio durante
los siglos vii-v1 a.C.

El tercer pasaje de importancia ha sido 10,10-11, que menciona conjun-
tamente a Egipto y Asiria. Quienes piensan que el texto habla de estas po-
tencias fechan los capitulos en los siglos viil-vii, antes de la desaparicién de
Asiria. Pero otros creen que se trata de simples nombres clave para referirse
a los Diadocos, o a Tolomeos (Egipto) y Seléucidas (Asiria). En la misma li-
nea podriamos situar las diversas menciones que se hacen de Efrain, Israel,
José; quienes las aplican al Reino Norte datan los capitulos en el siglo vii o
vil (antes de su desaparicién o cuando todavia habia esperanzas de su res-
tauracién); pero otros autores creen que estos nombres no se refieren al an-
tiguo Reino Norte, sino a todo el pueblo de Dios.

En definitiva, de las referencias histéricas del libro se pueden deducir
todas las épocas desde el siglo vini al 11. La teorfa mas difundida actualmen-
te es la que sitla estos capitulos a finales del siglo v y durante el 1y, to-
mando como punto de partida las campaiias de Alejandro Magno, pero no
faltan otras opiniones*.

Ante la dificultad de datar la obra basindose en las referencias hist6-
ricas, Hanson sigue un criterio muy distinto, que se basa en lo literario y so-
ciolégico. Para él estos capitulos reflejan las disensiones crecientes dentro
de la comunidad exilica y posexilica.

1.3. Zac 9-11

En vez de fragmentar estos capitulos en una serie de pequefios oraculos
es preferible fijarse en las unidades mayores. La primera coleccién (Zac
9-11) esta formada por tres grandes bloques: 9,1-10,2; 10,3-11,3; 11,4-17
+ 13,7-9.

El primero (9,1-10,2) desarrolla los temas tipicos del himno al Dios
guerrero: sus conquistas (1-7), llegada al templo (8), entronizacién (9-10),
liberacién de los cautivos (11-14), banquete final y prosperidad (15-17).
El pasaje 10,1-2, desconcertante a primera vista por su referencia a la lluvia,
quiza encaje bien como final de lo anterior: el Dios de la historia aparece
también como sefior de la naturaleza y asegura no solo el éxito politico-
militar, sino también la prosperidad material, agricola.

* ReppIT, «Nehemiah's First Mission» plensa que los cuatro ordculos mas antiguos fueron
compuestos entre los afios 515-445, y que los unié un redactor en tlempos de Nehemias, ha-
cia finales del siglo v.
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El segundo bloque repite temas parecidos (10,3-11,3): la batalla (3-7),
la vuelta de los desterrados en una especie de nuevo éxodo (8-11a), la de-
rrota de los enemigos (11b), la alabanza final al Dios salvador (12). El frag-
mento 11,1-3 desconcierta al principio; pero si recordamos que las image-
nes del cedro y del ledn se aplicaban a las potencias extranjeras, estos versos
sirven para poner de relieve la derrota de los enemigos.

El tercer bloque lo constituye la alegoria de los pastores (11,4-17 + 13,7-
9), pasaje muy debatido y complejo®. Unos los identifican con potencias
hostiles, bien a nivel internacional (babilonios-persas-griegos), bien a nivel
institucional (sacerdotes-falsos profetas-reyes). Mas frecuentes son las refe-
rencias a personajes historicos: Moisés-Aarén-Maria: Satl-David-Salomén;
Joacaz-Joaquin-Jeconias; Lisimaco-Jas6n-Menelao; tres sumos sacerdotes
desconocidos del periodo griego, etc. En cualquier hipoétesis, la alegoria
describe una situacién muy dificil del pueblo/rebafio, que se hace cada vez
mas dura por culpa del mismo. Sin embargo, la actividad del mal pastor y
la dispersion se convertiran en prueba purificadora; al final habra un resto
que invoque al Sefor y se halle en alianza con él.

Esta breve exposicién del contenido demuestra que Zac 9-11 es una co-
leccién bastante heterogénea. Los dos primeros bloques coinciden algo en
su contenido e imdgenes, pero también se advierten diferencias. Ambos
hablan de la superacién de la prueba, del Dios guerrero que derrota a sus
enemigos y libera a los desterrados. Pero el primero concede gran im-
portancia al tema mesianico (9,9-10) y el segundo, no. En cuanto a la ale-
goria de los dos pastores, se sitiia en una perspectiva muy distinta. Aqui el
mal no esta fuera del pueblo, sino dentro. Lo importante no es derrotar a
los enemigos, sino purificar al pueblo. Por consiguiente, no podemos ase-
gurar ni negar que estos capitulos procedan del mismo autor; pero parece
claro que no han sido compuestos al mismo tiempo y en estrecha relacién
de unos con otros.

1.4. Zac 12-14

En 12,1 encontramos un nuevo titulo. Desde aqui hasta el final del li-
bro podriamos distinguir siete secciones, que comienzan todas ellas con la
misma férmula: «sucedera aquel dia» (wehayah bayyom hahii’: 12,3.9;
13,2.4; 14,6.8.13). Sin embargo, no parece que sea esta férmula la que es-
tructura los capitulos. Es preferible atenerse al contenido de los distintos

* En cuanto a la delimitacion, unos solo consideran original 11,4-14 (Otzen, Rehm);
otros, 11,4-16 (Elliger, Sellin-Fohrer); 11,4-17 (Junker, Gelin, Lamarche, Eissfeldt), o incluso
11,4-17 + 13,7-9 (Ewald, Mitchell, Hoonacker, Delcor, Chary). El v. 8a, que muchos conside-
ran afnadido posterior, ha hecho correr rios de tinta.
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oraculos. Y, ante todo, se impone una distincién entre 12,1-13°%, y el capi-
tulo 14. Este tltimo es considerado por todos los autores mucho mas apo-
caliptico y tardio.

12,1-13,6 comienza hablando del combate escatologico entre Jerusalén
y todas las naciones (1-8). Sin embargo, la derrota de los enemigos no abre
paso a un canto de victoria, sino a una gigantesca lamentacion (12,9-13,1).
A la purificacién del corazén sigue la purificacion del pais, desterrando de
¢l los idolos y los falsos profetas (13,2-6). Los versos finales (13,4-6), con
introduccién propia y que caen en lo anecdotico, son considerados poste-
riores por bastantes comentaristas. De todos modos, el mayor problema
planteado a la ciencia biblica por esta seccion es el personaje «traspasado».
Zacarias hijo de Yehoyada, Josias, Zorobabel, Onias III, Simén son algunos
de los casi cuarenta nombres propuestos a la hora de identificarlo. El pro-
blema es parecido al del Siervo de Yahvé en Is 40-55. Es posible que el au-
tor piense en un personaje que salva a su pueblo mediante el sufrimiento,
inspirdndose en Is 53.

Finalmente, el capitulo 14 mezcla temas ya conocidos de los capitulos an-
teriores con otros nuevos. Comienza hablando del combate escatolégico y la
teofania (1-5), que abre paso a una época paradisiaca (6-11). Resuena de nue-
vo el tema del combate (12-15); los supervivientes del mismo acudiran a Je-
rusalén a celebrar la realeza de Yahvé en la fiesta de las Chozas (16). Quien
no lo haga seré castigado (17-19). El capitulo termina con un apéndice que
habla de la santidad plena de todo lo que haya en Jerusalén y de la desapari-
cién de los mercaderes del templo (20-21). Quiza el mayor valor de estos
oraculos tan distintos sea su insistencia en la realeza de Yahvé (14,9.16.17).

1.5. Uso de Zac 9-14 en el Nuevo Testamento

Estos capitulos han sido de los que mas influyeron en el NT. Numerosos
episodios de la vida de Jests parecen inspirados en algunas de sus afirma-
ciones. La expulsion de los mercaderes del templo (cf. Zac 14,21), la entrada
en Jerusalén, la venta por treinta monedas, la contemplacién del traspasado.
Muchos de estos pasajes representan serios problemas por el uso que Jests
o los evangelistas hacen del texto biblico o por la version que usan.

Zac 9,9 es citado en sentido literal por Mt 21,5y Jn 12,5 cuando hablan
de la entrada de Jesus en Jerusalén.

Zac 11,12s. es citado por Mt 27,9s., con el error de atribuir la cita a Je-
remias. Es cierto que este profeta compré un campo; pero no fue el del al-

s La relacion entre Zac 14 y el resto del libro (no solo los cc. 9-13) la ha estudiado de-
tenidamente SCHAEFER en los tres articulos citados en la bibliografia final.
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farero ni le costé treinta monedas. El evangelista piensa sin duda en el tex-
to de Zac 11,12s.

Zac 12,10 («miraran al que traspasaron») es citado por Jn 19,38 no se-
giin el texto de los LXX, sino en una version mas parecida a la de Simmaco
y Teodocion. La idea del lamento, contenida también en el verso de Zaca-
ras, es recogida por Mt 24,30 («todas las razas se golpeardn el pecho»).

Zac 13,7 («heriré al pastor») es utilizado por Jests en sentido acomo-
daticio (cf. Mt 26,31; Mc 14,27).

Como ocurre en toda obra de caracter escatolégico y apocaliptico, Zac
9-14 sirvi6 de arsenal al autor del Apocalipsis. Entre las referencias mads in-
teresantes se encuentran Ap 21,25; 22,1.5 a Zac 14,7s.

2. Malaquias’

El Gltimo de los tres oraculos ocupa poco mas de cinco paginas en la Bi-
blia Hebraica Stuttgartensia. Si alguno se admira de que Meinhold le dedi-
cara en 2006 un comentario de 497 paginas, debe recordar que Bulmerincg,
entre introduccién y comentario, le dedicé 1159.

El Targum identificé a este profeta anénimo con Esdras. San Jer6nimo
sigui6 esta opinién. Pero, aunque el librito ofrezca algunos puntos de con-
tacto con la actividad de Esdras, existen también discrepancias; por ejem-
plo, en la actitud ante los levitas. Bulmerincq lanz6 la hipotesis de que el
«mensajero» de 3,1 era Esdras, y el autor del libro un ayudante suyo, que
colaboré con él en la reforma. Tampoco esta opinion ha sido aceptada por
los comentaristas.

Es preferible reconocer que no sabemos quién escribio estas paginas. La
época podemos captarla a través de ellas. La indiferencia del pueblo ha lle-
gado al maximo. Desanimado al ver que las antiguas promesas siguen sin
cumplirse, cae en la apatia religiosa y en la falta absoluta de confianza en
Dios. Duda de su amor, de su justicia, de su interés por Juda. Todo esto re-
percute en que el culto y la ética se encuentren a bajisimo nivel.

Esta situacion nos hace pensar en el siglo v a.C., en los afios anteriores a
la reforma de Nehemias y Esdras. Otros datos del libro corroboran esta da-

? Historia de la investigacion: O'BRIEN, «Malachi in Recent Research» (1995); WILLI-PLEIN,
«Das Zwolfprophetenbuch» (1999).

Introduccién: MENDOZA, «Malaquias»; MARIOTTINI, «Malachi».

Comentarios: BAKER, 2006; BULMERINCQ, 1926-1932; Hiui, (AB) 1998; MENHOLD, (BK)
2006; PeTERSEN, (OTL) 1995; ReppiT, (NCBC) 1995; ReventLOW, (ATD) 1993 [trad. it.}.

Estudios: BAUER, Zeit des Zweiten Tempels; BERQUIST, «The Social Setting»; Hieke, Kult und
Ethos; LEsSCOW, Das Buch Maleachi; RepDITT, «The Book of Malachi in the Social Setting»; TiE-
MEYER, «Giving a Voice»; WEYDE, Prophecy and Teaching.
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tacién. El templo ha sido reconstruido (1,10); el culto, aunque mal, funcio-
na (1,7-9.12.13); los sacerdotes y levitas estan organizados (2,3-9). Nos en-
contramos en los anos posteriores al 515, fecha de la consagracion del nue-
vo templo. Sin embargo, la época de entusiasmo inicial ha pasado. Por
consiguiente, es muy probable que este profeta anénimo actuase entre los
afios 480-450, aunque no podemos excluir la época del 433-430, coinci-
diendo con las perturbaciones que siguen a la marcha de Nehemias a Susa®

Segtn Berquist, Malaquias advierte en el pueblo tres grupos muy dis-
tintos de personas: los piadosos y fieles, que tienen la bendicién asegurada;
un grupo de escépticos que pueden salvarse todavia si se arrepienten; un
grupo de malhechores arrogantes, sin posibilidad de salvacién. En cambio,
Reddit® advierte en el libro dos series de mensajes, una dirigida contra los
sacerdotes y otra contra el pueblo en general.

«Malaquias» aborda los problemas de su época, sean teéricos (amor de
Dios, justicia divina, retribucién) o practicos (ofrendas, matrimonios mix-
tos, divorcio, diezmos). En este sentido, se sitta perfectamente en la linea
de los antiguos profetas. Si su mensaje no alcanza a veces un horizonte tan
amplio como el de aquellos se debe en gran parte a que la época no da més
de si. Leyendo la obra tenemos la impresion de que la Palabra de Dios se
hace pequefa, acomodandose a las miseras circunstancias de su pueblo.
Como si no tuviese nada nuevo e importante que decir, limitindose a re-
cordar la predicacién del Deuteronomio o de los antiguos profetas.

Un aspecto curioso y caracteristico de esta obra es el uso del didlogo, que
refleja probablemente las controversias del profeta con su auditorio . La es-
tructura de estas discusiones es siempre la misma: a) afirmacién inicial del
profeta, o de Dios a través de él; b) objecion de los oyentes; c) el profeta justi-
fica la afirmacién inicial y saca las consecuencias. Para algunos autores, el pun-
to de partida es siempre un texto o una idea del Deuteronomio. Con tal de no
exagerar los paralelismos, que a veces resultan forzados, es interesante tener es-
to presente para captar el gran influjo del Deuteronomio en el profeta.

La mayoria de los comentaristas divide el libro en seis secciones:

a) 1,2-5 afirma el amor de Dios y lo demuestra comparando la suerte
de Jacob con la de Esau; es decir, la de los judios con la de los edomitas, que
han sufrido poco antes una invasién arabe.

¢ La fecha de la actividad de Nehemias y de la reforma que llevé a cabo juntamente con
Esdras es cuestién muy compleja. Sigo la cronologia de Bright, Pavlovsky, Vogt, Schedl], etc.

> ReppriT, «The Book of Malachi in the Social Setting». Un punto de vista distinto en Ro-
GERSON, «The Social Background of the Book of Malachi».

10 of. Lescow, «Dialogische Strukturen». PETERSEN, «Malachi: The Form-Critical Task», ha
clasificado la obra en el género de la diatriba.
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b) 1,6-2,9 se dirige a los sacerdotes reprochandoles que ofrezcan vic-
timas de poco valor. En Neh 13,10-12 se habla del descuido del templo
durante la ausencia del gobernador; este dato servirla para fechar el libro
en los afios 433-430, pero lo mismo pudo ocurrir en la época anterior.
Se ha puesto en duda la autenticidad de algunos versiculos (1,11-14;
2,2.7), sin que los autores coincidan en sus opiniones. Es verdad que en
ciertos momentos encontramos poesia bien cortada y ritmica; en otros,
prosa un tanto ampulosa y confusa. Y el contenido pueden considerarlo
algunos muy superior a la problematica de «Malaquias». Pero no cree-
mos que ninguno de estos aspectos sean signos inequivocos de afiadidos
posteriores.

c) 2,10-16 trata dos problemas: el de los matrimonios mixtos y el del di-
vorcio. Algunos comentaristas piensan que los vv. 11b-13 son afiadidos pos-
teriores, o al menos 11b-12.

d) 2,17-3,5 responde a quienes dudan de la retribucién divina indi-
cando que el dia del juicio esta cerca. En esta seccién aparece un tema muy
importante: el del mensajero que precede a la venida del Sefior; 3,23 lo
identificara con Elias. Los vv. 3,3-4, que hablan de la purificacién de los le-
vitas e interrumpe la secuencia logica (llegada del mensajero-juicio), son
considerados afiadido por muchos autores.

e) 3,6-12 justifica las malas cosechas y la plaga de langosta indicando
que los israelitas defraudan a Dios al no pagar los diezmos y primicias (cf.
Neh 13,10-12). Si cambian de conducta, estos males desapareceran Algu-
nos proponen trasladar esta seccién después de 2,9.

f) 3,13-21 se dirige a un grupo de personas piadosas que han caido en
el desdnimo al ver que su piedad no les sirve de nada mientras los arrogan-
tes y malvados prosperan. El dia del juicio establecerd una division radical
entre impios y justos.

La obra termina con dos breves apéndices. El primero (3,22) sobre la
observancia de la Ley. El segundo (3,23-24) sobre la venida de Elias; se ins-
piraen 3,1.

Uso de Malaquias en el Nuevo Testamento

Este librito es de los mas citados en el NT. Los dos textos que causaron
mayor impacto fueron 3,1 y 3,23s., que hablan del mensajero. 3,1 aparece
citado en Mc 1,2; Lc 1,17.76; 7,19.27; In 3,28. El otro texto, 3,23s., en Mt
17,10-11; Mc 9,11-12; Lc 1,17. En todos estos casos, el mensajero es identi-
ficado con Juan Bautista. De este modo, el NT lleva a cabo un proceso de
desmitificacién. Elias no volvera, piensen lo que piensen profetas anéni-
mos, escribas o pueblo. El Gnico precursor es Juan Bautista.



DEL SIGLO V AL FINAL DE LA PROFECIA (II)

Rom 9,13 cita Mal 1,2-3 para demostrar la libertad de Dios al amar a Ja-
cob mis que a Esat. Otros paralelos no son citas directas; solo coincide al-
guna afirmacién de fondo.

3. Is 24-27"

En esta época acostumbra datarse, aunque con ciertas oscilaciones, este
bloque de capitulos, conocido habitualmente como el «Gran apocalipsis»
(para distinguirlo del «Pequefio apocalipsis»: Is 34-35), aunque algunos no
consideran acertado este titulo’. La seccién parece formada por textos he-
terogéneos y a veces resulta muy dificil captar la relacion entre ellos. Es pro-
bable que ciertos afiadidos posteriores contribuyan a oscurecer, mas que a
aclarar, el sentido de los oraculos primitivos .

El c. 24 podemos resumirlo en cuatro cuadros y un apéndice. El tema
global es el juicio y condena de la tierra, aunque se salva un pequefio nd-
mero, que alaba al Sefior. El primer cuadro (24,1-6) presenta a Dios que
hiende la tierra, la devasta, y castiga a todos sus habitantes, quedando solo
unos pocos. Algo que recuerda al diluvio universal. El segundo cuadro
(24,7-12) reduce el horizonte universal al estrecho ambito de una ciudad
anénima en la que toda forma de alegria cede el puesto a los escombros y
la destruccién . El cuadro tercero (24,13-18a) contrasta a dos grupos muy
distintos de personas: los pocos salvados entonan la gloria de Dios (24,13-
16a), pero el profeta constata con dolor que los traidores siguen actuando
y los amenaza con un castigo inevitable. El cuarto cuadro (24,18b-20) re-
coge el tema del diluvio universal del Génesis («se abren las compuertas del
cielo»), pero la tierra no queda inundada, sino que se tambalea y bambo-

" Historia de la investigacion: amplia exposicion en HiBBARD, Intertextuality, pp. 20-36; U.
BECKER, «Tendenzen», esp. 115-118.

Estudios: DOvVLE, The Apocalypse; HIBBARD, Intertextuality in Isaiah 24-27; MILLAR, Isaiah
24-27; NITSCHE, Jesaja 24-27.

12 «8i tomamos Daniel y el ciclo de Henoc como ejemplos tipicos del género apocalipti-
o, algunos rasgos de la apocaliptica estdn presentes aqui (resurreccion de los muertos 26,19,
abolicién de la muerte 25,8, encarcelamiento de los ejércitos celestes 24,22) pero faltan otros
(periodizacién de la historia, viajes celestes, mentalidad sistemdticamente dualista) y, en
cualquier caso, gran parte de la seccion (25,1-5.10b-12; 26,7-19; 27,2-5) no tiene nada en co-
man con la apocaliptica. Hay pues un consenso creciente en que esta designacion es enga-
nosa y debe ser abandonada» (BLENKINSOPP, Isaiah 1-39, p. 346). En la misma linea se expre-
sa BEukeN, Jesaja 13-27.

3 Sobe los complejos problemas que plantean el origen y estructura de estos capitulos
cf. KLEGER, «Die Struktur».

4 Como indica HiBBARD, Intertextuality..., pp. 20-25 la identificacion de esta ciudad (que
reaparece en 25,2; 26,1.5; 27,10) es una de las cuestiones mds debatidas en estos capitulos.
Se ha propuesto Babilonia, Jerusalén, Samaria, Moab, una ciudad simbélica. Algunos pien-
san que estos textos se refieren a distintas ciudades (Babilonia y Jerusalén, por ejemplo).
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lea, tiembla y retiembla, se mueve y remueve por el peso del pecado. Con
esto volvemos a lo dicho en el cuadro primero.

Los vv. 1-20 forman un conjunto bastante cerrado y relativamente ho-
mogéneo. Le sigue un oraculo, introducido por la férmula «sucedera aquel
dia» (24,21-23), que no habla del castigo de la tierra, sino del castigo de los
ejércitos del cielo en el cielo y de los reyes de la tierra en la tierra. El v. 23
concreta al ejército del cielo en la luna y el sol, refiriéndose probablemen-
te a cultos astrales. Ninguna de las dos grandes lumbreras, y ninguno de los
reyes de este mundo, cuentan nada ante Yahvé, que instaurara su reinado
en el Monte Sién y en Jerusalén.

El c. 25 parece compuesto por cuatro piezas, probablemente de épocas
y autores distintos. 1) Comienza con una alabanza personal del poeta
(25,1-5), entusiasmado por los maravillosos designios de Dios, que castiga
a los tiranos y protege a los pobres y desvalidos; encontramos de nuevo la
referencia a una ciudad anénima, tan misteriosa como la de 24,10. 2) Con
fuerte contraste (y empalmando con 24,23 por la referencia al Monte Sién)
se habla en 25,6-8 de un magnifico banquete ofrecido por el Sefior «en es-
te monte» a todos los pueblos, con manjares suculentos y vinos de solera;
banquete que dara paso al aniquilamiento de la muerte y la tristeza. 3) Co-
mo respuesta a ese anuncio, un grupo anénimo alaba a Dios por su salva-
ciébn y por su mano protectora sobre «este monte» (9-10a). 4) En cambio,
Moab seri destrozada y humillada (10b-12).

En el c. 26 podemos distinguir otros tres oraculos: 1) 26,1-6 contrasta
nuevamente a la «ciudad fuerte» (se supone Jerusalén), donde habita un
pueblo justo, y la ciudad abatida y pisoteada por los pies de los oprimidos.
2) 26,7-13 mezcla reflexién, oracién y confesién de fe, contraponiendo la
suerte de justos y malvados. 3) 26,14-19 ofrece un nuevo contraste, pero de
caracter muy distinto: es el grupo de los justos, que se considera muerto y
sin futuro; en linea parecida a la de Ez 37,1-14 se le promete: «viviran tus
muertos, tus cadaveres se alzaran».

Los oréaculos finales (26,20-27,13) recogen, en cierto modo, los temas.
del c. 24. El primero (26,20-21) invita a esconderse ante el inminente cas-
tigo de toda la tierra, castigo que afectara ante todo a Leviatan, simbolo del
mal (27,1-2). Pero, a diferencia de lo descrito en 24,7 («languidece el mos-
to, desfallece la vid»), ahora se canta a la vifia hermosa, aunque dejando
claro lo que le ocurrird segtin dé «zarzas y cardos» o se acoja a la protec-
cién de Dios (27,2-5). En linea parecida, también Jacob/Israel «echara bro-
tes y flores y sus frutos cubriran la tierra», pero debe destruir sus altares
idolatricos y no erigir estelas y cipos (27,6-9). Un dltimo contraste cierra
la seccién: la plaza fuerte queda solitaria, sin que Dios se compadezca de
su pueblo (27,10-11); el monte santo de Jerusalén se ve inundado por los
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israelitas venidos de todas partes del mundo, recogidos uno a uno por el
Sefior (27,12-13).

4. Otros textos y temas

En esta época final, sin poder datarlos con exactitud, surgen también
otros pasajes de profetas anénimos.

4.1. La doble promesa

Jr 33 contiene unos oraculos sobre la doble promesa a la dinastia davi-
dicay a los levitas.

Porque asi dice el Sefior: No faltard a David un sucesor que se siente en el tro-
no de la casa de Israel. De los sacerdotes y levitas no faltard quien ofrezca en mi pre-
sencia holocaustos, inciense las ofrendas y haga sacrificios todos los dias.

El Senor dirigi6 la palabra a Jeremias: —Asi dice el Sefior: Si puede rom-
perse mi alianza con el dia y la noche, de modo que no haya dia y noche a su
tiempo, también se romperd la alianza con David, mi siervo, de modo que le fal-
te sucesor en el trono, y la alianza con los sacerdotes y levitas, mis ministros. Co-
mo las estrellas del cielo, incontables; como las arenas de la playa, innumera-
bles; multiplicaré la descendencia de mi siervo David y de los levitas que me sirven (Jr
33,17-22).

Para entender esta extrafia fusién de las tradiciones davidica y levitica
debemos comparar las dos versiones de la entrada del arca en Jerusalén. La
de 2 Sm 6 es muy sucinta:

Informaron a David: El Sefior ha bendecido a la familia de Obededom y to-
da su hacienda en atencién al arca de Dios. Entonces fue David y llevé el arca
de Dios desde la casa de Obededom a la Ciudad de David, haciendo fiesta.
Cuando los portadores del arca del Sefior avanzaron seis pasos, sacrific un toro y
un ternero cebado (2 Sm 6,12-13).

En ningin momento se hace referencia a sacerdotes y levitas, y el arca
la llevan personas sin cualificacion religiosa alguna.

El relato de 1 Crénicas 15 ofrece una imagen muy distinta. David afir-
ma desde el primer momento la importancia de los levitas: «Nadie puede
transportar el arca de Dios a excepcion de los levitas, porque el Sefior los ha ele-
gido a ellos para transportar el arca y para servirle a él eternamente» (v. 2).
Por si no bastaran estas palabras, el Cronista anade otros 22 versiculos en
los que detalla nombres y actividades de sacerdotes y levitas durante la ce-
remonia (1 Cr 15,3-24). El Cronista, representante de levitas y sacerdotes,
ha legitimado su posicién y privilegios remontindolos a David. Al mismo
tiempo, le devuelve el favor al monarca manteniendo la esperanza de res-
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tauracién de su dinastia, como se advierte en Jr 33 y en el Sal 132. Este he-
cho revela la estrecha relacién entre ciertos grupos proféticos y leviticos.

4.2. Vuelta a la patria y reconstruccién de Jerusalén

También en esta época encajan las promesas de vuelta a la patria de los
numerosos judios todavia dispersos. Es una relectura de los ordculos de Deu-
teroisaias y de Ezequiel sobre este tema . Ellos esperaban la vuelta de todos
los exiliados. La realidad no fue esa. Muchos quedaron en la didspora. Por
eso, los nuevos ordculos enumeran con gusto los més diversos paises de la
dispersion:

Aquel dia el Sefior tenderé otra vez su mano para rescatar al resto de su pue-

blo: los que queden en Asiria y Egipto, en Patros y en Cus y en Elam y en Se-
naar y en Jamat y en las islas (Is 11,11).

La vuelta a la patria va acompaiiada a veces, como en Deuteroisaias y
Zacarias, de la esperanza de la reconstruccion de Jerusalén, incluso con de-
talles muy concretos:

Mirad que llegan dias —oraculo del Sefior— en que se edificard la ciudad
del Sefior, desde la torre de Hanael hasta la puerta del Angulo. La cinta de me-
dir seguira derecha hasta Loma de Gareb y girard hacia Goat. Todo el valle de
los cadaveres, el cementerio de las cenizas, hasta el valle del torrente Cedrén, y
hasta la puerta de los Caballos, en oriente, estara consagrado al Seior, y ya no
sera arrasado ni destruido jamas (Jr 31,38-40).

4.3. La conquista de los pueblos vecinos

Es tema relativamente frecuente, que adquiere diversas modalidades en
cuanto a los enemigos que seran dominados. El texto de Amds hace refe-
rencia expresa al antiguo reino de David. El de Joel se centra en la costa (Ti-
ro, Sidén, Filistea), el de Abdias menciona pueblos muy diversos, pero co-
mienza y termina hablando de Edom (el monte de Esaii).

Aquel dia levantaré la choza caida de David, tapiaré sus brechas, levantaré .
sus ruinas hasta reconstruirla como era antafio; para que conquisten el resto de
Edom y todos los pueblos que llevaron mi nombre (Am 9,11-12).

También vosotros, Tito, Sidén y comarca filistea (...) muy pronto os daré
vuestro merecido: porque me robasteis mi oro y mi plata, llevasteis a vuestros
templos mis objetos preciosos; vendisteis los hijos de Juda y Jerusalén a los
griegos para alejarlos de su territorio. Pues yo los sacaré del pais donde los ven-
disteis, haré recaer la paga sobre vosotros: venderé vuestros hijos e hijas a los
judios, y ellos los venderan al pueblo remoto de los sabeos —lo ha dicho el Se-
fior— (11 4,4-8)

15 Véase el detenido estudio de ScHulrz, The Search for Quotation.
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Ocuparan el Negueb, el monte de Esat, ocupardn la Sefela y Filistea, Benjamin y
Galaad, los campos de Efrain, los campos de Samaria; los desterrados israelitas, esos
desgraciados, ocupardn Candan hasta Sarepta; los desterrados de Jerusalén que vi-
ven en Sefarad ocuparan los poblados del Negueb; después subirin victoriosos al
Monte Sion para gobernar el monte de Esat, y el reino sera del Sefior (Abd 19-21).

Sin embargo, como reflejo de una mentalidad distinta, otros autores
anénimos hablan de la conversién de los extranjeros:

Aquel dia habra una calzada de Egipto a Asiria: los asirios irdn a Egipto y
los egipcios a Asiria; los egipcios con los asirios dardn culto a Dios. Aquel dia
Israel sera mediador entre Egipto y Asiria, serd una bendicién en medio de la
tierra; porque el Sefior de los ejércitos lo bendice diciendo: «jBendito mi pue-
blo, Egipto, y la obra de mis manos, Asiria, y mi heredad, Israel!» (Is 19,23-25)

A ti vendran los paganos, de los extremos del orbe, diciendo: jQué enga-
noso es el legado de nuestros padres, qué vaciedad sin provecho! ;Podra un
hombre hacer dioses? No serdn dioses. Pues esta vez yo les ensefiaré mi mano
poderosa, y sabran que me llamo El Sefior (Jr 16,19-21).

Entonces purificaré los labios de los pueblos para que todos invoquen el
nombre del Sefior y le sirvan de comtn acuerdo; desde allende los rios de Etio-
pia, de la dispersion, los que me rezan me traeran ofrendas (Sof 3,9-10).

Asi dice el Sefior de los ejércitos: Todavia vendran pueblos y vecinos de ciu-
dades populosas; los de una ciudad irdn a los de otra y les dirdn: «Vamos a apla-
car al Sefior». —Yo voy contigo a visitar al Sefior de los ejércitos. Asi vendran
pueblos numerosos y naciones poderosas a visitar al Sefior de los ejércitos en
Jerusalén y a aplacar al Sefior.

Asi dice el Seiior de los ejércitos: En aquellos dias diez hombres de cada
lengua extranjera agarrardn a un judio por la orla del manto y le dirdn: «<Vamos
con vosotros, pues hemos oido que Dios estd con vosotros» (Zac 8,20-23).

4.4. La denuncia de los idolos

El texto del libro de Jeremias que copio a continuacién coincide en mu-
chos aspectos con los textos del «Deuteroisaias» contra los idolos (40,19-
26; 41,6; 44,9-20; 46,1-7). La novedad radica en la contraposicién de la im-
potencia de los idolos con la omnipotencia creadora de Dios (para
destacarlo, pongo en cursiva los versos referentes a Dios).

Corta un lefio en el bosque, lo trabaja el artifice con la gubia, lo adorna con
oro y plata, lo sujeta con clavos y martillo, para que no vacile. Son espantapa-
jaros de melonar, que no hablan; hay que transportarlos, porque no andan; no
los temdis, que no pueden hacer ni mal ni bien.

No hay como tii, Sefior; tii eres grande, grande es tu fama y tu poder, ;quién no
te temerd? Ti lo mereces, Rey de las naciones; entre todos sus sabios y reyes, ;quién
hay como ti? .

Sin distincién son necios e insensatos, educados por una ficcién de lefio.
De Tarsis importan plata laminada, oro de Ofir, lo trabajan el orfebre y el fun-
didor, lo revisten de grana y parpura; pura obra de artesanos.
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En cambio, el Sefior es Dios verdadero, Dios vivo y rey de los siglos: bajo su cdle-
ra tiembla la tierra, las naciones no soportan su ira. (...). El hizo la tierra con su po-
der, asent6 el orbe con su maestria, desplego el cielo con su habilidad (Jr 10,3-9).

Esta critica a los idolos se prolongara en los Salmos (Sal 115,4-7, Sal
135,15-17) en la Carta de Jeremias (Baruc 6) y las tradiciones griegas sobre
Daniel (Dn 14).

4.5. La exaltaciéon del sibado

El lector del libro de Isaias, que en el cap. 1 ha escuchado la clara con-
dena de las fiestas religiosas, incluido el sibado, se admira al llegar al cap.
56 de encontrar estas palabras:

Dichoso el hombre que obra asi, dichoso el mortal que persevera en ello,
que guarda el sdbado sin profanarlo y guarda su mano de hacer cualquier mal.
“‘Porque asi dice el Sefior: A los eunucos que guarden mis sdbados, que escojan lo
que me agrada y perseveren en mi alianza (...). °A los extranjeros que se hayan
dado al Sefior, para servirlo, para amar al Sefior y ser sus servidores, que guar-
den el sdbado sin profanarlo y perseveren en mi alianza, “los traeré a mi Monte
Santo...

Is 56 es una maravilla de apertura religiosa a eunucos y extranjeros, re-
presentantes de grupos marginados (por la imposibilidad de tener hijos o
por ser paganos). Nada de eso es obstaculo para agradar a Dios y acceder a
su Monte Santo. Pero se requiere un comportamiento ético, perseverar en
la alianza y, muy concretamente, observar el sibado.

Este tema ha influido también en un discurso puesto en boca de Jere-
mias, que insiste en no sacar cargas de las casas ni hacer trabajo alguno en
ese dia.

Asi me dijo el Sefior: Ve y col6cate en la puerta de Benjamin, por donde en-
tran y salen los reyes de Juda, y en cada una de las puertas de Jerusalén, y diles:
Reyes de Juda, judios y vecinos de Jerusalén, que entriis por estas puertas, es-
cuchad la palabra del Sefior. Asi dice el Sefior; Guardaos muy bien de llevar car-
gas en sdbado o de meterlas por las puertas de Jerusalén. No saquéis cargas de
vuestras casas en sabado ni hagais trabajo alguno; santificad el sdbado como
mandé a vuestros padres. Ellos no me escucharon ni prestaron oido; se pusie-
ron tercos, no me escucharon ni escarmentaron. Pero si vosotros me escuchais
—oraculo del Sefior— y no metéis cargas en sabado por las puertas de esta ciu-
dad, sino que santificais el sabado no trabajando en él, entonces entraréis por
las puertas de esta ciudad los reyes sucesores en el trono de David, montados
en carros y caballos, acompanados de sus dignatarios, de judios y vecinos de Je-

¢ «Sus idolos son plata y oro, hechura de manos humanas: Tienen boca y no hablan, tie-
nen ojos y no ven, tienen orejas y no oyen, tienen nariz y no huelen, tienen manos y no to-
can, tienen pies y no andan, no tiene voz su garganta» (Sal 115,4-7).
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rusalén, y la ciudad estard habitada por siempre. Vendrin de los pueblos de
Judi, de la comarca de Jerusalén, del territorio de Benjamin, de la Sefela, de la
Sierra, del Negueb, y entraran en el templo del Sefior con holocaustos, sacrifi-
cios, ofrendas e incienso en accién de gracias. Pero si no me escuchais, si no
santificdis el sdbado absteniéndoos de meter cargas en sibado por las puertas
de Jerusalén, entonces prenderé fuego a sus puertas, que se cebard en los pala-
cios de Jerusalén, sin apagarse (Jr 17,19-27).

Aunque se mencione a los reyes de Juda, el discurso, mas que en tiem-
pos del profeta, encaja en la preocupacién del gobernador Nehemias por
este tema, a mediados del siglo v (cf. Neh 13,15-22).

5. La marcha hacia el silencio "’

Piensan algunos autores que la profecia no ces6 por completo en Israel.
Sin embargo, desde el punto de vista del canon biblico hacia el siglo 1 se
llega al final de la profecia. El libro de Daniel, que en Qumran era consi-
derado profeta, no forma parte de los Nebiim sino de los Ketubim (otros es-
critos).

Después de un pasado tan glorioso, cuyo fruto impresiona todavia hoy,
el silencio de la profecia llama poderosamente la atencién. Se han buscado
explicaciones por senderos muy diversos. Unos insisten en que la profecia
fue evolucionando paulatinamente hacia la apocaliptica, hasta dejar paso a
esta nueva corriente. Otros creen que la profecia, estrechamente vinculada
a la monarquia desde sus origenes, sufre un golpe de muerte con la desapa-
ricién de los reyes. Overholt se fija mas bien en causas sociolégicas, alu-
diendo a la falta de apoyo popular y de reconocimiento del papel del pro-
feta, cosa esencial para que existan.

Segtin Russell, las causas que contribuyeron a la desaparicién de la pro-
fecia fueron las siguientes:

- La canonizacién de la «Ley» (Pentateuco), que probablemente tuvo
lugar en el siglo v. A partir de entonces, el pueblo tiene un medio seguro pa-
ra conocer la voluntad de Dios; no es preciso estar pendiente de la palabra
profética.

- El empobrecimiento creciente de la tematica profética. Por una parte,
se centra demasiado en el futuro lejano. Por otra, cuando habla del presen-
te, no trata los grandes temas y le falta el caracter incisivo de los antiguos
profetas.

' AUNE, Prophecy in Early Christianity, pp. 103-152; GREENSPAHN, «Why Prophecy Ceased»;
OverroLr, «The End of Prophecy»; PererseN, «Rethinking the End of Prophecy»; RusseLL, The
Method & Message of Jewish Apocalyptic; SOMMER, «Did Prophecy Cease?».
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- El pulular creciente de las religiones de salvacion, magos, adivinos,
que el pueblo identifica a veces con los profetas. Esta peligrosa identifica-
cioén hace que el profetismo caiga en descrédito.

