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			NOTA A LA NUEVA EDICIÓN

			La primera edición del volumen de la colección «Introducción al Estudio de la Biblia» dedicado a los libros proféticos vio la luz en 1993, de la mano del profesor José María Abrego de Lacy.

			Ese manual, como el conjunto de las obras de la colección, tuvo una excelente acogida, como se demuestra por su alto número de reimpresiones.

			Hoy, treinta años más tarde, es el momento de presentar una nueva edición que contenga los avances de la ciencia bíblica en el estudio de los textos de los profetas de la Biblia.

			Estamos ante una obra más extensa y completa, con una bibliografía actualizada, preparada por tres especialistas. Nuestro agradecimiento a los profesores Francesc Ramis y a Santiago Ausín, y, de modo muy especial, a José Luis Barriocanal, que ha asumido la mayor parte de la renovación del antiguo manual de Libros proféticos.

			Desde la Asociación Bíblica Española confiamos en que esta nueva edición del manual siga siendo una herramienta provechosa para todas las personas interesadas en el estudio de la literatura profética de la Biblia.

			20 de enero de 2023
Comisión de manuales de la Asociación Bíblica Española

			NURIA CALDUCH-BENAGES, JUAN CHAPA PRADO,
JUNKAL GUEVARA LLAGUNO, ÁLVARO PEREIRA DELGADO,
JOSÉ MANUEL SÁNCHEZ CARO

		


		
			PRESENTACIÓN

			INTRODUCCIÓN

			El libro que tienes entre tus manos forma parte de la colección de manuales «Introducción al estudio de la Biblia», editados por Verbo Divino. Dada la peculiaridad de este género didáctico del manual, lo que aquí se presenta está bien fundamentado y admitido por la gran mayoría de los especialistas acerca del corpus profético. Esta es la grandeza y la limitación de este volumen, que nace con vocación de servicio a la palabra de Dios escrita. No pretende novedades llamativas, sino que aspira a recoger las aportaciones de los exégetas para que el lector, alzado sobre ese saber, pueda reflexionar y captar el significado de los textos proféticos.

			Va dirigido a las personas interesadas en el conocimiento y estudio de los libros proféticos, pensando en primer lugar en los alumnos del Primer Ciclo de Teología (Baccalaureatus en Teología), así como en los estudian­tes de Ciencias Religiosas, pero sin olvidar a quienes deseen iniciarse en el horizonte amplio de la Sagrada Escritura. Hoy son cada vez más los cristianos que se reúnen para comentar y estudiar los textos bíblicos, así como las personas individuales que se preguntan por el valor de la profecía y su conexión con el Nuevo Testamento, y que descubren que los interrogantes que se planteaban los profetas coinciden con los que acucian a la humanidad de nuestro siglo. Todos ellos podrán encontrar en estas páginas elementos suficientes para una lectura provechosa y fructífera, tal como sugiere el Concilio Vaticano II cuando exhorta a aprender «el sublime conocimiento de Jesucristo, con la lectura frecuente de las divinas Escrituras» (DV 25).

			Somos conscientes de que el estudio de los libros proféticos tiene especial interés para la formación integral de la persona, puesto que abarca un número amplio de disciplinas que se complementan de modo admirable. Implica un conocimiento de la historia de Israel y de los pueblos vecinos, tanto en el aspecto político como en el social y religioso, para comprender el contexto histórico que está detrás de los textos proféticos. Lleva consigo también el interés por conocer la historia de la redacción de cada libro para situarlo en las circunstancias en que fue compuesto y, con mayor empeño, las circunstancias que rodearon al último redactor. Sin duda, ha de tener en cuenta las cuestiones de filología y de literatura, las características lingüísticas de cada época, los modos de expresarse, los géneros literarios, junto a los nuevos hallazgos arqueológicos en el entorno bíblico.