De cualquier forma, la profecia siguié gozando de gran prestigio en Is-
rael. Pero con un matiz importante. Se estimaba grandemente a los anti-
guos profetas y se esperaba la venida de un gran profeta en el futuro (véase
1 Mac 4,46; 14,41). Segin una corriente, se trataria de un profeta como
Moisés (véase Dt 18,18); de acuerdo con otra, inspirada en Mal 3,23, seria
Elias quien volviese. Esta esperanza se cumplird, para los cristianos, en Juan
Bautista y Jesus.
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La segunda parte nos ha puesto en contacto con el mensaje de algunos
profetas y de ciertas colecciones anénimas. En esta pretendo algo parecido
y distinto al mismo tiempo: recoger aspectos capitales del mensaje proféti-
co para nuestros dias. En el estudio de los profetas hay como tres tiempos:
el de los profetas que pusieron en marcha una tradicién; el de la tradicién
que actualizd y releyd aquellos antiguos textos; el nuestro, que debe apro-
piarse la labor de profetas conocidos, anénimos, y redactores.

Por eso, esta tercera parte no pretende ofrecer una sintesis de toda la
predicacion de los profetas, sino la respuesta que ellos darian a algunos de
nuestros mayores interrogantes e inquietudes. Incluso en el supuesto que
ciertas de sus ideas no fuesen validas para nosotros, por la teologia y la cul-
tura tan distintas en que nos movemos, siempre nos ayudaran a reflexionar
mas a fondo sobre nuestra fe y el mundo que nos rodea.

Esto implica, para un cristiano, la confrontacién inevitable con el Nue-
vo Testamento. Cuando publiqué «Con los pobres de la tierra», un comenta-
rista norteamericano se indigné de que el libro terminase con unas palabras
referentes a la actitud de Jests sobre los problemas sociales. Pensaba que
hay que dejar a los profetas tranquilos, sin compararlos continuamente con
el mensaje del Nuevo Testamento. No es mi intencién molestar a los pro-
fetas —cosa imposible—, sino indicar algunos puntos de vista que, con to-
do el respeto que merecen, pueden estar superados. Sin embargo, el Nuevo
Testamento no descalifica a los profetas. Al contrario, les concede un pues-
to de honor, y raras veces hallaremos diferencias cruciales. Por otra parte,
incluso desde una perspectiva puramente profana, Jesds aparece como un
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continuador de los antiguos profetas. Asi lo vio el pueblo, que lo compara-
ba con Jeremias o algunos de los otros. Si es licito comparar a Sofonias con
Isaias y a Malaquias con Ezequiel, no veo dificultad en advertir como se
mantienen vivas o se transforman las antiguas tradiciones en Jests y en la
primera comunidad cristiana. De todos modos, estas referencias al NT se-
ran siempre muy moderadas y solo en casos realmente necesarios.

He elegido cinco temas. El primero, sobre la actualidad de la idolatria,
rinde homenaje a lo mas esencial del profeta: su pasioén por Dios y la de-
fensa radical de su soberania contra todo tipo de dioses e idolos. Nuestra
época no debe olvidar su mensaje sobre este tema.

El segundo y el tercero estin muy relacionados. Tratan la actitud profé-
tica ante los problemas sociales y el culto. No es preciso subrayar su actua-
lidad e importancia.

El cuarto se centra en algo sobre lo que no reflexionamos a menudo, pe-
ro capital para el profeta: el sentido de la historia y de la accién de Dios en
ella. En un mundo que acostumbra limitar la «reflexién» sobre la historia a
la lectura del periédico, escuchar el telediario y, a lo sumo, leer algiin buen
libro sobre el tema, esta vision teoldgica de los acontecimientos que le ro-
dean puede suponer un gran descubrimiento.

Termino con un tema denso y dificil, pero de tratamiento obligado: la
actitud ante la monarquia y el mesianismo. Para muchos cristianos, lo esen-
cial de los profetas es que anunciaron la venida del Mesias. ;Qué hay de
cierto en todo esto? ;Cudl fue su aportacion?
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Actualidad de la idolatria

Es imposible hablar de los profetas sin hacer referencia al tema de la
idolatria’. La tradicion biblica vincula ya a Samuel con la lucha contra ella:
«Si os convertis al Sefior de todo corazén, quitad de en medio los dioses ex-
tranjeros, Baal y Astarté, permaneced constantes con el Sefior, sirviéndole
solo a él, y él os librard del poder filisteo» (1 Sm 7,3). En tiempos poste-
riores, Elias se convertira en el principal protagonista de la oposicién a Baal.
Y la lucha contra los dioses y cultos paganos del mas diverso tipo (Marduk,
Osiris, Reina del Cielo, etc.) seguird ocupando un puesto importantisimo
en el mensaje de Oseas, Jeremias, Ezequiel y Deuteroisaias, por citar solo
los mas importantes.

Sin embargo, no me centraré en tales dioses ni en sus cultos. Porque,
con ese enfoque, contribuiria a reforzar la impresion de que la idolatria es
una pieza de museo. De hecho, cuando se hace referencia al tema de la ido-
latria, son muchos los autores que utilizan un concepto bastante amplio,
descubren sus peligros en numerosas situaciones de la vida, advierten que
cualquier realidad puede ser divinizada por el hombre. Como botén de
muestra basten estas palabras de F Konig: «Cualquier realidad puede ser re-
vestida por el hombre con el brillo de lo divino y adorada después como su
dios (...). Una vez serd la razon humana auténoma, otra la imagen de una
futura humanidad perfecta (evolucionismo, idealismo, socialismo materia-

' Sobre el tema, especialmente sobre los rivales de Dios, véase SICRE, Los dioses olvidados.

* F, KONIG, «El hombre y la religién», en Cristo y las religiones de la tierra. 3 vols. Editorial
Cat6lica, Madrid 1961, vol. I (BAC 200), p. 53.
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lista), el superhombre o la humanidad misma»’. O estas otras de Steinbii-
chel: «El que niega a Dios se talla la imagen de un idolo. Asi, el hombre se
inclina siempre; si no ante Dios, ante uno de los muchos idolos que se ha
creado el Occidente descristianizado, ante la fuerza, ante el estado, ante la
raza, ante el capital»’. Esta forma de hablar es comtn a numerosos autores,
sean escrituristas o te6logos. Las citas podrian multiplicarse a placer. A tra-
vés de ellas advertiriamos que el abanico de posibilidades de la idolatria es
practicamente inagotable.

Sin embargo, al estudiar el tema en profundidad, analizando los datos
biblicos, se opera con un concepto bastante restringido de idolatria, y se es-
tudia casi siempre desde esta doble perspectiva: el uso de las imagenes en
el culto yahvista y el culto a los dioses paganos. Se trata de un enfoque es-
trictamente cultual, centrado en la problemitica de hace muchos siglos. De
esta forma, la idolatria parece haberse convertido en una pieza de museo,
sin interés vital ni actualidad. La mayoria de los libros y articulos sobre el
tema parece darle la razon al Talmud cuando afirma: «Dios cre6 dos per-
versas inclinaciones en el mundo: la idolatria y el incesto. La primera ya ha
sido eliminada, la segunda subsiste»*.

Ahora bien, si tenemos en cuenta que la idolatria abarca dos aspectos
fundamentales, los rivales de Dios (prohibidos por el primer mandamien-
to) y la manipulacién del Sefior (condenada por el segundo), resulta muy
dificil admitir que «ya ha sido eliminada». Siempre existira el doble peligro
de que surjan nuevos rivales de Dios o de que intentemos rebajarlo a la ca-
tegoria de un idolo.

De hecho, asi lo vieron los profetas, Jestas, Pablo, que aplicaron a reali-
dades nuevas, actuales para su tiempo, las exigencias de estos dos precep-
tos. Que Jestis y Pablo adoptaron esta postura no necesita demostracién. El
primero afirma que no se puede dar culto a Dios y a Mammon, estable-
ciendo la misma disyuntiva que Elias en el monte Carmelo entre Yahvé y
Baal. En la misma linea, dos cartas atribuidas a Pablo dicen que «la codicia
es idolatria» (Ef 5,5; Col 3,5). En otras ocasiones deja claro que ciertas per-
sonas divinizan las prescripciones referentes a la comida (Fil 3,19). Y la pri-
mera carta de Juan termina precaviendo de los idolos (1 Jn 5,21), enten-
diendo quiza por ellos las falsas doctrinas de la gnosis naciente.

Es decir, dentro del Nuevo Testamento, la idolatria sigue de actualidad,
no solo a nivel cultual, sino también en otra serie de ambitos relacionados
con la vida diaria. Precisamente el sacar la idolatria de su estrecho marco

3 Th. SteINBUCHEL, Christliche Lebenshaltungen der Krises der Zeit und des Menschen, Franc-
fort 1949, p. 177.

* Citado por L. I. RABINOWITZ en Encyclopaedia Judaica 8, 1227.
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cultual es lo que posibilita aplicarla a otros niveles y sentirnos inquietos por
su amenaza continua.

Los profetas fueron los precursores del Nuevo Testamento en tal tarea.
Fueron ellos los primeros en captar y denunciar el problema. Como afir-
maba Von Rad comentando el primer mandamiento: «Aqui hemos tratado
el primer mandamiento en su significado primitivo, que era el cultual. Los
profetas sacaron de este mandamiento una conclusién completamente
nueva cuando lo aplicaron a la divinizacién de los instrumentos de poder
(armamentos, alianzas, etc.)»”.

Por consiguiente, no estd de mas volver sobre este importante asunto,
tratando los dos temas capitales de la idolatria: los rivales de Dios y la ma-
nipulacién de Dios.

1. Los rivales de Dios

«No tendras otros dioses frente a mi» (Ex 20,3; Dt 5,7), reza el primer
mandamiento. «;Hasta cudndo vais a caminar con dos bastones? Si Yahvé
es el dios verdadero, seguidlo; y si lo es Baal, seguid a Baal», grita Elias en
el monte Carmelo (1 Re 18,21). «No podéis servir a Dios y a Mammoény, en-
sefla Jesus a sus discipulos (Mt 6,24). En definitiva, el primer mandamien-
to es un problema de alternativas, de rivales que le van surgiendo a Dios a
lo largo de la historia. A continuacién hablaremos de los mas famosos en
tiempos de los profetas: las potencias militares y los bienes de este mundo.

1.1. La divinizacién de las armas y los imperios

Hablar de la divinizacién de las grandes potencias equivale en parte a
estudiar las relaciones entre idolatria y politica. Por eso, antes de entrar ex-
presamente en el tema que nos ocupa, es interesante tener una vision de
conjunto.

Como presupuesto basico debemos advertir que la relacion entre poli-
tica e idolatria no es extrafia ni forzada. De acuerdo con Mendenhall, «si la
politica es la ciencia, o mds bien el arte, de manipular el monopolio de fuer-
za esencial a todo estado, la fe biblica es la afirmacién mis valiente, e in-
cluso irracional, de que por encima del monopolio de la fuerza se encuen-

* VON RaD, Teologia del Antiguo Testamento I, p. 269, n. 45. Estas palabras son mucho mas
acertadas que las de Fromm: «Los idolos contra los que lucharon los profetas del Antiguo Tes-
tamento eran imdagenes de piedra o de madera, arboles o colinas. Los idolos de hoy son los
lideres, las instituciones (especialmente el Estado), la nacién, la produccién, la ley y el orden
y toda obra fabricada por el hombre» (E. FROMM, La revolucion de la esperanza, FCE, México
1970, p. 135). En estas palabras se advierte una intuicién profunda de la actualidad de la ido-
latria, pero se niega a los profetas la capacidad de percibir el problema.
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tra un poder que juzga y destruye los monopolios de poder»‘. En una con-
cepcién sacral, como la del antiguo Israel, este conflicto de poderes permi-
te que el hombre renuncie al poder divino para poner su confianza en el
humano, cayendo de esta forma en la idolatrfa. Ha sustituido a Dios por
otra realidad distinta, absolutizandola.

Por otra parte, el término «politica» es muy amplio. Abarca un arte, una
doctrina y una actividad, que se refieren tanto a los asuntos internos como
externos de un Estado. Consiguientemente, no debe extraiarnos que las re-
laciones entre idolatria y politica sean muy diversas, o que la politica se
preste a distintas formas de idolatria. Como dos modalidades extremas po-
demos considerar:

a) La difusion de précticas idolatricas por conveniencia politica, tal co-
mo ocurrié en tiempos de Salomén?, Jeroboan I, Acaz o Manasés.

b) La divinizacion del rey o del estado con vistas a mantener el statu quo,
hecho normal en el Antiguo Oriente®, del que encontramos leves vestigios
en Israel”.

Son dos casos extremos. El primero permanece en la superficie, con-
vierte la idolatria en mero instrumento politico. El segundo afecta a las rai-
ces mismas del poder. Aqui no se trata de poner un dios al servicio del es-
tado, sino de convertir al estado en dios. El primero pertenece en gran parte
a la historia de la cultura y de las religiones. El segundo lo ha padecido el
siglo XX en su propia carne, y constituye un peligro que quizd nunca desa-
parezca.

Pero entre estas dos formas extremas caben otras posibilidades idolatri-
cas en relacién con la politica. Concretamente, las que mas combatieron los
profetas fueron:

° E. MENDENHALL, «The Hebrew Conquest of Palestine», BA 25 (1962) 66-87, cf. 76.

? Aunque 1 Re 11,1-13 presenta el amor de Salomén a sus mujeres extranjeras como el
motivo de estas practicas idolatricas, no debemos tomar muy en serio esta interpretacién, ba-
sada en Dt 7,4. De hecho, no construy6 ermitas ni altares a los dioses egipcios, a pesar de es-
tar casado con una hija del faraén. Si lo hizo a los dioses de Moab y Amoén fue para mante-
ner una actitud tolerante con los pueblos anexionados o para contentar a los numerosos
mercaderes que acudian a Jerusalén. Lo segundo parece mas probable.

® La obra clasica sobre el tema es la de H. FRANKFORT, Reyes y dioses, Alianza, Madrid 1976.
Véase también R. GUNDLACH, Der Pharao und sein Staat. Grundlegund der égyptischen Konigside-
ologie im 4. Und 3. Jahrtausend. Wissenschaftliche Buchgesellschaft, Darmstadt 1998.

> M. DIEIRICH-W. DIETRICH, «Zwischen Gott und Volk. Einfithrung des Konigtums und
Auswahl des Kénigs nach mesopotamischer uns israelitischer Anschauung», AOAT 250
(1998) 215-264; J. M. SmrmH, «Traces of Emperor-Worship in the Old Testament», AJSL 39
(1922) 32-39; A. Lobs, «La divinisation du roi dans I'orient méditerranéen et ses répercus-
sions dans l'ancien Israél», RHPhR 10 (1930) 209-221; K. H. BERNHARDT, Das Problem der alt-
orientalischen Konigsideologie im AT (SVT 8), Brill, Leiden 1961, pp. 114-177; W. H. SCHMIDT,
«Kritik am Konigtumy, en WoLrr (ed.), Probleme biblischer Theologie, pp. 440-441.
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a) El culto al poderio militar

Lo representan el ejército, las armas, las fortificaciones. Segin Kauf-
mann, «el primer autor biblico, mas atin, el primer hombre que condené el
militarismo como un pecado religioso y moral fue Oseas (...). Quiza solo
denunciaba el militarismo exagerado y el culto al poder. Pero, incluso asi,
tal reproche en tiempos de Tiglatpileser y Salmanasar debe ser considerado
como un momento culminante de idealismo moral y religioso» .

Es posible que, antes de Oseas, el autor de la «Historia de la subida de
David al trono» (1 Sm 16; 2 Sm 7) pusiese los cimientos para esta condena
del militarismo. En el famoso relato del combate entre David y Goliat, las
armas del filisteo (espada, lanza, jabalina) aparecen contrapuestas al shem
Yhwh Sebadt, al Sefior, iinica arma con que cuenta David (1 Sm 17,45; la
idea se repite como confesién de fe en el v. 47). Es, pues, muy probable que
la critica profética al militarismo se base en la ideologia de la guerra santa,
como piensan Bach, Schmidt y Rendtorff, entre otros.

En cualquier caso, las afirmaciones proféticas sobre este asunto son ta-
jantes (Os 1,7; 8,14; 10,13b; Miq 5,9-10; Hab 1,16; Zac 4,6 etc.) y podemos
sintetizar su contenido con estas palabras de R. Bach: «Yahvé (y la confian-
za en él) y el poderio militar (y la confianza en él) se han convertido en una
alternativa absoluta. El “celo” de Yahvé no tolera la confianza en el poderio
militar, igual que no soporta la confianza en otros dioses» .

b) El culto al imperio

Pasemos al tema capital, que se refleja sobre todo en la alianzas esta-
blecidas con Asiria, Egipto y Babilonia durante los siglos viii-vit a.C. En es-
tos momentos, en los que las grandes potencias muestran sin recato sus am-
biciones imperialistas, los pequefios paises, como Israel o Jud4, piensan
que la tnica salvaciéon consiste en firmar tratados con ellas y enviarles tri-
buto. En ciertas ocasiones, como demuestra el caso de Jeremias, puede ser
el mismo Dios quien obligue a pagar tributo a un gran imperio, Babilonia.
Lo normal es que esta actitud la adopten los politicos y el pueblo en contra
de la voluntad de Dios, confiando en la ayuda de los imperios y no en la de
Yahvé. Esta denuncia adquiere especial relieve en Oseas (5,12-14; 7,8-12;
8,8-10; 12,2; 14,4), Isaias (30,1-5; 31,1-3), Jeremias (2,18.36) y Ezequiel
(16,1-27). Estos profetas piensan que su pueblo (Israel o Judd), al firmar un
tratado con lds grandes potencias, les esta atribuyendo cualidades divinas,

19Y, KAUFMANN, History of the Religion of Israel, Ktav, Nueva York 1977, 111, 138s.

“ R. BacH, «Der Bogen zerbricht, Spiesse zerschldgt und Wage mit Feuer verbrennt», en
Wolrr (ed.), Probleme biblischer Theologie, pp. 3-26, cf. pp. 22s.
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0, quizd mejor, las sitda en un puesto que solo corresponde a Dios. De es-
te modo, los imperios se convierten en idolos.

Demostrar esta interpretacion requiere un analisis muy detenido de los
textos. Pero podemos reconstruir esta forma de idolatria describiéndolos
distintos factores que entran en juego: el dios, sus dones, actitudes ante él,
acciones idolatricas y victimas .

En esta forma de idolatria, los dioses son las grandes potencias de la épo-
ca: Asiria, Egipto, Babilonia. En si mismas son realidades indiferentes, neu-
trales. No reivindican un caricter divino. Este les viene de la actitud de los
israelitas, que les atribuyen cualidades exclusivas de Yahvé: la capacidad de
curar, de ayudar, de salvar. Es el mismo caso del culto a Baal, en el que se
atribuye a algo inconsistente y vergonzoso la capacidad de proporcionar las
lluvias tempranas y tardias, las cosechas, la fecundidad. Igual que Baal, los
imperios reciben a veces calificativos despectivos. Isaias llama a Egipto «pue-
blo iniitil», «vanidad», «<humano y no divino», aludiendo con ello a su in-
consistencia y debilidad en comparacién con la ayuda que Dios proporcio-
na. Ezequiel y Jeremias los califican de «amantes»; el primero también de
«rufianes», poniendo de relieve su aspecto pasional, pero infecundo, que
contrasta con el amor y la fecundidad de Dios.

Los términos anteriores, con su carga negativa, no impiden que estos
idolos posean, humanamente hablando, un atractivo y un poder, que se
manifiesta a través de sus dones. Los profetas se refieren a ellos a veces de
forma muy genérica: salvacion, ayuda, curacién. Este aspecto de proteccion
y ayuda se expresa también con las metaforas del refugio, la sombra, el
agua. En ocasiones usan términos mas concretos: caballos, carros, jinetes.

La insistencia de los profetas en los términos abstractos tiene su impor-
tancia. Si solo nos fijdsemos en los carros, caballos y jinetes limitariamos mu-
cho el campo de influjo de esta forma de idolatria. Podriamos pensar que se
trata de la ayuda concreta para un determinado momento de peligro. Los tér-
minos genéricos nos hacen caer en la cuenta de que el problema es mas pro-
fundo. Al acudir a las grandes potencias se busca la supervivencia de la na-
cién, no se trata de una cuestion pasajera. En adelante, si el pueblo continda
existiendo, lo debera a estos dioses, no al Seior, que lo sac6 de Egipto.

Los dones, igual que los idolos, también son calificados a veces negati-
vamente. A proposito de la ayuda de Egipto se dice que es «iniitil y nula»;
sus caballos, «carne y no espiritu»; su refugio, un fracaso.

La actitud idoldtrica se describe en dos lineas: una afectiva, de acuerdo con
la concepcién de los dioses como amantes y de la idolatria como adulterio;

12 Estos diversos elementos los derivo de cualquier forma habitual de culto idolatrico, co-
mo el que se da a Baal.
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otra de confianza, segin la concepcion de los dioses como punto de apoyo
y lugar de refugio. En la primera linea se describe la actitud como enamora-
miento y prostitucién, que impulsa a seguir a los amantes y a caminar tras
ellos. En la segunda se subraya la bisqueda de seguridad y confianza.

La primera actitud supone una ofensa a Dios como esposo; la segunda,
a Dios como guerrero que protege a su pueblo o como padre que se preo-
cupa de su hijo. Ya que la teologia deuteronémica hizo recaer el peso en la
primera imagen, es conveniente insistir en la segunda. Para que se dé un pe-
cado de idolatria no es preciso suponer una lesion al amor de Dios mani-
festada en clave matrimonial. Basta que se dé una ofensa a dicho amor, aun-
que se revele en clave muy distinta, como la del guerrero o el padre.

Las acciones idoldtricas constituyen cualquier forma de ponerse en con-
tacto con las potencias extranjeras, una vez que se ha adoptado la actitud
que acabamos de describir.

Junto a verbos de movimiento, muy frecuentes (ir, marchar, subir, ba-
jar), tenemos otros bastante genéricos (invocar, enviar) y expresiones muy
concretas, que se refieren al pacto en cuanto tal (hacer un tratado, derramar
una libacién, llevar aceite). La preponderancia de verbos de movimiento y
expresiones genéricas demuestra que el pacto en cuanto tal es secundario,
y que el pueblo puede divinizar a un imperio sin que llegue a firmar un tra-
tado. Lo importante es que se ponga en contacto con él, movido por el afec-
to o la confianza. '

Puede parecer exagerado interpretar estas acciones como idolatricas. Pero
no tiene nada de extrafio. Responde a la coherencia interna del sistema,
igual que en el culto a la Reina del Cielo una de las acciones idolatricas
consiste en recoger lefia 0 amasar tortas. De todos modos, quien prefiera
mantener una postura menos estricta, considerando estas acciones como
simplemente preparatorias, sin caracter idolatrico, debera decir que la autén-
tica accion idolatrica consiste en este caso en la firma de tratados y el pago
de tributo.

Por ultimo, todo culto implica generalmente unas ofrendas a los dioses o
unas victimas. En las formas mas degradadas de experiencia religiosa es la
norma del do ut des. Ezequiel, usando el término «sobornar», fue quien me-
jor expuso la necesidad de ganarse a estos nuevos dioses. A veces los dones se
describen globalmente como «regalos», «dones de amor». Isaias habla de «te-
soros» y «riquezas». Es posible que otras expresiones se refieran también de
forma genérica a las ofrendas hechas al dios. En el fondo, todas estas expre-
siones se refieren a la contribucion aportada por Israel y Juda a los imperios.

El tema de las victimas no aparece de forma muy clara. Esta insinuado

en todos aquellos textos que hablan del perjuicio que el pueblo habra de
suftir por su conducta: la victima de las alianzas politicas sera el mismo
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pueblo. Pero se trata de una victima futura. Y lo que nos interesa saber es sj
la conducta de los reyes y de los politicos produce una victima en este mis-
mo sentido.

Podemos responder que el pueblo no es solo victima futura, sino tam-
bién presente. Aunque los textos proféticos no insisten en este tema, es in-
dudable que las ofrendas y tributos enviados a las grandes potencias supo-
nian muchas veces nuevos y fuertes impuestos, que perjudicaban no solo a
los ricos (2 Re 15,20), sino también a las clases mas débiles (cf. 2 Re 23,35).
Por consiguiente, podemos decir que esta idolatria de los politicos dafia los
intereses de los ciudadanos bajo capa de un futuro mejor y mas seguro. Los
ejemplos de Acaz, Menajén, Oseas, demuestran la validez perpetua del prin-
cipio: «La seguridad de un régimen se compra al precio de la inseguridad
del pueblo».

;Cudl de los elementos que hemos considerado es el mas importante?
En mi opinidn, el tercero, la actitud idolétrica. Es el que condiciona todos
los demas. Si Juda e Israel no hubiesen puesto su afecto y confianza en las
grandes potencias, todos los otros elementos adquiririan enseguida un ma-
tiz distinto. Babilonia, Egipto, Asiria, volverian a ser magnitudes politicas;
sus caballos, carros y jinetes recuperarian su dimensién puramente terrena.
«Ir», «<subir», «bajar», «marchar» a cualquiera de estos paises serfan acciones
normales. Los tesoros y las riquezas perderian su caracter de ofrendas a los
dioses.

Los dioses no existen. Es la actitud del hombre la que los crea, transfor-
mando a su paso todo el mundo circundante. Y esto nos hace constatar un
hecho muy curioso: la actitud mas secular resulta hondamente religiosa. El
hombre queda «religado», «vinculado» a una realidad. Pero, al no ser la rea-
lidad de Dios, se trata de una falsa religacién, de una falsa religiosidad, int-
til e improductiva, de idolatria.

;Es actual esta forma de idolatria? Los pactos con las grandes potencias
son normales en nuestro tiempo. ;Podemos interpretarlos como un pecado
idolatrico? Dicho de otra forma, jvolverian a denunciarlos los profetas? Re-
sulta dificil responder a esta pregunta, que roza las fronteras de la teologia
ficcién. Los profetas se mueven dentro de una concepcién sacral de la poli-
tica que no es valida para nosotros, porque ha sido superada por el Nuevo
Testamento. Seria injusto aplicar automaticamente su mensaje al momento
que vivimos.

1.2. La divinizacién de la riqueza

Igual que en el caso de la politica, la relacién entre la riqueza y la ido-
latria es muy diversa. A veces se trata de una relacién extrinseca, como de-
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muestra el ejemplo de las personas que fomentan cultos paganos por puro
interés econémico. Dentro del Antiguo Testamento podemos citar el caso
de los sacerdotes de Bel, que han encontrado en este idolo su medio de sub-
sistencia (cf. Dn 14,1-22). Lo mismo ocurre con los orfebres de Efeso que
fabrican las estatuillas de Artemis (Hch 19,24-27).

También existe una relacién extrinseca en el caso contrario, cuando los
propios bienes quedan al servicio de los dioses paganos, o se dedican a
construir imagenes suyas. Quiza podriamos incluir en este apartado la fa-
bricacion del idolo de Mica (Jue 17); pero no es seguro que en aquel tiem-
po se considerase tal accién como un pecado de idolatria. En cualquier ca-
so, los libros proféticos hablan de este hecho. Oseas condena a sus
contemporaneos porque «con su plata y su oro se hicieron idolos» (8,4),
afirmacién muy semejante a la de 2,10, aunque en este caso parece tratarse
de una glosa. También Ezequiel dice que «con sus espléndidas alhajas fa-
bricaron estatuas de idolos abominables» (7,20).

En otras ocasiones, los textos biblicos hablan de una relacién mucho
mas intima entre riqueza e idolatria, como entre causa y efecto. Se trata de
aquellos casos en los que la riqueza lleva al olvido de Dios y a las practicas
idolatricas. Es lo que denuncia Os 10,1:

Israel era vid frondosa, daba fruto;
cuantos mds frutos, mds altares,
cuanto mejor le iba al pais, mejores estelas.

Este es uno de los puntos capitales del mensaje de Oseas. Podriamos de-
finirlo como la condena del enriquecimiento dentro de una concepcién sa-
cral. Porque sus contemporineos, mas que amar a Baal, aman los bienes
materiales: agua, lana, lino, pan, aceite. Si acuden a los dioses cananeos es
porque los consideran sus grandes dispensadores. El mensaje de Oseas tie-
ne un gran trasfondo econémico, pero esta actividad de enriquecimiento y
la preocupacién por los bienes terrenos se mueven dentro de una concep-
cién sacral del mundo. Los contemporaneos de este profeta no han caido
en la cuenta de que para enriquecerse no es preciso invocar a ningin dios
del cielo. Hay medios mas sutiles y productivos que nada tienen que ver
con el culto.

Ninguno de estos casos nos interesa ahora. En ellos los bienes materia-
les no aparecen como un fin en si mismos. No podemos hablar de un cul-
to a la riqueza. Solo podemos decir que existe tal divinizacién cuando los
bienes terrenos constituyen la orientacién fundamental de la vida, el anico
punto de apoyo, la Gnica meta. Y esto sin mediacién de otros pretendidos
dioses, como ocurria en tiempos de Oseas. Es entonces cuando los bienes
materiales se convierten en un rival de Dios, que lucha con El dentro del co-
raz6n humano y lo destituye de su trono.



EL MENSAJE

Estamos acostumbrados a pensar que fue Jestis quien denunci6é mas
claramente y por primera vez este hecho. Al personalizar los bienes de es-
te mundo y presentarlos como un sefior que domina y esclaviza al hom-
bre dej6 de manifiesto que se trata de un rival de Dios, tan peligroso co-
mo pudo serlo Baal siglos antes . Y Pablo, siguiendo sus huellas, defini6
la codicia como idolatria (Col 3,5) * y al codicioso como idolatra (Ef 5,5).
Pero, donde encontramos por vez primera esta mentalidad es en los pro-
fetas. A partir de sus ordculos de denuncia social podemos describir esta se-
gunda forma de idolatria utilizando el mismo esquema que en el aparta-
do anterior.

El dios

Mammén sorprende por su gran poder y su enorme influjo, que supe-
ra con mucho al de Baal o al de cualquier otra divinidad pagana. Baal se
limitaba a conceder la lluvia, la fecundidad de la tierra, la abundancia de
frutos. Es fundamentalmente un dios de campesinos y de necesidades pri-
marias. Mammén proporciona lo mismo y mucho maés. Concede tener
grandes palacios, objetos costosos, banquetear espléndidamente, comer
los mejores terneros del rebafio, beber vinos exquisitos, ungirse con exce-
lentes perfumes (cf. Am 6,4-6). En una palabra: «vivir con lujo y darse la
gran vida» (Sant 5,4).

Al mismo tiempo, su influjo social es mayor. Abre todas las puertas y
doblega todas las voluntades, incluso la de muchos «celosos yahvistas». In-
fluye en los ordculos de los profetas y en la instruccion de los sacerdotes;
ante él se inclinan los jueces y cambian sus declaraciones los testigos, do-
mina sobre reyes, terratenientes y comerciantes.

Lo que los profetas pensaban del poder enorme de Mammon podemos
expresarlo con unas palabras bastante retéricas del Cris6logo: «Manda en
los pueblos, decide en los reinos, ordena guerras, compra mercenarios, ven-
de la sangre, causa muertes, destruye ciudades, somete pueblos, asedia for-
talezas, humilla a los ciudadanos, preside los tribunales, borra el derecho,
confunde lo justo y lo injusto, y, firme hasta la muerte, pone en crisis la fe,

13 F] paralelismo de ambas situaciones lo advierte también KocH: «Jestis ve en los bienes
terrenos el adversario de Dios, una especie de idolo. También Elias conjuré a sus contempo-
rineos a no apoyarse en dos bastones, sino a decidirse claramente por Yahvé o por Baal (1 Re
18,21). Jestis, en la pardbola del administrador injusto, fustiga una idolatria tan peligrosa co-
mo aquella, el culto a Mammén» (R. KocH, «Die Wertung des Besitzes im Lukasevangelium»,
Bib 38 (1957) 151-169, cf. 156s.).

14 E PRAT, La teologia de san Pablo, Jus, México 1947, 11, 386, n. 121 niega que pleonexia ten-
ga el sentido de avaricia o codicia; prefiere referir este término a la concupiscencia carnal.
Pero la mayoria de los autores acepta el sentido de codicia.
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viola la verdad, disipa la honradez, rompe los vinculos del afecto, destruye
la inocencia, entierra la piedad, desgarra el carifio, derruye la amistad. ;Qué
mas? Este es Mammon, sefior de iniquidad, que domina inicuamente tan-
to el cuerpo como el espiritu de los hombres» .

Sin embargo, los profetas no se dejan engafar por este poder manifiesto
del dinero. Jeremias, en una linea muy semejante a la de la tradicién sa-
piencial, indica que las riquezas «abandonan a mitad de la vida» (17,11). So-
fonias, seguido por Ezequiel, afirma que el oro y la plata no pueden salvar, no
constituyen una garantia suprema de seguridad en esta vida. Amoés, Isaias,
Miqueas, ven en la carrera hacia los bienes de este mundo una carrera ha-
cia la destruccién del propio pais, especialmente de las capitales. Con pala-
bras distintas, los profetas estan de acuerdo con los sabios en que Mammén
es un dios engafnoso, incierto, traicionero. Tan falso como los dioses paga-
nos, tan inseguro como las grandes potencias.

Existe un segundo rasgo de Mammon que resulta mas discutible. Me re-
fiero a lo siguiente: ;son los bienes de este mundo indiferentes en si mismo
o esencialmente injustos? Si tenemos en cuenta que la mayoria de los
oriculos proféticos constituyen una denuncia de las injusticias sociales de
su tiempo, podemos concluir que las riquezas acumuladas por tales perso-
nas son esencialmente injustas. Pero esto no significa que todo tipo de ri-
queza sea injusto, que los bienes de este mundo estén afectados de una
maldad intrinseca. El més elemental sentido comtin hace pensar que no es
asi. Basta recordar un ejemplo muy significativo. Jeremias, que denuncia el
afan de enriquecerse incluso entre sus contemporaneos pobres, no siente
escripulos de compartir una herencia con los suyos (37,12) o de adquirir
un campo (c. 32).

En otras palabras, los bienes de este mundo son indiferentes en si mis-
mos. El simple contacto con ellos no hace incurrir en pecado. Es la actitud
del hombre la que los diviniza y les presta ese caracter de injusticia que ad-
vertimos en numerosas ocasiones. Igual conclusién que en la primera par-
te, al hablar de las grandes potencias.

Actitudes y acciones idoldtricas

Si nos atenemos a los textos proféticos, la actitud fundamental que di-
viniza a los bienes de este mundo es la codicia, el deseo de tener mas. Pero
esta codicia se manifiesta en posturas muy distintas y con matices muy di-
versos. Tanto el rey Joaquin como los contemporaneos pobres de Jeremias
son victimas de este deseo de tener mas. Pero resulta indudable que entre

¥ PL 52, 547.
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ellos existe gran diferencia. La codicia se ramifica en tres direcciones distin-
tas, todas ellas idolatricas, a las que corresponden acciones especificas.

La primera tiene un aspecto de injusticia directa, premeditada. En este ca-
so la codicia no respeta las posesiones ni la vida del préjimo. Impulsa a des-
pojar a los demas de sus bienes para apropiérselos. En esta linea se orientan
casi todos los textos proféticos. Supone la entrega mas plena a Mammon. Las
acciones idolatricas con las que se le rinde culto en este caso constituyen una
lista casi interminable: oprimir, robar, defraudar, desahuciar, juntar casas
con casas, campos con campos, esclavizar a pobres y nifios, aumentar el pre-
cio de los productos, usar balanza con trampa, etc.

La segunda se caracteriza por el egoismo, que impide compartir los bienes.
No se trata de injusticia directa, sino indirecta. Este tema esta muy poco
desarrollado en los profetas. La tinica alusion que encontramos es la de Am
6,6b, cuando habla de los ricos de Samaria que se dan la gran vida sin preo-
cuparse del desastre de sus conciudadanos pobres. Esta gente, aunque no
mate ni robe, también da culto a Mammoén. Lo hacen con su lujo y despil-
farro. Consideran estas comodidades lo {inico importante y ponen plena
confianza en el idolo que las proporciona.

Por tiltimo, la codicia se manifiesta también en el agobio por la supervi-
vencia. Este término lo tomo del Nuevo Testamento (Mt 6,25), nunca apa-
rece en los profetas. Pero es el méas adecuado para comprender la critica que
hace Jeremias a sus paisanos pobres y la de Ezequiel a los exiliados. En es-
te caso no se trata de injusticia directa ni indirecta. Es el simple deseo de te-
ner mas, de asegurar la comida, la bebida y el vestido, de tener una certeza
para el dia de mafiana.

Conviene tener en cuenta estas tres formas de codicia para no empo-
brecer el tema del culto a Mammon, ya que corremos el peligro de reducir-
lo a la primera. Sin embargo, debemos reconocer que fue esta primera la
que mas preocupd a los profetas, como lo demuestra la abundancia de tex-
tos que poseemos sobre ella, mientras en los otros dos casos solo contamos
con insinuaciones muy escasas y esporadicas.

Plenamente relacionada con esta actitud de codicia, y subyaciendo a la
misma, se encuentra otra actitud que también convierte a dichos bienes en
un idolo: la confianza. Los textos proféticos no resaltan mucho este matiz.
Lo encontramos en Jr 9,22s.; también en Sof 1,18 y Ez 7,19 de forma indi-
recta, ya que al negar la capacidad del oro y la plata para salvar presuponen
en los contemporaneos este tipo de confianza.

Aunque se encuentre menos desarrollado en el mensaje profético, esta
actitud de confianza es méas importante que la de codicia, porque la justifi-
ca. El hombre no desearia acumular bienes si no viese en ellos una garan-
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tia para su vida. Y asi advertimos un punto de contacto con el tema del
apartado anterior. En ambos casos, la confianza depositada en una realidad
que no es Dios lleva a su divinizacién.

Las victimas

El culto a Mammon es de los mas cruentos. Huérfanos, viudas, pobres,
emigrantes, débiles, miserables, incluso los mismos padres, aparecen en los
textos proféticos como victimas del deseo de enriquecerse.

Pero las victimas de Mammoén no son solo las personas. También en-
contramos enumerados la justicia, el derecho, la misericordia, esos intere-
ses de Dios a través de los cuales desea regular las rectas relaciones entre los
hombres, y que podemos sintetizar en un solo término: la palabra de Dios.
En Jr 6,9-30 y Ez 33,30-33 se advierte este hecho, que serd denunciado mas
tarde por Jess.

Pero hay otra victima mas de este culto a los bienes terrenos: el mismo
hombre que lo practica. Podriamos pensar que él es el gran beneficiado,
al menos en este mundo. Cometeriamos un grave error. Aunque el hombre
se imagina dominar esa riqueza, es ella quien lo domina a él. No se trata
solo de que acapara su vida, y le exige un esfuerzo continuo. Se trata de que
lo destruye interiormente, cerrandolo a Dios, al préjimo y a su misma rea-
lidad profunda. El culto al dinero es una de las formas mas claras de alie-
nacién.

Una tradicién profética refleja muy bien esta idea. Se trata de 1 Re 21,
donde se cuenta una de las injusticias mas famosas de la historia de Israel,
el asesinato de Nabot. Tras su muerte, el rey Ajab marcha a «tomar posesién -
de la vifia» (v. 16); piensa haber aumentado sus posesiones con ese terreno
que tanto deseaba. Pero el perjudicado no ha sido solo Nabot. Es también,
y sobre todo, el mismo rey, como le indica Elias al decirle «te has vendido»
(v. 20), idea que se repetira en el juicio final sobre Ajab (v. 25). Este con-
traste entre «tomar posesion» y «venderse» refleja con profunda ironia la
tragedia de los que deciden servir a Mammoén.

2. La manipulacién de Dios

En un breve e interesante articulo sobre «La realidad de Dios» y el pro-
blema de la idolatria afirmaba Von Rad: «Precisamente el hombre piadoso
es el que corre mas peligro de configurar a Dios a su imagen o segun otra
imagen»'*. Y aflade poco después: «También los cristianos corremos el pe-

1 VON RaD, Gottes Wirken, p. 148.
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ligro incesante de creer en mitos y adorar imagenes. No existe ni una sola
verdad de fe que no podamos manipular idolatricamente» .

Hasta ahora nos hemos fijado en la vertiente de la idolatria que se
orienta contra el primer mandamiento («no tendras otros dioses frente a
mi»). Ahora nos detendremos en la que se refiere al segundo, la prohibi-
cién de fabricar imagenes de Yahvé. Aunque se ha discutido mucho sobre
el sentido de esta prohibicién, la teoria mas aceptada es que intenta im-
pedir la manipulacién de Dios **. Cuando uno construye una imagen corre
siempre el peligro de manipular a la divinidad. Si esta concede lo que se le
pide, se la premia ofreciéndole incienso y perfumes, ungiéndola con acei-
te, presentandole ofrendas. Si niega sus dones, se la castiga privandola de
todo esto.

Esta mentalidad antigua, que los israelitas quisieron evitar, pervive toda-
via en algunos reductos cristianos, aunque sean escasos. Pero existen formas
mas graves de manipular a Dios. De acuerdo con la tradicién biblica, este
hecho tiene lugar sobre todo en el terreno religioso. El culto, las verdades de
fe, los sistemnas religiosos, las personas sagradas, los tiempos, las tradiciones,
se prestan a ser absolutizados, a manipular a Dios atindole las manos.
Como decia Von Rad, «no existe ni una sola verdad de fe que no podamos
manipular idolatricamente». Entonces, cuando creemos estar sirviendo al
Dios verdadero, lo que hacemos es dar culto a un idolo que nos hemos fa-
bricado. En este error cayeron numerosos israelitas y judios, y los profetas se

17 VoN RaD, Gottes Wirken, p. 161. Como ejemplo concreto me limito a citar las intere-
sante palabras de Aubert a propésito de la época de Pio IX: «A veces, la devocion al papa ad-
quiria incluso formas harto discutibles, que el arzobispo de Reims denunciaba como “idola-
tria del papado”. Unos, a fin de poder confesar mejor que, para ellos, el papa era el vicario de
Dios sobre la tierra —el "Vice-Dios de la humanidad”, se llegé a decir—, crefan oportuno
aplicarle los signos que en el breviario se dirigen a Dios mismo. (...}. Y otros lo saludaban
con los titulos atribuidos a Cristo en las Sagradas Escrituras: Pontifex sanctus, innocens, impo-
llutus, segregatus a peccatoribus et excelsior coelis factus. Ahora bien, dichas inconveniencias no
eran solo aplicaciones irresponsables. Un articulo de La Civilta Cattolica, 1a revista de los je-
suitas romanos, explicaba que “cuando medita el papa, es Dios mismo quien piensa en él"
Uno de los obispos ultramontanos mas prestigiosos de Francia, monsefior Bertaud de Tulle,
presentaba al papa como “el Verbo encarnado que se prolonga”; y el obispo de Ginebra, mon-
sefior Marmillod, no vacilaba en predicar sobre “las tres encarnaciones del Hijo de Dios”: en
el seno de una virgen, en la eucaristia y en el anciano del Vaticano» (R. AuBerT, Pio IX y su épo-
ca, vol. XXIV de A. FLICHE-V. MARTIN, Historia de la Iglesia, Edicep, Valencia 1974, p. 329).

'* Entre la abundante bibliografia sobre el tema, véase J. ALONSO Diaz, «El alcance de la
prohibicion de las imdgenes en el decalogo mosaico», EstEcl 48 (1973) 315-326; K. H. BERN-
HARDT, Gott und Bild. Ein Beitrag zur Begrilndung und Deutung des Bilderverbotes, Evangelische
Verlangsanstalt, Berlin 1956; C. DOHMEN, Das Bilderverbot. Seine Entstehung und seine Entwic-
klung im Alten Testament (BBB 62), Peter Hanstein, Bonn 1985; S. D. McBRIDE, «The Essence
of Orthodoxy: Deuteronomy 5:6-10 and Exodus 20:2-6», Interpr 60 (2006) 130-150; G. vON
RaD, Teologia del Antiguo Testamento 1, 272-280.
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vieron obligados a denunciarlo. Me limitaré a entresacar algunos ejemplos,
aparentemente muy distintos, pero que reflejan todos ellos una falsa segu-
ridad religiosa y un intento de manipular a Dios: el éxodo, la alianza, el
templo y el «dia del Sefior».

2.1. La manipulacién por el dogma: el Exodo

Si existe una verdad capital en la religién de Israel y en su idea de la his-
toria de la salvacion es el éxodo. La confesién de que «el Seiior nos sacd de
Egipto» atraviesa todo el Antiguo Testamento. «Yo soy el Sefior, tu Dios, yo
te saqué de Egipto, de la esclavitud», es la solemne introduccién histérica al
Decalogo (Ex 20,2; Dt 5,6). Y el tema resuena en los salmos (135,8; 136,10-
15), aparece en boca de paganos como Rajab (Jue 2,10) y Ajior (Jdt 5,10-14),
es objeto de profunda reflexién por parte del autor del libro de la Sabiduria.
Pero, como todas las verdades, también esta se presta a interpretaciones err6-
neas, que provocan una falsa seguridad religiosa. Como si Dios se hubiese
comprometido de forma definitiva y exclusiva con Israel, y este pudiese abu-
sar de dicho privilegio.

La denuncia mas enérgica de esta postura se encuentra en el libro de
Amos. Se trata de un pasaje muy breve, pero tan radical que debié de re-
sultar blasfemo a sus oyentes y lectores:

;No sois para mi como etiopes, israelitas? —oraculo del Sefior—.
Si saqué a Israel de Egipto,

saqué a los filisteos de Creta

y a los sirios de Quir (Am 9,7).

Es imposible decir algo tan duro en menos palabras. De un golpe, Amos
tira por tierra todo privilegio. Lo que Israel considera un episodio Gnico y
exclusivo en la historia universal, su salida de Fgipto, es puesto al mismo
nivel que las emigraciones de filisteos y sirios, precisamente esos pueblos
que fueron de sus mayores enemigos. Amos no niega la intervencién de
Dios en Egipto; pero la amplia a la historia de todos los paises. No desmi-
tifica la historia de Israel, sino que hace sagrada toda la historia universal,
eliminando con ello presuntos privilegios del que se considera «pueblo ele-
gido». Pero el profeta no pretende herir su sensibilidad, sino hacer caer en
la cuenta de una verdad profunda. Que las confesiones de fe, los dogmas,
son palabras vacias cuando no se vive de acuerdo con ellas ™.

» Como afirmaba Jests: «No basta decirme: jSeflor!, jSefior! para entrar en el Reino
de los cielos; no, hay que poner por obra el designio de mi Padre del cielo» (Mt 7,21). La
confesion de Jestis como «el Sefior» es capital en el Nuevo Testamento, la que nos salva.
Pero no automaticamente, de forma magica, sino unida a una vida conforme con esa con-
fesion.
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2.2. La alianza

Estrechamente unida al éxodo estd la idea de la alianza. Es el momento
capital que sigue a la salida de Egipto. Sellada en el Sinai, Yahvé se com-
promete por ella a «ser el Dios de Israel», y este a ser «el pueblo del Sefior»,
Unién tan estricta se presta de nuevo a ser entendida como un privilegio,
que garantiza contra toda amenaza futura. Y, aunque el Antiguo Testamen-
to insiste continuamente en que esta alianza quedar4 rota si el pueblo no
cumple sus clausulas (los mandamientos), en este pervivié la idea de un
compromiso incondicional por parte de Dios, que le ataba las manos para
cualquier castigo. Frente a esta opinion se alza de nuevo Amés, que ve en la
alianza no un motivo para sentirse seguro, sino un argumento para mayor
responsabilidad:

Escuchad, israelitas, esta palabra que os dice el Sefior
a todas las tribus que saqué de Egipto.

A vosotros solos os escogi

entre todas las tribus de la tierra.

Por eso os tomaré cuentas

de todos vuestros pecados (Am 3,1-2)

Con esa libertad tipica del profeta, que le permite incluso contradecir-
se, Amés defiende en este caso la postura oficial: el tinico pueblo elegido
por Dios es Israel. Pero si se pone de parte de sus oyentes es para descargar
después sobre ellos un golpe atin m4s duro: la alianza solo garantiza que se
tendrdn en cuenta todos los pecados contra ella.

2.3. El templo

A diferencia del éxodo y la alianza, el templo no es una verdad de fe, un
dogma. Pero, como espacio sagrado especialmente elegido por Dios, se
presta también a una confianza idolétrica. La mayor denuncia de este he-
cho la encontramos en Jeremias. Estamos a comienzos del reinado de Joa-
quin (609 a.C.), afio de tragicas experiencias para los judios. Poco antes ha
muerto el gran rey Josias en la batalla de Meguido, a manos de los egipcios,
y el faraén Necao, a su vuelta del norte, ha destituido y deportado al nuevo
rey, Joacaz. En estos momentos de tensién e incertidumbre, el pueblo pone
su confianza en «el templo del Sefior». Creen que garantiza la seguridad de
Jerusalén. Jeremias tira por tierra tales esperanzas, basadas en «razones que
no sirven». Los judios conciben el templo como una cueva de ladrones, en
la que pueden refugiarse después de robar, asesinar y cometer adulterio.
Dios no tolera esa mentalidad. £l no se compromete con un espacio fisico,
sino con una forma de conducta ética y religiosa. Por eso, si el pueblo no
cambia, el destino del templo de Jerusalén sera idéntico al del antiguo tem-
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plo de Silo, el mas importante en la época de los Jueces, que terminé bo-
rrado de la historia. Merece la pena recoger algunas frases de este impor-
tante discurso.

Asi dice el Sefior de los ejército, Dios de Israel: Enmendad vuestra conduc-
ta'y vuestras acciones, no os hagais ilusiones con razones falsas, repitiendo: «el
templo del Sefior, el templo del Sefior, el templo del Sefior» (...). ;De modo que
robdis, matdis, cometéis adulterio, jurdis en falso, quemais incienso a Baal, se-
guis a dioses extranjeros y desconocidos, y después entrais a presentaros ante
mi en este templo que lleva mi nombre y decis: «Estamos salvados», para seguir
cometiendo tales abominaciones? ;Creéis que es una cueva de bandidos este
templo que lleva mi nombre? (...). Andad, id a mi templo de Silo, y mirad lo
que hice con él por la maldad de Israel, mi pueblo (Jr 7,3-12).

2.4. El dia del Senor

Estamos ahora ante una tradicién que arraiga con gran fuerza en Israel,
provocando muchos malentendidos. Aunque es dificil rastrear los origenes
del tema, resulta indudable que los israelitas del siglo vii a.C., contempo-
raneos de Am®s, esperaban que el Sefior se manifestase de forma grandio-
sa para exaltar a su pueblo y ponerlo a la cabeza de las naciones. Esto ocu-
rrirfa en «el dia del Sefior». La expresién condensa toda una serie de
discutibles privilegios y falsas esperanzas. Amos se enfrenta con ellas pro-
poniendo una concepcién totalmente distinta.

jAy de los que ansian el dia del Sefior!

;De qué os servird el dia del Sefior

si es tenebroso y sin luz?

Como cuando huye uno del leén y topa con el oso,
0 se mete en casa, apoya la mano en la pared,

y le pica la culebra (Am 5,18-19).

Aquel dia —oraculo del Sefior—

haré ponerse el sol a mediodia

y en pleno dia oscureceré la tierra.
Convertiré vuestras fiestas en duelo,
vuestros cantos en elegias,

vestiré de sayal toda cintura

y dejaré calva toda cabeza;

les daré un duelo como por el hijo tnico,
el final sera un dia tragico (Am 8,9-10).”

* %k 3k

Estos ejemplos relacionados con los rivales de Dios y la manipulacion
de Dios demuestran que, para el profeta, el Sefior es lo tinico absoluto. Mu-

 Sjguiendo estas huellas, otros profetas mantendran este caracter tragico del dia del Se-
for (Is 2,6-22; Sof 1,7-18; Ez 7, etc.).
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chos contemporaneos suyos presumirian de conceder también la impor-
tancia suprema a Yahvé. Pero es facil advertir la diferencia. EI hombre nor-
mal, incluso el hombre de cierta fe, tiende a considerar a Dios como una rea-
lidad mas entre las muchas que lo rodean, y por eso no advierte oposicion
entre El y la riqueza, o entre El y los imperios. O lo ve como algo demasia-
do cercano, domesticable, al servicio de sus pequeiios intereses. Las paginas
anteriores, al hablar de la idolatria, dejan claro, indirectamente, la gran idea
de Dios que tienen los profetas, consecuencia inevitable de su profunda ex-
periencia religiosa. Quien no se siente asombrado por este Dios supremo,
soberano, de los profetas, nunca captard su mensaje. A partir de esta expe-
riencia es como se entiende la insercién del profeta en la sociedad de su
tiempo y en la historia.
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La lucha por la justicia

Uno de los aspectos mas famosos e importantes del mensaje proféti-
co lo constituye su denuncia de los problemas sociales y su esfuerzo por
una sociedad mas justa’. Incluso ha provocado la idea de que los profe-
tas dieron un nuevo impulso a la religiéon de Israel, marcidndola con un
sentido ético del que antes carecia, al menos en tan alto grado. Hoy dia
se ven las cosas de otro modo. El descubrimiento de numerosos textos
orientales —egipcios, mesopotamicos, hititas y ugariticos— ha demos-
trado que la preocupacion por la justicia fue constante entre los pueblos
del Antiguo Oriente Proximo’. Y, dentro de Israel, la sabiduria tribal, el
culto, las leyes, intentaron inculcar desde antiguo, antes de que apare-
ciesen los grandes profetas, el interés y el afecto por las personas mas dé-
biles. Interpretariamos mal a los profetas si los considerasemos francoti-
radores al margen de esta lucha mas amplia por la justicia. Por eso
comenzaremos hablando de los intentos de solucién anteriores a los
profetas, o contemporaneos con ellos. Esta base nos permitird valorar
mejor su aportacion.

! Amplia exposicién de todas las cuestiones que abordaremos en SICRE, «Con los pobres
de la tierra», con bibliografia en las pp. 465-477. Entre los titulos en castellano aparecidos
posteriormente: JARAMILLO Rivas, La injusticia y la opresion; YAFE, Profetas, reyes y hacendados.
Véase también: Gossal, Justice; TERRINONI, «I profeti e la povertd»; JENSEN, Ethical dimension;
HoustoN, Contending for Justice; Ip., «Exit to Oppressed Peasants?»; GONCALVES, «Fonde-
ments».

2 §obre la preocupacién por los mis débiles en Egipto, Mesopotamia, los Hititas y Uga-
rit, SICRE, «Con los pobres...», pp. 19-47.
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1. Los intentos de solucion anteriores a los profetas

El periodo de los jueces, en el que se dan las primeras grandes dife-
rencias sociales y econémicas, es también testigo de los primeros esfuer-
zos por ayudar a los necesitados. Se encuentran en el llamado «Cédigo de
la Alianza» (Ex 21,22-23,19), que bastantes autores datan en esta época®.
Aunque podemos admitir que el Cédigo fue redactado posteriormente,
muchas de sus normas reflejan el espiritu y los problemas de dicho perio-
do. En relacién con el tema de la justicia son interesantes los siguientes
aspectos:

Preocupacion por los mds débiles*

«No oprimirds ni vejaras al emigrante» (Ex 22,20). «No humillaris a
viudas ni huérfanos» (22,21). En este apartado podemos incluir las leyes so-
bre los esclavos (21,1-10.26-27; 23,12)° y las referencias a los pobres.

Preocupacion por la recta administracion de la justicia

Se advierte en Ex 23,1-9, donde McKay, eliminando afiadidos posterio-
res, reconstruye un decalogo sobre la conducta que deben observan ancia-
nos, jueces y testigos en los tribunales®.

Teniendo en cuenta la evolucién posterior, reviste especial interés la
legislacion sobre el préstamo y las prendas tomadas en fianza. «Si prestas dine-
ro a uno de mi pueblo, a un pobre que habita contigo, no seras con él un
usurero, cargandole de intereses» (22,24). Relacionado con este tema es-
ti el de los objetos dejados en prenda. El Cédigo solo se fija en un caso
concreto: «Si tomas en prenda la capa de tu préjimo, se la devolveras an-

* Jepsen, Riggren, Noth, Sellin-Rost, von Rad, Weiser, Procksch.

“ SNEED, «Israelite Concern...?» afirma que la referencia a los grupos mas débiles solo re-
fleja la ideologia de la clase dominante, sin interés especial por esas personas, y que toda la
Biblia se puede interpretar en este sentido. Hace afios, mi experiencia personal en El Salvador
(1976 y 1980) me hizo ver la gran diferencia entre el mensaje social de la Biblia y las fami-
lias de terratenientes que defendian sus intereses econémicos en los periédicos.

* Cf. N. P. LEMCHE, «The «Hebrew Slave». Comments on the Slave Laws Ex 21,2-11», VT 25
(1975) 129-144; 1. CARDELLINI, Die biblische «Sklaven»-Gesetze im Lichte der keilschriftlichen Skla-
venrechts (BBB 55), Peter Hanstein, Bonn 1981, pp. 239-268; J. VAN SETERS, «The Law of the
Hebrew Slave», ZAW 108 (1996) 534-546.

¢J. McKay, «Exodus XXIII 1-3.6-8: A Decalogue for the Administration of Justice in the
City Gate», VT 21 (1971) 311-325. La importancia de estos versos, sin hablar de «decalogo»,
ya la habia puesto de relieve A. Arr, «Die Urspriinge des israelitischen Rechts», en Ip., Kleine
Schriften 1, 278-332. También G. BEER, en su comentario al Exodo de 1939, traslada a otro si-
tio los versos 4-5 y titula el resto «un espejo de jueces» (ein Richterspiegel), aunque lo consi-
dera dirigido a la conciencia de todos los israelitas.
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tes de ponerse el sol, porque no tiene otro vestido para cubrir su cuerpo
y para acostarse» (22,25s.). Sabemos que esta norma no se cumplié (cf.
Am 2,8), y en épocas posteriores se toman en prenda las piedras del mo-
lino (cosa que prohibira Dt 24,6), un animal (Job 24,3), e incluso un ni-
fio (Job 24,9).

Mas tarde, este Codigo de la Alianza quedé anticuado y fue preciso re-
novarlo y ampliarlo’. Surgi6é de este modo una legislacién nueva, que con
el paso del tiempo se convirtié en el nicleo del actual Deuteronomio (Dt
12-26). Dentro de las normas de mayor contenido social encontramos los
siguientes datos de interés:

Defensa de los grupos mds pobres

Permite que entren en la vifia del préjimo y coman hasta hartarse (sin
meter nada en la cesta) o que espiguen en las mieses, pero sin meter la hoz
(Dt 23,25-26). Manda a los propietarios: «Cuando siegues la mies de tu
campo y olvides en el suelo una gavilla, no vuelvas a recogerla; déjasela al
emigrante, al huérfano y a la viuda, y asi el Sefior bendecira todas tus tareas.
Cuando varees tu olivar, no repases las ramas; déjaselas al emigrante, al
huérfano y a la viuda. Cuando vendimies tu vifia, no rebusques los racimos;
déjaselos al emigrante, al huérfano y a la viuda» (Dt 24,19-21). A estos tres
grupos tradicionales de personas necesitadas, el Deuteronomio afiade los
levitas, que no posefan tierras y se habian empobrecido con la centraliza-
cion del culto en Jerusalén. En cuanto a los esclavos, a la prescripcién de li-
berarlos al séptimo afio (véase Ex 21,2), se aflade ahora la de cargarlos de
regalos (Dt 15,13-15). Y encontramos otra ley muy importante sobre el es-
clavo que se escapa (Dt 23,16-17), que supone en el legislador la concien-
cia de una injusticia de base, de una sociedad arbitraria, donde a veces so-
lo cabe el recurso de escapar de ella; aunque se infrinjan las normas en
vigor, el Dt comprende esa postura y defiende al interesado.

A propésito de la administracién de la justicia en los tribunales se mantie-
ne la norma fundamental (Dt 16,18-20).

Sorprende la importancia que ha adquirido el tema del préstamo. Se in-
siste en no cargar intereses (Dt 23,20-21). Se hace mas rigurosa la antigua
ley de Ex 22,25, que permite tomar en prenda la capa del préjimo, con tal
de devolverla antes de ponerse el sol; ahora se prohibe «tomar en prenda la
ropa de la viuda» (Dt 24,17). Pero lo més importante y nuevo es la remi-
si6n cada siete afios y la insistencia en la generosidad (Dt 15,1-11).

7 O. FisSFELDT, Introduccion al Antiguo Testamento, Cristiandad, Madrid 2000, piensa que el
Deuteronomio pretendia eliminar el antiguo Cédigo de la Alianza. Esta idea no parece tan
clara como él piensa.



EL MENSAJE

Ante el fenémeno creciente de personas que han perdido sus tierras y
deben trabajar por cuenta ajena, aparece ahora una norma nueva sobre el sa-
lario: «No explotaras al jornalero, pobre y necesitado, sea hermano tuyo o
emigrante que vive en tu tierra, en tu ciudad; cada jornada le daras su jor-
nal, antes que el sol se ponga, porque pasa necesidad y estd pendiente del
salario» (Dt 24,14).

Finalmente, ante las nuevas circunstancias, surge una ley sobre el comer-
cio: «No guardaras en la bolsa dos pesas; una mas pesada que otra. No ten-
dras en casa dos medidas; una mas capaz que otra. Ten pesas cabales y jus-
tas, ten medidas cabales y justas» (Dt 25,13-15).

No solo las leyes, también la sabiduria y el culto inculcaban unas rectas
normas de conducta que hiciese mas llevadera la situacion®. Las liturgias de
acceso al templo, con el mismo espiritu de otros textos babilonios’, recuer-
dan que solo puede hospedarse en el «monte santo» aquel que «procede
honradamente y practica la justicia, habla sinceramente y no calumnia con
su lengua, no presta dinero a usura ni acepta soborno contra el inocente»
(Sal 15; véanse también Sal 24 e Is 33,14-16). Por desgracia, este ideal no
se mantuvo, y el templo se convirtié en cueva de ladrones (Jr 7,1-15). Le-
gisladores, sacerdotes y sabios, mas que solucionar los problemas, dan tes-
timonio indirecto de la grave situacion a la que se habia llegado.

2. La denuncia de los profetas

2.1. Visiéon de conjunto de la sociedad

Cuando se expone este tema, es frecuente comenzar reuniendo las afir-
maciones de los profetas sobre una serie de problemas concretos: lujo, lati-

® Sobre la literatura sapiencial véase D. Cox, «Sedaqa and Mispat: The Concept of Righ-
teousness in Later Wisdomv, Studi Biblici Francescani 27 (1977) 33-50; B. V. MaLcHOw, «Social
Justice in the Wisdom Literature», BibTB 12 (1982) 120-124; Ph. J. NEL, The Structure and Ethos
of the Wisdom Admonitions in Proverbs (BZAW 158), de Gruyter, Berlin 1982, con amplia bi-
bliografia; W. RICHTER, Recht und Ethos. Versuch einer Ortung des weisheitlichen Mahnspruches,
Kosel, Mtinich 1966; G. vON RAD, La sabiduria en Israel, Trotta, Madrid 1973, pp. 103-130. El
libro de J. W. GasPar, Social Ideas in the Wisdom Literature of the Old Testament, Catholic Univ.
of America Press, Washington 1947, trata exclusivamente del matrimonio, el padre, la espo-
sa, los hijos, la educacién, la comunidad y su funcién social.

* Recuérdense las palabras de Gudea relacionadas con la construccién del templo Enin-
nu: «Desde el dia en que el Rey [el dios] entr6 en su casa, durante siete dias, la sierva acom-
paiid a su seifiora, y el siervo estuvo al lado de su seifior. En la ciudad, el fuerte y el siervo re-
posaron juntos, la lengua dafiina cambié de palabras (...). No entreg6 el huérfano al rico, ni
la viuda al poderoso» (Cilindro B, XVII, 18-XVIII, 13). Gudea tiene un concepto ético de la re-
ligion. El culto a los dioses debe ir acompafiado de la practica de la justicia, transformando
la sociedad a su paso.
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fundismo, esclavitud, opresién de los mas débiles. Considero preferible
partir de una visién de conjunto, que nos muestre como perciben la socie-
dad de su tiempo. Para ello, lo mejor es partir de los oraculos que nos des-
criben la situacion general de las capitales, Samaria y Jerusalén, ya que a tra-
vés de ellas podemos conocer la realidad de los dos paises que componen
el pueblo de Dios. Comencemos por el Reino Norte, Israel.

a} La situacion en Samaria

A lo largo de sus dos siglos de existencia (931-721), el Reino Norte con-
té con tres capitales, que se fueron sucediendo como residencia de los re-
yes. Tras un breve periodo en Siquén, la capital se traslad6 a Tirsa, hasta que
Omri, en el siglo 1x, construyé Samaria. Esta tltima fue la mas importante
de todas, ademas de la més lujosa. Este lujo se consigui6, inevitablemente,
a costa de los sectores mas modestos de la poblacién, especialmente del
campesinado, que atraves6 momentos muy dificiles en el siglo vir a.C.

Oseas, profeta del norte, no dedica especial importancia a este tema, ya
que le preocupan mas las continuas revueltas y luchas de partidos que se
entablan en su época. Pero Amos, judio de origen, enviado por Dios a pre-
dicar en Israel, ofrece su punto de vista sobre la capital. El texto, enigmati-
co para un lector moderno, adquiere enorme fuerza con una sencilla expli-
cacién . '

Pregonad en los palacios de Asdod,

y en los palacios de Egipto;

reunios en los montes de Samaria,

contempladla sumida en el terror”,

repleta de oprimidos .

No saben obrar rectamente —oraculo del Sefior—

los que atesoran violencia y robo en sus palacios (Am 3,9-10).

Amoés presenta a Samaria como un gran escenario en el que se repre-
senta una obra comenzada hace afios. Pero solo puede entenderla un pu-

" Para una exposicion mas detallada véase Sicre, «Con los pobres...», pp. 116-119.

" La expresion mehiimdt rabbot la traducen algunos de forma muy débil, como «gran tra-
ficon, «gran confusion». El sentido es mas fuerte; meh@imdt rabbdt aparece en 2 Cr 15,5 en pa-
ralelo con la falta de seguridad y paz en todo el pais. Y en Ez 22,5 se da a Jerusalén el titulo
de rabbat hammehiimd, no porque sea una ciudad comercial, muy activa, sino porque en ella
se asesina, se deshonra a los padres, se oprime a los débiles. Mehfimd describe también el pa-
nico mortal que Dios siembra entre los enemigos y los mueve a matarse entre si. Por consi-
guiente, la mejor traduccién es la de «panico» o «terror», como propone Wolff.

12 ‘g3uqim puede interpretarse como plural abstracto («opresiones») o en sentido concre-
to («oprimidos»). En el primer sentido serfa expresion paralela al «gran terror»; en el segun-
do constituye la antitesis de «los que atesoran» (‘otsrim: v. 10). Me inclino por esta tltima.
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blico especializado en la materia. Por eso comienza invitando a los filisteos
(Asdod) y a los egipcios. Para los israelitas, estos dos pueblos son enemigos
tradicionales, prototipo de opresores. Los egipcios esclavizaron a Israel an-
tes del éxodo; los filisteos, cuando se establecieron en Canaan. A este pibli-
co, entendido en oprimir, invita Amés para que contemple un espectaculo
de opresion.

La accién ha comenzado afios antes de que acudan los espectadores, y el
profeta la sintetiza en dos palabras: mehiimot rabbot, una gran confusién o un
gran terror, semejante al de la guerra. El espectaculo resulta al principio con-
fuso, pero al punto se distinguen dos grupos en escena: el de los oprimidos
y el de los que atesoran. Los primeros son casi marionetas, sujetos pasivos,
mientras que los segundos llevan a cabo toda la accién. Pero en ellos se de-
tecta una incapacidad de obrar rectamente; se trata de algo casi constitutivo.
Amos no dice simplemente que actan mal; dice que «no saben» obrar con
rectitud. En cambio, son muy capaces de aumentar continuamente sus po-
sesiones. Leyendo el resto del libro y basindonos en la arqueologia resulta
facil saber qué acumulan: objetos lujosos, lechos de marfil, instrumentos
musicales, grandes provisiones de vino exquisito... Todo lo que permite una
vida comoda y lujosa. Pero Amés no se detiene en la enumeracién. Pasa a la
valoracién, y califica lo que atesoran en sus palacios como «violencia y
robo». Segiin Wolff, podriamos traducir «asesinatos y robos» **.

;Significa esto que los ricos de Samaria van matando y robando impu-
nemente? No es probable. De acuerdo con Donner ", estas dos palabras no
debemos referirlas en este caso a hechos sangrientos o crueldades fisicas,
sino a formas tipicamente cananeas de explotacién econémica permitidas
por la ley. Pero esto no representa ningtin consuelo para los acusados, al
contrario. Porque Amods equipara el resultado de su actividad, aparente-
mente legal, con el fruto de un actividad criminal, propia de asesinos y la-
drones.

Lo maés sorprendente del pasaje es cdmo juega Amds con el elemento
sorpresa. Frente a lo que podriamos llamar una visién «turistica», ofrece la
visién «profética». Unos espectadores invitados a visitar Samaria habrian es-
crito algo muy distinto. Se sentirian admirados de su riqueza, su lujo, sus
espléndidos palacios construidos con piedras sillares. Amo6s no descubre
una ciudad préspera y en paz, sino sumida en el terror. El turista admiraria
el lujo de las grandes familias, su habilidad financiera, su sabiduria huma-
na, sus espléndidos edificios repletos de objetos caros y lujosos. Améds des-
vela el trasfondo de mentira y de violencia criminal que los rodea. No son

3 WoLFE, Joel und Amos (BK XIV/2), pp. 232s.
“ DONNER, «Die soziale Botschaft der Prophetens».
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dignos de admiracién, sino de desprecio y de castigo. A lo largo del libro
desarrolla en rapidas pinceladas este juicio sintético y global.

Asi dice el Sefior:

A Israel, por tres delitos y por cuatro no lo perdonaré.
Porque venden al inocente por dinero

y al pobre por un par de sandalias;

pisotean a los pobres y evitan el camino de los humildes;
un hombre y su padre abusan de la criada;

se acuestan sobre ropas dejadas en fianza

junto a cualquier altar,

beben vino de impuestos

en el templo de su Dios (Am 2,6-8).

Cada una de estas frases requeriria un extenso comentario . Limitémo-
nos a una idea capital: los mas débiles desde el punto de vista social y eco-
némico son maltratados, humillados, incluso vendidos como esclavos, por
parte de personas sin escripulos, que a sus injusticias afaden el descaro de
cometerlas incluso en el templo, «junto a cualquier altar».

Estos poderosos pueden permitirse toda clase de lujos en el mobiliario
(«lechos de marfil», «divanes»), la comida («carneros y terneras»), la bebida
y los «perfumes exquisitos» (véase 6,4-6, donde parece inspirarse la tre-
menda parabola del rico y Lazaro) '*. Y este lujo encubre una actitud de co-
dicia, que hace olvidarse de Dios y del préjimo, como indica el oraculo
contra los comerciantes (8,4-7).

En este caos social, la institucién mas responsable es la encargada de
administrar justicia. De ella depende que los pobres triunfen en sus rei-
vindicaciones justas, o que se los oprima y explote mediante decisiones
arbitrarias:

iAy de los que convierten el derecho en ajenjo

y tiran por tierra la rectitud!

Odian al que interviene con valor en el tribunal

y detestan al que depone exactamente.

Pues por haber impuesto tributo de trigo al indigente,
exigiéndole cargas de grano,

si construis casas sillares, no las habitaréis;

si plantais vinas selectas, no beberéis de su vino.

Sé bien vuestros muchos crimenes e innumerables pecados:
estrujais al inocente, aceptais sobornos,

atropelldis a los pobres en el tribunal (Am 5,7.10-12).

'* Véase SICRE, «Con los pobres...», pp. 102-113.

16 Aunque se refiere a una época anterior, es muy interesante el articulo de S. BunimoviTz
y R. GREENBERG, «Revealed in Their Cups: Syrian Drinking Customs in Intermediate Bronze
Age Canaan», BASOR 334 (2004) 19-31.
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Piensan algunos comentaristas que todas estas injusticias tienen una me-
ta: eliminar a los campesinos pobres, reducirlos a la miseria, para apoderar-
se de sus campos y poder crear grandes latifundios. La teoria resulta bastan-
te verosimil. Pero es mas interesante constatar que esta actitud va unida a
una intensa preocupaciéon por el culto, como si Dios se contentase con pe-
regrinaciones, victimas y ofrendas, mientras los pobres son pisoteados.

b) La situacion en Jerusalén’

Si para conocer las injusticias de Samaria solo contamos con el testi-
monio de Amds, el caso de Jerusalén es distinto. Isaias, Miqueas, Sofonias,
Jeremias y Ezequiel nos ponen en contacto con ellas. Dada la abundancia
del material, me centraré en la visién de Isaias y Miqueas, con breves refe-
rencias a los otros profetas.

Isaias describe la capital de la forma siguiente:

{Como se ha vuelto una ramera la Villa Fiel!

Antes llena de derecho, morada de justicia, y ahora de asesinos.
Tu plata se ha vuelto escoria, tu cerveza esta aguada;

tus jefes son bandidos, socios de ladrones,

todos amigos de sobornos, en busca de regalos.

No defienden al huérfano,

no se encargan de la causa de la viuda.

Oraculo del Sefior de los ejércitos, el héroe de Israel:

Tomaré satisfaccién de mis adversarios, venganza de mis enemigos.
Volveré mi mano contra ti:

te limpiaré de escoria con potasa, separaré de ti la ganga.

Te daré jueces como los antiguos, consejeros como los de antafio.
Entonces te llamaras Ciudad Justa, Villa Fiel (1,21-26).

El diagnéstico de Isaias se asemeja al que muchos contemporaneos
emiten sobre nuestra sociedad. Vivimos en un mundo que ha traicionado y
abandonado a Dios, infiel, falso. Pero los motivos son distintos. ;En qué
pensamos nosotros al decir que el mundo ha abandonado a Dios, ha per-
dido la fe, etc.? ;En iglesias vacias? ;En poco interés por la doctrina tradi- .
cional? ;inmoralidad? ;Qué tipo de inmoralidad?

Para Isaias, Jerusalén ha traicionado a Dios porque ha traicionado a los
pobres. Y esta traicién la han llevado a cabo las autoridades («tus jefes»),
que se encuentran ante dos grupos sociales: los ricos, que se han enriqueci-

17 N. Na'’amaN, «When and How Did Jerusalem Become a Great City? The Rise of Jerusa-
lem as Judah’s Premier City in the Eighth-Seventh Centuries B.C.E.», BASOR 347 (2007) 21-
56. Sobre la situacion econémica en Juda durante el siglo vii: A. Faust-E. WEiss, «Judah, Phi-
listia, and the Mediterranean World: Reconstructing the Economic System of the Seventh
Century B.C.E.», BASOR 338 (2005) 71-92.
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do robando (estamos ante un caso manifiesto de demagogia profética) y los
pobres, representados por los seres mas débiles de la sociedad, huérfanos y
viudas. Los primeros pueden ofrecer dinero antes de que se trate su proble-
ma, y recompensar con regalos los servicios prestados. Los segundos no
pueden ofrecer nada; solo pueden pedir que se les escuche. Ante esta dife-
rencia, las autoridades se asocian con los ricos/ladrones.

Comparada con la vision que tiene Amoés de Samaria, la de Isaias es mas
compleja e interesante. Habla de quienes acumulan tesoros robando; en esto
coincide con Amoés. Pero detecta una causa profunda: los ricos puede robar por-
que las autoridades se lo permiten. Y estas lo permiten porque estin domina-
das por el afan de lucro. Con ello se convierten en «rebeldes; traicionan su pro-
fesién, traicionan a los pobres y traicionan a Dios. Por eso, la solucion debera
venir en una linea institucional, eliminando a esas autoridades y nombrando
en Jerusalén «jueces como los antiguos, consejeros como los de antano».

Como indicaba antes, este texto es un caso tipico de demagogia profé-
tica. ;Acaso eran ladrones todos los ricos de Jerusalén? ;Estaban corrompi-
das todas las autoridades? También hoy existen personas que simplifican
los problemas, se expresan de forma demagogica y pecan de injustas en sus
afirmaciones. Por eso las rechazamos con tranquilidad de conciencia. Al
mismo tiempo, afirmamos que Isaias es un gran profeta, incluso el mayor
de todos. Consideramos sus palabras «palabra de Dios». Esto revela nuestra
profunda hipocresia. Despreciamos a los profetas actuales y ponemos flo-
res en las tumbas de los antiguos profetas. Seria mas honrado no prestar
atencién a ninguno de ellos.

Miqueas, contemporaneo de Isafas, es aGn mas duro cuando habla de
Jerusalén:

Escuchad, jefes de Jacob, principes de Israel:
vosotros, que detestais la justicia y torcéis el derecho;
edificais con sangre a Sion, a Jerusalén con crimenes.
Sus jefes juzgan por soborno,

sus sacerdotes predican a sueldo,

sus profetas adivinan por dinero,

y encima se apoyan en el Sefior diciendo:

;No esta el Sefior en medio de nosotros?

No nos sucedera nada malo.

Pues por vuestra culpa Si6én serd un campo arado,
Jerusalén sera una ruina,

el monte del Sefior un cerro de brefias (Miq 3,9-11).

Este oraculo, uno de los mas duros y famosos del Antiguo Testamento,
comienza denunciando a las autoridades por sus sentimiento («detestais la
justicia») y su actitud global («torcéis el derecho»). A estos temas ya cono-
cidos afade algo nuevo: estas personas tienen un centro de interés: Sién-
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Jerusalén. Se preocupan por ella, quieren mejorar y ampliar la capital. Para
un campesino como Miqueas, Jerusalén debia de ser un gran especticulo:
«Dad vueltas en torno a Sién contando sus torreones; fijaos en sus baluar-
tes, observad sus palacios» (Sal 48,13-14). Y resultaria facil inculcarle los
sentimientos del Salmo 122:

jQué alegria cuando me dijeron: «Vamos a la casa del Sefior»!