			ORIENTACIONES PARA EL ESTUDIO DE LOS LIBROS PROFÉTICOS

			El primer y principal medio para conocer a los profetas es la lectura pausada del texto bíblico, imprescindible para familiarizarse con el lenguaje y mensaje proféticos. No basta con una lectura superficial, como quien accede a relatos conocidos de antemano; ha de leerse con detenimiento y detalle. Podrá hacerse, y sería lo ideal, accediendo al original hebreo, arameo o griego, pero al menos hay que tener siempre a mano una buena traducción. En este volumen las citaciones están tomadas preferentemente de la versión oficial de la Conferencia Episcopal Española1, pero pueden servir otras traducciones contrastadas, como, por ejemplo, la de la Biblia de Jerusalén. A esta lectura ayudan las introducciones y las notas que incluyen las distintas ediciones de la Biblia, así como el cotejar los lugares paralelos para completar el sentido de palabras concretas, de frases o de secciones más amplias.

			La obra que presentamos viene a ser una guía para entender los libros proféticos, desgranando en cada capítulo los elementos específicos del libro que se analizan, con un orden similar en cada caso, de modo que pueda seguirse con facilidad y comparar el contenido de unos profetas con otros. Es de gran utilidad disponer, junto al texto bíblico, de un manual de la geografía y de la historia bíblica. Ayuda a encuadrar los libros proféticos, comprender mejor su contenido, unas veces de anuncio, otras de denuncia.

			ESTRUCTURA DEL LIBRO

			La obra que presentamos se divide en tres grandes partes.

			La primera parte, más breve, que tiene un carácter introductorio, lleva por título: «Profetas, libros e historia», y se desglosa en tres capítulos. El primero gira sobre la significación del concepto «profeta»; aborda los elementos que perfilan la especificidad del profetismo bíblico y del carisma profético. El capítulo segundo se centra en la historia del profetismo, mostrando los datos arqueológicos y literarios del fenómeno profético en los pueblos vecinos a Israel con el fin de propiciar una mejor comprensión del profetismo bíblico. El tercero aborda los aspectos literarios de los libros proféticos, con una atención especial a los géneros específicos del profetismo bíblico: los oráculos, el rîb, las acciones simbólicas y las visiones.

			Las partes segunda y tercera constituyen el núcleo del volumen. Abarcan el estudio pormenorizado de los libros proféticos recogidos en el canon. La segunda parte comprende el estudio de los Profetas Mayores; consta de cinco capítulos, dedicados respectivamente al estudio de Isaías, Jeremías, junto a las páginas dedicadas a Baruc y Carta de Jeremías, Ezequiel y Daniel. La tercera parte tiene como protagonistas a los Profetas Menores, precedidos por una introducción al conjunto de los Doce Profetas.

			El estudio de los libros proféticos, desde el punto de vista metodológico, podría haberse estructurado siguiendo el orden cronológico, distinguiendo entre profetas preexílicos, exílicos y postexílicos. Según esta opción, se comienza por Amós antes de Oseas, entre los que se intercalan los Profetas Mayores, dividiendo el libro de Isaías en esos tres grandes períodos históricos, y terminando con Malaquías2. Los autores de este volumen hemos preferido seguir el orden canónico, porque entendemos que la distribución dentro del canon tiene una razón exegético-teológica, tanto en la tradición judía como en la cristiana. La única excepción a este criterio es el libro de Lamentaciones, que por su carácter literario aparece como un capítulo más del manual Libros sapienciales y otros escritos3.

			Una misma secuencia, compuesta de siete apartados, está presente en el estudio de la mayoría de los libros. Se comienza con las cuestiones introductorias, tales como la ubicación del libro dentro del canon, las distintas versiones del texto, la historia de la investigación y composición del libro. En un segundo apartado se presenta al profeta dentro de su contexto histórico. Le sigue el estudio literario del libro, con una especial atención a su estructura literaria, con el fin de que sirva como brújula en su lectura. El cuarto apartado es central: expone el contenido teológico del libro. A continuación se analiza la recepción del libro por el resto del Antiguo Testamento y por el Nuevo, por la patrística, la liturgia y la iconografía. El penúltimo apartado expone las líneas actuales de investigación y las cuestiones abiertas con el fin de fomentar el sentido crítico, indispensable en un buen lector o estudioso de la Biblia. El séptimo y último apartado ofrece una serie de pistas de trabajo y una selecta bibliografía con el fin de que el lector o estudioso pueda seguir profundizando en la respectiva temática analizada, a la vez que orientarán al lector para que pueda descubrir la importancia de la profecía en las cuestiones históricas y sociales de nuestro tiempo. Se concluye cada uno de los capítulos con una selección bibliográfica sobre el tema tratado.