Ya estan pisando nuestros pies tus umbrales, Jerusalén.

Jerusalén estd construida como ciudad bien trazada (...).

En ella estan los tribunales de justicia,

en el palacio de David.

Desead la paz a Jerusalén (...).

En nombre de mis hermanos y compaiieros te saludo con la paz;
por la casa del Sefior, nuestro Dios, te deseo todo bien (Sal 122).

Pero Miqueas no pertenece a este grupo. No ama Jerusalén, ni sus edi-
ficios ni su progreso. No cree en sus tribunales de justicia. No se siente con-
tento de estar en la ciudad. No desea su paz. Igual que Amés, no es un
turista ni un peregrino, sino un profeta, que descubre el revés de la trama.
Prosperidad y progreso estan construidos con la sangre de los pobres, a base
de injusticias.

No sabemos a qué hechos concretos se refiere: quiza a los trabajos for-
zados, sin remuneracién, a que las autoridades someten al pueblo para lle-
var a cabo su actividad constructora (algo parecido a lo que hara el rey Joa-
quin un siglo mas tarde y que denuncié Jeremias); quiza a los duros
tributos que hacen posible el esplendor de la capital. En cualquier caso, se
trata de medidas crueles, criminales y sangrientas.

;Cémo ha podido llegarse a esta situacion de injusticia? Porque la codi-
cia se aduefia de todos, incluso de los responsables religiosos. Al ritmo del
dinero danzan todas las personas importantes de Jerusalén. Y lo més grave
es que encima presumen de religiosos e invocan la presencia de Dios para
sentirse seguros (3,9-11). Cometen el pecado que mas tarde denunciara Je-
sts: pretenden dar culto a Dios y al dinero. Pero solo reservan para Dios las
palabras; las obras y el corazén estdn lejos de él, centrados en la ganancia.

En otro de sus textos, Miqueas repite que la sociedad esta dividida en
dos grandes grupos. No establece una distincion entre opresores y oprimi-
dos, sino entra la clase dirigente y «mi pueblo»:

Escuchad, jefes de Jacob, principes de Israel:

3No os toca a vosotros ocuparos del derecho,

vosotros que amdis el mal y odiais el bien,

que arranciis la piel del cuerpo, la carne de los huesos?
Pues los que comen la carne de mi pueblo,

y le arrancan la piel y le rompen los huesos,

y lo cortan como carne para la olla, como carne de puchero,
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cuando clamen al Sefior, no les respondera.
Les ocultara el rostro (en aquel momento)
por sus malas acciones (Miq 3,1-4).

Este texto contiene datos muy interesantes. En primer lugar, la metafo-
ra de partida, que expresa de forma grafica el desprecio y la crueldad con
que actdan las autoridades, tratando al pueblo como carne de matadero.
Por otra parte, la causa de esta situacion radica en la actitud interior de los
dirigentes, que odian el bien y aman el mal; més adelante nos preguntare-
mos si los profetas culpan a las estructuras sociales del mal existente, pero
no cabe duda de que siempre tienen en cuenta la actitud de pecado que do-
mina al corazén. Por 1ltimo, el pueblo oprimido y maltratado aparece en
boca de Dios como «mi pueblo»; el Sefior se siente profundamente vincu-
lado a esas personas a las que salvé de la esclavitud de Egipto y con las que
estableci6é un pacto («mi pueblo» es una referencia explicita a la férmula de
la alianza), mientras se distancia de los opresores.

El veredicto de Isaias y Miqueas coincide con el que otros profetas judios
emitiran un siglo mas tarde sobre Jerusalén. Baste recordar esta descripcién
de Sofonias:

jAy de la ciudad rebelde, manchada y opresora!

No obedecié ni escarment6.

No confiaba en el Sefior ni acudia a su Dios.

Sus principes en ella eran leones rugiendo;

sus jueces, lobos a la tarde, sin comer desde la mafana;
sus profetas, unos temerarios, hombres desleales;

sus sacerdotes profanaban lo sacro, violentaban la ley.
En ella esta el Sefior justo, que no comete injusticia;
cada mafiana establece su derecho, al alba sin falta;
pero el criminal no reconoce su culpa (Sof 3,1-5).

Como en otros textos proféticos, el comienzo produce la impresién de
que el profeta responsabiliza a todos los habitantes de las injusticias come-
tidas. Por otra parte, un lector poco avezado podria pasar por alto el matiz
social, leyendo el texto como simple denuncia de la actitud para con Dios.
Pero los versos siguientes eliminan estos posibles equivocos. Igual que
Isaias decia que Jerusalén se habia prostituido por culpa de las injusticias y
el dinero (Is 1,21-26), Sofonias insiste en que la «rebeldia» contra Dios se
concreta especialmente en el terreno social. Y hay grupos con especial res-
ponsabilidad en este tema. Practicamente coinciden con los denunciados
por Miq 3,9-11: principes, jueces, profetas, sacerdotes; autoridades civiles,
judiciales, religiosas ™.

s Un estudio detallado del texto en Sicrg, «Con los pobres...», pp. 328-333.



EL MENSAJE

Ezequiel, basdndose en este texto, desarrollé la misma idea, descri-
biendo detalladamente la guerra ininterrumpida de los ricos contra el pue-
blo (Ez 22,23-31). El oraculo, probablemente posterior al afio 586, intenta
justificar la catastrofe de Jerusalén, cuando qued¢ arrasada, sin murallas, y
con el templo incendiado. ;A qué se debid este castigo tan terrible? Eze-
quiel aduce como causa la tragica situacion de la capital antes del destierro.
En ella «se devoraba a la gente», «se multiplicaba el nimero de viudas», «se
derramaba sangre y se eliminaba gente», «se explotaba al desgraciado y al
pobre, y atropellaban inicuamente al emigrante». Los grupos opresores
quedan perfectamente delimitados: principes (v. 25), sacerdotes (v. 26),
nobles (v. 27), falsos profetas (v. 28), terratenientes (v. 29). Es interesante
advertir cdmo participa cada uno de ellos en esta tarea: los principes como
leones que matan y roban; los nobles como lobos; los terratenientes, ro-
bando y atropellando. ;Qué hacen en medio de ellos sacerdotes y profetas?
No se les acusa de asesinar ni de robar. Su participacién consiste en que jus-
tifican y toleran los crimenes que se cometen. Las frases de Ezequiel sobre
ellos parecen bastante ambiguas, y fuera de contexto podrian significar pe-
cados puramente cultuales. Pero el contexto marcadamente social del
oraculo sugiere interpretarlas en el mismo sentido. De hecho, la declara-
cién de los puro e impuro, sagrado o profano, no se refiere solo a los ali-
mentos, sacrificios, etc. Abarca también las costumbres y las condiciones de
participacion en el culto (cf. Sal 24,3-5). Pero los sacerdotes, en vez de pro-
clamar estas verdades, que responden al espiritu de la alianza, «violan la
ley» y cierran los ojos.

Mucho mas claro todavia es el aspecto ético en el caso de los falsos pro-
fetas (v. 28). Lo que dice Ezequiel se entiende muy bien recordando textos
como Miq 2,11; 3,5.11: los falsos profetas se alian con los ricos y poderosos
y proclaman que todo esta bien, que hay paz, cuando la situacidn es de he-
cho insostenible. Por consiguiente, el gran pecado de sacerdotes y profetas
consiste en aceptar y justificar una situacién contraria a la voluntad de Dios.
Han puesto la religiéon al servicio de los opresores. Pero Dios no se dejo
manipular y envié el castigo. '

Si buscamos la causa que, segiin Ezequiel, provoca esta situacién, su
diagnoéstico coincide con el de Miqueas. Lo encontramos al final del v. 27,
en la Ginica oracidn final de todo el oraculo: «Para enriquecerse». Esta frase
se refiere a los nobles, pero no cabe duda de que también describe la acti-
tud profunda de los demas grupos. Con ello quiere decirnos el profeta que
el mal radica en el corazén del hombre. Aunque las estructuras sociales es-
tén corrompidas y se hayan vuelto opresoras, hay también algo muy grave,
por debajo de las estructuras: la corrupcién del corazén, que ha abandona-
do a Dios para servir al dinero (cf. Mt 6,24).
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2.2. Los problemas concretos

Hasta ahora nos hemos fijado en la visién global que los profetas tie-
nen de las dos capitales en cuanto a las injusticias que en ellas se cometen.
Ahora centraremos nuestra atencién en algunos de los problemas concretos
que denuncian. Los diez temas mds llamativos son: administracion de la
justicia en los tribunales, comercio, esclavitud, latifundismo, salario, tribu-
tos e impuestos, robo, asesinato, garantias y préstamos, lujo. Algunos de
ellos han aparecido ya en los textos precedentes. Selecciono algunos puntos
de vital interés.

a) La administracion de la justicia

De ella dependen los bienes e incluso la vida de muchas personas. Pe-
ro, en opinién de bastantes profetas, es de las cosas que peor funcionan. Es
frecuente la denuncia de soborno, que lleva a absolver al culpable y conde-
nar al inocente. Esta codicia lleva al perjurio, a desinteresarse por las causas
de los pobres e incluso a explotarlos con la ley en la mano. Este ltimo as-
pecto lo presenta de forma magistral un texto de Isaias (10,1-4)", que co-
mienza:

iAy de los que decretan decretos inicuos

y redactan con entusiasmo normas vejatorias
para dejar sin defensa a los débiles

y robar su derecho a los pobres de mi pueblo;
para que las viudas se conviertan en sus presas
y poder saquear a los huérfanos! (Is 10,1-4)

Resulta dificil identificar a las personas denunciadas por el profeta (le-
gisladores, jueces injustos, funcionarios reales), pero queda claro que tienen
poder para manipular la ley a su favor, redactando «con entusiasmo» una
serie de normas complementarias. Con ello pretenden cuatro cosas: 1) ex-
cluir a los débiles de la comunidad juridica; 2) robar a los pobres toda
reivindicacién justa; 3) esclavizar a las viudas; 4) apropiarse de los bienes
del huérfano.

Hay algo que llama la atencion en este texto. Un siglo antes, cuando la
reina Jezabel quiso apoderarse de la vifia de Nabot, tuvo que matarlo (1 Re
21). Ahora, los métodos de explotacién se han refinado. Ya no es preciso su-
primir a las personas, basta con suprimir sus derechos. Es un procedimien-
to menos escandaloso y mas eficaz. Puede aplicarse a infinidad de casos.
No se trata, pues, del frecuente pecado de soborno y corrupcién, sino de al-

19 BACKERSTEN, Isaiah’s Political Message, aplica 10,1-4 a la politica asiria con Judé. No pa-
rece convincente.
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go nuevo: «La clase alta quiere crear el fundamento juridico que legalice la
expansion de su capital»®. Es la manifestacién mas descarada del poder le-
gislativo al servicio de los poderosos.

b) El comercio™

En orden de frecuencia, el segundo problema que mas preocupa a los
profetas es el del comercio. Astour defiende la peregrina idea de que los pro-
fetas atacan a los comerciantes fenicios*. Es indudable que Ezequiel, por
ejemplo, no siente la menor simpatia hacia ellos. Pero lo que condena es-
pecialmente en el c. 27 es el imperialismo econémico. Los textos de Am
8,4-6; Os 12,8; Miq 6,9-11; Sof 1,10-11; Jr 5,27 no sugieren en ning(in mo-
mento que se trate de comerciantes fenicios.

El tema se enfoca de distinto modo. Amds descubre en los comercian-
tes el deseo de enriquecerse a costa de los pobres, traficando con su liber-
tad, vendiéndoles incluso los peores productos, angustiados de tener que
cerrar sus negocios un solo dfa de fiesta. Resulta dificil saber si tras esta ope-
racion se esconde una intencion mas grave: arruinar a los campesinos pobres,
para que se vean obligados a entregar sus tierras y venderse como esclavos.
Idéntica crueldad, ligada a gran dosis de astucia, denuncia Jeremias. Oseas y
Miqueas insisten en los procedimientos fraudulentos, mientras Sofonias
capta que el comercio termina apasionando a todo el pueblo; incluso los que
son victimas de él lloran su desaparicion.

c) La esclavitud

A pesar del drama que supone, no es tema frecuente en los profetas. Lla-
ma la atencién que Amés le conceda importancia tan grande (1,6.9; 2,6;
8,6) y los otros lo silencien, a excepcion de Jeremias (34,8-20). En la Anti-
giiedad existian diversos caminos para convertirse en esclavo”. Amos men-
ciona los dos mas frecuentes: haber sido hecho prisionero en la guerra, y la
esclavitud por deudas. En una época en que la esclavitud resulta normal,

** WILDBERGER, Jesaja (BK X/1), p. 198. La actitud denunciada por Isafas conserva toda su
vigencia en el sistema capitalista actual: «<El hecho de que el 75 por ciento desfavorecido de
la poblacién de un pais acepte, mediante el conjunto de contratos o transacciones pertinen-
tes, la magra porcién de ingreso nacional que de hecho le estd tocando, no significa en mo-
do alguno que tal distribucién sea justa. Significa, por el contrario, que al proletariado le es-
tdn robando con apoyo y aprobacién y sancion del sistema juridico vigente» (J. MIRANDA,
Marx y la Biblia. Critica a la filosofia de la optesion, Sigueme, Salamanca 1972, p. 26).

' LAGE, «La critica del comercio en los profetas de Israel».

M. ASTOUR, «Métamorphoses de Baal: les rivalités commerciales au IX siécle», Evidences
75 (1959) 35-40; 77 (1959) 54-58.

» Cf. 1. MENDELSOHN, «Slavery in the Ancient Near East», BA 9 (1946) 74-88.
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AmoOs se muestra intransigente en ambos casos. No hay motivos para escla-
vizar al hombre, nada lo justifica. Jeremias solo contempla el caso del que
se ha vendido como esclavo y debe ser puesto en libertad al cabo de siete
afnos de acuerdo con la ley. Le preocupa el destino de esta gente. Pero lo que
pone de relieve es la transgresiéon de un compromiso sellado ante el Sefior.
En cuanto a los otros profetas, es posible que Isaias y Miqueas tengan pre-
sente el problema cuando hablan de los huérfanos que se convierten en
«botin» de los poderosos (Is 10,1-2) y de los nifios a los que roban su dig-
nidad por siempre (Miq 2,9).

d) El latifundismo

Como ya hemos indicado, es tema de capital importancia dada la eco-
nomia basicamente agraria de Israel, pero solo lo mencionan Isaias y Mi-
queas. Es curioso que no lo trate Amds, teniendo en cuenta su preocupa-
cién por los pequefios campesinos. La denuncia de «ladrones y perjuros» en
Zac 5,1-4 quiza esté relacionada con la apropiacién indebida de los campos
de los desterrados ™. El problema revistié suma gravedad durante el siglo v,
como refleja Neh 5. Sin embargo, el libro de Malaquias, que procede de esa
época, no lo menciona.

e) El salario

Expresamente trata la cuestion Jeremias, cuando acusa al rey Joaquin de
construirse un palacio sin pagar a los obreros (Jr 22,13-19). Malaquias de-
nuncia a los propietarios que defraudan de su jornal al que trabaja para ellos
(3,5). Esta aparicion tardia del tema, y su ausencia en los profetas anteriores,
puede ser indicio de que en el siglo v aumenta el ndmero de asalariados sin
propiedades. Pero, ya que este fendmeno es muy antiguo, también podemos
afirmar que los profetas de los siglos vii-vil no le concedieron especial im-
portancia.

f) Lujo y rigueza

El tema se enfoca de formas muy distintas. Amds acentda la buena vida
de la clase alta, con toda clase de placeres, objetos costosos, comida exqui-
sita, perfumes, magnificos palacios, excelentes vifas (3,10.15; 4,1; 5,11; 6,4-
7). Isaias conoce todo esto, pero lo relaciona mas con el orgullo y la ambi-
cién politica (3,18-21; 5,8-10.11-13). Jeremias sabe hablar de la riqueza de
formas muy distintas: con la energia del profeta (5,25-28) y con la mirada

# Cf. SICRE, «Con los pobres...», pp. 424-426.
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escéptica del sabio (17,11), condenando siempre la injusticia. También Eze-
quiel denuncia la riqueza conseguida oprimiendo al préjimo (22,12). El
afin de enriquecerse es pecado de todo el pueblo segln Jeremias (6,13;
8,10) y Ezequiel (33,31), aunque incurren especialmente en él los podero-
sos (Is 56,11) y el rey (Jr 22,17).

3. ;Doénde se basa la critica social?

Alo largo de la investigacioén de este tema, se han propuesto ideas muy
distintas, condicionadas en parte por la mentalidad de la época. Si analiza-
mos lo que se ha dicho a propésito de de Amds, podemos tener una pano-
ramica que sirva de paradigma para los otros profetas.

Tres lineas fundamentales se ha propuesto para explicar la base de la cri-
tica social de Amos: a) un concepto ético de Dios y del hombre con valor
universal; b) una experiencia personal del profeta; c) las tradiciones tipicas
de Israel. En principio, no se excluyen mutuamente. Pero algunos comen-
taristas defienden su postura de manera tajante, excluyendo otras. Y, dentro
de cada uno de estos puntos, especialmente dentro del tercero, se puede po-
ner el énfasis en una tradicién determinada (legal, sapiencial, cultual). Con
estos presupuestos podemos trazar la siguiente panoramica.

a) Amoés se basa en un concepto ético de Dios. «AmQs convierte la justicia
en punto céntrico de toda su idea de Dios. También antes se concebia a Yah-
vé como protector de la moral y del derecho (...), pero nadie como Amés
habia situado hasta entonces con tanta energia la idea de la justicia y de la
moralidad en el centro de toda la idea de Dios»”. Dentro de esta primera
linea, otros piensan que Amds se basa en «la evidencia del hecho moral»,
«en la naturaleza moral del hombre». Es la opinién defendida especial-
mente por Wellhausen, que presenta con ello a los profetas como fun-
dadores del «<monoteismo ético». Y Duhm afirma: «Todos estos pecados [se
refiere a los denunciados en Am 1-2] son faltas contra el sentimiento natu-
ral del hombre (...). Por eso Amds no invoca una ley existente (...), sino pre-
supone que sus exigencias solo expresan el sentimiento natural de justicia
y equidad innato a todo hombre, y que resulta antinatural despreciar y con-
travenir. Amés, por consiguiente, intuye la naturaleza moral del hombre»?.

b) Otros autores creen que el profeta se basa en una experiencia perso-
nal. «Esta nueva idea del profeta brotd de una experiencia extitica. Vivencio
espiritualmente a Dios con toda su omnipotencia, 1o «vio» y «escuchén (...).

5 NOWACK, Die kleinen Propheten p. 124. Afirmaciones parecidas en S. R. DRIVER, Joel and
Amos, p. 111.
2 DunM, Die Theologie der Propheten, pp. 111 y 116.
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Y lo vivenci6 espiritualmente como una personalidad moral de tremenda
seriedad y tremenda exigencia, como la encarnacién sagrada de la idea mo-
ral eterna» ¥, «Una experiencia religiosa y moral al mismo tiempo constitu-
ye la base de la actividad y de la predicacién de Amés. Un dia encontr6 en
su conciencia una voluntad superior e idéntica al Bien, que se le revel6 an-
te todo como Dios de la justicia. (...). Histéricamente, debemos reconocer
que este poderoso heraldo de la justicia eterna encontré en una experiencia
religiosa y moral el secreto de su originalidad, de su fuerza y, gracias a ella,
el homenaje de la humanidad»*.

c) El grupo mdas numeroso de comentaristas piensa que Amaés no des-
cubre cosas nuevas, no es un revolucionario ético que abre un camino nue-
vo en la historia de la humanidad ni se basa en ideas abstractas sobre la mo-
ral y el hombre. Amds se inserta en el contexto del pueblo de Israel, en su vida y
sus tradiciones. Naturalmente, tuvo una experiencia personal, como deja cla-
ro el mismo libro. Pero esto no excluye otra serie de influjos, que se adop-
tan como punto de partida para explicar su mensaje. «<La moralidad de los
profetas no es la moralidad de la humanidad, sino la de Israel, que no se-
para costumbre, derecho y moral, como hacen otros pueblos antiguos (...).
Los profetas no son faniticos del monoteismo, como se dice a menudo, si-
no representantes de la pureza incontaminada de la esencia israeli, que une
estrechamente las antiguas costumbres patriarcales con el culto de Yahvé.
Poner el fundamento de la moralidad en la fe yahvista, separar lo puro de
lo impuro, creyentes de paganos, es algo esencial a esta moralidad, que es
religiosa y no general y racional. Esta moralidad resulta nada sin la perte-
nencia al pueblo escogido y sin el reconocimiento y adoracién de Yahvé; re-
sulta nada sin la comunidad, en la que estin unidas las voluntades»”.

La polémica con los autores precedentes es clara. La denuncia de Amos
—podriamos afiadir, la de Miqueas, Isaias, etc.— resulta inconcebible sin la
fe en Yahvé, sin la comunidad de Israel, sus tradiciones y su culto. Pero el
desarrollo de esta idea general se presta a maltiples matices.

Para unos, la base de la critica social de Amos se encuentra en la elec-
cién y la alianza. Dentro de esta linea, algunos autores consideran esta idea
demasiado vaga, e intentan concretarla en un aspecto de la alianza, las nor-
mas de conducta que ella exige. De nuevo caben diversas posibilidades:
unos hablan de los mandamientos divinos (Kapelrud, Dion), otros se re-
fieren a la tradicién legal precedente (Weiser), que algunos identifican con
e] Codigo de la Alianza (Wirthwein, von Rad, Phillips, Zimmerli). Mientras

* BalLLa, Amos, p. 308.
% HumserT, «Un héraut de la justice», p. 34.
» TroerTscH, «Glaube und Ethos», pp. 50s.



EL MENSAJE

los autores anteriores relacionan a Amos con la tradicion legal, Wolff em-
prende un camino nuevo al ponerlo en contacto con la corriente sapiencial,
concretamente con la sabiduria tribal®. J. L. Vesco, en vez de relacionar al
profeta con la sabiduria tribal, lo hace con los sabios de la corte, aunque sin
negar otros influjos™.

El peligro de todas estas interpretaciones es limitar mucho los posibles
influjos recibidos por los profetas. En definitiva, la postura mas adecuada
parece la que fundamenta la denuncia social de Amos en factores muy di-
versos: sentimiento natural religioso y humano, experiencia personal, tra-
diciones de Israel (alianza, legislacion, sabiduria). No quiero decir con ello
que todos estos elementos se encuentren al mismo nivel. Lo tipico de Israel
y la experiencia personal juegan un papel decisivo. Pero no podemos abso-
lutizar ningin elemento a costa de los otros. Schmid lo ha formulado de
manera adecuada. La vision del profeta no procede primariamente del de-
recho ni de la sabiduria; junto a ellos, expresa un conocimiento general. «;A
través de qué canales le llega a Amés este conocimiento? No «directamente
desde arriba» ni de una relacién directa con la ciencia en si. Eso no existe.
Pero es dificil aclarar més la cuestion; no porque sepamos muy poco de la
vida del profeta, sino porque resulta muy dificil, casi imposible, saber don-
de basa un hombre ese conocimiento. ;De dénde sé que no puedo matar
al préjimo? ;De la educacién que he recibido? ;De que me lo dijeron mis
padres o mis abuelos? ;De las historias que me contaron de pequefo? ;De
los libros para nifios que lei? ;De refranes que me han ensefiado? ; De la re-
flexion intelectual y la evidencia? ;De la ensefianza religiosa, el decalogo, la
predicacion? ;De mi conocimiento del c6digo de derecho penal? Este co-
nocimiento llega al individuo de maltiples formas, por muchos canales. So-
lo en casos excepcionales se puede decir con certeza de dénde procede lo
que uno sabe. Esto también es vilido para Amods. Debemos aceptar que
conocia el antiguo derecho israeli; conocia la «ética tribal» del antiguo Is-
rael; también, con cierta seguridad, determinados recursos estilisticos de la
literatura sapiencial. Conocia las tradiciones religiosas de Israel, que sumi-
nistraban a su modo este conocimiento y otras muchas cosas. Este conoci-
miento en el que se movia, y la misién especial que se le encomendd, lo
configuran tal y como aparece en su libro, con su imagen, su colorido, su
lenguaje, su compromiso pleno»*.

** WOLFF, Amos’ geistige Heimat. En esto no era el primero. LINDBLOM, «Wisdom» ya habia
hecho referencia de pasada a ciertas relaciones, sobre todo de tipo estilistico, entre Amos y los
sabios. Y el tema lo elabor6 Terrien mds detenidamente anos después (Cf. TERRIEN, «Amos and
Wisdom»). Pero ha sido Wolff quien ha subrayado la relacién entre la denuncia social de
Amos y el mensaje de los sabios.

* Vesco, «<Amos de Teqoa», pp. 504s.

** H. H. SCHMID, «Amos», p. 101. Esta opinion la comparte MARTIN-ACHARD, Amos, p. 82.
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4. ;Cabe esperar solucion?

Debemos preguntarnos, ante todo, si los profetas alientan algtn tipo de
esperanza con respecto a un cambio radical de la sociedad. Porque muchos
autores piensan que ellos, al denunciar las injusticias sociales, solo pretenden
justificar el castigo inminente de Dios. Por tanto, no esperaban ni pretendian
un cambio, sino demostrar que todo estaba podrido y que el castigo resulta-
ba inevitable. Ofrezco algunos comentarios bastante representativos de esta
tendencia:

Elias y su circulo no excluian en el siglo 1x una mejora de la situacién, aun-
que esta no vendria por caminos pacificos, sino por el de la revolucién (2 Re
9s.), que provocaria un cambio dindstico (...). Amés y los otros profetas del si-
glo vin consideran esto impensable. La sociedad contemporanea les parece tan
corrompida que seria absurdo pensar en reformas y revoluciones»”.

Los profetas no proclaman una especie de nuevo programa de reforma so-
cial. Mas bien reconocen que la situacién social y econémica estd deteriorada,
es contraria a la voluntad de Dios... y fundamentan en ella la amenaza pro-
nunciada por Yahvé*.

Wanke ha criticado con gran ironia esta interpretacion tan pietista: «Es
como si un parroco se pone a predicar proféticamente y dice: «Queridos
hermanos, el juicio de Dios es inevitable. Dentro de poco os caerd encima
una bomba atémica. Pero consolaos: es justo que os caiga. Si un parroco di-
jera esto no harfa més que repetir la predicacion de los profetas, segiin la in-
terpretacién de los exegetas que estamos comentando. Mds aiin, tendria
que seguir de la forma siguiente: Puesto que el juicio de Dios es inevitable,
no vale la pena complicarse la vida con reformas sociales y cosas parecidas.
Recordad que los profetas no lo intentaron» *.

Es evidente que asi no se reproduce el mensaje profético. Pero resulta
dificil decir qué intenciones y esperanzas alientan. Comenzando de forma
negativa dirfa:

a) No pretenden ofrecer un programa de reforma social. Su mensaje no cons-
tituye un «analisis cientifico» de la sociedad y de sus problemas, con claras
vias practicas de solucién. En todo caso, ofrecerian como solucién la vuel-
ta al espiritu de la alianza y a las normas que de él dimanan.

b) Tampoco pretenden levantar a los oprimidos contra los opresores. Solo en-
contramos dos ejemplos de esta actitud, y en tiempos antiguos: el caso de
Ajfas de Silo, que fomenta y sanciona la revolucién de Jeroboéan I contra Ro-

3 K. KocH, «Die Entstehung der sozialen Kritik», p. 238.

* H. E. voN Waldow, «Social responsibility and social structure in early Israel», CBQ 32
(1970) 182-204, cf. pp. 203s.

35 WANKE, «Zur Grundlage», p. 15.
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bodn (1 Re 11,29ss.), y el de Eliseo, que favorece la revolucién de Jeh (2 Re
9-10). En profetas posteriores no encontramos nada parecido. Lo cual no
debe extrafiarnos, porque un principio basico de Israel afirma que la ven-
ganza corresponde a Dios*. Y los profetas estin convencidos de que Dios
defender4 al pobre y llevard a cabo el castigo de los poderosos y opresores,
pero no a través de una revolucién interna, sino de una invasién extranjera.

Si intentamos describir de forma positiva lo que esperan los profetas y
las posibles soluciones que entrevén, se advierten notables diferencias en-
tre ellos. Algunos incluso varian segin las circunstancias.

Amds vincula la posibilidad de supervivencia a la conversién, que se con-
creta en implantar la justicia en los tribunales. La solucion depende del
hombre, que debe amar el bien y odiar el mal, cambiando sus sentimientos
y actitudes. Sus contemporaneos no estan dispuestos a ello y el profeta tam-
poco alienta demasiadas esperanzas de que los problemas desaparezcan.

Isaias, que también intenta el camino de la conversién, se muestra mas
esperanzado. No porque confie en sus paisanos, sino porque espera una in-
tervencién de Dios. El remedio estaria normalmente en unas autoridades
justas y honestas. Humanamente es imposible. Serd Dios quien deponga a
las actuales y dé al pueblo «jueces como los antiguos, consejeros como los
de antafio». El, o algunos de sus discipulos (seglin se piense sobre la au-
tenticidad de 9,1-6 y 11,1-9) ponen luego el énfasis en un monarca justo,
que «consolide su trono con la justicia y el derecho» (9,6), que, lleno del es-
piritu de Dios, haga justicia a pobres y oprimidos (11,1-5). En etapas pos-
teriores de la tradicion isaiana se hablara de la importancia del rey y los mi-
nistros (32,1ss.).

Oseas también espera un futuro mejor, pero es necesaria una etapa pre-
via de purificacién (3,4). Han sido las ambiciones politicas, las intrigas de
palacio, las que han provocado el régimen de violencia y muerte que do-
mina a su pueblo. Y una idea errénea de Dios ha fomentado estas injusti-
cias, en vez de ponerles fin. Por eso, la institucién mondarquica y el culto de-
ben desaparecer «muchos afios». No se puede resumir en pocas palabras
todo el pensamiento de Oseas, poco explicito por lo demas. Parece que la
solucién la espera de Dios, mas que de los hombres, aunque insiste en su
llamamiento a la conversién (6,6).

Miqueas también espera. Pero cosas muy distintas. Que a los ricos les
arrebaten sus tierras, para que sean repartidas de nuevo en la asamblea del
Sefior (2,1-5). Y que Jerusalén, construida con la sangre de los pobres, desa-
parezca de la historia. Mientras esté en pie no cabe solucién, porque la si-
tuacion es tan terrible que no admite parches ni componendas.

* «No digas: “me las pagaras”; espera en el Sefior, que él te defendera» (Prov 20,22).
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Sofonias anuncia un dfa del Sefior que pondra fin a id6latras, ladrones y
comerciantes. La justicia y la humildad son los tinicos remedios. Pero Jeru-
salén, «ciudad rebelde, manchada y opresora» (3,1), no obedece ni escar-
mienta. La solucién no vendra en la linea de Isaias —nuevas autoridades—
ni en la de Miqueas —destruccién total— sino en la accién de Dios, que de-
jara un pueblo «pobre y humilde».

Jeremias, predicador incansable de la conversién, piensa con Amoés que
de ella depende el futuro, no solo del pueblo, sino de la monarquia. Pero
no espera mucho de un pueblo que se aferra a la deslealtad y la mentira. Se-
ra Dios quien traiga la solucién suscitando un véstago a David, que im-
pondra el derecho y la justicia. Quiza este texto (23,5-6) no sea suyo. Tam-
bién existen dudas con respecto a 31,31-34, que formula la esperanza de un
hombre nuevo, con la ley de Dios escrita en el corazén y lleno del conoci-
miento del Sefior. Es un detalle importante, que se orienta en la linea de So-
fonias. Es fundamental que las instituciones funcionen rectamente (en este
caso la monarquia) pero no debemos olvidar el cambio interior del indivi-
duo. Al fusionar ambos temas, Jeremias sintetiza las soluciones de Isaias y
Sofonias.

Ezequiel, a pesar de su llamamiento a la conducta responsable, a «prac-
ticar el derecho y la justicia» (caps. 18 y 33), tiene mas fe en la accién de
Dios. Sera él quien deponga a las autoridades precedentes y ocupe su pues-
to, defendiendo también el derecho de las ovejas débiles del rebafio. Un
nuevo David asumira su representacion en la tierra (Ez 34). En otra tradi-
cién del libro, el principe asume rasgos mas modestos, pero le compete la
misién de salvaguardar la justicia: «Mis principes ya no explotaran a mi
pueblo, sino que adjudicaréan la tierra a la casa de Israel, por tribus» (45,8).
Y a continuacién: «Basta ya, principes de Israel. Apartad la violencia y la ra-
pifia y practicad el derecho y la justicia. Dejad de atropellar a mi pueblo»
(45,9). No estamos en la visién ideal, sino en la realidad.

Tritoisaias y Zacarias parecen recorrer caminos inversos. El primero co-
mienza exigiendo el compromiso con la justicia y el derecho para que se re-
vele la salvacién de Dios (56,1); el discurso sobre el ayuno (Is 58,1-12) su-
braya el mismo tema; pero Is 59 termina con una promesa incondicional
de salvacién. Dios, cansado de ver que no existe justicia, se alza como un
guerrero para cambiarlo todo. Zacarfas, en sus visiones, parte de esta accién
de Dios que crea una sociedad justa, libre de ladrones y perjuros, pero desem-
boca en el compromiso con el derecho y la justicia, con los pobres y opri-
midos (Zac 7,9-10; 8,14-17), que es por donde empieza Tritoisaias.

Malaguias, ante el desencanto que provoca la injusticia en el mundo, ex-
presa su fe en un Dios que pondré término a la situacién mediante un jui-
cio que separe a justos de malvados.
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En resumen, podemos constatar como linea dominante el escepticismg
con respecto a que estos problemas tengan solucién humana. Haria falta un
cambio muy grande en la conducta personal y en las instituciones, que los
contemporaneos no estin dispuestos a realizar. Generalmente, esto no
hunde al profeta ni a sus discipulos en la amargura. Mantiene una postura
de esperanza, aunque con matices diversos. A veces resulta demasiado uté-
pica, otras la dibujan con rasgos mas realistas. La monarquia puede o no
desempefiar un papel. Igual ocurre con las autoridades. Incluso la colabo-
racién humana, el compromiso con el derecho y la justicia, parece secun-
daria para algunos profetas cuando hablan del futuro definitivo, o ni si-
quiera la mencionan.

5. ;Sirvi6 de algo la critica profética?

Lo anterior puede llevarnos a pensar que su esfuerzo no sirvié de nada,
o de bastante poco. Las condiciones sociales no mejoraron notablemente.
Quiza tuviesen un pequeno influjo en ciertas personas, pero no transfor-
maron al pueblo de Israel.

Sin embargo, esta interpretacidon tan pesimista es inexacta. De hecho,
hoy seguimos viviendo del mensaje profético y sintonizamos con él. Lo
cual significa que ha servido de algo, que la palabra de Dios ha caido en tie-
1ra, la ha empapado, y no dejara de producir su fruto. Un poeta guatemal-
teco, Julio Fausto Aguilera, ha expresado esta conviccién en «La batalla del
verso»*”:

Con un verso,

es verdad,

no botas a un tirano.

Con un verso no llevas pan y techo
al nifio vagabundo,

ni llevas medicinas

al campesino enfermo.

Sobre todo, no puedes

hacerlo ahora mismo.

Pero, vamos a ver:

Un verso

bien nacido y vigoroso,

y otro mads encendido

y otro mas desvelo,

y otro verso mas fuerte y mas veraz,
le dan vida

a un suefio que recogieron tierno.
Y este suefio de muchos, ya nutrido,

*” Poesia revolucionaria guatemalteca, Zero, Madrid 1969, pp. 92s.
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se vuelve una conciencia,

y esta conciencia, una pasion, un ansia...
Hasta que un dia,

todo,

—suefio, conciencia, anhelo—
compacto se organiza...

Y entonces

viene el grito

y el pufio

y la conquista...

En la esfinge de la conquista
brilla una diadema: el verso.

Estas palabras aclaran para qué sirve el mensaje profético. Pero, perso-
nalmente, no podria el fruto de este mensaje en «el grito, el pufio y la con-
quista», sino en la destruccion de las ideologias opresoras. Toda opresion
politica, social, econémica, se sustenta en una ideologia opresora, en una
filosofia e incluso teologia de la opresion. La religion ha jugado un papel
muy importante en esto, sancionando situaciones injustas, callando ante la
explotacién de los pobres, santificando en nombre de Dios las desigualda-
des existentes. Los profetas, sin haber leido a Marx, también cayeron en la
cuenta de este problema. Y tiraron por tierra las bases seudorreligiosas de
la opresién. Por eso unen tan estrechamente su critica al culto y a las falsas
ideas religiosas con la exhortacion a la justicia. Aqui radica la gran actuali-
dad del mensaje profético. Aunque no hiciesen planes concretos de refor-
ma ni promoviesen el levantamiento del pueblo, llevaron a cabo una revo-
lucién muy importante, la revolucién de las ideas.
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Los profetas y el culto

Muy relacionado con el tema del capitulo anterior esta el de la actitud
profética ante el culto’. Son muchas las ocasiones en que los profetas de-
nuncian las practicas cultuales en sus mas diversas formas (fiestas, peregri-
naciones, ofrendas, sacrificios, rezos), porque se han convertido en un tran-
quilizante de las conciencias, al mismo tiempo que introducen una falsa
idea de Dios. Las mismas personas que oprimen a los pobres o contemplan
indiferentes los sufrimientos del pueblo tienen la desfachatez de ser las pri-
meras en acudir a los templos y santuarios pensando que el Sefior se com-
place mas en los actos de culto que en la practica de la justicia y de la mi-
sericordia.

Comenzaremos este capitulo ofreciendo una panoramica del culto en el
antiguo Israel. Es una sintesis quiza demasiado larga, pero que puede ayu-
dar a organizar datos dispersos. Expondré luego la parte critica del mensa-
je de los profetas, primero en una rapida ojeada historica que recoge los tex-
tos principales, y después de forma sistemaética, catalogando sus
afirmaciones sobre el espacio y el tiempo sagrados, los actos de culto y los
ministros del mismo. Sin embargo, existe también el reverso de la moneda,
ya que ciertos profetas defienden el culto. Es preciso tener en cuenta sus
afirmaciones para hacerse una idea global y objetiva del problema.

' En castellano puede consultarse: HERNANDO, «Actitud del profeta Jeremias»; J. MIRANDA,
Marx y la Biblia, Sigueme, Salamanca 1972; RiCCIARDI, «Las declaraciones “anticultuales”».
Abundante bibliografia en los dltimos trabajos sobre el tema {en orden cronolégico): BIBB,
«The prophetic critique» (2004); BELLIS-GRABBE, The Priests in the Prophets (2004 ); BARTON, «The
Prophets and the Cult» (2005); TIEMEYER, Priestly Rites and Prophetic Rage (2006).
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1. El culto en el antiguo Israel®

En todo culto hay tres elementos basicos: espacio sagrado, tiempo sa-
grado y acciones concretas. Cuando el culto se realiza a nivel comunitario
entran en juego los funcionarios del culto. Para comprender los textos pro-
féticos debemos tener una visién global de cada uno de estos elementos.

1.1. El espacio sagrado

Una experiencia humana general demuestra que todos los sitios no po-
seen el mismo valor para los hombres, ni siquiera para las personas mas
modernas y desmitificadas. Esta tendencia innata a valorar de forma espe-
cial ciertos lugares se manifiesta sobre todo en el terreno religioso.

Dentro del mundo biblico, el espacio sagrado constituye un largo tema,
que fue evolucionando durante siglos®. A través de las distintas tradiciones
se advierte que: 1) ciertos lugares adquieren caréacter sagrado porque la di-
vinidad se manifiesta en ellos; 2) otros consiguen ese rango porque un gran
personaje religioso los funda; 3) hay momentos capitales de la relacién con
Dios que pueden tener lugar en el espacio «profano». Centrandonos en los
datos que seran interesantes para los profetas podemos mencionar:

a) Lugares consagrados por una manifestacion divina

Betel. Es muy probable que se tratase de un antiguo santuario cananeo,
aceptado maés tarde, y muy visitado, por los israelitas. Su origen cananeo no
era un dato en su favor. Por eso se cuenta una historia distinta sobre su fun-
dacion, que lo vincula a una revelacién de Dios a Jacob (Gn 28,11-19). De
la importancia de Betel para el Reino Norte habla el hecho de que Jeroboan
I colocase alli uno de los becerros de oro (1 Re 12,29).

Sinai (= Horeb). No pensemos que cualquier manifestacién divina lleva
automaticamente a la construccién de un santuario. El caso mas famoso es el

* Para un desarrollo més amplio de lo que sigue véase SICR, El culto en Israel. Sigue sien-
do esencial la obra de R. DE VAU, Instituciones del Antiguo Testamento, Herder, Barcelona 1985.
Véase también H. J. Kraus, Gottesdienst in Israel. Grundriss einer alttestamentlichen Kultgeschich-
te, Kaiser, Miinich 1962; A. SoGGIN, Israele in epoca biblica. Istituzioni, feste, ceremonie, rituali,
Claudina, Turin 2000.

? A. vON GaLL, Altisraelitische Kultstiitten (BZAW 3), Ricker, Giessen 1898, ofrece una lista
exhaustiva de todos los lugares de culto fuera y dentro de Israel. Véase también G. WESTPHAL,
Jahwes Wohnstétten nach der Anschauungen der alten Hebrier (BZAW 15), Ricker, Giessen 1908;
R. E. CLeMmeNTs, God and Temple. The Idea of the Divine Presence in Ancient Israel, Blackwell, Ox-
ford 1965; R. L. ConN, The Shape of Sacred Space: Four Biblical Studies, Scholars Press, Chico
1981. Diversos articulos de interés en J. Day (ed.), Temple and Worship in Biblical Israel (JSOT
S8 422), T&T Clark, Londres 2005. Desde el punto de vista arqueoldgico, A. Fausr, «The Ar-
chaeology of the Israelite Cult: Questioning the Consensus», BASOR (2010) 23-35.
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del monte Sinai (u Horeb, como se lo llama en otros casos). En él Dios se re-
vela de forma mas impresionante y decisiva que en ningtn otro sitio. Moisés
debe quitarse las sandalias, «pues el sitio que pisas es terreno sagrado» (Ex
3,5). Alli tiene lugar mas tarde la constitucion del pueblo, la alianza, y se en-
tregan las leyes. Sin embargo, en ningin momento dice la tradicién biblica
que existiese en él un templo ni nada parecido. De este caracter sagrado pa-
rece que participaron otros montes, como el Carmelo (aunque alli existi6 al
menos un altar dedicado a Yahvé, como demuestra el relato de 1 Re 18).

Jerusalén. El libro de los Reyes, que con tanto detalle cuenta su cons-
truccién, no indica el lugar exacto de su emplazamiento (cosa por otra par-
te innecesaria para sus lectores). Es posible que el lugar se eligiese de acuer-
do con una tradicién contenida en 2 Sm 24. En ella, Dios no interviene
directamente, sino a través del profeta Gad, que ordena a David edificar un
altar al Sefior en la era de Araunj, el jebuseo. Aunque ninguna tradicién bi-
blica lo indique, este sitio, provisto de un altar atribuido a David, era el lu-
gar idéneo para que su hijo Salomén construyese el templo.

b) Lugares elegidos por el hombre

Guilgal. En este sitio junto al Jordan existié un famoso santuario vincu-
lado a las tradiciones del paso del rio cuando el pueblo venia desde Egipto, y
donde se conservaron también los recuerdos de la entrada en la tierra y de los
origenes de la monarquia. Es posible que se tratase de un antiguo santuario
cananeo. El relato de su fundacién, si existié alguna vez, se ha perdido*.

Dan. También por simple eleccién humana surgié el famoso santuario
de Dan, en el limite norte de Israel®. Se cuenta en el libro de los Jueces que
esta tribu, en busca de mejor sitio donde asentarse, emigré hacia el norte.
Durante el viaje, encontré en casa de un tal Mica un objeto de culto. Sin
mayores problemas de conciencia, los danitas roban la imagen y se la lle-
van. Mas tarde, cuando se asientan en Lais, «entronizaron la imagen»°. Je-
roboan I le dio gran importancia al colocar alli uno de los becerros de oro.

* Lo mas parecido al relato de fundaci6n es la tradicién que se contiene en Jos 5,13-15,
cuando el general del ejército del Sefior se aparece a Josué y le advierte que debe descalzarse
porque «el sitio que pisas es sagrado». El paralelismo con lo que ocurre a Moisés en el Sinai
es evidente. Sin embargo, el texto biblico no relaciona este hecho con Guilgal. Lo sitda «es-
tando ya cerca de Jericé» (v. 13).

5 Sobre la tribu de Dan y el episodio que comentamos véase el exhaustivo estudio de H.
M. NIEMANN, Die Daniten. Studien zur Geschichte eines altisraelitischen Stammes (FRLANT 135),
Vandenhoeck & Ruprecht, Gotinga 1985. A los capitulos 17-18 del libro de los Jueces dedi-
ca las pp. 61-147.

¢ La traduccién de la Nueva Biblia Espafiola dice: «entronizaron el idolo» (en hebreo pe-
sel). Con esto se da una visién negativa del hecho. Sin duda, la fundacién del santuario, tal



EL MENSAJE

Los altozanos’. En esta categoria de lugares sacralizados por decision del
hombre podemos considerar las «ermitas» o «altozanos» ( bamaot). Los libros
«histéricos» y algunos de los proféticos dan testimonio frecuente sobre ellos.
Al margen de la religién oficial, representan el espacio religioso popular, méas
asequible y cercano en toda circunstancia. Son como nuestras actuales ermi-
tas. El pueblo no necesita desplazarse muchos kilometros para acudir a Be-
tel, Dan, Berseba, Hebrén o Jerusalén. Lo tiene a dos pasos, al aire libre, ge-
neralmente en zona umbria. Y en ellos puede entrar en contacto con Dios®,

1.2. El tiempo sagrado

Lo dicho sobre el espacio vale también para el tiempo. El hombre, en
su experiencia general, valora de forma distinta no solo distintos momen-
tos de la vida, sino también las diversas épocas del afio. Esta necesidad psi-
colégica de ir marcando tiempos distintos se manifiesta también en el te-
rreno religioso y tiene sus repercusiones en el culto. Todas las religiones
conocen dias de fiesta, caracterizadas por diversas celebraciones.

En Israel, aunque cualquier momento era considerado bueno para en-
contrar a Dios, existian momentos especificos que le estaban consagrados”:
el sabado, el novilunio y las grandes fiestas anuales *. Pero no surgieron to-
dos al mismo tiempo, sino que estuvieron marcados por las vicisitudes por
las que atravesé el pueblo a lo largo de su historia. En lineas generales, las

como se cuenta ahora en la Biblia, esta vista con ojos criticos. Es fruto de un robo y del ase-
sinato de los indefensos y pacificos laitas. Por otra parte, la mentalidad judia, de la que pro-
cede la redaccién dltima del libro de Josué, es contraria a cualquier santuario fuera de Jeru-
salén. Pero no cabe duda de que en su origen la tradicion sobre la fundacién del santuario
era positiva. Lo demuestra el hecho de que se mencione como primer sacerdote a Jonatan, hi-
jo de Guersén, hijo de Moisés. No sabemos si esta primera tradicién usaba el término pesel.
Si era este el caso, no lo haria en el sentido negativo de «idolo», sino en el més neutral, e in-
cluso positivo, de «<imagen».

7 P, H. VAUGHAN, The Meaning of ‘bamd’ in the Old Testament. A Study of Etymological, Tex-
tual and Archaeological Evidence, University Press, Cambridge 1974.

¢ Los altozanos constan de un altar y unos accesorios: la massebd, la aserd y los hammanim.
La massebd es una piedra erguida, una estela conmemorativa; no hacia falta que estuviese ta-
llada en forma de imagen; era el simbolo de la divinidad masculina. La aferd era de madera,
se podia cortar y quemar; representaba a la divinidad femenina. Los hammanim parece que
eran pebeteros o altares de incienso (aunque otros autores piensan que era columnas solares).

® Como visién de conjunto, ademas de las obras de DE VAUX, KrauS y SOGGIN citadas en
n. 2, R. MARTIN-ACHARD, Essai bibligue sur les fétes d'Israél, Labor et Fides, Ginebra 1974.

© 105 calendarios subrayan la importancia de tres fiestas anuales, en las que hay que pre-
sentarse ante el Sefior, acudiendo en peregrinacion al santuario: Acimos, Siega y Recoleccién
(Ex 23,14-17). Estas misma prescripciones, mas desordenadas y confusas, se encuentran en
Ex 34,18-23. Y mucho mejor expuestas, con gran lujo de detalles, en Dt 16,1-17. En todos es-
tos calendarios se mantiene la obligacién de las tres peregrinaciones anuales, en las que no
se puede uno presentar ante el Sefior «con la manos vacias».
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fiestas de Israel tienen su origen en cuatro ritmos distintos: el de los pasto-
res, el de los campesinos, el del tiempo, el de la historia.

a) El ritmo de los pastores: la Pascua

Aunque existe actualmente un gran debate sobre los origenes de Israel,
es dificil negar que los comienzos remotos de este pueblo estuvieron mar-
cados por una profunda experiencia como pastores. Este dato nos interesa
ahora porque una de las fiestas mas importantes de Israel, la Pascua®, pa-
rece fruto de esa forma de vida pastoril. El origen y los ritos de esta fiesta
son bastante complejos'>. No nos detendremos en ella, ya que nunca apa-
rece mencionada en los textos proféticos. Si nos atenemos a lo que dice 2
Re 23,21-22, la Pascua cay6 en desuso y solo fue restaurada en tiempos de
Josias (finales del siglo vi1).

b) El ritmo del campesino

Aunque los origenes remotos del pueblo fuesen pastores, la agricultura
terminé convirtiéndose en la actividad principal de Israel. Y si la vida del
pastor estd marcada basicamente por la trashumancia del ganado, que co-
mienza en primavera, la del campesino es mas rica en posibilidades. La
siembra, la siega del trigo, la cosecha de los frutos, seflalan tres momentos
capitales del afo. '

Los dzimos. Es la primera fiesta agricola del afo, que sefala el comienzo
de la siega de la cebada, en primavera”. Lo esencial es comer durante siete

1 A, Boup, «Pascua»: Diccionario enciclopédico de la Biblia, Herder, Barcelona 1993, pp.
1186-1188 (con bibliografia); H. Haac, De la antigua a la nueva Pascua. Historia y teologia de la
fiesta pascual, Sigueme, Salamanca 1980; J. HENNINGER, Les fétes de printemps chez les sémites et
la Paque israélite (Paris 1975); K. GRUNDWALT, Exil und Identitit: Beschneidung, Passa und Sabbat
in der Priesterschrift, Hain, Francfort 1992. La visién mas revolucionaria de esta fiesta es la de
W. Daum, Ursemitische Religion, Kohlhammer, Stuttgart 1985; la expongo con cierto detalle en
SICRE, El culto en Israel, pp. 54-60. Poco asequible al gran publico es la monografia de S. Ros
GARMENDIA, La Pascua en el Antiguo Testamento. Estudio de los textos pascuales del Antiguo Testa-
mento a la uz de la critica literaria y de la historia de la tradicion, Eset, Vitoria 1978. Véase tam-
bién T. Prosic: «Origin of Passover», SJOT 13 (1999) 78-94.

12 | 35 informaciones que poseemos podemos agruparlas en tres apartados: 1) textos lituir-
gicos: el ritual de la Pascua contenido en el relato de la salida de Egipto (Ex 12), los calenda-
rios religiosos de Ex 23,15; 34,18.25; Dt 16,1-8; Lv 23,5-8, los rituales de Nm 28,16-25; Ez
45,21-24, el relato de Nm 9,1-14, que, en forma narrativa, justifica la practica de la Pascua el
segundo mes. 2) Textos histdricos que mencionan y describen la celebracién de ciertas pascuas:
la del éxodo (Ex 12), la de la entrada en Canaan (Jos 5,10-12), la de Josias (2 Re 23,21-23), la
del retorno de la cautividad (Esd 6,19-22), la de Ezequias (2 Cr 30). 3) Documentos extrabi-
blicos importantes: un papiro y dos dstraca que provienen de la colonia judia de Elefantina.

13 prescripciones sobre esta fiesta en Ex 23,15; 34,18; en Dt 16,1-8, la fiesta de los Aci-
mos aparece estrechamente vinculada a la de Pascua y casi secundaria con respecto a esta.
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dias pan hecho con granos nuevos, sin levadura, es decir, sin nada que pro-
venga de la vieja cosecha. Es una manera de indicar que se comienza de
cero. Se iba en peregrinacion a ofrecer a Dios las primicias de la cosecha. La
fiesta tiene, pues, el caracter de una primera ofrenda de las primicias (aun-
que la verdadera fiesta de las primicias es la de las Semanas).

Pentecostés. La fiesta de las Semanas (Sabudt), o de la siega (gatsir), o de
las primicias (bikkurim), es mas conocida por el nombre griego de Pente-
costés. Es la segunda gran fiesta anual. La antigua legislacion contenida en
el Exodo solo dice que hay que presentarse ante el Sefior «por la fiesta de la
Siega, de las primicias de todo lo que hayas sembrado en tus tierras» (Ex
23,16) o, todavia mas escuetamente, «celebra la fiesta de las semanas al co-
menzar la siega del trigo» (Ex 34,22). Mucho mads clara resulta la prescrip-
ciéon del Dt 16,9-11. Ante todo, explica el nombre de la fiesta. Y, de paso, da
a entender su sentido. Ha terminado la siega, y el hombre debe dar gracias a
Dios, ofreciéndole algo en proporcién a los bienes recibidos. Pero el Deu-
teronomio, como es habitual en él, da un claro matiz social a la fiesta. No se
trata solo de agradecer a Dios, sino también de compartir con los mas dé-
biles, recordando las penalidades sufridas en Egipto.

Taberndculos. La fiesta de los «tabernédculos», «tiendas», «cabafias», «cho-
zas» (sukkot) es la de la recoleccién (‘asip). Era la mdas importante y frecuen-
tada; por eso se la llama también «fiesta de Yahvé» o, simplemente, «la fiesta».
Es agricola, relacionada con el momento en que se guardan los productos
del campo, en otofio (cf. Ex 23,16; 34,22). El Deuteronomio subraya el ma-
tiz social, igual que en el caso anterior (Dt 16,13-15). Aunque los calenda-
rios antiguos no dicen nada sobre su duracion, en el Dt se prescriben siete
dias. El nombre de sukkot le viene de las chozas que se construian en el cam-
po durante la recoleccidén; mas tarde, se la relacion6 con el periodo del de-
sierto, pensando que los israelitas vivieron entonces en cabafas o chozas.

c) El ritmo del tiempo

Las celebraciones religiosas de Israel no se atienen exclusivamente al rit-
mo de la vida pastoril o campesina. Estdn marcadas también por un ritmo
mas fijo y cercano, de semanas, meses y afios.

El sdbado. Aunque se discute mucho sobre su origen, es una instituciéon
tipica de Israel. Es posible que inicialmente no fuese una fiesta religiosa,
sino simple dia de descanso (Ex 23,12; 34,21)". Pero no podemos perder

* «El sabado se caracteriza originariamente por la prohibicién de todo trabajo y nada
tenfa que ver con el culto de Yavé en los primeros tiempos de Israel» (A.ALT, «Die Urs-
priinge des israelitischen Rechts», en Ip., Kleine Schriften 1, 278-332, p. 331, n. 1). En el
mismo sentido se expresa H. W. WOLFF, Antropologia del Antiguo Testamento, Sigueme, Sala-
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de vista que este descanso se halla relacionado con la voluntad divina, no
es un descanso meramente profano; su observancia demuestra la fidelidad
a Dios”. En contra de la opinién de algunos autores, es muy posible que el
sabado tuviese ya un matiz cultual incluso antes del profeta Amos (siglo
vin) *°. Asi lo sugiere la historia de Atalia (2 Re 11,5-8), que supone una gran
afluencia de fieles al templo en ese dia, ya que se dobla la guardia. Ademaés,
la condena del sabado en Is 1,13 solo tiene sentido si se interpreta este dia
como festividad religiosa.

El novilunio. Marca el comienzo de un nuevo mes lunar y es una cele-
bracién muy antigua. La encontramos atestiguada por vez primera en la
conflictiva historia de Sadl y David (1 Sm 20,5.18), aunque no se dice c6-
mo se celebraba dicha fiesta. Un texto tan antiguo como Am 8,5 da a en-
tender que lo principal, o uno de los aspectos mas importantes, era el
descanso, ya que los comerciantes se quejan de no poder hacer negocios
ese dia. En Os 2,13 aparece citado en un contexto de fiesta y alegria. Pero
la historia de Eliseo revela también un hecho curioso: sdbados y novilu-
nios eran dias tipicos para ir a consultar a un profeta (2 Re 4,23). Este
matiz de descanso y alegria es muy probable que estuviese acompafiado
desde antiguo por ciertos ritos cultuales, como sugiere Is 1,13. El novilu-
nio se celebré durante todo el Antiguo Testamento, pero fue perdiendo
importancia.

1.3. Los actos de culto

Los actos de culto, tercer elemento esencial en nuestro estudio, abarcan
un abanico mas amplio que los simples sacrificios y ofrendas. Siguiendo a
De Vaux, podemos dividirlos en primarios (los sacrificios) y secundarios
(oracion, ritos de purificacién y de consagracion) V.

manca 1975, p. 186. Sobre el sabado véase A. BouD, «Sabado»: Diccionario enciclopédico de
la Biblia, Herder, Barcelona 1993, pp. 1352-1355 (con bibliograffa); N.-E. A. ANDREASEN,
The Old Testament Sabbath. A Traditio-historical Investigation (SBL Diss. Ser. 7), Missoula
1972; Ip., «Recent Studies of the Old Testament Sabbath. Some Observations», ZAW 86
(1974) 453-469; K. GRUONDWALT, Exil und Identitit: Beschneidung, Passa und Sabbat in der
Priesterschrift, Hain, Francfort 1992; A. LEMAIRE, «Le sabbat a I'époque royal israélite», RB
80 (1973) 161-185; G. RoBINSON, The Origin and Development of the Old Testament Sabbath,
Peter Lang, Francfort 1988; E. SPIER, Der Sabbat, Institut Kirche und Judentum, Berlin 1989;
M. Tsevat, «The Basic Meaning of the Biblical Sabbath», ZAW 84 (1972) 447-459; VEIJOLA,
«Die Prophetenn.

15 Asi TSEvaT, The Basic Meaning (n. 14) y Kraus, Gottesdienst (n. 2), p. 99.

1 Segin LEMAIRE (0. 14), el sdbado se celebraba en la época preexilica como fiesta con sa-
crificios. La diferencia fundamental con respecto al periodo posexilico consistiria en que du-
rante la monarquia el sabado coincidia con la luna llena, no con el séptimo dia.

17 E] tema lo trata detenidamente en las Instituciones (n. 2), pp. 528-590.
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a) Los actos primarios del culto

El sacrificio es toda ofrenda, animal o vegetal, que se destruye en to-
do o en parte sobre el altar, como obsequio a la divinidad. Existen di-
versas clases, aunque la terminologia es a veces complicada y confusa ™,
En esta breve exposicién del culto resulta imposible ofrecer todos los de-
talles sobre la victima que se ofrece en cada caso y la forma en que debe
ser sacrificada. Me limito a una sencilla enumeracién, con los datos
esenciales.

Holocausto (‘old). Se quema toda la victima, que debe ser un animal ma-
cho, sin defecto. El oferente pone la mano sobre ella para indicar que es
suya. El mismo la degiiella fuera del altar. Luego, en el altar, pasa al sacer-
dote, que derrama la sangre y quema el resto.

Sacrificio de comunidn (zebah). La victima se reparte entre Dios, el sacer-
dote y el oferente, quien la come como cosa santa. La parte de Yahvé se que-
ma sobre el altar. Este sacrificio intenta fomentar la unién con la divinidad.
Existian tres subclases: el sacrificio de alabanza (todd); el sacrificio esponta-
neo (nedaba); el sacrificio votivo (neder).

Los sacrificios expiatorios. Tienen por objeto restablecer la alianza con
Dios, rota por las faltas del hombre. Son el sacrificio por el pecado (hat-
ta’t) y el de reparacion (‘asam), muy dificiles de distinguir en la practica.
En estos sacrificios es donde la sangre desempeifia un papel mas impor-
tante. También es tipica de ellos la forma de distribuir la carne de la victi-
ma, ya que el oferente, al ser culpable, no recibe nada, y todo pasa a los sa-
cerdotes.

Las ofrendas vegetales (minhd). Solo se ofrecian en casos especiales: la
mayoria de las veces era el complemento de un sacrificio sangriento. En Lv
2 se distingue entre ofrendas crudas (flor de harina, sobre la que se echa
aceite y se pone incienso) y ofrendas preparadas, bien sea en el horno, la
sartén o la parrilla (siempre de flor de harina amasadas con aceite).

Los panes presentados. Eran doce tortas de flor de harina, dispuestas en
dos hileras; se renovaban cada sdbado.

Las ofrendas de incienso. Debian hacerse todos los dias por la manana y
por la tarde; era funcion sacerdotal y, al no ser producto de Palestina, cons-
tituia un refinamiento muy caro .

'® Entre la abundante bibliografia sobre los sacrificios véase, A. SCHENKER (ed.), Studien zu
Opfer und Kult im Alten Testament: mit einer Bibliographie 1969-1991 zum Ofpfer in der Bibel
(FzAT 3), Mohr, Tubinga 1992; A. MaRx, Les systemes sacrificiels de 'Ancien Testament. Formes et
fonctions du culte sacrificiel a Yhwh (SVT 105), Brill, Leiden-Boston 2005.

19 P. HEGER, The Development of Incense Cult in Israel (BZAW 245), Gruyter, Berlin 1997.
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b) Los actos secundarios del culto

La oracidn litiirgica. Las acciones cultuales iban acomparadas de pala-
bras: férmulas de bendicién, maldicién, confesiones de fe, etc. El c6digo de
Lv 1-7 no habla de ellas porque se fija solo en los ritos concretos de los sa-
crificios, pero Am 5,23 menciona los canticos acompafiados de instrumen-
tos, e Is 1,15 hace referencia a las plegarias. Es muy probable que para esta
oracién se utilizasen los Salmos. Poco a poco, el elemento de la palabra ad-
quiri6 cada vez mas relieve en el culto judio, especialmente en la sinagoga.

Los ritos de purificacién y desecracion. En Israel, como en tantos pueblos
antiguos, existia la conviccién de que determinados actos o situaciones de-
jaban impuro: tocar un cadéver, haber tenido una enfermedad como la le-
pra, haber dado a luz, etc. provocaba un estado que no era de pecado, pero
que exigia la purificacién para poder acercarse a Dios. Esto se conseguia me-
diante determinados sacrificios y ritos™.

Los ritos de consagracion. A diferencia de los ritos de purificacion, no se pre-
tende en este caso eliminar algo que impide el acceso a Dios, sino favorecer ese
acceso. Los ritos de consagracién més famosos eran los votos y el nazireato.

1.4. Los ministros del culto

En tiempos antiguos, cuando el culto no habia adquirido la compleji-
dad de épocas posteriores, en Israel no existian sacerdotes; los actos de cul-
to eran realizados por el cabeza de familia, como revelan las tradiciones pa-
triarcales (por ejemplo, Gn 31,54). En ocasiones, ni siquiera es preciso ser
el cabeza de familia para ofrecer un sacrificio, como demuestra el ejemplo
de Gedeon (Jue 6,25-26). Mds exagerado es el caso de Mica, que se organiza
una capilla, con sus imagenes y su sacerdote particular (Jue 17). Pero este
ltimo episodio es significativo de la linea que terminara imponiéndose.
Mic4 consagra sacerdote a un hijo suyo. Pero, en cuanto tiene oportunidad,
contrata a un levita. Los funcionarios del culto comienzan a imponer su
autoridad y su prestigio, hasta hacerse imprescindibles. Por motivos de bre-
vedad me limitaré a recordar las principales funciones del sacerdote™:

1. Transmitir el oraculo divino? mediante el uso del efod y del urim'y
tummim. A partir de David disminuy6 esta funcién o desaparecié por com-
pleto, pasando a los profetas.

» ). P, WricHT, The Disposal of Impurity. Elimination Rites in the Bible and in Hittite and Me-
sopotamian Literature, Scholars, Atlanta 1987.

ayauz, Instituciones (n. 2), pp. 449-462; Kraus, Gottesdienst (n. 2), pp. 113-133.

2 ] tema lo trata muy detenidamente GARCIA DE La FUENTE, La biisqueda de Dios, pp. 165-
276 («La consulta a Dios por medio del sacerdote»). Véase también P. J. BupD, «Priestly Ins-
ttuction in Pre-Exilic Israel», VT 23 (1973) 1-14, que distingue cuatro clases de instrucciones.
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2. La ensefianza (tord). Originariamente, la tord era una instruccion breve
sobre un punto concreto, principalmente en relacién con el culto, para distin-
guir entre lo santo y lo profano, lo puro y lo impuro. Pero la misi6én de en-
sefiar del sacerdote es méas amplia: se refiere también al conjunto de prescrip-
ciones que rigen las relaciones entre Dios y el hombre, y de los hombres entre
si. De esta forma, los sacerdotes se convierten en maestros de moral y de reli-
gion. Después del destierro, la ensefianza de la Tor4 pasé a los levitas y rabinos,

3. El sacrificio. De suyo, el sacerdote no es un sacrificador. Puede en-
cargarse de matar las victimas, pero esta fue siempre una funcién accesoria
y nunca privilegio exclusivo. La funcién del sacerdote comenzaba con la
manipulacién de la sangre, la parte mds santa de la victima. La relacién del
sacerdote con el sacrificio aumenté al pasar el tiempo, cuando disminuyé
su funcién oracular y compartié la docencia con los levitas.

4. La mediacién. En todas las funciones anteriores, el sacerdote es me-
diador entre Dios y el hombre. Representa a Dios en las dos primeras, y al
hombre en la tercera. También el rey y el profeta son mediadores, pero por
carisma, no por estado.

Ademas de los sacerdotes, ocupan también un puesto en el culto los
profetas. Lo poco que sabemos de Joel y de Nahftin parece situarlos en esta
linea. Naturalmente, caben exageraciones, y algunos autores han pretendi-
do insertar por completo a los profetas —y a todos los profetas— en el 4m-
bito del culto. Si procuramos no caer en ellas, se puede admitir sensata-
mente que algunos profetas conocidos (y una mayoria de profetas
anénimos) desempefiaron una funcién en el culto, sin que podamos dis-
tinguir claramente las diferencias con los sacerdotes. De todas formas, nun-
ca tuvieron la importancia de estos tltimos.

2. La critica profética al culto

Para emitir un juicio sobre el pensamiento de los profetas a prop6sito
del culto hay que tener en cuenta todos los textos. De lo contrario, se cae en
posturas simplistas o simplificadoras, que resultan falsas por no tener en cuen-
ta la complejidad del problema. Cuando falta la visién de conjunto se dan
dos posturas extremas.

La primera pretende que los profetas rechazan el culto por principio,
como algo esencialmente malo. Es la teoria de Wellhausen, Volz, Hentsch-
ke y otros muchos autores, no solo protestantes sino catélicos. Esta teoria,
frecuente a principios de siglo, sigue dindose en nuestros dias. Su fallo con-
siste en exagerar y generalizar. Podemos admitir que algunos profetas, co-
mo Amos, se opusieron radicalmente al culto (incluso esto es discutible);
pero esta afirmacién no puede extenderse sin maés a todos los profetas.
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La segunda teorfa sigue una linea diametralmente opuesta y afirma que
todos los profetas estaban vinculados al culto. El representante mas tipico
es Haldar. Aunque tuvo cierta aceptacién dentro de la escuela escandinava,
son pocos los autores que lo siguen en su forma radical.

A veces se piensa que la diversa apreciacion del culto en los profetas es
solo un problema cronolégico. Antes del exilio lo habrian rechazado, des-
pués del exilio lo habrian defendido, por influjo sobre todo de Ezequiel. Es-
ta idea, que tiene ciertos aspectos verdaderos, no podemos exagerarla. Por
ejemplo, dentro del periodo preexilico vemos que Amds acusa a los co-
merciantes de aceptar a regafiadientes la observancia del saibado y del novi-
lunio (Am 8,5), y Nah 2,1 contiene una exhortacién a celebrar la fiesta. Por
otra parte, en el periodo posexilico encontramos algunos textos que supo-
nen una dura critica a la reconstruccion del templo (Is 66,1-4) o a las litur-
gias penitenciales (Is 58,1-12). Es decir, el criterio cronolégico no es abso-
lutamente valido, requiere matizaciones.

2.1. Historia de un problema

Siguiendo el hilo del relato biblico podemos decir que todo comenzé en
el siglo x1 a.C., poco después de instaurarse la monarquia en Israel”. Un epi-
sodio concreto va a enfrentar a los dos personajes claves del momento: el pri-
mer rey, Satl, y el profeta més famoso de los primeros tiempos, Samuel. El re-
lato de 1 Sm 15 nos cuenta cémo Satil, después de la campafia contra los
amalecitas, decide reservar «las mejores ovejas y vacas, el ganado bien cebado,
los corderos y todo lo que valia la pena» para ofrecerlos como sacrifico al Se-
fior. Para un lector moderno que conozca la mentalidad de los pueblos anti-
guos, la actitud de Sadl es excelente. Sin embargo, al actuar de esta manera, el
rey estd contraviniendo uno de los principios fundamentales de la guerra san-
ta, el anatema (herem), que obliga a exterminar todo lo conseguido en la cam-
pania. No es mala voluntad lo que guia a Saul. Es una estima exagerada del cul-
to, que le hace situarlo por encima de la voluntad de Dios, manifestada en las
normas de la guerra. Por eso se le enfrenta el profeta Samuel, con unas pala-
bras que seguirdn resonando en diversas variantes a lo largo de los siglos:

;Quiere el Sefior sacrificios y holocaustos,

o quiere que obedezcan al Sefior?

Obedecer vale més que un sacrificio,

ser décil, mas que grasa de carneros (1 Sm 15,22)

El principal interés de este texto radica en que nos descubre dos detalles
importantes: primero, que el hombre tiene la tentacién de buscar su propio

 Insisto en que sigo el hilo del relato biblico, situando 1 Sm 15 antes del profeta Ose-
as. En realidad, este capitulo es posterior al profeta y parece influido por su mentalidad.
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camino para contentar a Dios, y generalmente piensa que ese camino pasa
necesariamente por el culto; segundo, que el profeta no considera el culto
como un valor absoluto; hay cosas que pueden estar muy por encima de él,
y ante ellas las practicas cultuales casi carecen de valor.

De hecho, los siglos posteriores no hardn mas que confirmar la validez
de estas dos ideas, como demuestra la revision de los textos proféticos so-
bre el tema.

Amds encuentra en el siglo vill una situacién en la que el culto es muy
floreciente. Las peregrinaciones a los grandes santuarios de Betel, Guilgal y
Berseba ejercen gran atraccién sobre el pueblo. No se escatiman los diez-
mos, abundan los sacrificios de animales y las ofrendas voluntarias. Pero to-
do este culto va acompanado de tremendas injusticias, de engafios en el co-
mercio, compraventa de esclavos y opresiéon de los débiles. Creo no
desfigurar mucho el pensamiento de Amés al decir que en su tiempo se
ofrecia a Dios parte de lo que se robaba a los pobres. Era un buen procedi-
miento para tranquilizar la conciencia. Al mismo tiempo, todas esas practi-
cas cultuales fomentaban la idea de ser el pueblo elegido, mejor que cual-
quier otro, con una garantia absoluta de protecciéon y bendicién divinas.
Amoés clama contra este culto que responde a un deseo humano, no a un
intento serio de cumplir la voluntad de Dios:

Marchad a Betel a pecar, en Guilgal pecad de firme.
Ofreced por la mafiana vuestros sacrificios

y al tercer dia vuestros diezmos;

ofreced 4zimos, pronunciad la accion de gracias,
anunciad dones voluntarios,

que eso es lo que os gusta, israelitas (Am 4,4-5).

Estas ironicas palabras, que remedan las exhortaciones de los sacerdo-
tes a las practicas cultuales, se mantienen en lo puramente negativo. Indi-
can que el culto de Israel, con sus diversos actos, solo responde al deseo del
hombre («eso es lo que os gusta»), pero que Dios no encuentra en ellos nin-
gun placer. Lo mismo afirma 5,4-6 cuando habla de las peregrinaciones:

Asi dice el Sefior a la casa de Israel:

Buscadme y viviréis;

no busquéis a Betel, no vayiis a Guilgal,

no os dirijiis a Berseba;

que Guilgal ira cautiva y Betel se volvera Betaven.
Buscad al Sefior y viviréis (Am 5,4-6).

Estos versos nos demuestran la equivocaciéon del hombre cuando in-
tenta buscar a Dios en los santuarios. Cree que el espacio sagrado es el tini-
co sitio sonde puede encontrarlo. Y Amés dice claramente que no es alli.
Hay que interesarse por Dios, buscarlo. Pero donde El est4, que no es en le-
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janas ermitas, sino en medio del préjimo. Por eso, la dnica forma de en-
contrarlo es «amando el bien e instaurando la justicia en los tribunales»
(5,15). Todo lo demds es pura evasion, biisqueda indtil, que refleja en el
fondo un auténtico desinterés por Dios*.

Por si los versos anteriores no fuesen suficientemente claros, el libro de
Amos conserva otra de sus intervenciones, la mas radical sin duda®:

Detesto y rehtiso vuestras fiestas,

no me aplacan vuestras reuniones litirgicas;

Aunque me traigdis holocaustos...

no aceptaré vuestras ofrendas

ni miraré vuestras victimas cebadas.

Retirad de mi presencia el barullo de vuestros cantos,
no quiero oir la miisica de vuestras citaras.

Que fluya como agua el derecho

y la justicia como arroyo perenne (Am 5,21-24).

De nuevo quedan contrapuestos el camino del hombre y el de Dios. El
primero pasa por el culto, como elemento primario y absoluto; el segundo
pasa por la justicia y el derecho, a través de las relaciones interhumanas.

No podemos detenernos en este profeta, al que seguirdn muchas voces
posteriores. Pero hay un detalle que parece importante. Si preguntasemos a
Amos qué sentido tiene toda la actividad cultual de su tiempo, su respues-
ta seria categérica. No sirve para nada a los ojos de Dios. Es un fracaso ab-
soluto. Porque no lleva al Sefior. Podriamos objetarle que sus contempora-
neos tenian conciencia de unirse a Dios con tales practicas. Pero el profeta
lo negaria. No entraban en contacto con Dios, sino con un idolo, una falsa
imagen de la divinidad, que se habian creado para su uso y abuso. Esta es
la gran tragedia de una generosidad y de un esfuerzo mal enfocados: no
conducen al Dios verdadero, sino que alejan de El y lo irritan.

Oseas, pocos afios después de Amoés, detecta el mismo problemay lo en-
foca de modo idéntico. La clave para entender sus afirmaciones sobre esta
cuestion se hallan en estas palabras dirigidas a los habitantes del Reino
Norte (Efraim):

Efraim multiplicé sus altares para expiar el pecado®
y sus altares le sirvieron para pecar.

2 La contraposicién entre el espacio «sagrado» (en el que Dios no se encuentra) y el es-
pacio «profano» de los tribunales de justicia {donde se lo puede encontrar) es evidente cuan-
do se tiene en cuenta la estructura de 5,1-17. Véase sobre el tema SICRE, «Con los pobres...», pp.
122-129.

5 Sobre el texto y la traduccién que ofrezco véase SICRE, «Con los pobres...», pp. 129-132.

2 Parece que se ha perdido una frase: «no me alegraré», «<no me compadeceré», o algo por
estilo.
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Aunque les dé multitud de leyes,

las consideran como de un extrafio.

Aunque inmolen victimas en mi honor

y coman la carne, al Sefior no le agradan (Os 8,11-13a).

De nuevo se contraponen el camino de Dios y el del hombre. Pero este
texto refleja mas claramente que los anteriores esa tragedia del culto a la
que aludiamos hace poco. El pueblo desea «expiar su pecado», agradar a
Dios y hallarse en buenas relaciones con El. Pero piensa que esto solo pue-
de conseguirlo construyendo altares e inmolando victimas. Al mismo tiem-
po, se niega a aceptar el camino que Dios le indica a través de su voluntad
(«sus leyes»), que es la tinica forma de evitar el pecado y de expiarlo. Eso al
pueblo no le interesa. Porque es mas duro, o porque le parece «menos es-
piritual». El texto no lo dice. Lo cierto es que todo termina en el fracaso. Los
altares solo sirven para pecar, los sacrificios no agradan al Sefior. Como in-
dica otro texto: «Con ovejas y vacas iran en busca del Sefior, pero no lo en-
contraran, pues se ha apartado de ellos» (5,6).

Otras palabras muy importantes de este profeta recuerdan por su formu-
lacién a Samuel™ y por su contenido a Amos. Después de describir los deseos
del pueblo de convertirse al Sefior, de volver a él y conocerlo, el profeta avisa:

Quiero lealtad, no sacrificios,
conocimiento de Dios, no holocaustos (Os 6,6).