			

			
				
					1 Sagrada Biblia. Versión oficial de la Conferencia Episcopal Española (Madrid: BAC, 2010).

				

				
					2 Es el criterio seguido, entre otros, por el clásico estudio de Gerhard von Rad, Teología del Antiguo Testamento II (Madrid: Sígueme, 71990).

				

				
					3 Víctor Morla, Libros sapienciales y otros escritos (IEB 5; Estella: Verbo Divino, 2019).

				

			

		


		
			PARTE PRIMERA


			PROFETAS, LIBROS E HISTORIA

			CAPÍTULO I

			LOS PROFETAS: 
CUESTIONES GENERALES

			1. LOS LIBROS PROFÉTICOS DEL ANTIGUO TESTAMENTO

			El canon bíblico hebreo se divide en tres partes: Tôrâ, nübì´îm y Kütùbîm, traducidas comúnmente por «Ley», «Profetas» y «Escritos». La Tôrâ contiene cinco libros: Génesis, Éxodo, Levítico, Números y Deuteronomio. A continuación, aparecen los libros que la tradición hebrea denomina «Profetas Anteriores» (nübì´îm häri´šônîm) y que la tradición cristiana conoce como «Libros históricos» (Josué, Jueces, 1-2 Samuel, 1-2 Reyes). Seguidamente, figuran los libros que la tradición hebrea llama «Profetas Posteriores» (nübì´îm hä´äHárônîm), mientras la cristiana los designa como «Libros Proféticos». El primer grupo de «Profetas Posteriores» lo conforman los libros de Isaías, Jeremías y Ezequiel, que, debido a su extensión, pueden llamarse también «Profetas Mayores». Aun así, la tradición cristiana, considerando su cariz apocalíptico y profético, también sitúa entre los «Profetas Mayores» el libro de Daniel. Ahora bien, en el canon hebreo, la obra de Daniel se incluye entre los llamados «Escritos» (Kütùbîm), pues más que como libro profético era interpretado por los judíos como un texto sapiencial. Después de Isaías, Jeremías y Ezequiel, el canon bíblico hebreo introduce un segundo grupo de profetas, los llamados «Doce Profetas Menores», a saber, Oseas, Joel, Amós, Abdías, Jonás, Miqueas, Nahún, Habacuc, Sofonías, Ageo, Zacarías y Malaquías. La tradición cristiana, cuando recoge el canon griego del Antiguo Testamento, incluye en el ámbito profético tanto el libro de Baruc como la Carta de Jeremías.

			2. ETIMOLOGÍA DEL TÉRMINO «PROFETA»

			El sustantivo «profeta» y sus derivados: profecía, profetismo, profetizar, profético, tiene tres acepciones dentro de los estudios bíblicos. Se aplica en primer lugar a los libros proféticos, que, junto con los históricos y los sapienciales, conforman la Escritura. Así se habla, por ejemplo, del profeta Isaías o de Malaquías para referirse a los libros atribuidos a ellos.

			En segundo lugar, «profeta» es la calificación que reciben en la Escritura determinadas personas que, sabiéndose elegidas, eran conscientes de proclamar el mensaje recibido de Dios. De algunos de ellos no ha llegado hasta nosotros ninguna constancia escrita de sus palabras (profetas no escritores), de otros se han conservado al menos parte de sus oráculos, o se les ha atribuido el libro que lleva su nombre (profetas escritores). En el Antiguo Testamento, son numerosos los personajes que llevan el título de «profeta». En primer lugar, Moisés, reconocido como tal porque hablaba «cara a cara» con Dios (Dt 18,18; 34,10; Nm 12,8); incluso en el Nuevo Testamento se rememora su condición profética en el episodio de la Transfiguración junto a Elías (Mc 9,2-8 y paralelos). Otros, la mayoría, son denominados profetas por su relación estrecha con Dios, de quien reciben mensajes y misiones concretas; es el caso de Abrahán (Gn 20,7), Aarón (Ex 7,1), María (Ex 15,20), Débora (Jue 4,4), Juldá (2 Re 22,14). Hubo profetas que ejercieron su ministerio en el templo, como Samuel; otros, en la corte a modo de consejeros reales como Natán; otros son autónomos y carismáticos como Elías y Eliseo. Además de los profetas verdaderos, objeto de la atención bíblica, también aparecen los falsos, que pretenden con falsía ser portadores de la palabra de Dios. Es el caso de Ez 13, donde el heraldo divino recibe la orden del Señor de profetizar contra los falsos profetas de Israel, tanto varones como mujeres. Comienza acusando a los varones «que profetizan por iniciativa propia», se les califica de «profetas insensatos que siguen sus inspiraciones sin haber visto nada» (vv. 2-3). Además, advierte que «el Señor no los ha enviado» (v. 6; cf. también Jr 28,15, donde se narra que Jeremías advirtió al falso profeta Jananías de no haber sido enviado por Dios y de suscitar falsas esperanzas en el pueblo). La consecuencia de la falsa profecía es la perdición del pueblo (Ez 13,10). Le sigue la orden de profetizar contra las profetisas («las mujeres de tu pueblo»), por la misma razón que a los profetas varones: porque «profetizan según sus ocurrencias» (Ez 13,17), y se les anuncia que no tendrán más visiones ni harán más predicciones (Ez 13,23).