Sale al paso del equivoco que ya hemos constatado: pensar que el mo-
do de relacionarse con Dios es el culto. Y esto no es lo importante, sino la
lealtad y el conocimiento de Dios. Seria erréneo pensar que estos dos tér-
minos (lealtad y conocimiento) se refieren a una relacién «espiritual» con
Dios, por oposicién a la mas material de los sacrificios. Los dos estan rela-
cionados con la vivencia de la alianza y de las rectas relaciones interhuma-
nas. Solo quien practica la justicia y se interesa por el préjimo es leal con
Dios y lo conoce. Asi se comprende la importancia de esta frase en el con-
texto de la guerra fraterna entre efraimitas y judios. Cuando las relaciones
entre los pueblos hermanos se han deteriorado de forma injusta y cruel, es
absurdo resolver el problema con una biisqueda formal de Dios, por muy
buena voluntad que la aliente y muchas ovejas que la acompaiien. Eso pa-
sa enseguida, porque no va a la raiz del problema?®.

7 La traduccion habitual de este verso es «Efraim multiplicé sus altares para pecar», lo
cual resulta absurdo. Sigo la interpretacion de RUDOLPH en su comentario a Oseas, que resul-
ta mucho mas logica.

* Como indiqué en la n. 23, la relacién es inversa: los autores deuteronomistas han
puesto en boca de Samuel palabras parecidas a las de Oseas.

* Un analisis mas detenido en SicrE, «Con los pobres...», pp. 181-182.
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En este contexto se comprende la mayor de las acusaciones que hace
Oseas a los sacerdotes de su tiempo: roban al pueblo el conocimiento de
Dios, transmitiéndole una idea falsa de él y de sus exigencias. Para esos sa-
cerdotes, el culto se ha convertido en un negocio. Animan a la gente a ofre-
cer sacrificios y dones, aparentemente para que aplaquen a Dios por sus pe-
cados y culpas, en la practica para beneficiarse de todo ello. A propésito de
los hijos del sumo sacerdote Eli se cuenta un caso muy significativo (1 Sm
2,12-17). Y otros ejemplos semejantes de su época pudieron impulsar a
Oseas a condenar a los sacerdotes porque «se alimentan del pecado de mi
pueblo y con sus culpas matan el hambre» (Os 4,8). Sin duda, para el cle-
ro resulta mas rentable enganar al pueblo, insistiéndole en la importancia
de ofrecer esos dones, que hablarle de un Dios que se contenta con que lo
busquen a través del projimo, siendo fiel a sus leyes y a la alianza.

El profeta, que no es interesado, que no pretende ganarse la vida con su
palabra, sino transmitir la voluntad de Dios, habla de forma muy distinta.
Asi lo observamos en Miqueas, algo posterior a Amoés y Oseas, pero también
del siglo vii. En su libro se encuentra un texto de sumo interés para nues-
tro tema (6,1-8)*. Los versos iniciales (1-5) comienzan enumerando los
antiguos beneficios de Dios, que el profeta recuerda para suscitar el agrade-
cimiento del pueblo. Y este se deja convencer. Quiere responder con gene-
rosidad a la generosidad divina. Pero, después de lo dicho anteriormente,
no nos extraflara mucho que esta respuesta se oriente en la linea del culto:

;Con qué me presentaré al Sefior, inclindndome ante el Dios del cielo?
;Me presentaré con holocaustos, con becerros afiojos?

sAceptara el Sefior un millar de carneros o diez mil arroyos de aceite?
;Le ofreceré mi primogénito por mi culpa,

el fruto de mi vientre por mi pecado? (Miq 6,6-7)

Los sacerdotes contemporaneos de Oseas se habrian frotado las manos
al escuchar estas palabras del pueblo. Tendrian en perspectiva la conversion
mas rentable de toda la historia de Israel. El simple diez por ciento de lo
ofrecido bastaria para hacerse de provisiones y ganado en abundancia. Las
tres preguntas que se hace el pueblo suponen un esfuerzo creciente. La pri-
mera, referente a holocaustos y becerros anojos, supone algo importante y
valioso, pero al alcance de cualquier israelita, al menos del medianamente
rico. La segunda, sobre millares de carneros y mirfadas de arroyos de acei-
te, es algo que cae fuera de las posibilidades del individuo; solo el pueblo
en su totalidad, y en momentos de gran riqueza, puede permitirse algo se-
mejante. De Salomén se cuenta que oftecié en el altar de Gabaén mil ho-
locaustos (1 Re 3,4) y, con motivo de la dedicacién del templo, veintidos

» Cf. SicrE, «Con los pobres...», pp. 293-300.
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mil bueyes y ciento veinte mil ovejas (1 Re 8,63). La exageracién es mani-
fiesta, pero el profeta parece inspirarse en este hecho para sugerir una ofren-
da gigante, acompanada de esos torrentes inagotables de aceite. La tercera
pregunta va mds adelante. Hay algo que no depende de las condiciones
econémicas del individuo o del pueblo, pero que supone el maximo sacri-
ficio: la ofrenda del primogénito. Renunciar a las esperanzas e ilusiones de-
positadas en el primer hijo para conseguir el beneplacito de Dios. Es im-
posible ofrecer mas®. Sin embargo, para el profeta no se trata de ofrecer
mas, sino de ofrecer algo distinto, que pasa desapercibido a la persona ob-
sesionada por el culto.

Hombre, ya se te ha explicado qué esta bien,
qué desea el Seiior de ti:

que practiques el derecho,

ames la bondad

y seas atento con tu Dios (Miq 6,8).

Lo que Dios desea no es que el hombre o el pueblo le ofrezcan cosas o
seres queridos, sino que se entregue a si mismo. Y la forma de hacerlo es
poniendo el derecho y la bondad como meta de las relaciones con el préji-
mo. En esto coincide Miqueas con los profetas anteriores. Pero é] afiade una
tercera exigencia, la de «mostrarse atento con Dios» o, como traducen otros,
«caminar humildemente con tu Dios». Antes ha preguntado el pueblo como
puede «acercarse» al Dios Altisimo e «inclinarse» ante él. El profeta sustitu-
ye estos dos movimientos por otro distinto: «caminar». No es un acto, sino
una actitud, un comportamiento, lo que Dios quiere del hombre. Y esta
postura humilde y atenta la adopta el hombre cuando practica el derechoy
ama la bondad. De hecho, no se trata de tres exigencias distintas: cum-

* El sacrificio de nifos era una prictica, si no frecuente, al menos algo difundida entre
ciertos pueblos del Antiguo Oriente, sobre todo en momentos de peligro. HERODOTO cuenta:
«Menelao se comportd inicuamente con los egipcios: cuando se disponia a zarpar de regreso,
unos vientos ue impedian la navegacion lo retuvieron en tierra; y, como esta situacion se iba
prolongando, decidié recurrir a una solucién impia. Cogié a dos ninos de unos lugarefios y -
los inmol6 como victimas propiciatorias» (Historias, 11, 119). En la historia de Ifigenia tam-
bién estd presente la idea de ofrecer seres humanos para aplacar vientos adversos. En mo-
mento de amenaza por la presencia de ejércitos enemigos, el rey de Moab ofrece a su primo-
génito sobre la muralla (2 Re 3,27). De esta prictica habla Puutarco, Sobre la desaparicion de
los ordculos: «Y no es verosimil que los dioses exigiesen o aceptasen los sacrificios humanos de
otros tiempos, ni en vano habrian soportado los reyes y los generales entregar a sus propios
hijos para los ritos preparatorios al sacrificios y para su degollamiento, a no ser que sintieran
fue estaban propiciando y satisfaciendo las iras y resentimientos de duras e implacables di-
vinidades vengadoras» (417 D). La Biblia condena con relativa frecuencia el sacrificio de ni-
Nos, aungue esta critica no impidié que se cometiesen algunos asesinatos de este tipo. Véase
2 Re 16,3; Jr 7,31, etc. Sobre el tema de los sacrificios humanos existe la monografia de E. C.
HEIDER, The Cult of Molek. A Reassessment (JSOT SS 43), Academic Press, Sheffield 1985.
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pliendo las dos primeras es como se estd en contacto con Dios, no de for-
ma ocasional, sino permanente.

El siglo viil nos pone también en contacto con Isafas. Sus afirmaciones
sobre este tema parecen muy inspiradas en Amas, con la tinica diferencia de
que Isafas hace una enumeracién exhaustiva de todas las practicas cultuales
con las que el hombre busca inttilmente llegar a Dios*:

Oid la palabra del Seiior, autoridades de Sodoma,
escuchad la ensenanza de nuestro Dios,

gente importante de Gomorra.

;Qué me importa el nimero de vuestros sacrificios?
—dice el Sefior—.

Estoy harto de holocaustos de carneros, de grasa de cebones.
La sangre de novillos, corderos y machos cabrios no me agrada.
Cuando entrais a visitarme (...)>.

quién os pide esto al pisar mis atrios?

No me traigais mas dones vacios,

el incienso me resulta execrable.

Novilunios, sabados, asambleas...

no soporto iniquidad y festividad.

Vuestras solemnidades y fiestas las detesto;

se me han vuelto una carga que no soporto mas.
Cuando extendéis las manos, cierro los ojos;

aunque multipliquéis las plegarias, no os escucharé.
Vuestras manos estin manchadas de sangre.

Lavaos, purificaos,

apartad de mi vista vuestras malas acciones,

cesad de obrar mal, aprended a obrar bien.
Preocupaos por el derecho, enderezad al oprimido,
defended al huérfano, proteged a la viuda (Is 1,10-17).

La mencién inicial de Sodoma y Gomorra subraya el pecado de Jerusa-
1én y deja clara la posibilidad de un castigo divino. Pero Isaias no ve la co-
rrupcién de la capital en la linea sexual de aquellas dos ciudades (Gn 19).
Si se hubiese expresado asi habria encontrado la aprobacién de muchos de
sus oyentes. El se fija en algo distinto, desconcertante para un israelita pia-
doso. Jerusalén esta pervertida, no por sus desviaciones sexuales, sino por
las desviaciones cultuales.

Los versos 11-15 contienen una critica de los sacrificios de comunion, que
intentan fomentar la unién con la divinidad repartiendo la victima entre
Dios, el sacerdote y el oferente; de los holocaustos, que suponian el maximo
desprendimiento, ya que toda la victima se quemaba, después de derramar la

22 §obre la traduccién y para un comentario mas amplio, cf. SICRE, «Con los pobres...», pp.
195-203.
2 parece que se ha perdido algo asi como «cargados de dones».



EL MENSAJE

sangre sobre el altar; de las ofrendas vegetales, que solo se ofrecian en casos
especiales y la mayoria de las veces eran el complemento de un sacrificio san-
griento; del incienso, enormemente costoso; de los novilunios, sibados y
asambleas; de las grandes fiestas anuales e incluso de las oraciones.

Dios no puede reprochar en este caso desinterés por el culto. No ocurre
aqui como mas tarde, en tiempos de Malaquias, cuando se ofrecen al Sefior
«victimas robadas, cojas y enfermas» (Mal 1,13). M4s bien impresiona la
abundanciay calidad de los animales: carneros, cebones, novillos, corderos,
machos cabrios. Es una inundacién de carne, grasa y sangre, que desborda
los altares y los quemaderos del templo, con humo que se mezcla al olor
del incienso y reuniones multitudinarias de fieles que alzan sus manos y
multiplican las plegarias. El cuadro dibujado por Isafas, fundiendo en una
sola imagen elementos dispares, provoca una sensacién de agobio, casi de
niusea. Y no solo para nuestra sensibilidad de hombres modernos. Tam-
bién a Dios le repugna.

Y a esta abundancia creciente de ofrendas corresponde un rechazo cre-
ciente por parte de Dios: «;qué me importan?», «estoy harto», «<no me agra-
da». Rechazo que contintia en aumento al decir que no pide dones cuando
vienen a visitarlo; al considerar el incienso como algo execrable, al indicar
que las fiestas y solemnidades las detesta y le resultan insoportables, al ce-
rrar los ojos y oidos ante las oraciones.

Todo el sistema cultual queda en entredicho tras esta enumeracién, la
mds exhaustiva que encontramos en un texto profético. Dejemos para mas
adelante la cuestion de si Isafas critica el culto por sistema o solo por la for-
ma en que se lleva a cabo. Lo cierto es que estos versos terminan con la acu-
sacion de que «vuestras manos estan manchadas de sangre» (15b). Después
de ello cabria esperar una condena a muerte de los culpables. Pero lo que
sigue es una exhortacién, con nueve imperativos que avanzan cada vez mas
en sus exigencias. Los dos primeros («lavaos, purificaos») piden lo impres-
cindible, dadas las circunstancias. Pero no se trata solo de cubrir las apa-
riencias. Hay que cambiar radicalmente el comportamiento y la actitud an-
te la vida. Los cuatro imperativos siguientes se agrupan en binas, que pasan
de la desaparicién de lo negativo («apartad de mi vista vuestras malas ac-
ciones», «cesad de obrar el mal») a la implantacién de lo positivo («apren-
ded a obrar el bien», «preocupaos por el derecho»). Son frases que corren el
peligro de perderse en vaguedades. Por eso los tres tiltimos imperativos con-
cretan sus exigencias. El «bien» y el «derecho», abstractos a primera vista, se
realizan en la preocupacién por las personas mas débiles: «enderezad al
oprimido, defended al huérfano, proteged a la viuda.

Aparecen aqui, por vez primera, las dos clases de personas que mas preo-
cuparan a Isaias: huérfanos y viudas (1,23; 10,2). No es este profeta el pri-
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mero en interesarse por su tragico destino. Antes de él lo hicieron otros en el
Antiguo Oriente y en Israel. La ley del Cédigo de la Alianza: «No explotaras
aviudas ni huérfanos» (Ex 22,21) es anterior a Isaias. Quiza también la mal-
dicién contenida en el llamado «Dodecélogo siquemita»: «Maldito quien de-
fraude su derecho al emigrante, al huérfano y a la viuda» (Dt 27,19). Pero no
podemos interpretar a Isafas a partir de estas prescripciones. El profeta no se
limita a lo que no se debe hacer. El va mas adelante, se expresa de forma po-
sitiva. Pretende que imitemos la conducta de Dios, que «hace justicia al huér-
fano y a la viuda» (Dt 10,18), es «padre de huérfanos, defensor de viudas»
(Sal 68,6), «sustenta al huérfano y a la viuda» (Sal 146,9). El hombre, a tra-
vés del culto, intenta agradar a la divinidad, reconoce el puesto capital de
Dios en su vida. Isaias recuerda que no hay mejor forma de agradar a Dios
que la de interesarse por las personas que él mas ama.

Pero este texto de Isaias, aparentemente tan radical y exhaustivo, es qui-
za mas moderado que los anteriores de Amés, Oseas y Miqueas. Porque
Isaias no parece condenar el culto en cuanto tal, sino el culto practicado por
unas personas que «tienen las manos manchadas de sangre» (v. 15), gente
que quiere unir «festividad e iniquidad» (v. 13). Esta interpretacién parece
corroborada por la insistencia con que habla el profeta de vuestros sacrifi-
cios, vuestras fiestas, vuestros novilunios, vuestras solemnidades, vuestras ora-
ciones. Lo que irrita a Dios no es el culto en cuanto tal, sino las personas
que lo llevan a cabo.

Terminaremos esta rdpida enumeracién de textos proféticos con uno de
Jeremias que se orienta en la misma linea de Os 8,11-13, contraponiendo el
camino que el hombre elige y el que Dios le indica:

Afiadid vuestros holocaustos a vuestros sacrificios y comed la carne; pues
cuando saqué a vuestros padres de Egipto no les ordené ni hablé de holocaus-
tos y sacrificios; esta fue la orden que les di: «<Obedecedme, caminad por el ca-
mino que os sefialo, y os ir4 bien». Pero no escucharon ni prestaron oido, se-
guian sus planes, la maldad de su corazén obstinado, dindome la espalda y no
la cara (Jr 7,21-28).

Jeremias revela de modo concluyente la raiz de todo este conflicto: el
hombre «sigue sus planes, la maldad de su corazén». El camino que Dios le
indica, el de la obediencia a su voluntad, le resulta poco atractivo. Pretende
utilizar sus propios métodos, el culto, para ganarse a Dios. Pero con ello so-
lo consigue «darle la espalda» al Sefior.

En resumen, lo que esta en juego a través de toda la critica profética al
culto es la forma de relacionarse con Dios y de agradarle. El hombre pien-
sa que esto solo es posible por una via directa a la divinidad, el camino de
los sacrificios, ofrendas, peregrinaciones, rezos. Para los profetas solo hay
una via segura de acceso a Dios, la que pasa a través de su palabra, su vo-
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luntad, su ley. Y lo curioso es que esta via de acceso no es directa; obliga a
dar un rodeo, a pasar por el préjimo, la justicia, el derecho y la misericor-
dia, por los oprimidos, huérfanos, viudas, emigrantes... Solo a través de
ellos entra el hombre en contacto con Dios. O, mejor dicho, solo cuando
busca a Dios por esta via indirecta tiene sentido buscarlo también de forma
directa. De lo contrario, cabe siempre el peligro de engafiarse, de estar ado-
rando un idolo, no al Dios verdadero. Porque, como dice la primera carta
de Juan, sintetizando magnificamente el pensamiento profético, «quien no
ama a su hermano, a quien ve, a Dios, a quien no ve, no puede amarlo» (1
Jn 4,20).

2.2. La critica a los elementos del culto

La revision de los principales textos nos ha llevado hasta Jeremias, con-
temporaneo del exilio a Babilonia. Antes de continuar conviene recoger las
afirmaciones de los profetas sobre los elementos esenciales del culto que in-
dicibamos al comienzo.

Con respecto al espacio sagrado debemos recordar que la situaciéon es muy
distinta en el Reino Sur (Juda) y en el Norte (Israel). El primero tenia en Je-
rusalén un lugar de culto tan indiscutible que restaba importancia a todos
los otros santuarios, incluidos los de antigua tradicién. En cambio, Israel tu-
vo a lo largo de su historia diversos santuarios importantes, promovidos por
la autoridad del rey. Por tanto, no debe asombrarmos que solo los profetas
que actuaron en el Norte (Amo6s y Oseas) los mencionen: Betel*, Guilgal *,
Berseba*, Dan®. En todos estos casos son despreciados y condenados. Se-
gin Amos, estas peregrinaciones solo sirven para satisfacer el placer personal
de los israelitas; no agradan a Dios ni sirven para encontrarlo, porque El no
se encuentra en estos pretendidos lugares sagrados. Incluso son amenazados
con la ruina definitiva.

Se trata de la misma postura adoptada por algunos profetas judios ante
el templo de Jerusalén. A pesar de toda la propaganda religiosa en su favor
(como la de los Salmos de Sién), Miqueas anuncia que el monte del tem- -
plo quedaré reducido a un montén de ruinas (Miq 3,12). Un siglo més tar-
de se recordaba todavia esa amenaza, que a muchos sonaria a blasfemia. Y
Jeremias se expresa de la misma forma, denunciando cémo la casa de Dios
se ha transformado en una cueva de bandidos, donde ladrones, adulteros,
idolatras y asesinos se refugian para ponerse a salvo. Sin embargo, Jeremias

* Am 3,14; 4,4; 5,5; Os 4,15; 6,10 (?); 10,5.

3 Am 4,4; 5,5; Os 4,15; 9,15.

% Am 8,14. Berseba es un santuario judio, pero que ejerce gran influjo en los del norte.
*” Am 8,14.
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estd convencido de que Dios no habita incondicionalmente en ningtin lu-
gar. Lo demuestra lo ocurrido al antiguo santuario de Silo, que Dios des-
truy6 a causa de la maldad de su pueblo (Jr 7,1-12).

Indudablemente, también se levantaron voces en defensa del espacio
sagrado, como veremos mads adelante. Pero la actitud de sospecha persisti6
siempre en los profetas de Israel, como demuestra Is 66,1-2 ante los inten-
tos posexilicos de reconstruir el templo*:

Asi dice el Sefior:

El cielo es mi trono, y la tierra el estrado de mis pies.

;Qué templo podréis construirme, o qué lugar para mi descanso?
Todo esto lo hicieron mis manos, todo es mio

—oraculo del Sefior—.

En este pondré mis ojos: en el humilde y abatido,

que se estremece ante mis palabras (Is 66,1-2).

En resumen, la inmensa mayoria de los textos proféticos se muestra cri-
tica hacia el espacio sagrado, contagiado por practicas idolatricas cananeas
(los altozanos) y que fomenta una falsa religiosidad o una falsa idea de
Dios (santuarios y templos).

El tiempo sagrado no sale mejor librado. Ante todo, como hemos dicho,
los profetas no hablan a menudo de las grandes fiestas anuales. Nunca
mencionan los Acimos ni Pentecostés. La Pascua aparece solo en Ez 45,21;
las Chozas en Ez 45,25 y Zac 14,16.18.19, todos ellos textos exilicos o po-
sexilicos. Probablemente los profetas incluyen todas las fiestas que se cele-
braban en su tiempo bajo la denominacién genérica de «fiestas»**. Mds fre-
cuente es la mencién del novilunio® y del sdbado*'. Antes del destierro no
se encuentra un solo texto (a excepcién de Nah 2,1) que defienda estos dias
de fiesta. Ya hemos visto la critica radical de Amos e Isafas; Oseas los ve
como un obstaculo que hay que eliminar, al menos provisionalmente, para
que el pueblo se convierta a Dios.

Dentro de los actos de culto merecen especial mencién los sacrificios, en
sus diversas modalidades. Podemos decir, sin temor a exagerar, que para el
antiguo israelita un culto sin sacrificios es inconcebible. Pero sobre esto pun-
to los profetas desencadenaron una de sus batallas mas duras. La critica pro-
viene de distintos puntos de vista y deja sus huellas incluso en ciertos sal-
mos. Los argumentos que se dan contra los sacrificios son los siguientes:

* [s una anticipacién de lo que dira Jesus a la samaritana sobre el culto dado a Dios en
espiritu y en verdad. No es un edificio fisico lo que Dios busca, sino un corazén que desee
escuchar sus palabras.

® Am 5,21; 8,10; Os 2,13; 9,5; Nah 2,1; Ez 45,17; 46,11; Mal 2,3.

“ Am 8,5; Os 2,13; Is 1,13s.

“ Am 8,5; Os 2,13; Is 1,13; a menudo en Ezequiel y los profetas posexilicos.
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- Crean una falsa idea de Dios, como si El tuviese necesidad de cualquier
cosa o tuviese hambre. Quien lo expresé mejor fue el autor del Sal 50(49):

No aceptaré un novillo de tu casa

ni un macho cabrio de tu rebafio,

pues todas las fieras agrestes son mias,

y hay miles de bestias en mis montes (...).
Si tuviera hambre, no te lo dirfa,

pues el orbe y lo que encierra es mio.
iComeré yo sangre de toros,

beberé sangre de machos cabrios?

Sea tu sacrifico a Dios confesar tu pecado,
cumple tus votos al Altisimo,

e invocame el dia del peligro» (Sal 50,9-15.23).

- No corresponden a la experiencia originaria del desierto, segin afir-
man Am 5,25 y Jr 7,21-28. Estos dos textos presentan los sacrificios como
pura invencién humana, no como exigencia de Dios. Estas afirmaciones
chocan con una dificultad histérica: en el desierto se ofrecieron sacrificios,
al menos la Pascua. Pero a lo que estos dos profetas parecen referirse es a
todo el montaje sacrificial, con su abundancia (imposible en el desierto) y
sus prescripciones.

- A Dios no le agradan, no los quiere. «;Quiere el Sefior sacrificios y ho-
locaustos o quiere que obedezcan al Sefior?» (1 Sm 15,22); «misericordia
quiero, no sacrificios, conocimientos de Dios, no holocaustos» (Os 6,6). Al-
gunos autores (De Vaux, Kruse, etc.) interpretan estos textos como una nega-
cién dialéctica: no se trata de dos cosas contrapuestas entre las que hay que
elegir (los sacrificios por una parte, el conocimiento de Dios, la misericordia,
el derecho, por otra), sino de que Dios valora mas una cosa que otra. Esta in-
terpretacion puede ser valida a lo sumo para estos dos textos citados, pero no
para Miq 6,6-8, donde los sacrificios no tienen cabida en el programa que
Dios propone para agradarle. Aun adoptando la postura mas benévola, no ca-
be duda de que ciertos profetas criticaron muy duramente los sacrificios y, al
parecer, no solo porque fuesen unidos a injusticias, sino por si mismos.

Por tltimo, los ministros del culto (sacerdotes y profetas cultuales) son a
menudo objeto de tremendas criticas por parte de los profetas*’. Los con-
flictos de Am6s con Amasias, Isaias con sus contemporéaneos y Jeremias con
Pasjur son sintomaticos en este sentido. A veces, indudablemente, existie-
ron buenas relaciones, como en el caso de Isafas con Zacarfas (Is 8,2), o en
el de Ageo y Zacarias con Josué. Pero también sacerdotes-profeta (como
Ezequiel), o descendientes de sacerdotes (como Jeremias) no ahorran sus

** Véase NEHER, La esencia..., pp. 254-263; GONzALEZ NUREZ, Profetismo y sacerdocio; GraB-
BE (ed.), The Priests in the Prophets.
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criticas. El catdlogo de las acusaciones es amplio: borrachera (Is 28,7), am-
bicién (Miq 3,11), profanacién de lo sagrado y violacién de la ley (Sof 3,4;
Ez 22,26), extraviar al pueblo (Mal 2,8s.), rechazar el conocimiento de Dios
(Os 4,4), asesinatos (Os 6,9), desinterés por Dios (Jr 2,8), abuso de poder
(Jr 5,31), fraude (Jr 8,10; 6,13), impiedad (Jr 23,11).

3. El revés de la moneda

Si nos queddsemos solo con los textos anteriores llegariamos a la con-
clusién de que los profetas atacaron al culto de forma sistematica, sin conce-
siones, en la mayoria de los casos. Esta idea seria falsa, porque no tiene en
cuenta toda la historia de la profecia. Sin duda, la linea descrita anterior-
mente es la predominante, y la que ha hecho famosos a los profetas de Is-
rael, después de ocasionarles numerosas persecuciones. Podria completarse
con otros textos, como el magnifico poema de Is 58,1-12 a proposito de la
celebracion del ayuno ®.

Pero no podemos olvidar que profetas tan importantes como Ezequiel
conceden al culto un puesto fundamental en su visién del futuro . Para es-
te profeta, que era al mismo tiempo sacerdote, el templo, los sacrificios y
las fiestas juegan un puesto capital en la nueva Jerusalén ®. Podria objetar-
se que Ezequiel solo concede importancia al culto en el nuevo Reino de
Dios, todavia no realizado, cuando el Sefior transforme los corazones y
quede implantada la justicia.

Pero otros profetas posexilicos no esperan la aparicién de un mundo
nuevo para exhortar a sus contemporaneos a la recta practica cultual. Ageo
anima al pueblo a reconstruir el templo incendiado por los babilonios en
el afio 586. Dejarlo en ruinas es una muestra tremenda de ingratitud para
con Dios, «mientras vosotros disfrutdis cada uno de su casa» (Ag 1,9). No
tolera la indiferencia de sus contemporaneos, que excusan su falta de inte-
rés diciendo que «todavia no ha llegado el momento de reconstruir el tem-
plo» (Ag 1,2). Prescindiendo de los argumentos que utiliza y de las espe-
ranzas que deposita en esta reconstruccién, es claro que, para él, los
israelitas no pueden desinteresarse del culto como si fuese algo inttil y su-
perfluo. En la misma época, Zacarias, aunque no exige tan claramente la co-
laboracién humana en la reconstruccién del templo, asegura que se llevara

“ Cf. SicrE, «Con los pobres...», pp. 411-418.

* Muy interesante el articulo de MoNLOUBOU, «Signification du culte selon Ezéchiel», que
subraya los aspectos de separacién (geografica, fisica, ritual, ideolégica) y comunicacién (pu-
reza, santidad, bendicién, presencia de Dios) que presenta el culto en Ezequiel. Es una mez-
cla de lo fascinante y lo tremendo.

* Véase Ez 43,18-27; 44,15-16; 45,16-17.18-25; 46,2.4-7.11.13-15, etc.
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a cabo por obra de Zorobabel ** y la presenta como uno de los mayores do-
nes de Dios a la comunidad judia.

Dentro del tema del tiempo sagrado adquirira especial interés el sabado,
del que encontramos una defensa apasionada en el libro de Jeremias: «Asi di-
ce el Sefior: Guardaos muy bien de llevar cargas en sdbado o de meterlas por
las puertas de Jerusalén. No saquéis cargas de vuestras casas en sabado ni ha-
gdis trabajo alguno; santificad el sibado como mandé a vuestros padres» (Jr
17,21-22). La exigencia es tan grave que, de no cumplirse, acarreara la des-
truccion de Jerusalén “’. También Is 58,13s. tiene en alta estima el sabado.

Del mismo modo se expresa Malaquias a mediados del siglo v a.C. a
proposito de los sacrificios. La situacion ha cambiado radicalmente desde
tiempos de Amés y Oseas. Entonces habia auténtica pasién por el culto, se
rivalizaba en ofrecer los mejores dones. Ahora no queda ni recuerdo de ello.
El culto se ha convertido en una carga, una rutina que se cumple para salir
del paso. Los animales que se ofrecen al Sefior son los peores, cojos, enfer-
mos, robados. «Ofrecédselos a vuestro gobernador, a ver si le agradan y os
congraciais con el», dice irénicamente el profeta (Mal 1,8). Esta mentalidad
de Malaquias se une a la que ya habia mostrado el autor de Is 43,22-28,
donde Dios se lamenta de que el pueblo no le ofrece sacrificios **.

Sin duda, los textos en defensa del culto son mucho menos numerosos
que los que adoptan una postura critica. Concederles la misma importan-
cia que a los anteriores dentro de la mentalidad profética serfa equivocado.
Pero tampoco podemos perderlos de vista a la hora de esbozar el pensa-
miento profético sobre esta cuestion. Demuestran que el mensaje de los
profetas no es monolitico. Se adapta a las circunstancias y enfoca los pro-
blemas desde el punto de vista mais acuciante para cada época. Cuando el
culto se convierte en una pasion que hace olvidar otras realidades mucho
mas importantes, el profeta lo denuncia y ataca con una virulencia inima-
ginable. Cuando el culto desaparece de la perspectiva del pueblo y del in-
dividuo, el profeta subraya su importancia.

4. El mensaje profético y el del Nuevo Testamento

Entonces, ;con qué cara de la moneda nos quedamos? Algunos pensa-
ran que con las dos, para ser fieles a la totalidad del pensamiento profético.
Con ligeros matices, esa es la postura adoptada por el Nuevo Testamento.

* Zac 4,6b-10a; 6,12-13.
¥ Siglos mas tarde, el gobernador Nehemias adoptari serias medidas con los que no ob-
servan este dia de descanso (véase Neh 13,15-21).

* Una interpretacion distinta de este texto en Th. Boois, «Negation in Isaiah 43,22-24»,
ZAW 94 (1982) 390-400.
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En primer lugar, los escritos neotestamentarios admiten sin lugar a du-
da que hay algo mucho mds importante que el culto sacrificial de los anti-
guos israelitas: la voluntad de Dios. Asi lo afirma claramente el evangelio de
Mateo al poner en boca de Jests la famosa frase de Oseas, «misericordia
quiero y no sacrificios» (Mt 9,13 y 12,7). De hecho, el autor de la Carta a
los Hebreos, comentando el Sal 40,7-9, escribe:

Primero dice: «Sacrificios y ofrendas, holocaustos y victimas expiatorias no
los quieres ni te agradan»... y después afade: «Aqui estoy para cumplir tu vo-
luntad». Deroga lo primero para establecer lo segundo. Por esa voluntad hemos
sido consagrados, mediante la ofrenda del cuerpo de Jests, el Mesias, tinica 'y
definitivamente (Heb 10,8-10).

Por consiguiente, para el autor de esta carta Jesiis capté el problema de
la misma forma que los profetas de postura critica. Lo que a Dios le agrada
no son los sacrificios, sino el cumplimiento de su voluntad. Solo esto tiene
auténtico valor salvifico. Y a ello se entregd por completo, derogando de
una vez para siempre las antiguas practicas cultuales.

Dentro de la misma linea critica, esta vez con respecto al templo, se
orienta el discurso de Esteban, donde llega a afirmar algo que a los judios
resultaria blasfemo: «El Altisimo no habita en edificios construidos por
hombres»*. El evangelio de Juan pone esta postura en el mismo Jests du-
rante su dialogo con la samaritana (Jn 4,21-24). Hay algo maés importante
que el espacio sagrado, la forma de adoracién que se tributa a Dios.

Sin embargo, aunque el Nuevo Testamento elimina muchas cosas del
culto antiguo, introduce o mantiene elementos que se insertan en la misma
perspectiva. El caso de la celebracion eucaristica basta para demostrarlo. Lo
cual significa que los primeros cristianos no rechazaron en principio cual-
quier forma de expresién cultual. Por otra parte, Pablo exhorta con fre-
cuencia a la oracién en comiin, a los canticos e himnos. Y los sumarios de
los Hechos presentan como ideal a la comunidad unida en la fraccion del
pan y en las oraciones.

Pero es interesante constatar que incluso ante estas formas tipicamente
cristianas se adopta una postura critica cuando llega el caso. Santiago re-
cuerda que la religién verdadera no es cuestion de palabras, sino de «mirar
por los huérfanos y viudas en sus apuros» (Sant 1,27). Y Pablo llegara a afir-
mar que la eucaristia celebrada en medio de diferencias sociales ofensivas
pierde todo su valor (1 Cor 11,17-34).

* Hch 7,48, aduciendo a continuacién como argumento Is 66,1-2.
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Vision profética de la historia

Suele decirse que la diferencia entre la religién biblica y la de los pue-
blos vecinos consiste en que la primera se halla profundamente enraizada
en la historia. La teoria esta en crisis, no por lo que respecta a la religion de
Israel, sino por la interpretacion que se hace de la mentalidad del Antiguo
Oriente, como si estuviese anclada en un concepto ciclico y naturalista de
la historia. No nos interesa ahora comparar a los israelitas con los asirios,
babilonios o egipcios, sino recordar la indiscutible importancia de Ia histo-
ria dentro de su concepcién religiosa. Es en la historia donde Dios actia, se
revela, se compromete con los hombres y exige una respuesta.

En esta valoracién de la historia es capital también la aportacién de los
profetas. Pero, igual que en los temas precedentes, surge desde el comienzo
un pregunta: ;es posible hablar de una visién profética de la historia? ;Pode-
mos reducir a unidad los elementos de concepciones surgidas en diferentes
siglos y al ritmo de problemas muy diversos? Creo que si, con tal de no per-
der nunca de vista las diferencias especificas de cada profeta, ni de generali-
zar, atribuyendo a Oseas lo que es tipico de Isafas, 0 a Jeremias lo caracteris-
tico de Habacuc. Hay problematicas concretas, enfoques personales, notables
diferencias de interés. Pero, en el fondo de los diversos planteamientos y con-
cepciones, late ese niicleo comiin que podemos denominar «profético» .

! Sobre la vision profética de la historia véase: G. F. ALLEN, «The Prophetic Interpretation
of History»; FOHRER, «Prophetie und Geschichte»; HempEL, Die Mehrdeutigkeit der Geschichte; JA-
cos, La tradition historique; JINDO, «On Myth and History»; MINNEAR, «The Conception of His-
tory»; NortH, The Old Testament Interpretation of History; OSTBORN, Yahweh's Words and Deeds;
RAD, Teologia del Antiguo Testamento 11, 124-152; RAURELL, «El juicio profético sobre los acon-



Siguiendo en parte a Von Rad pondria ese elemento comtn en la Palabry
de Dios”. Este autor ha concedido especial importancia a la relacién existen.
te entre el profeta y la Palabra de Dios; una relacién mas excepcional e inme.
diata que en ningtin otro caso. Los profetas son hombres captados por la pa-
labra, servidores de ella, dispuestos a entregarles su vida. Desde el momento
de la vocacién hasta el fin de su actividad estan condicionados por ella. La pa-
labra los llama, arde en su interior como un fuego (Jr 20,9), y ellos devoran
la palabra, como Jeremias (16,15), la comen como Ezequiel (3,1ss.).

Tomando, pues, la palabra como punto de partida podemos decir que, pa-
1a los profetas, esta cumple una triple misién con respecto a la historia: crea,
interpreta e interpela. Son los tres aspectos que estudiaremos a continuacién,

1. La palabra de Dios, creadora de historia

Hace poco mas de cincuenta afios, dos estudios, de Grether® y Diirr*, de-
fendieron la relacién entre la palabra de Dios y la historia como algo tipica-
mente israelita. La idea fue sometida a dura critica por Albrektson®, que con-
sidera dicha relacién algo comtin al Antiguo Oriente. Es absurdo entrar en la
polémica. Prescindiendo de eventuales paralelos orientales, es evidente que
en Israel la palabra de Dios tiene una fuerza creadora; basta recordar el ca-
pitulo primero del Génesis, donde Dios habla y todo va surgiendo.

Los profetas participan de esta mentalidad, y en ciertos momentos la lle-
van incluso a sus consecuencias extremas. La palabra tiene un poder indes-
criptible: «El Sefior ha lanzado una palabra contra Jacob y ha caido en Israel»
(Is 9,7). El profeta ve la palabra como un meteorito que cae y desencadena
una serie de desgracias. No se trata de una palabra que hay que entender
conceptualmente, sino de una palabra que crea algo nuevo.

Lo mismo se afirma en la vocacién de Jeremias. Es elegido para «arran-
car y arrasar, edificar y plantar» (Jr 1,10). Y el Gnico medio que posee para
realizar esta misi6n es la palabra que Dios pone en su boca. A nosotros pue-

tecimientos»; WOLFF, «Das Geschichtsverstindnis»; Woob, «The Prophetic Interpretation of
History»; ZimmErLI, «Wahrheit und Geschichte». Dada la dificultad de reducir a unidad opi-
njones tan distintas es frecuente estudiar solo la concepcién de un profeta concreto. La de
Oseas han sido estudiada por RiEGEr, Jacos, «Der Prophet», y KOCKERT; la de Isaias, por WiLD-
BERGER; la de Deuteroisaias, por ELLIGER y BRIGHT; la de Ezequiel, Por SAVOCA, y AUVRAY.

? VON Rap, «La palabra de Dios y la historia en el Antiguo Testamento», en Ip., La accion
de Dios en Israel, Trotta, Madrid 1996; en esta misma obra hay otro capitulo sobre «Los ca-
minos de Dios en la historia segiin el testimonio de los profetas».

* O. GRETHER, Name und Wort Gottes im AT (BZAW 64), Toepelman, Giessen 1934,

* L. DURR, Die Wertung des gottlichen Wortes im AT und im antiken Orient (MVAG 42:1),
Hinrichs Verlag, Leipzig 1938.

* B. ALBREKTSON, History and the Gods (CBOT 1), CWK Gleerup, Lund 1967.
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de parecernos un medio bastante débil e ineficaz, pero Dios la considera
tan potente como el fuego o como el martillo que tritura la piedra (Jr
23,29). Su dinamismo tritura toda oposicién. Esta fuerza de la palabra se
expresa a veces de forma casi magica. Cuando Serayas llegue a Babilonia de-
bera realizar por encargo de Jeremias una accién simbélica: atar una piedra
a un rollo de oraculos pronunciados contra esta capital y tirarlo al Eufrates
para expresar como «se hundira Babilonia, sin levantarse, por las desgracia
que mando contra ella». Curiosamente, aunque Serayas parece estar solo
cuando realiza la accion, antes de tirar los oraculos al rio debe leerlos (Jr
51,59-64). Dios se compromete a un cambio histérico esencial la desapari-
cién de un imperio y lleva adelante este compromiso no solo con una pa-
labra escrita, sino también proclamada, incluso en la soledad absoluta.