			En tercer lugar, el término «profeta» es usado en un sentido más general y abstracto. Se aplica a toda persona investida de un carisma especial (cf. Nm 11,26), en virtud del cual proclama una doctrina religiosa o un mandamiento divino1. En este sentido han surgido varias cuestiones, más bien propias de la historia de las religiones; por ejemplo, si es posible la existencia de profetas en cualquier etapa de la historia, si hubo un movimiento profético fuera de Israel, si es legítimo mantener que hay profetas en la Iglesia de hoy.

			Si atendemos a la etimología, conviene recordar que entre los semitas el nombre está relacionado con la naturaleza de lo designado. Por ejemplo, Abrahán, padre de pueblos; Israel, el que lucha con Dios. Y si se trata del ejercicio de una profesión o función en la sociedad, el título indica el contenido de la misión encomendada; así, los jueces (šöptîm) son los que ponen orden (šäptam) en el pueblo; los reyes (müläkîm), los que dominan y mandan (mälak). La palabra castellana profeta se deriva, a través del latín, del griego pro-phêtês, que significa «el que habla en lugar o en nombre de alguien», especialmente de una divinidad, tal como lo hacía el profeta de Delfos, en la Grecia Antigua, que interpretaba el lenguaje extraño de la sacerdotisa Pitia2. Nada tiene que ver, por tanto, con el adivino o el agorero o vaticinador, que en griego se llamaba mantis, término que los LXX nunca aplican a los profetas. El prefijo pro- no significa «antes» (anunciar algo antes de que ocurra, predecir), como hacían los agoreros (del griego agoréuo), ni «delante de» (hablar ante el pueblo en el ágora), sino «en lugar de» o «en nombre de». El profeta bíblico, siguiendo la etimología griega, es la persona designada por Dios para hablar en su nombre; es el hombre de la pro-clamación, no el de la pre-dicción.

			El texto bíblico hebreo designa al portavoz y mensajero de Dios mediante tres términos: näbî’ (profeta), hözeh (visionario) y rö´eh (vidente).

			El término näbî’ aparece 315 veces en la Biblia (14 en el Pentateuco, 82 en Reyes, 30 en Crónicas, 3 en Salmos y 180 en los libros proféticos)3. Dentro del Pentateuco el mayor número de frecuencia pertenece a textos de la tradición deuteronomista. Profeta, como hemos indicado, se denomina a Aarón (Ex 7,1) y a María, su hermana (Ex 15,20), y como prototipo a Moisés (Dt 18,17; 34,10; cf. Nm 12,6-8). Fuera del Pentateuco son denominados nebî’îm Samuel, Natán, Elías y Eliseo. Con este mismo nombre se designa a los profetas no escritores y a los escritores, a los verdaderos y a los falsos profetas. Algunos filólogos han supuesto que el vocablo deriva de la raíz hebrea nb` (terminado en ayim), que significa «anunciar aforismos o enigmas» (cf. Sal 78,2) o «proferir necedades o sandeces» (Prov 15,2.28). En acadio, naba‛u(m) / nab‘um puede designar tanto el nerviosismo interno de un hombre en trance o en éxtasis como la inundación del Tigris (nerviosismo de la tierra). La mayor parte de los estudiosos, siguiendo la opinión de William F. Albright, considera que se deriva de la raíz näbä’ (terminado en alef), que, como el correspondiente acadio nabû’, significa «proclamar» o «llamar». Esta etimología ha sido confirmada por la reciente publicación de los textos de Mari, del tercer milenio a.C. En la literatura de Mari se designaba näbî’um a la persona o grupo de personas que invocaba a los dioses y transmitía sus designios. Por tanto, en las lenguas semitas occidentales, la raíz näbä’ significaba desde muy antiguo la función de invocar a la divinidad (ser intercesor) y proclamar su palabra (ser mensajero)4. En qatil, que es la forma verbal usada en la Biblia, conservaría su sentido pasivo antiguo, semejante a mäšîªh (ungido), nägîd (designado), nasi’ (encumbrado, jefe), etc. Según la forma pasiva, «profeta» designa al individuo llamado por Dios. Si se toma como forma verbal activa, el profeta es el hombre que anuncia o proclama (la palabra de Dios). La Escritura lo usa en los dos sentidos, como lo demuestran los relatos de vocación profética que lo describen con el término «el llamado», mientras que las fórmulas oraculares, tales como «así dice el Señor», «oráculo del Señor», reflejan el sentido activo del vocablo profeta como portavoz de Dios.

			El vocablo hözeh aparece comúnmente en textos tardíos (17 veces: 5 en los libros proféticos, 2 en los históricos y 10 en Crónicas). Es participio del verbo häzäh, que significa «mirar, ver más allá de lo normal (con más profundidad o con más horizonte)». En los profetas más antiguos es usado en sentido peyorativo para referirse al visionario o adivino. Por ejemplo, en Am 7,12: «Amasías le dijo a Amós: Márchate, vidente (hözeh). Huye a la tierra de Judá», o en Miq 3,7: «Los videntes (hözîm) se avergüenzan, se abochornan los adivinos [...], porque no hay respuesta de Dios». En los libros de Crónicas suele aplicarse más positivamente al «vidente cortesano»; por ejemplo, Gad, vidente de David (1 Cr 21,9), Hemán, «vidente del rey» (1 Cr 25,5). En el hebreo mishnaico y moderno, la raíz Häzäh significa simplemente «ver», sin connotaciones negativas.

			Prácticamente sinónimo de hözeh es rö´eh, vocablo más antiguo que el anterior, quizás sin ningún matiz peyorativo referido a los adivinos; es, sin más, «el vidente». Con este término se designa a Samuel (1 Sm 9,11.18.19), y a otros videntes profesionales (2 Cr 16,7.10).

			La lectura de 1 Sm 9,9 («Antiguamente, en Israel, la persona que iba a consultar a Dios decía: “Vamos a ver al vidente”; pues al profeta de hoy –näbî’– se le llamaba entonces vidente –rö´eh–») da pie para pensar que el hombre de Dios antiguamente era reconocido como rö´eh, y posteriormente como näbî´ en la época en que se escribió el texto bíblico. Quizás rö´eh era un término más coloquial y profano; en griego se traduce por blépôn y órôn, «el que ve» o «el que mira», indistintamente.

			Los tres términos llegaron a ser prácticamente sinónimos en los escritos bíblicos y con cualquiera de ellos se designaba tanto a los verdaderos como a los falsos profetas. Si cabe señalar algún matiz diferenciador, näbî’ referiría la identidad del profeta en general, hözeh al profeta áulico –de la corte–, mientras rö´eh aludiría al profeta cultual, asentado en alguno de los templos. Aparecen en la Biblia otros títulos que reciben los profetas y que describen algunas de sus actividades. Así, al profeta se le llama «hombre de Dios» (Jos 14,6: a Moisés; 1 Re 17,18: a Elías; 2 Re 4,7.21.22: a Eliseo), «servidores» (2 Re 9,7), «hombre de espíritu» (Os 9,7), «vigía» (Is 21,11-12), «centinela» (Jr 6,17).