Ezequiel expresa de manera perfecta este aspecto creador de la palabra: «Yo,
el Sefior, diré lo que tenga que decir, y lo que diga se hara, no se retrasara
mas; sino que en vuestros dias, casa rebelde, lo diré y lo haré» (Ez 12,25).

Pero es en Is 40-55 donde mejor se pone de relieve el poder de la pala-
bra como lo Gnico permanente frente a todas las otras realidades pasajeras:

Toda carne es hierba, y su belleza como flor campestre;
se agosta la hierba, se marchita la flor,
pero la palabra de nuestro Dios permanece para siempre (Ts 40,6-8).

Y, al final de su libro, nos dice cémo actta en la historia esta palabra:

Como bajan la lluvia y la nieve del cielo

y no vuelven alla sino después de empapar la tierra,

de fecundarla y hacerla germinar,

para que dé semilla al sembrador y pan al que come,

asf ser4 mi palabra, que sale de mi boca: no volvera a mi vacia,
sino que hard mi voluntad y cumplird mi encargo (Is 55,10-11).

Este es el testimonio mas claro e importante sobre la palabra de Dios
como creadora de historia. Téngase en cuenta que no podemos malinter-
pretarlo aplicandolo al fruto que produce la palabra en las almas fieles. El
mensaje de Deuteroisafas estd enmarcado en unas coordenadas hist6rico-
politicas muy concretas, habla de la liberacién de Babilonia y de la restau-
racién posterior del pueblo. Con esta doble tarea es con lo que Dios se
compromete; la liberacién y la restauracién serdn fruto de su palabra.

Con razén afirmaba Grether que la palabra es en los profetas «una acu-
mulacién de energias latentes», que acttia condenando o salvando. No se
trata de que todos los acontecimientos de la historia universal estén desen-
cadenados por la palabra de Dios. Se trata de que, en dicha historia, una pa-
labra divina concreta pone en marcha un movimiento de salvacién o de
condenacion, que llegara a su meta con seguridad absoluta.
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No se trata de limitar la accién de Dios a la palabra, sino de considerar
todas sus actuaciones en la historia desde este punto de vista. La palabra
puede ser una promesa o una amenaza, que se llevan a cabo con medios
muy diversos. A primera vista quiza solo percibamos un castigo realizado a
través de una potencia extranjera, de una sequia o una plaga de langostas;
o solo percibimos la salvacién mediante una victoria militar, la subida de
Ciro al trono o la retirada imprevisible de las tropas de Senaquerib. Podria-
mos tener la impresion de que se trata de actos divinos sin un denominador
comun. Estos textos nos ensefian a advertir un elemento comun en todas
esas acciones: la palabra de Dios, que anuncia los acontecimientos, se com-
promete con ellos y los pone en marcha.

Debemos reconocer que los profetas —igual que en otros casos— no hi-
cieron un desarrollo sistematico de esta idea del poder creativo de la pala-
bra de Dios con respecto a la historia. Insistieron mads en el segundo aspec-
to, el de la interpretacion.

2. La palabra de Dios, intérprete de la historia

En este sentido podemos decir que la palabra cumple dos funciones ca-
pitales: interpreta el curso de la historia y la accién de Dios en ella.

2.1. El curso de la historia

Como ha demostrado Wolff*, los profetas interpretan la historia a par-
tir del futuro inmediato. Es un dato curioso, sumamente extrafio, este de in-
terpretar el pasado y el presente por lo que todavia no ha sucedido. Pero es
el auténtico punto de vista profético. El profeta preexilico parte de la certe-
za de un castigo que va a producirse dentro de pocos afios, sin atreverse a
precisar cudndo. A esta certeza del castigo inminente llegd Amos a través de
las visiones, Isaias en el momento de la vocacién, Jeremias en la visién que
amenaza con la desgracia procedente del norte, Ezequiel al devorar el volu-
men lleno de elegias, lamentos y ayes. Ante este castigo de Dios, el profeta
se ve obligado a preguntarse: ;qué lo motiva? La respuesta, naturalmente,
debe encontrarse en el pasado y el presente.

Para el profeta, el pasado” aparece como una lucha continua entre la bon-
dad de Dios y la maldad del hombre. No se preocupa de analizar los acon-
tecimientos, no resalta momentos heroicos, personajes generosos, actos de

® WoLFF, «Das Geschichtsverstindnis» (n. 1).

” Este punto, que abarcaria el estudio de la actitud de los profetas ante las tradiciones re-
ligiosas de Israel, es de los mas complejos y debatidos. Véase la polémica obra de VOLLMER,
Geschichtliche Riickblicke. También VERMEYLEN, «Les propheétes de la conversion»; RAMLOT, Pro-
phétisme, 1001ss.
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valor, periodos de apogeo artistico o de progreso econdémico-social. El pasa-
do queda reducido a sus dos protagonistas principales, Dios y el hombre, re-
velados en sus actitudes mas intimas, en sus intenciones mas profundas.

Si se recuerda alguna accién concreta son los beneficios cumbres de
Dios y los pecados del pueblo. Es lo que observamos en las visiones retros-
pectivas de Am 2,9-12; Is 9,7-20; Jr 2; Ez 16; 20; 23, y en los numerosos pa-
sajes de Oseas que contienen una critica desaforada a las tradiciones mas
santas de Israel (9,10-14,1). A través de todos estos textos se advierte el
amor de Dios, que, como padre o esposo, cuida a Israel, lo salva, se preo-
cupa de llevarlo a una buena tierra, etc., mientras el pueblo responde con
la rebeldia, el rechazo y la obstinacion.

Al estudiar las acciones de Dios en el pasado no debemos olvidar que,
incluso las punitivas (sequia, granizo, peste, hambre, tizon, guerras, revuel-
tas internas) son interpretadas por los profetas como un beneficio de Dios.
No pretenden el castigo por si mismo, sino como medio para que el pue-
blo se convierta. Es lo que nos dice Am 4,6-11, donde detras de cada plaga
se repite el estribillo «y no os convertisteis a mi»; y también Is 9,7-20, don-
de la clave para interpretar todos los castigos se halla en el v. 12: «pero el
pueblo no volvié al que lo herfa, no buscé al Sefior de los ejércitos».

En cierto modo, el presente ofrece las mismas caracteristicas que el pasa-
do. En él también combaten la bondad de Dios y el pecado del hombre. Pe-
1O se presenta con matices mas reales, menos esquemdticos y difuminados.
No encontramos sintesis generalizadoras, sino hechos y personajes muy
concretos. Asiria, Egipto, Babilonia, nos salen continuamente al encuentro,
igual que los grandes reyes y generales de estos imperios, las coaliciones en-
tre pequenos paises, los intentos de rebeli6n. La palabra profética tiene que
interpretar estos acontecimientos, explicar a sus contemporaneos queé sen-
tido tiene la amenaza asiria, la invasion babilonia o la ayuda egipcia den-
tro de los planes de Dios.

Esta es la Gnica perspectiva que interesa al profeta: la relacion entre el pre-
sente y el plan de Dios. No le preocupa por qué condicionamientos politico-
economicos llegé a dominar Egipto el emperador etiope Sabaka. No analiza
el juego de intereses de las grandes potencias por dominar Siria-Palestina.
No consigna como algo nuevo en la historia la politica asiria de las depor-
taciones en masa. Su vision es estrictamente teologica.

Y el primer rasgo que podemos consignar de su visién teolégica de la
historia es el providencialismo. Si Tiglatpileser III y sus sucesores invaden Ju-
da e Israel no es a causa de una politica imperialista, sino porque Dios los
ha enviado contra su pueblo «para entrarlo a saco y despojarlo» por sus pe-
cados (Is 10,6). Lo mismo dira Jeremias un siglo mas tarde a proposito de
la invasion babilénica. En la perspectiva profética, los grandes imperios



EL MENSAJE

aparecen como marionetas en manos de Dios. Es él quien les «silba», como
si fueran tabanos o abejas, para que invadan Juda (Is 7,18), quien los al-
quila como una navaja (Is 18,20). Los imperios son vara, baston, hacha, sie-
rra, en manos de Dios (Is 10,5.15).

Naturalmente, esta visién es a veces dificil de conciliar con la realidad
histérica. En determinados momentos, los imperios adoptan posturas tan
crueles que resultan incompatibles con la pedagogia divina del castigo. Y el
profeta debe echar marcha atras. Reconoce que Asiria no es simple mario-
neta en manos de Dios; ha olvidado su mision de castigar para dedicarse a
«aniquilar y exterminar naciones numerosas». Este hecho también es con-
frontado con el plan de Dios y condenado. Por eso, todas las grandes po-
tencias que aparecen en la perspectiva profética reciben una palabra de mi-
sién y una palabra de condenacién. Todas han sido enviadas por Dios para
castigar a su pueblo, pero todas sucumben al afdn imperialista, al deseo de
dominio absoluto, y una nueva palabra de Dios amenaza con borrarlas de-
finitivamente de la historia.

Este dato demuestra que la visién providencialista de los profetas no es
estatica. Entran en juego la libertad del hombre y la de Dios. Si el hombre
quebranta los planes del Sefior, este quebranta los planes del hombre y los
suyos propios. Dios revela en la historia la absoluta libertad del que no se
liga ni siquiera consigo mismo.

Otro dato fundamental para el profeta consiste en que el presente es el
momento de la decision. Nosotros acostumbramos a dejar correr los aconte-
cimientos para ver en qué termina todo. Esta postura es inadmisible para el
profeta. En momentos de grandes conflicto no se puede perder un segun-
do, hay que tomar una decision rapida por Dios. En qué consiste esta deci-
sion lo veremos mas adelante, al hablar de la palabra que interpela.

Deciamos antes que la visién del curso de la historia esta condicionada
en los profetas por el futuro inmediato, por el castigo inminente que ame-
naza al pueblo. Pero los profetas hablan también de un futuro lejano, de al-
go que sucedera «en los Gltimos tiempos», «en aquel dia»®. Es la meta de la
historia, lo que da sentido altimo a este caminar incesante en medio de «ti--
nieblas y sombras de muerte».

¢ Dentro de los profetas se pasa de la espera remota a la espera inmediata, esta Gltima re-
presentada sobre todo por Ezequiel y Deuteroisaias. Sobre la evolucién del pensamiento es-
catolégico en Israel cf. E DINGERMANN, «Israel a la espera de Dios y de su reino», en J. SCHREI-
NER (ed.), Palabra y mensaje del Antiguo Testamento, Herder, Barcelona 1972, pp. 408-420. Muy
interesante, aunque la terminologia se presta a cierta confusion, es el articulo de FOHRER, «Die
Struktur der alttestamentlichen Eschatologie». Sobre el futuro en los profetas cf. LINDBLOM,
Prophecy in Ancient Israel, pp. 360-375; HERRMANN, Die prophetische Heilserwartungen; BRIGHT,
Covenant and Promise; K. SCHMID y otros (eds.), Heilserwartungen.
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Varios datos son fundamentales dentro de esta vision del futuro. En pri-
mer lugar, se trata de un futuro intrahistorico. No es algo que cae fuera de la
historia, exigiendo la desaparicién de nuestro mundo y de nuestra forma de
vida. Como indica Russell, aunque esta esperanza futura esté alentada por
una imaginacién poética, el escenario del reino de Dios es el mundo pre-
sente, con Jerusalén en el centro y los supervivientes de Israel como sus con-
ciudadanos’. Aqui radica una de las grandes diferencias entre los profetas y
los escritores apocalipticos, para quienes el «<mundo futuro» exige la desa-
paricién total del «mundo presente».

En segundo lugar, lo que caracteriza al futuro es la justicia y la paz, no
solo entre los individuos sino también entre las naciones. Son los dones
mas apetecibles después de un profundo periodo de crisis, injusticias, in-
tranquilidad y guerras. En este punto es preciso tener muy en cuenta las di-
ferencias entre los distintos profetas. A veces sus afirmaciones son muy li-
mitadas y sencillas, dentro de un ambito nacionalista. En Am 9,11-15
(prescindiendo de que sea un texto compuesto por distintos autores) todo
se limita a la restauracién de Juda, conquista de Edom, abundancia de
bienes y reconstruccién de las ciudades en ruinas. En el mismo ambiente
se mueve el final de Abdias (vv. 19-21). Otras veces la perspectiva se vuel-
ve universal. Is 2,2-5 (= Miq 4,1-3) habla de la paz entre los pueblos, que
lleva a la desaparicién de las guerras y a la reconversién de las armas en
instrumentos pacificos. ‘

Sin embargo, al profeta no le interesa solo que su pueblo o las naciones
gocen de una vida serena «a la sombra de la parra y de la higuera». El futu-
ro se caracterizara también por una recta relacién con Dios, una conversion
del corazén y una nueva intimidad con él. Oseas esperaba la renovacion de
las bodas entre Dios e Israel (Os 2,16-22). Isaias y Sofonias la superviven-
cia de un resto humilde, que se refugiaria en el Sefior (Sof 3,12s.). Jeremias,
una nueva alianza escrita en el corazon (Jr 31,31-34). Ezequiel una purifi-
cacién, una efusién del espiritu y un corazén de came (Ez 36,25-28). Las
citas se podrian multiplicar, y no olvidemos que hay textos de perspectiva
universalista también en este sentido, en los que la relacién con Dios ca-
racteriza a todas las naciones. Sof 3,9s.; Zac 8,20-23, Jonas, son algunos
ejemplos de esta tendencia, que encontramos perfectamente formulada en
las palabras finales de Is 19,19-25: «Bendito mi pueblo, Egipto, y Asiria,
obra de mis manos, e Israel, mi heredad». Quien recuerda la historia de Is-
rael conoce el odio y el temor que los simples nombres de Egipto y Asiria
causaron durante siglos en el pueblo. En el futuro, todo cambiara. A Egip-
to se lo llama «mi pueblo», y a Asiria «<obra de mis manos»; no se trata so-

° Cf. RussiLL, The Method and Message, p. 266.
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lo de titulos honorificos; reflejan una realidad de intimidad con Dios y se
convierten en simbolo de la conversién de todos los pueblos al Sefior.

Por tltimo, el futuro aparece como obra de Dios. Los profetas vivieron
momentos de graves perturbaciones, en medio de unos contemporaneos
que se cerraron a Dios y al més elemental sentido politico, con gobernan-
tes que sacrificaban los intereses del pueblo a los del partido, o a las con-
veniencias personales. El futuro que esperaban, el que Dios les reveld, era
demasiado maravilloso para que pudiese ser obra humana. Con esto no
quieren decir que la postura del hombre deba ser pasiva. Tiene que apro-
piarse el futuro y comprometerse con él. Debe caminar, subir al monte del
Sefior, convertir sus espadas en arados, sus lanzas en podaderas (Is 2,3-4).
Pero no crea el futuro definitivo. Lo recibe como don de Dios y se compro-
mete con él. La formulacién méis moderna, la mas estimulante para nues-
tro tiempo, es quizé la de Is 56,1, que resume con caricter programatico la
relacion entre actividad humana y don de Dios: «Observad el derecho, prac-
ticad la justicia, que mi salvacién esta proxima y se va a revelar mi victoria.
Pero siempre, en cualquier hipétesis, la salvacion viene de Dios; obligacién
del hombre es no obstaculizarla (cf. Is 59,1-15a).

2.2, La accién de Dios en la historia

Deciamos al principio de este apartado que la palabra de Dios cumple
dos funciones interpretativas: una referente al curso de la historia, otra re-
lacionada con la accién de Dios en ella. En este segundo punto la contri-
bucién de los profetas es decisiva, sobre todo la de Isaias.

La primera caracteristica con que se presenta la accién de Dios en la his-
toria es la de la soberania. Isafas lo ha expresado de forma magnifica en el c.
18, a proposito de la embajada de Cus (Etiopia). Es un momento de ten-
sion internacional, en el que el rey Sabaka intenta coaligar a una serie de
pequefios paises para que se rebelen contra el dominio asirio. El oraculo se
mueve en dos planos. Sobre la tierra reina la agitacién: se envian correos
por el mar, los mensajeros llegan ligeros, un pueblo temible y remoto se_
prepara para la guerra, se alza la sefial en los montes, se escuchan las trom-
petas. De repente, cambia el escenario. A la agitacion humana se opone la
serenidad de Dios:

Desde mi morada yo contemplo sereno,
como el ardor deslumbrante del dia,
como nube de rocio en el bochorno de la siega (Is 18,4).

El imperio asirio no le inquieta; es una vid que extiende sus sarmientos
e intenta enredar en sus zarcillos toda la tierra. Pero, antes de que llegue a
madurar, Dios «cortard los zarcillos, arrancaré y arrojara los sarmientos» (Is
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18,5). Es una actitud soberana, casi despreocupada, la de Dios ante una gran
crisis histérica. No se trata de desinterés, sino del poder absoluto de quien
puede poner fin a una pelea de nifios en cuanto lo considere conveniente *.

Esta majestad soberana de Dios, inmutable ante los acontecimientos
que atemorizan al hombre, se refleja en varios orculos. Baste citar dos
ejemplos maés:

jAy retumbar de muchedumbres,

como retumbar de aguas que retumban,

bramar de pueblos,

como bramar de aguas caudalosas que braman!

El les da un grito y huyen lejos,

empujados como tamo de los montes por el viento,
como vilanos por el vendaval (Is 17,12s.).

De nuevo se contraponen la agitacién humana y la majestad de Dios.
Los que al principio aparecen como algo terrible (la sonoridad del verso
hebreo intenta reproducir ese temor) se revelan incapaces de oponer la me-
nor resistencia a la voz del Sefior. El segundo texto reproduce la misma idea
con una bella imagen:

Mirad al Sefior, que montado en una nube ligera entra en Egipto;
vacilan ante él los idolos de Egipto,
y el corazoén de los egipcios se les derrite en el pecho (Is 19,1).

A estos textos del libro de Isaias podriamos afiadir otros muchos, desde
las palabras iniciales de Amos (1,2) hasta el magnifico poema de Habacuc
(3,1-16), pasando por los poemas que presentan al Sefior como el guerre-
ro divino que sale a la batalla. Con razén podemos decir que, para los pro-
fetas, Dios es el Sefior de la historia.

El segundo rasgo de la accién de Dios en la historia, insinuado en las li-
neas anteriores, es el de la oportunidad: no se adelanta ni se atrasa, llega en
el momento fijado. Al hombre puede parecerle lo contrario, que Dios tar-
da en actuar, y caer en la tentacién condenada por Isaias: «Ay de los que di-
cen: que se dé prisa, que apresure su obra para que la veamos, que se cum-
pla enseguida el plan del Santo de Israel para que lo conozcamos» (5.19).

En realidad, Dios tiene fijado el momento exacto de su intervencion; por
ejemplo, ha decidido el instante histérico en que el gobierno del mundo an-
tiguo pasara de un imperio a otro, o el momento en que un imperio sera des-
truido. La tnica actitud posible es la de esperar con fe. «La vision espera su mo-

1 La interpretacién de este texto es muy discutida. Sigo a Fischer, Eichrodt y Childs, en-
tre otros. Fohrer piensa que los zarcillos y sarmientos se refieren a los planes de Egipto y Ju-
da, cosa que me parece menos probable.



EL MENSAJE

mento, se acerca su término y no fallarg; si tarda, espera, porque ha de llegar
sin retrasarse» (Hab 2,3). Estas pocas palabras encierran un profundo misterio
a proposito del ritmo humano y del ritmo divino en la historia. El hombre
puede tener la sensacién de que Dios se retrasa, de que la visién tarda en cum-
plirse. Dios no ve las cosas del mismo modo, su accién llega sin retrasarse.

En definitiva, solo Dios conoce el momento oportuno. Su accién se ase-
meja a la del campesino, que sabe actuar con medida y discrecién cuando
llega la hora adecuada. Es lo que nos ensefia la parabola de Is 28,23-29. La
tarea agricola distingue una serie de etapas: preparar el terreno, sembrar, tri-
llar, hasta tener el grano limpio y entero. «Pero todo esto significa algo pro-
fundo: el campo del mundo, las etapas de la historia, el diverso trato del
grano comun y el precioso, el crecimiento histdrico y la necesidad de creci-
miento y purificaciéon. Este consejo de Dios es mucho mas admirable, aun-
que sea dificil de entender. El misterio sencillo de la tarea agricola abrira los
ojos para comprender el misterio extrafio de la salvacién histérica» .

Este adjetivo, «extrafio», define la tercera caracteristica de la accién de
Dios en la historia; es dificil de entender, es extrafia, sorprendente. Con este
matiz presenta Isaias la accién punitiva que Dios va a realizar en su pueblo:

El Sefior se alzara como en el monte Paras

y se desperezara como en el valle de Gabaén,
para ejecutar su obra, obra extrafia,

para cumplir su tarea, tarea inaudita (Is 28,21).

Pero lo extrafio de la accién divina no radica solo en el contenido (casti-
go en vez de salvacién, como dice este texto que acabamos de citar); otras ve-
ces es extrafia en la forma. Unos versos del c. 33 de Isaias lo dejan muy claro:

jAy de ti, devastador nunca devastado,

saqueador nunca saqueado!

Cuando termines de devastar, te devastaran a ti,
cuando termines de saquear te saquearan a ti (Is 33,1).

La idea del castigo de los opresores no tiene nada de rara, la hemos en-
contrado anteriormente. Lo curioso es que el castigo no se produce de inme-
diato; el saqueador tiene todavia tiempo para seguir saqueando y devastando.
El castigo solo vendra «cuando termine de devastar. Esto es incomprensible
para nosotros. Pero el profeta le encuentra un sentido dentro de los planes
de Dios, en ese tiempo medido del que hablabamos antes.

Fue Deuteroisaias quien mejor formulé ese caricter extrafio de la accién
de Dios en la historia, esa diferencia entre el modo de actuar de Dios y el
que seguiria cualquiera de nosotros:

" ALONSO SHOKEL-SICRE, Profetas, 1, p. 224,
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Mis caminos no son vuestros caminos,

mis planes no son vuestros planes.

Como el cielo es mas alto que la tierra,

mis caminos son mds altos que los vuestros,
mis planes que vuestros planes (Is 55,8-9).

Teniendo en cuenta lo dicho anteriormente, no sorprende que la accién
de Dios resulte a veces escandalosa; es la cuarta caracteristica con que pode-
mos describirla. El escandalo puede brotar de una decisién concreta de
Dios. Por ejemplo, cuando decide salvar a los desterrados por medio de un
rey extranjero, de un pagano, Ciro"”, o cuando decide aniquilar el falso
punto de apoyo de la religiosidad popular, el templo (Jr 7,1-14). Pero el es-
candalo puede surgir también de la politica permisiva de Dios. Los casos de
Jeremias y Habacuc son muy significativos en este aspecto.

;Por qué prospera el camino de los impios? ;Por qué tienen paz los hom-
bres desleales», pregunta Jeremias al Sefior (Jr 12,1). Es el momento en que el
hombre se siente agobiado, anhela la intervencién de Dios, y este no actda, o
lo hace de forma contraria a lo esperado. La superacion del escindalo solo es
posible dentro de una perspectiva amplia de la historia, cuando se inserta el
propio destino dentro del plan de Dios. Es la respuesta que Jeremias, después
de aprender la leccién, da a su secretario Baruc en nombre de Dios (Jr 45).

Si Jeremias y Baruc sufren el escandalo a partir de su propia situacion,
Habacuc la experimenta a través de la situacion internacional, al ver que
Dios «contempla en silencio a los bandidos, mientras el malvado devora al
inocente» (Hab 1,13). De nuevo nos encontramos con la politica permisi-
va de Dios, que provoca el escandalo y la discusion del profeta. El tema que-
da expuesto con mas destalle en el capitulo sobre el imperialismo.

Si este escandalo llega a afectar a los profetas, no tiene nada de extrafno
que se dé con mayor fuerza entre sus oyentes. Escandaliza que Dios quiera
salvar a su pueblo con una accién suave, poco aparente, Como la del «agua
de Siloé, que corre mansa» (Is 8,6). O que el Sefior se convierta en «piedra de
tropiezo y roca de precipicio para las dos casas de Israel, en lazo y trampa
para los habitantes de Juda» (Is 8,14). O que exija la rendicion a los caldeos
como Gnica forma de salvar la vida (Jr 32,8). Entonces, el pueblo, sobre
todo sus dirigentes, rechaza el mensaje de los profetas y esta forma de con-
cebir la accién de Dios en la historia: «;A quién viene a adoctrinar, a quié-
nes viene a ensenar la leccion? ;A recién destetados, a nifios apartados del
pecho?» (Is 28,9). La propia sabiduria se busca sus caminos, acusando a los
profetas de necios y embusteros. Pero estos caminos mas comodos y com-
prensibles no son los de Dios.

12 B este sentido parece que debemos entender Is 45,9-13 y 46,8-13 seglin WESTERMANN,
Das Buch Jesaja. Kap. 40-66.
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Cuando se conoce a fondo la época de los profetas, tenemos la im-
presién de que la historia es el gran obstdculo para creer en Dios, el es-
candalo que hace tropezar en el camino hacia él. Por eso resulta atin mas
sorprendente que sea la misma historia la que robustezca esa fe de los
profetas en Dios. Ella, con sus vicisitudes, su lentitud agobiante en ciertos
momentos, sus cambios repentinos en otros, aparece a los ojos de estos
hombres como el lugar de la accién de Dios. Nada escapa a sus manos y
de su dominio.

3. La palabra que interpela en la historia

La palabra de Dios no se limita a crear historia o interpretarla. También
interpela, exige una decisién. Naturalmente, la decisién concreta depende
de las circunstancias histéricas. Unas veces consistird en mantenerse tran-
quilos ante el peligro inminente; otras, en no pedir auxilio a Egipto o en no
aliarse con otros pueblos; otras, en rendirse al enemigo. Pero en todas estas
decisiones hay un sustrato comun, que revela la auténtica exigencia de
Dios. Dos palabras bastan para describirlo: fe y conversién.

El pasado se interpreta como una llamada continua a conseguir la
conversion del pueblo. Ya lo vimos en los resimenes historicos de Am
4,6-11 e Is 9,6-20. Otro texto de Isaias insiste en la misma idea. Se trata
del c. 22, «<uno de los pocos sitios en que aparece, en medio de la severa
atmosfera de sus mensajes proféticos, un sentimiento vivo y profunda-
mente humano de Isafas» . El profeta esperaba que los tristes aconteci-
mientos que acomparfiaron a la invasién de Senaquerib en el afio 701 sir-
viesen para provocar la conversién del pueblo: «El Sefior de los ejércitos
os invitaba aquel dia a llanto y luto, a raparos y cefiir saco» (Is 22,12). La
actitud contraria del pueblo («fiesta y alegria, a matar vacas, a degollar
corderos, a comer carne, a beber vino»: Is 22,13) demuestra la incapaci-
dad de adecuarse a la seriedad del momento histérico, pero no anula esa
exigencia de Dios.

La mejor introduccién para comprender este capitulo de Isaias seria
proyectar los documentales filmados con motivo de la entrada de los alia-
dos en Paris, casi a fines de la Segunda Guerra Mundial. La semejanza de la
situacion es impresionante; las reacciones de la poblacion (jerosolimitanos
y parisinos) idénticas. Si Francia hubiese tenido entonces un profeta como
Isaias también habria quedado solo, exhortando a una conversién a la que
el pueblo no estaba dispuesto. Hago esta transposicion histérica para dejar
claro que, en la mentalidad de los profetas, todos los acontecimientos que
vivimos (hambre de los paises pobres, diferencias econémicas, guerras civi-

'* VON RaD, Teologia del Antiguo Testamento, 11, p. 208.
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les o internacionales, difusién de la violencia) son una llamada a la con-
version. La palabra de Dios nos interpela a través de la historia, obligando-
nos a recordar nuestro pecado y a cambiar la situacién.

En segundo lugar, la palabra de Dios exige adoptar ante la historia una
postura de fe. El episodio del encuentro de Isaias con Acaz es programatico
en este sentido (Is 7,1-17). Ante el peligro que amenaza a Juda a causa del
ataque siro-efraimita, la Unica salvacién radica en la fe: «Si no creéis, no
subsistiréis» (7,9). Conviene recordar que, en este contexto, creer no signifi-
ca «admitir o confesar una serie de verdades», ni siquiera «creer en Dios». El
sentido auténtico es el indicado por von Rad: «Isafas llama fe a dejar sitio a
la actuacién de Dios y renunciar a salvarse a si mismo» . Creer significa
adoptar una actitud interna y externa equivalente a mantenerse firme, con-
fiar, superar el desanimo, como demuestra el paralelismo con el v. 4: «Vigi-
lancia y calma. No temas, no te acobardes».

Isaias repitié este mensaje afios mas tarde, con motivo de la alianza con
Egipto. De nuevo intenté el pueblo salvarse por los caminos que conside-
raba mas adecuados, sin dejar sitio a Dios. Y el profeta insiste: «Vuestra sal-
vacion esta en convertiros y en tener calma; vuestra fuerza esta en confiar y
permanecer tranquilos» (Is 30,15).

Por ultimo, debemos preguntarnos si la palabra de Dios, dentro de la
mentalidad profética, interpela al hombre para que cree la historia. Si se
trata de crear historia de acuerdo con los planes de Dios, como colabora-
dores suyos, la respuesta es, sin duda, afirmativa. De hecho, sus exhorta-
ciones son una llamada a orientar los acontecimientos en la linea que Dios
quiere. Sin embargo, hemos de reconocer que los profetas no tratan el as-
pecto positivo, tan frecuente en nuestros dias, de la construccién del futu-
ro, o del reino de Dios. Mas bien se enfrentan al problema de que sus con-
temporaneos destruyen la historia, encauzandola por caminos opuestos a
los del Sefior. Ya hemos indicado que los profetas ven el futuro, sobre to-
do el definitivo, como obra casi exclusiva de Dios, en la que el hombre se
limita a colaborar.

4. La vision profética y la del Nuevo Testamento

La vision profética de la historia plantea problemas tan graves para un
cristiano que debemos confrontarla con la del Nuevo Testamento. Las re-
flexiones que siguen no constituyen un estudio detenido del tema, sino una
simple comparacion entre las principales diferencias que se advierten entre
ambas concepciones.

14 YoN RaD, Teologia del Antiguo Testamento, 11, p. 202.
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a) Lo que en el Antiguo Testamento es un enfoque teocéntrico, en el Nue-
vo se vuelve cristocéntrico. La historia estd relacionada con Cristo desde el pri-
mer instante ya que «por su medio se cre6 el universo celeste y terrestre, 1o vi-
sible y lo invisible... El es modelo y fin del universo creado; El es antes que todo
y el universo tiene en El su consistencia» (Col 1,1 6-17).Y la historia tiende ha-
da Cristo, hacia ese momento en que todo quedara sometido bajo sus pies.

b) La segunda gran diferencia radica en que el futuro se ha hecho pre-
sente en Cristo. Su palabra, su persona y su obra nos han hecho entrever y
anticipado algo de lo que sera ese futuro maravilloso anunciado por los pro-
fetas. La reconciliacién operada por Cristo entre judios y gentiles es imagen
de la reconciliacién universal a todos los niveles, de esa paz y buen entendi-
miento profetizados por Is 2,1-4. Los signos realizados por Jests, sus cura-
ciones, preludian ese mundo nuevo en el que «no habré ya muerte, ni llan-
to, ni lagrimas, ni fatigas» (Ap 21,4). En Cristo se ha hecho presente la
victoria definitiva de Dios sobre las fuerzas del mal, personificadas por Sata-
nas. Pocos textos dejan entrever esto tan claramente como las palabras de los
endemoniados gadarenos a Jests: «;Has venido a atormentarnos “antes de
tiempo?”» (Mt 8,29). Este «antes de tiempo» (pro kairoii) indica que la victo-
ria escatologica de Dios ha comenzado ya en la persona y la obra de Jests.

c) En tercer lugar, el Nuevo Testamento concentra la accién de Dios en
la persona de Cristo. Antes veiamos a Dios dirigiendo los acontecimientos
de la historia de Israel o de la historia universal. Fra é] quien enviaba a los
reyes asirios o babilonios contra su pueblo, quien guiaba las migraciones
de israelitas, filisteos y arameos (Am 9,7); quien hacia sucederse los impe-
rios. El Nuevo Testamento no se preocupa de esta accién de Dios en la his-
toria universal. Mejor dicho, esta accién de Dios se concentra de forma es-
pecialisima en Cristo.

Esto tiene una consecuencia muy importante. Dentro del mensaje del
Nuevo Testamento, queda mucho més claro que en el Antiguo la autono-
mia de la historia. Podriamos decir que se aplica ahora a ella un principio
idéntico al de Gn 1,28 a propésito de la cultura y del progreso. En el relato
del Génesis, Dios encarga al hombre dominar la tierra, desvelando sus se-
cretos y mejorandola. Pero €l no interviene en esta lucha por el progreso. El
dios biblico no se asemeja a los de otras religiones, que bajan del cielo pa-
ra ensefiar a los hombres la agricultura, la ganaderia o las artes. En Gn 4,19-
22, donde se habla de los origenes de los pastores némadas, los misicos y
los forjadores, Yahvé no aparece mencionado en ningtin momento. El pro-
greso estd en manos del hombre; no es fruto de una revelacién divina, sino
del esfuerzo humano; un pan ganado con el sudor de la frente. Lo mismo
ocurre ahora con la historia. No avanza por acciones concretas de Dios; se
encuentra en manos del hombre, y este la va haciendo dia tras dia.
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Al mismo tiempo, es una palabra que interpela. El cristiano no puede
limitarse a enjuiciar la historia. Estd obligado a orientarla, a conducirla hj.
cia la meta que Dios le ha impuesto. En esto podriamos ver la prolongaciéy,
de la actividad de Dios, llevando adelante en su nombre esa historia que g]
puso en marcha. En este sentido si podemos decir que Dios sigue creandq
la historia con su palabra, no de forma directa, sino interpelandonos parz
que nosotros la creemos diariamente.
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El mesianismo'

Aunque pueda resultar desconcertante a muchos lectores, el tema del
mesianismo es marginal y casi inexistente en la mayor parte de los libros
proféticos. Sin embargo, algunos textos que originariamente no hablaban
del Mesias (entendiendo por tal un salvador definitivo) sino del rey o de la
dinastia davidica, terminaron teniendo gran importancia en la reflexiéon me-
sianica. El tema lo he desarrollado ampliamente en De David al Mesias. Aqui
me limito a recoger el comentario a algunos de esos textos mas famosos.

1. Punto de partida

El origen remoto de la idea mesidnica debemos buscarlo en los co-
mienzos de la monarquia dentro de Israel, concretamente en el reinado de
David. El texto mas importante, sin el cual resulta imposible comprender
muchas de las afirmaciones proféticas, es 2 Sm 7°. Estos oraculos de Natan
a David tuvieron gran repercusién en la historia politica y religiosa del pue-
blo de Dios. Politicamente, aseguraron la continuidad de la dinastia davi-

' En castellano: CazeLies, El Mesias de la Biblia (1981); MOwINCKEL, El que ha de venir
(1975); Sicre, Dé' David al Mesfas (1995). Obras de conjunto posteriores: LAATO, A Star Is Ri-
sing (1997); J. Dav (ed.), King and Messiah (1998); FitzmYER, The One Who is to Come (2007);
CoLLINS-COLLINS, King and Messiah (2008).

? 1a investigacion sobre el ordculo de Natan la expone detenidamente J. Van SETERs, The
Biblical Saga of King David, Eisenbrauns, Winona Lake 2009, pp. 241-256. Afiadase O. SErcl,
«The Composition of the Nathan’s Oracle to David (2 Samuel 7:1-17) as a Reflection of Ro-
yal Judahite Ideology», JBL 129 (2010) 261-279.
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dica en Jud4; mientras el Reino Norte, Israel, era victima de continuas cons-
piraciones y asesinatos para instaurar nuevas dinastias, la del sur se mantu-
vo siempre firme. Desde el punto de vista religioso, la trascendencia del ca-
pitulo fue atin mayor. Cuando desapareci6 la monarquia judia, el afio 586
a.C., ciertos grupos mantuvieron la firme esperanza de que la promesa de
Dios era eterna. Podian estar sin rey Pero, algan dia, surgirfa un descen-
diente de David para recoger su herencia y salvar al pueblo.

Adviértanse, no obstante, dos detalles del oraculo que se prestaran a dis-
cusion en tiempos posteriores: a) se trata de una promesa incondicional; in-
cluso en el supuesto de que los monarcas davidas fallen en el cumplimien-
to de su mision, Dios no les retirara su favor. Este aspecto serd criticado por
Isafas y Jeremias. b) La promesa se centra en David, no en el pueblo; este
queda en funcién de la monarquia, aunque se beneficie de la institucion;
también este aspecto se presta a ser criticado o matizado; hay textos en los
que la promesa fundamental se dirige al pueblo, y el futuro descendiente
de David esta en funcion de sus sibditos.

2. Textos de la época monarquica

La ausencia de ordculos mesianicos durante la época monarquica no
debe extraiiarnos. En esos siglos existia la monarquia, habia reyes. Carecia
de sentido anunciar el nacimiento de un sucesor de David que continuase
la promesa de Natan. Si era logico pedir y prometer un rey que cumpliese
el ideal de justicia y trajese la prosperidad al pueblo, como hace el Sal 72.
Pero la idea de un salvador definitivo ni siquiera se planteaba.

2.1. El oraculo de Emanuel (Is 7,1-14)

En el contexto del encuentro con Acaz pronuncia Isafas el famoso
oraculo de Emanuel: «<La muchacha estd embarazada y daré a luz un hijo y
le pondras por nombre Emmanuel. Porque antes que el nifio aprenda a re-
chazar el mal y escoger el bien, quedara abandona la tierra de los dos reyes
que te hacen temer». Como es sabido, el texto se cita el comienzo del evan-
gelio de Mateo, lo que ha favorecido su interpretacién mesidnica. Sin em-
bargo, este sentido no es evidente en el original.

a) Ante todo, Isafas no piensa en la salvacién para un futuro lejano sino
para un contexto histérico muy cercano y concreto, el de la guerra siro-efrai-
mita (afio 734). Es la salvacién de la amenaza de dos reyes enemigos (Resin
de Damasco y Pécaj de Samaria) lo que interesa al profeta y al rey. Incluso
podemos decir que, dada la negativa de Acaz a pedir un signo, estas pala-
bras del profeta tienen un claro tono amenazador para él.
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ahora en Is 8,23-9,6. Entre los numerosos problemas que plantea, uno de
los mas importantes es saber si se refiere a algo pasado o futuro. Es decir, g;
habla de un rey contemporaneo al autor o de un salvador futuro, el Mesiag
Comencemos por recordar el texto.