			Los profetas también practicaban actos mágicos, adivinatorios y milagros semejantes a los magos y hechiceros extranjeros. Así, Moisés y Aarón en Ex 7,10-12; Samuel en 1 Sm 9,19-20; Elías en 1 Re 17,10-24; etc. Ninguno de ellos fue condenado por tales prácticas. Pero cuando la magia y la adivinación se asociaban con cultos paganos extranjeros, eran desacreditadas, pues conducían a la idolatría y, por ello, se les etiquetaba con el calificativo de «prostitución» (cf. Nm 25,1-2; Nah 3,4). El texto de Dt 18,14-15 afirma que, en la tierra de Canaán, los profetas, suscitados por el Señor, teniendo como paradigma a Moisés, reemplazarán a los diversos tipos de adivinos y hechiceros. En este mismo capítulo se presenta la lista más completa de prácticas de adivinación y magia, y de las personas que las practican (cf. vv. 10-11).

			No basta un acercamiento etimológico para definir la identidad del «profeta», dada la evolución del profetismo en Israel. No obstante, puede aventurarse una definición general señalando que profeta es el que por elección divina proclama el designio del Señor, defiende los intereses divinos y se constituye en custodio celoso de la Ley o palabra de Dios.

			3. LA DESIGNACIÓN «PROFETA» EN EL NUEVO TESTAMENTO

			El Nuevo Testamento contiene testimonios de las tres acepciones de «profeta», ya que mediante tal término se designa tanto a los libros como a las personas y al carisma. En efecto, los evangelios denominan con este mismo vocablo a los libros proféticos cuando dicen: «Esta es la Ley y los Profetas» (Mt 7,12). También denominan así a determinadas personas, escritores o no, del Antiguo Testamento: «Otros dicen que Elías, otros que Jeremías o uno de los profetas» (Mt 16,14). Y, por último, a los que actuaban bajo el carisma profético: «Entonces, ¿a qué salisteis?, ¿a ver un profeta? Sí, os digo, y más que profeta» (Mt 11,9-10). Además del Bautista (Mt 3,7-12; Lc 1,76), son presentados como profetas algunos personajes del «Evangelio de la infancia» como Zacarías (Lc 1,67), Isabel (1,41-45), Simeón (2,25-32) y Ana (2,36-38); en todos ellos la acción del Espíritu Santo tuvo una manifestación especial.

			En el resto del Nuevo Testamento no se aplica el término «profeta» para designar a los libros proféticos, aunque se recogen abundantes citas (por ejemplo, Rom 10,20 es una cita de Is 65,11). Por otra parte, apenas se asigna el término a las personas contemporáneas; solo son llamados «profetas» los que, como Bernabé, tuvieron el don de confortar, exhortar y animar (cf. Hch 4,36; 11,22-24). En cambio, hay muchas referencias a la profecía y se reconoce el valor del carisma profético por encima de cualquier otro don: «El que profetiza habla a los hombres, los forma, los anima y los consuela» (1 Cor 14,3). Además, especifica los criterios para descubrir a los falsos profetas que se atribuían la autoridad de hablar en nombre de Dios, pero difundían el error y la inmoralidad (cf. 1 Jn 4,1-3).

			El Apocalipsis es el único libro neotestamentario que podría denominarse «profético», pero en ningún momento es presentado como tal, probablemente porque ya en aquel momento el género apocalíptico, propio del Apocalipsis, se distinguía claramente del profético.

			4. LA EVOLUCIÓN DE LOS ESTUDIOS ACERCA DEL PROFETISMO

			Se pueden señalar tres etapas en la historia de la exégesis de los libros proféticos. La primera, denominada clásica o tradicional, considera los libros proféticos como portadores de un mensaje unitario; pone su atención en el contenido doctrinal, teológico o moral, descuidando el proceso histórico de la formación de los libros y de la misma revelación. La segunda etapa, que surge a finales del siglo XIX y perdura hasta nuestros días, es una exégesis crítica, centrada en la historia de la redacción y transmisión de los textos. Junto a esta perspectiva, se va abriendo paso, desde finales del siglo XX, la interpretación que toma como punto de partida el texto final tal como figura en el canon. Exponemos a continuación estas tres etapas en la exégesis profética5.