En otro tiempo humill el pais de Zabulén y el pais de Neftali; ahora en-
salzara el camino del mar, al otro lado del Jordan, la Galilea de los gentiles,

El pueblo que caminaba en tinieblas vio una luz intensa;
habitaban tierra de sombras, y una luz les brillé.
Acreciste la alegria, aumentaste el gozo:

$€ gozan en tu presencia como gozan al segar,

como se alegran al repartirse el botin.

Porque la vara del opresor, el yugo de su carga,

el bastén de su hombro,

los quebrantaste como el dia de Madian.

Porque la bota que pisa con estrépito

y la capa empapada en sangre

seran combustible, pasto del fuego.

Porque un nifio nos ha nacido, un hijo se nos ha dado:
lleva al hombro el principado, y es su nombre:

Maravilla de consejero, Dios guerrero,

Padre perpetuo, Principe de la paz.

Para dilatar el principado, con una paz sin limites,

sobre el trono de David y sobre su reino.

Para sostenerlo y consolidarlo con la justicia y el derecho,
desde ahora y por siempre.

El celo del Sefior lo realizara (8,23b-9,6).

Si tenemos en cuenta el género literario, advertimos que no se trata del
anuncio de algo futuro, sino de un canto de accién de gracias por algo ya
ocurrido. Otros prefieren subrayar los rasgos himnicos del poema. En am-
bos casos se agradece o alaba a Dios por algo ya pasado. A esto se opone la
interpretacion cristiana tradicional, que considera este texto un anuncio del
nacimiento de Jests. Pero no debemos dejarnos arrastrar por prejuicios. Co-
mo indica Mowinckel: «Si leemos el texto de Is 9,1-6 tal cual ha llegado has-
ta nosotros, sin pensar en la interpretacién cristiana tradicional, tenemos la
impresién inmediata de que expone algo ya sucedido. Es el nacimiento de
un principe en Jerusalén lo que ha ocasionado esta promesa»’,

Con este presupuesto, la liberacién del yugo asirio, el fin de la guerra,
la estabilidad de la dinastia davidica —con pretensiones incluso a los terri-
torios del norte— nos proyectan inevitablemente a la época de Josias (640-
609), un siglo después de Isafas. Pienso que llevan raz6n quienes conside-
ran este poema un canto de accién de gracias pronunciado con motivo de

" MOwINCKEL, El que ha de venir.., p. 120.
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]a entronizacién de este rey, en el que depositaron los judios, y con razon,
tantas esperanzas®. Sin entrar en un analisis detenido de este excelente poe-
ma, indiquemos algunos detalles.

El oraculo comienza en prosa (8,23b), hablando de los territorios aso-
lados por Tiglatpileser Il durante su campaina del afio 733, cuando «el rey
de Asiria se apoder6 de Iyon, Prado de Casa Maaca, Yanoj, Cades, Jasor, Ga-
lilea y toda la regién de Neftali» (2 Re 15,29). Con un atlas delante se ad-
vierte el avance incontenible de los asirios en direccién norte-sur. Es el pri-
mer paso en un proceso de derrota’y humillacién nacional para Israel.

Y asi vivieron durante muchos afios, caminando en tinieblas y habitan-
do tierra de sombras. Es como la vuelta al caos primitivo, indica Procksch.
O como el descenso al Sheol, al lugar de las sombras. Vida inerme, oscuri-
dad sin esperanza. De repente, se produce el cambio prodigioso e inespera-
do: brilla una luz que lo inunda todo de alegria, semejante a la que se ex-
perimenta cuando llega la siega o se reparte el botin. A continuacion se
explican las causas de este gozo. Son tres, introducidas siempre por «por-
que» (ki): el fin de la opresion (v. 3), el fin de la guerra (v. 4) y el naci-
miento/entronizacion del principe (vv. 5-6).

Quienes estamos acostumbrados a centrar desde el comienzo nuestra
atencién en el nifio debemos volver la vista atrs para captar un detalle im-
portante. El gran protagonista de toda la historia, del castigo y la alegria, de
la sombra y la luz, es Dios. Fue él quien «humillé» en tiempos pasados
(8,23), es él quien «ensalza» en el presente, quien aumenta el gozo y que-
branta al opresor como el dfa de la batalla contra Madian. Hay que recor-
dar el relato de Jue 7 para captar a fondo esta alusion: la estrategia noctur-
na, el deslumbrar repentino de las antorchas, el sonar de las trompetas y del
grito de guerra. A esto se limita la actividad humana. El auténtico salvador
es el Sefior. Es él quien infunde un pénico sagrado en los enemigos y hace
que se aniquilen entre si. Igual ocurrird ahora. Como en un nuevo prodi-
gio, Dios libera a su pueblo de un adversario mucho mas peligroso y cruel,
que ha hecho pesar sobre el pueblo su vara, su yugo y su baston. Tres sus-
tantivos que desvelan la humillacion y la angustia del pasado. Y un verbo,
quebrantaste, que reduce a astillas todos los simbolos de la opresion. Una
pira gigante consumird incluso los Gltimos vestigios —botas y mantos— de
los invasores.

Pero toda esta alegria seria transitoria si no hubiese un tercer motivo, el
mas importante de todos: «Un nifio nos ha nacido, un hijo se nos ha dado».
Estas palabras recuerdan espontaneamente el nacimiento fisico del principe.

s Muchos de los que defienden la autenticidad isaiana del texto piensan en el rey Eze-
quias.
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Pero no olvidemos que, en el momento de la entronizacién, Dios dice al Tey: |
«Hijo mio eres td, yo te he engendrado hoy» (Sal 2,7). Por consiguiente, eg ;
muy probable que el profeta no piense en el nacimiento, sino en la entronj.
zacion. Si nuestra aplicacion a Josias es valida, se comprende perfectamente |
todo esto. Comenz6 a reinar cuando solo tenia ocho afios (2Re 22,1), y dy. |
rante su minoria de edad se puso en marcha un proceso de independencig -
politico-religiosa con respecto a Asiria. No seria extrafio que su entronizaciép :
oficial, al llegar la mayoria de edad, se celebrase con especial entusiasmo.

De acuerdo con el ceremonial, el rito de la coronacion implicaba diver.
8Os actos: imposicion de las insignias, uncién, aclamacién, entronizacion,
homenaje; en ciertos casos se daba un cambio de nombre 0, de acuerdo con
el ceremonial egipcio, la imposicién de ciertos nombres que reflejaban lag
esperanzas depositadas en el nuevo rey”. El autor de nuestro texto no ha
querido detenerse en todos ellos. Tras mencionar la imposicién de las in-
signias («lleva el hombro el principado», que unos interpretan como el ce-
tro y otros refieren al manto regio), centra toda su atencién en los nombres
del principe. Mucho se ha debatido sobre ellos, desde el ntimero hasta el
significado, para terminar con el gran problema de si convienen a un rey
humano o hablan inequivocamente de un ser divino.

Unas palabras de Alonso Schékel nos ayudaran a no perdernos en la
maraiia de las interpretaciones: «Los nombres tienen una amplitud y una
trascendencia excepcionales: son cuatro oficios, “consejero, guerrero, padre,
principe”, cada uno con una nota adjetival mas o menos divina “milagro,
Dios, eterno, pacifico”. No basta para entender el nombre analizar uno a
uno sus componentes, porque el sentido es cumulativo y no se reduce a me-
Ia suma; es una densa y comprensiva unidad que se va desdoblando en fa-
cetas y que debemos esforzarnos por abarcar en unidad, en resonancia de
acorde perfecto, algo asi como “consejero y guerrero, principe y padre; una
paz sempiterna, milagro divino”. Notemos que el ritmo unifica la serie de
nombres (...), notemos que la sintaxis crea una unidad cerrada de quiasmo
(adj-nom; adj-nom; nom-adj; nom-adj), que el paralelismo no antitético
tiende a fundir mas que a definir contornos (---), finalmente notemos que

* Véase sobre todo esto Vaux, Instituciones, PP. 152-161; RaD, «El ritual real judio». Gene-
ralmente se acepta un influjo egipcio en la imposicién de los nombres, aungue sean cuatro en
vez de cinco. Sin embargo, para CaRLsON, «The Anti-Assyriany, los cuatro nombres reflejan los
titulos usados por los reyes asirios, porque el nimero simbélico se corresponde con el titulo
tradicional del rey asirio: «rey de los cuatro cuartos» (3ar kibrat(im) arba'i(m) erbetti(m). Ro-
BERTS, «Whose child is this?» se opone decididamente a Carlson y mantiene el influjo egipcio.

Lo normal es que los autores acepten cuatro nombres. Otros, sin embargo, con un pe-
quefio cambio en el texto hebreo, descubren cinco, lo cual coincidirfa con la practica egipcia.
La Vulgata traduce de forma que parece presuponer seis nombres, Cf. Kooy, «Wie heisst der
Messias?».
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es UN Niflo quien sustenta y unifica esa serie, no como cuatro nombres, sino
como un nombre cuddruple» .

;Se refieren estos nombres a un rey humano o a un salvador divino futuro?
Aunque parezca extrafio, nos inclinamos por la primera postura. Ya hemos in-
dicado que todo el poema da por supuesto el nacimiento y entronizacion del
principe, la liberacién de los asirios, la irrupcion de la luz y la alegria. No es un
anuncio de la venida de Jests, sino una accién de gracias por Josias. El que se le
atribuyan titulos tan excelsos no tiene nada de extrafio. Forma parte de la ideo-
logia sacral mondrquica y del lenguaje cortesano. Por eso no deben llamarnos
la atencién estos cuatro nombres, aunque las cualidades que expresan alcancen
un grado portentoso y sobrehumano. Es lo que Israel, y todos los pueblos orien-
tales, esperaban de su gobernante ideal, expresando sus ilusiones con un len-
guaje y unas metiforas de origen mitico. En un rey humano deposita el profeta
su esperanza de que gobierne al pueblo de modo admirable 2, lo acoja con afec-
to de padre®, lo defienda valientemente *, instaure una época de paz y bienestar.

Con estas cualidades portentosas, se explica que dilate su principado, res-
taurando las antiguas fronteras del imperio davidico; pero no a base de gue-
rras y contiendas, sino «con una paz sin limites». Consolidando y sostenien-
do su reino con la justicia y el derecho. David y Salomén parecen reencarnarse
en este nuevo rey. La fuerza y la inteligencia, la capacidad de iniciativa y el
amor a la paz. Y, por si alguno duda de esta esperanza tan utépica, la frase fi-
nal termina ofreciendo la garantia definitiva: «El celo del Sefior lo realizara».
De nuevo Dios se convierte en el gran protagonista de la historia, que condu-
ce a buen puerto las ilusiones depositadas en el nuevo y joven rey.

2.3. La dieta de Emmanuel

En esta época del reinado de Josias sitia Vermeylen el afiadido de la dieta
del nifio en el ordculo sobre el Emanuel: «comera requesén con miel para que
aprenda a rechazar el mal y escoger el bien» (Is 7,15). No existe unanimidad
en la interpretacion de estos alimentos. Unos los consideran simbolo de po-
breza e indigencia, de una época austera y dura en la que crecera el nifio has-

" ALONSO SCHOKEL, «Dos poemas a la paz», p. 157.

1 «Maravilla de consejero» (NBE, BJ) parece que debemos referirlo a las cualidades de go-
bierno del monarca. Asi piensan Mowinckel y Pedersen.

“El segundo‘ titulo, «padre perpetuo», resulta extrafio aplicado a un rey, ya que el padre
es Dios y el rey es considerado como hijo suyo (cf. 2 Sm 7,14). Sin embargo, el rey puede ser
llamado «padre» en relacion con el pueblo, igual que otros altos funcionarios, como el ma-
yordomo de palacio (cf. Is 22,21).

14 gl tercer titulo, que NBE traduce «Dios guerrero» y BJ «Dios fuerte», quiza sea preferi-
ble entenderlo como «héroe divino» (Mowinckel) o «guerrero victorioso». Véase OLMO LETE,
«Los titulos mesianicos de Is 9,5».
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ta que Dios traiga la derrota de los adversarios. Otros afirman que el requesén
y la miel son alimentos paradisiacos . En conjunto, son mds fuertes los argu-
mentos en favor de la segunda postura. Con ello quiere indicarnos el autor del
v. 15 que se trata de un nifio excepcional y vivird en época de prosperidad.

En esta relectura de los oraculos de Isaias sobre la guerra siro-efraimita
es posible que se afadiesen los versos 8,8b y 8,9-10, donde también apare-
ce mencionado Emmanuel, garantizando con su presencia la proteccion di-
vina y la derrota de los adversarios. La identificacién de Emmanuel con el
rey Josias no impedird que siglos mas tarde los ordculos sean interpretados
con un sentido nuevo, estrictamente mesianico, como veremos.

3. La época del exilio

Con el exilio, la situacién cambia radicalmente. La dinastia davidica ha
desaparecido en Babilonia. Aunque Jeconias fuese liberado en el afio 571,
no volvié a Juda. El pueblo estaba «como ovejas sin pastor». En este mo-
mento tiene pleno sentido recordar la antigua promesa y anunciar su cum-
plimiento. Lo que anuncian estos profetas anénimos del destierro no un
salvador definitivo, un Mesias con mayusculas, sino un descendiente de
David, sin duda adornado de excelentes cualidades. Como es 16gico, esta
esperanza, que ha dejado multiples huellas en diversos libros, se formula
de manera muy variada. Con la incertidumbre inevitable situaria en la épo-
ca del exilio los siguientes textos.

3.1. El vastago de Jesé (Is 11,1-9)*

El poema se divide facilmente en dos partes (1-5 y 6-9), que es frecuente
atribuir a distintos autores; pero forman un hermoso diptico y seria injus-
to desmembrarlo.

** Gressmann, uno de los mayores defensores de esta teoria, aduce los siguientes argu-
mentos: a) en numerosos textos biblicos la leche y la miel son simbolos de bendicién divi-
na. Palestina es «el pafs que mana leche y miel» (Ex 3,8.17; 13,15; 33,3 etc.); la miel es con-
siderada como un alimento exquisito (Ex 16,13.19; Sal 19,11). La leche serd uno de los
alimentos principales en los dltimos tiempos (J1 4,18). b) La mitologia griega confirma esta
idea: Zeus nifio es alimentado en Creta con leche y miel; cuando Hermes lleva al pequeiio
Dionisio junto a Macris, esta le humedece los resecos labios con miel; y Queirén alimenta al
joven Aquiles con leche, tuétano y miel. c) Incluso hoy, las madres arabes animan a sus ni-
fos prometiéndoles alimentarlos «con leche y miel» (cf. GressmaNN, Der Messias, pp. 156-
158). A estos datos afiade Wildberger otros de interés: a) El frecuente uso de la miel y la le-
che en el culto babilonio. b) Un himno de Lipitistar de Isin, en el que este rey se gloria, entre
otras cosas, «de aumentar en los apriscos el reques6n y la leche». ¢) En los misterios de Mi-
tra, el comer miel hace semejante a los dioses (cf. WILDBERGER, Jesaja 1-12, I, 296).

'* ALONSO SCHOKEL, «Dos poemas a la paz». Ultimos estudios: BEUKEN, «The emergence»;
MazoR, «Myth»; SWEENEY, «Jesse’s New Shoot»; ZENGER, «Die Verheissung Jesaja 11,1-10».
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Saldra un renuevo del tocén de Jesé,

y de su raiz brotara un véstago.

Sobre él se posara el espiritu del Sefior:

espiritu de prudencia y sabiduria,

espiritu de consejo y valentia,

espiritu de conocimiento y respeto del Sefior.

No juzgara por apariencias ni sentenciara solo de oidas;
juzgara a los pobres con justicia,

con rectitud a los desamparados.

Ejecutara al violento con la vara de su boca,

y al malvado con el aliento de sus labios.

La justicia sera cintur6n de sus lomos

y la lealtad cinturén de sus caderas.

Habitara el lobo con el cordero,

la pantera se tumbaré con el cabrito,

el novillo y el ledn paceran juntos:

un muchacho pequeiio los pastorea.

La vaca pastard con el 0so, sus crias se tumbaran juntas;
el leén comera paja con el buey.

El nifio jugara en la hura del 4spid,

la criatura meterd la mano en el escondrijo de la serpiente.
No haréan dafio ni estrago por todo mi Monte Santo:
porque esta lleno el pais del conocimiento del Sefor,
como las aguas colman el mar.

El poema arranca hablando de un renuevo que brota del tocén de Jesé.
Esta imagen solo podemos captarla en todo su contenido si recordamos los
versos anteriores (10,33-34). Dios se ha situado frente al bosque de Juda, ha
desgajado el ramaje, derribé los troncos corpulentos, corté con el hacha la
espesura. Los arboles cayeron uno a uno, sin vida, como imagen potente de
la destruccion de Juda y de sus instituciones. Pero en esta naturaleza muerta
reverdece la vida. Del tocon de Jesé, sepultado ya hace siglos, brotard un vas-
tago. Todas estas iméagenes vegetales aluden aparentemente a la semilla san-
ta de 6,13. Pero lo importante no es el simple renacer de la vida, sino el que
esa vida esta impregnada por el Espiritu de Dios. En tres binas se describen
las cualidades del jefe futuro: prudencia y sabiduria, consejo y valentia, co-
nocimiento y respeto del Sefior. Las dos primeras presentan, con palabras ca-
si idénticas, las mismas cualidades indicadas por los nombres de 9,5. La dl-
tima bina parece situarnos en un ambito distinto, mas intimo, de relacién
personal entre el rey y Dios: «espiritu de conocimiento y respeto del Sefior».
Sin embargo, més que caer en una interpretacion intimista, debemos rela-
cionar esta afirmacién con lo que sigue. En numerosos textos biblicos, el co-
nocimiento de Dios se manifiesta expresamente en la practica de la justicia
en favor de los maés débiles. Y eso es lo que dicen los vv. 3-5. Aqui, el pro-
blema no es internacional; el enemigo no es una potencia invasora. Lo que
disturba al pueblo de Dios es la presencia de malvados y violentos, opreso-
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tes de los pobres y desamparados. El rey, cumpliendo el ideal propuesto por
el Sal 72, dedicard todo su esfuerzo a la superacién de estas injusticias.

Y se da por supuesto que tendrd éxito, consiguiendo reimplantar en la
tierra una situacién paradisiaca. Es lo que afirma la segunda parte (vv. 6-9),
utilizando imagenes del mundo animal. Estos versos van creando hetero-
géneas parejas de animales fuertes y débiles (lobo-cordero, pantera-cabrito,
novillo-leén) en los que desaparece toda agresividad. Porque nos encon-
tramos en el paraiso, y todos los animales aceptan una modesta dieta vege-
tariana («el ledn comera paja con el buey»), como proponia el ideal de Gn
1,30. Y como ejemplo admirable de la unién y concordia entre todos, apa-
rece ese pastor infantil de lobos, panteras y leones, ademais de ese nifio que
introduce la mano en el escondite de la serpiente. El miedo, la violencia,
desaparecen de la tierra. Es lo que quiere decir el poeta con estas imagenes
mitolégicas. Y todo ello gracias a que «estd lleno el pais del conocimiento
del Sefior». Es un don nuevo, inimaginable, en enérgico contraste con el de
un pueblo que no entiende ni conoce (6,9-10). Y es incluso una superacién
del paraiso. Porque ahora no habri que anhelar comer del 4rbol de la cien-
cia del bien y del mal. Hay una ciencia mas profunda, el conocimiento de
Dios, y esa no queda recluida dentro de unos limites prohibidos, sino que
inunda la tierra como las aguas inundan el mar.

Este poema (11,1-9) difiere en puntos importantes del anterior (9, 1-6).
Ante todo, porque la monarquia parece no existir ya. Se da por supuesto
que la dinastia davidica ha sido talada, aunque se prometa su continuidad
en un futuro. Esto nos sitda en la época posterior al afio 586. Quiza la es-
peranza de restauracién fuese formulada durante el exilio o en los afios
finales del siglo vi, durante el gobierno de Zorobabel. Por otra parte, este
poema no se centra tanto en la obra portentosa de Dios cuanto en la
aportacion del soberano a un mundo mas justo. Y su obra se limita exclu-
sivamente a la administracion de la justicia. Leyendo este poema en el tras-
fondo de los capitulo 6-12 podemos considerarlo como el desarrollo y cul-
minacién de la idea expuesta en 9,6: tras la desaparicion de la guerra y del
invasor, lo tinico importante es que no existan nuevas victimas de una vio-
lencia interna.

Se impone de nuevo la pregunta: ¢habla el profeta de un rey histérico
concreto o de un excelso personaje futuro? Gressmann, uno de los mayores
defensores de la segunda opinién, se expresa del modo siguiente: «Este Me-
sias es un semidi6s. Inspirado por el Espiritu de Yahvé, posee una ciencia y
un poder divinos. Mientras el juez humano decide por lo que ve y oye, el
Mesias se halla por encima de eso; penetra directamente los corazones de
los hombres, como Dios, y su sentencia es infalible. No precisa cetro, ni
guardias, ni verdugo para que se cumplan sus decisiones; basta una palabra
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de su boca para acabar con el malvado. El principe humano se cifie la cin-
tura con la espada o —abstractum pro concreto— de valor; por el contrario,
las armas del Mesias son la fidelidad y la justicia» . En la misma linea es-
cribe Feuillet: «Este principe del que habla Isaias difiere mucho de los reyes
ordinarios (...) su reino provoca la conversién moral de la humanidad (...)
se trata de una vuelta a la inocencia y a la armonia perfectas» *.

Sin embargo, de nuevo debemos recordar el lenguaje cortesano, inspi-
rado en la ideologia sobre la monarquia sacral. Todo esto podia decirse, de
hecho se decia, a propésito de cualquier rey.

3.2. «Y tq, Belén...» (Miq 5,1-3) "

El libro de Miqueas es famoso por la profecia citada en el evangelio de
San Mateo sobre Belén como patria del Mesias (Miq 5,1-3).

a) El ordculo primitivo

Por desgracia, este oraculo es de los mas complejos y discutidos. Resul-
ta dificil delimitar el comienzo y el final; por otra parte, hay una serie de
saltos y contradicciones, que no favorecen la unidad. Por eso, los comenta-
ristas se han lanzado con entusiasmo policiaco a la caza y captura del posi-
ble oraculo original. Naturalmente, no se ponen de acuerdo. Algunos auto-
res incluso han cambiado de opinién en el espacio de pocos afios (cosa
comprensible e incluso digna de elogio). En consecuencia, el elenco de opi-
niones es bastante variado®.

Conviene dejar claro que la delimitacion del oraculo influye decisiva-
mente en la imagen del jefe. De los vv. 4-5 depende que se llegue a una con-
cepcién mas o menos politica y militar. Por otra parte, aun suponiendo que
detectasemos con certeza el oraculo primitivo, también debemos valorar
los afiadidos posteriores.

Teniendo en cuenta que la férmula wehayd («y serd») aparece cuatro ve-
ces en Miq 5 (vv. 4,6,7,9), lo més obvio es pensar que en 5,4 comienza un
nuevo oraculo. Por consiguiente, debemos limitar nuestra investigacion a
los versos 5,1-3, al menos en un primer momento. Como hemos indicado,

17 GRESSMANN, Der Messias, p. 247.

18 BEUILLET, Le messianisme du livre d'Isaie, p. 226.

1 Sobre las ideas mesidnicas en Miqueas cf. el extenso anilisis de 5,1-5 en RENAUD, La for-
mation du livre de Michée, pp. 219-254.

2 De menos a mas encontramos todas estas: 5,1a.3 (Lescow en 1972); 5,1.3a (W. H.
Schmidt); 5,1.3 (Renaud, Lescow en 1967); 5,1.3a.4a.5b (Duhm, Alt, Junker, Herrmann);
5,1-4a (McKeating); 5,1-4a.5b (Beyerlin, Rudolph}; 5,1-3.5b.4a (Vuilleumier, en el orden in-
dicado); 5,1-5 (Weiser); 4,14-5,5 (Willis, Alien).
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el v. 2 interrumpe la relacién entre 1y 3. Por eso, el posible oraculo origi-
nal seria:

1 «Pero t, Belén de Efrata, pequefia entre las aldeas de Juda,
de ti, para mi, saldr4 el que ha de ser jefe de Israel:
su origen es antiguo, de tiempo inmemorial.

3a En pie pastoreard con el poder del Sefior,
con la majestad del nombre del Sefior, su Dios».

Este breve oraculo pertenece por su género a los oraculos tribales, diri-
gidos a un clan o una tribu para cantar su poderio o anunciar su futuro (véa-
se Gn 49; Dt 33). En este caso, la beneficiaria del oraculo es Belén. El he-
cho de haber sido patria de David no impide que siga siendo una pequeiia
aldea de Juda. Sin embargo, la idea tan biblica de que los pequefios seran
enaltecidos resuena aqui una vez maés.

b) ;Belén contra Jerusalén, o vuelta a los origenes?

;Hay que ver en estas palabras del profeta un desprecio profundo hacia
Jerusalén, un rechazo de la capital maldita y opresora en favor de la humil-
de Belén? Asi piensa alglin comentarista. En este caso, el profeta estaria ti-
rando por tierra una de las tradiciones basicas de Juda: la eleccion divina de
Jerusalén. Esta idea encontraria su confirmacién en Miq 3,9-12, donde lo
dnico que se espera de la capital es que se convierta en un cerro de brefias,
aniquilada por la célera de Dios.

Sin embargo, otros comentaristas opinan que la idea basica del texto no
es el rechazo de Jerusalén, sino la vuelta a los origenes. Una salvacion total
no puede ser simple continuacién del momento lastimoso que vive el au-
tor. Hace falta un corte, una vuelta al pasado remoto, ideal, equivalente a la
vuelta al paraiso. Por eso se menciona a Belén, patria del rey ideal, David.
Algo parecido afirmaIs 11,1-5 cuando dice que el rey futuro nacera del tron-
co de Jesé, remontandose con ello a los origenes mismos de la dinastia da-
vidica. En vista de lo anterior, resulta claro que las palabras «su origen es an-
tiguo, de tiempo inmemorial» no hablan de una preexistencia del jefe; se
refieren al momento histérico de David, lejano ya de varios siglos.

¢) La funcion del jefe

Mas importante que lo anterior es tener presente la funcién que de-
sempeiia el jefe anunciado. Nace en Belén, pero toda su existencia esti en
funcién de Dios («para mi») y del pueblo («jefe de Israel»). Resuena aqui la
profecia de Natan («Yo te saqué de los apriscos... para ser jefe de mi pueblo,
Israel», «él sera para mi un hijo»: 2 Sm 7,8.14). Y esta misién mediadora en-
tre Dios y el pueblo se explicita ain mas en el v. 3. El nuevo jefe, como Da-
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vid, pastoreara a su pueblo. Pero lo hara con el poder y la ayuda de Dios.
Es un tema que hemos encontrado también en Is 9,1-6; 11,1-5. Sin el Sefior,
sin su ayuda, incluso este jefe anhelado seria un vulgar cabecilla sin fuerza
ni prestigio. Solo Dios es el verdadero rey y el auténtico salvador.

Quiza extrafie a alguno la brevedad del oraculo. Pero dice todo lo esen-
cial. Anuncia la venida de un verdadero jefe y pastor, idéntico al David idea-
lizado y deformado por la tradicién, convertido en una figura casi mitica,
muy lejana de la realidad histérica. Pero esto es secundario. La deformacion
esta al servicio de un mensaje de salvacion.

Naturalmente, la interpretacion del oraculo depende del momento his-
térico en el que lo situemos. Quienes lo atribuyen al profeta Miqueas y lo
datan a finales del siglo vii deben interpretarlo como una critica feroz y ra-
dical al rey Ezequias. Serfa una manera ~—nada elegante por cierto-— de ne-
garle toda autoridad sobre el pueblo de Dios. No es él el verdadero jefe de
Israel, no pastorea a sus stibditos con el poder de Dios. Lo Ginico que pue-
de esperarse de él es que desaparezca para dar paso al verdadero jefe de Is-
rael. Asi piensan Gressmann, Seybold y W. H. Schmidt.

Pero el texto que comentamos se entiende mucho mejor como prome-
sa formulada siglos més tarde, cuando ya no existia rey, durante el periodo
exilico o el posexilico. Tenia entonces pleno sentido consolar al pueblo con
la esperanza de un monarca ideal, idéntico al gran David. Tal es la inter-
pretacion de Lescow, Renaud y otros.

En cualquier hipétesis, lo que domina el oraculo es la idea de salvacion,
la seguridad de que el pueblo no vagara «como ovejas sin pastor». Y, aun-
que Dios podria ser el pastor, nuestro texto se orienta en la linea de los que
aceptan una colaboraciéon humana a la hora de gobernar al pueblo.

d) Relectura posterior

Este oraculo inicial crecié con el tiempo, adquiriendo matices nuevos,
que no deformaron el original, sino que lo completaron. Es dificil recons-
truir el proceso de formacién. Pero parece que las referencias temporales
del v. 2 (<hasta el tiempo») y 3b («entonces») se corresponden. Esto hace
pensar que ambas frases proceden de la misma mano. ;Qué pretende decir-
nos su autor? Probablemente, intenta justificar la tardanza de la salvacion.
El oraculo inicial constituia un claro mensaje de esperanza. La realidad fue
muy distinta: Pasaron los afios sin que se cumpliera lo prometido. Y un
autor, para explicar esta dilacion, afiade los vv. 2.3b. Antes de que aparezca
el jefe tendré lugar un periodo de abandono por parte de Dios, y deberan
cumplirse dos condiciones previas: el alumbramiento de la embarazada y
la reunificacién de los hermanos. Ambas condiciones resultan bastante
misteriosas y dificiles de interpretar.
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Ante todo, ;quién es la embarazada a punto de dar a luz? ;Se trata de

Por otra parte, ¢que significa la frase «y el resto de sus hermanos vuelva
a los hijos de Israels? iQulén es el resto de sus hermanos? Lag Propuestas
Son muy diversas: los davidas desterrados, los issraelitas del norte desterra-
dos, los judios desterrados por Senaquerib, 1a élite que marché a Babilonig
en el 586, Rudolph traduce «el preferido de sus hermanos» y lo refiere al je-
fedelv. 1.

Pienso que el v, 2 e refiere a la fecundidad de Jerusalén Y a la vuelta
de los desterrados, Cuando se cumplan estas dos condiciones —V¥ no sabe-

bernantes, Por €80, como afirma 3b: «habitaran tranquilos, porque enton-
Ces su poderio se extenderj hasta los confines de la tierran,

4. La esperanza final

Los testimonios mas importantes, que nos sittdan ya en el mesianismo

estricto, surgen durante la época griega? Los €ncontramos en un texto del
«Deuterozacarias» y en la traduccién griega del libro de Isaias.

* Véase el mismo temaen Is 49,21, 54,1; 66,7.8 etc.

474
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4.1. Un rey victorioso y humilde (Zac 9,9-10)*

Alégrate, ciudad de Sién; aclama, Jerusalén;

mira a tu rey que estd llegando: justo y victorioso,
humilde, cabalgando un asno, una cria de borrica.
Destruird® los carros de Efrain

y los caballos de Jerusalén;

destruira los arcos de guerra y dictara paz a las naciones;
dominard de mar a mar, del Gran rfo al confin de la tierra.

Existe mucha diversidad de opiniones a la hora de datar este texto. Ot-
zen lo remonta a finales del siglo vi, en tiempos del rey Josias*. Hanson,
a mediados del siglo vi, antes de que surgiesen los agudos enfrentamien-
tos que él supone entre los elementos visionarios y hierocraticos en la co-
munidad judia®. Delcor lo sitda, igual que el resto de los capitulos 9-14,
en tiempos de Tolomeo I Soter, que conquist6 Jerusalén hacia el 312 a.C.
y deport6 a gran nimero de judios a Egipto. Es frecuente relacionar estos
versos con la campafa de Alejandro Magno a finales del siglo 1v, como reac-
cién ante ella.

El pasaje es como un broche de oro dentro de la reflexion profética so-
bre el tema, aportando novedades radicales. Ya desde el comienzo, el autor
empalma con toda la tradicién anterior. Por eso habla de «tu rey» como de
un personaje conocido y esperado. Y ese rey no es Dios, como ocurre en nu-
merosos textos exilicos y posexilicos, sino un rey humano. Pero el autor jue-
ga con una ambigiiedad constante, manifiesta desde los tres adjetivos ini-
ciales que lo califican: «justo, victorioso, humilde», que también podrian
traducirse: «defendido y salvado (por Dios), humilde». De hecho, muchos
comentaristas ven aqui una referencia al Siervo de Dios de Is 53, que ad-
quiere su justicia de Dios, es salvado por él y brota de la tierra humilde-
mente. El ritmo del verso hebreo parece explicitar el concepto de humildad
con el hecho de que monte un asno. Pero este detalle también puede sig-
nificar que volvemos a los tiempos antiguos, cuando los jefes no montaban
caballos sino burros (Gn 49,10-11; Jue 5,10; 10,4; 12,14; 2 Sm 19,27). Sin
embargo, este rey humilde actuard con enorme energia contra todos los ins-
trumentos de guerra. Primero, contra las armas del pueblo de Dios, cum-
pliendo lo que Yahvé habia prometido hacer en Miq 5,9-10. Luego, segtin
lo anunciado en Is 2,2-4, dicta la paz a las naciones, ocupando el puesto

2 LAMARCHE,‘ Zacharie IX-XIV; MATEOS, «Uso e interpretacién de Zac 9,9-10».

» El texto hebreo dice «destruiré», suponiendo a Dios como sujeto. Aunque algunos lo
mantienen, como Rudolph, parece mas l6gico leer «destruira», con el rey futuro como suje-
to, igual que en los otros verbos del pasaje. Es lo que encontramos ya en los LXX.

1 OrzEN, Studien iiber Deuterosacharja, p. 212.

5 [ ansON, The Dawn of Apocalyptic.
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que alli desempefia Dios, y con nueva referencia al papel del Siervo de Yah-
vé (Is 42,2). A pesar de esto, de no poseer un ejército, su dominio ser4 in-
cluso superior al de David, de mar a mar, desde el Gran Rio hasta el confin
de la tierra.

Humildad y grandeza son dos caracteristicas desconcertantes, irreconci-
liables para una mentalidad humana, de este rey futuro. Humildad, porque
todo lo recibe de Dios. Grandeza, porque Dios le encomienda incluso las
tareas que textos anteriores le reservaban: acabar con las armas y establecer
la paz en el mundo. En definitiva, se trata de un rey humano, pero excep-
cional. De este modo, el tltimo texto del Antiguo Testamento, recogiendo
y adaptando antiguas promesas, nos conduce al auténtico mesianismo, a la
esperanza de un salvador definitivo de los tltimos tiempos. A partir de aho-
ra, queda abierta la puerta a las ideas que encontraremos en ciertos escritos
intertestamentarios (especialmente en los Salmos de Salomén) y en el Nue-
vo Testamento.

4.2. La «muchacha» se convierte en «virgen»

En la traduccion griega del libro de Isaias encontramos un dato impor-
tantisimo. El profeta habia hablado de una «muchacha» que daba a luz un
hijo. Ya dijimos que se trataba probablemente de la esposa del rey o de la
esposa del profeta. Han pasado los siglos, y el oraculo es leido de forma
nueva. Una primera relectura, afiadiendo la dieta maravillosa del nino, lo
presentaba como un ser paradisiaco. Ahora se va mas adelante. Los traduc-
tores griegos no hablan de una «muchacha», sino de una «virgen». Su hijo,
l6gicamente, debe ser un personaje excepcional. Asi recoge el texto el pri-
mer evangelio, aplicindolo a Jests.

5. Conclusién

Los textos anteriores, en mayor o menor grado, fueron releidos y utili-
zados para describir la persona y la obra del salvador futuro y decisivo, el
Mesias. Es lo que hicieron diversos grupos judios, entre ellos los primeros
cristianos. Pero en este punto debemos andarnos con cuidado. Los autores
del Nuevo Testamento no usan los textos cientificamente. No les preocupa
la adecuacién perfecta entre lo anunciado y la realidad. Ni siquiera les in-
teresa el sentido literal, exacto, de las palabras del profeta. Las utilizan co-
mo punto de apoyo, alusioén literaria, cita poética, idealizando y espiritua-
lizando lo dicho en tiempos pretéritos.

Por otra parte, estos textos al referirse a un rey, tienen necesariamente
un marcado matiz politico. Esto impedia su aplicacién demasiado estricta
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a la persona de Jestis**. Aunque él fuese rey y descendiente de David, no
quiso orientar su actividad en este sentido politico. Las esperanzas puestas
en él como salvador politico fracasaron por completo (cf. Lc 24,21; Hch
1,6s.). Por eso, en la Iglesia primitiva adquirieron mayor importancia otros.
textos, como el cuarto canto del Siervo de Yahvé (Is 52,13-53,12), que ayu-
daban a comprender el misterio de la salvacion a través del sufrimiento y
de la muerte.

Esto no significa que los textos anteriores carezcan de sentido. Pero,
mas que como profecia cumplida, debemos considerarlos anuncio de algo
por llegar. O, si queremos, primicias de una realidad que aiin no se ha ma-
nifestado plenamente. Como los pastores, sabemos que «nos ha nacido un
salvador, el Mesias, el Sefior». Pero debemos aceptar que este Ungido no ha
terminado con las guerras, los ejércitos, las opresiones e injusticias. Lo cual
no significa su fracaso absoluto. Algo ha comenzado y estd germinando de
forma escondida, misteriosa. Y el pueblo que caminaba en tinieblas ha vis-
to una gran luz (Mt 4,15-16). Nos gustaria que fuese mas esplendorosa y ra-
diante. Pero ahora es el momento en que nos toca a nosotros coger el rele-
vo y procurar que esa luz, aunque pequefia, no quede escondida bajo el
perol. Y mientras crece, ilumina a toda la casa y se extiende a todo el mun-
do, las palabras de los profetas nos animan a esperar y a creer que un dia
nuestros sueflos e ilusiones se haran realidad.

% Egto se advierte especialmente a prop6sito de los dos famosos textos de Is 9,1-6 y 11,1-
9. Aunque las generaciones cristianas posteriores los han mitificado, los autores del Nuevo
Testamento no les concedieron especial valor. Mt 4,15s. y Lc 1,78s. hacen referenciaa Is 9,1,
utilizando la imagen de la luz que irrumpe en las tinieblas para describir la obra de Jests. Lc
1,32s. piensa sin duda en Is 9,6 al decir que Dios le dara a Jests el trono de David, su ante-
pasado, y reinari eternamente en la casa de Jacob. 2 Tes 2,8 aplica Is 11,4 a la victoria escato-
logica de Jestis sobre el impio. Nada més que esto. Es comprensible que se usen tan poco es-
tos textos, porque ofrecen una imagen muy politica y social del Mesias esperado, y Jestis no
satisfizo tales ilusiones. Por eso, los textos fueron poco utilizados, y ademas espiritualizados,
subrayando los aspectos de iluminacién interior (Mt 4,15s.; Lc 1,78s.) y de victoria escatolo-
gica (2 Tes 2,8).
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