			
4.1. La etapa precrítica

			El canon de la Biblia hebrea, como es sabido, coloca a los profetas detrás de la Torá (Pentateuco), que es la parte más importante para la espiritualidad judía, de la cual los profetas vienen a ser sus grandes custodios, intérpretes y transmisores. Así, al comienzo del primero de los libros proféticos (Profetas Anteriores), el Señor exhorta a Josué con estas palabras: «Basta que seas muy fuerte y valiente, teniendo cuidado de cumplir toda la Ley que te dio mi siervo Moisés. No te apartes de ella ni a la derecha ni a la izquierda, para que tengas éxito adondequiera que vayas. No se aparte el libro de esta Ley de tus labios: medítalo día y noche; así procurarás obrar en todo conforme a lo que en él está escrito, y tendrás suerte y éxito en tus empresas» (Jos 1,7-8). Y también el último libro profético termina con una recomendación divina semejante: «Acordaos de la Ley de Moisés, mi siervo, a quien yo prescribí en el Horeb preceptos y normas para todo Israel» (Mal 3,22). De esta inclusión se desprende que la función atribuida a los profetas es la de servir de puente entre la revelación primordial del Sinaí y la enseñanza de los rabinos (descendientes de la Gran Asamblea)6. Así lo confirma un precioso texto rabínico: «Moisés recibió la Torá desde el Sinaí y la transmitió a Josué, Josué a los ancianos, los ancianos a los profetas, los profetas la transmitieron a los hombres de la Gran Asamblea»7.

			Los rabinos y los comentaristas judíos tenían claro que la Escritura es el único libro «que mancha las manos», es decir, que es sagrado; mientras que todos los demás, aun los más importantes, como la Mishná, la Tosefta y el Talmud, son libros para estudiar en la sinagoga, pero no para usar en la liturgia. En cuanto a los libros proféticos, así como sucede con los sapienciales, surgieron varias escuelas exegéticas: la de Hillel, más intransigente en la doctrina con sus famosas reglas (middot); y la de Sammai, más liberal y preocupada por la doctrina sobre el hombre y menos sobre Dios. Tanto estas como las que vendrían después (la de Rabí Ismael, la de Rabí Akiba, etc.) basaban la hermenéutica en el diálogo entre las diferentes interpretaciones posibles, pero asumiendo siempre el texto tal como se ha recibido, sin plantear ningún problema crítico.

			En Qumrán han aparecido comentarios a varios profetas: a Habacuc, a Nahún, a Isaías y a Oseas. Se denominan pésher, es decir, «interpretación». Su punto de mira es, preferentemente, la vida de la comunidad creyente, la cual es iluminada y analizada con las mismas palabras del mensaje profético. Así, el anuncio: «Ya no triunfa la justicia pues el impío seduce al justo» (Hab 1,4) recibe la siguiente interpretación: el impío es el Sacerdote impío y el justo es el Maestro de Justicia» (1QpHab 1,12-13). Se trata de dos personajes frecuentemente mencionados en los textos de Qumrán, contemporáneos del autor del comentario. Tampoco en Qumrán se plantearon problemas críticos sobre los textos recibidos.

			Los comentaristas judíos posteriores, tanto los palestinenses como los helenistas de la diáspora (Filón, Flavio Josefo, etc.), están preocupados por los libros que componen el canon, pero no por cuestiones de crítica literaria.

			La tradición cristiana es unánime en la consideración de los profetas como portavoces de la nueva economía salvífica, que preveían como inminente y que se hará presente en la persona de Jesús, el Mesías prometido. En Jesucristo, alcanzan su cumplimento todas las profecías y es Él quien confiere unidad y sentido a la predicación profética. El lugar que ocupan los libros proféticos dentro del canon cristiano refleja ya la función de estar abiertos al Nuevo Testamento. Así, en el Codex Vaticanus (s. IV d.C.), primer códice completo que abarca Antiguo y Nuevo Testamento en griego, están colocados detrás de los libros sapienciales, marcando el último eslabón antes de los evangelios, siendo como su pórtico de entrada. En la Vulgata se refleja esta misma disposición. La posición que ocupan los profetas corrobora la comprensión que tienen los evangelios y el resto del NT, para quienes el acontecimiento salvador de Jesucristo había sido anunciado en las Escrituras, especialmente en los profetas. Así lo explica el documento de la PCB de 2002: 

			Lo que distingue el cristianismo primitivo de todas esas corrientes (del judaísmo) es la convicción de que las promesas proféticas escatológicas no se deben considerar simplemente como objeto de esperanza para el futuro, pues su cumplimiento se inició ya con Jesús de Nazaret, el Mesías. De Él hablan en último término las Escrituras del pueblo judío, cualquiera que sea su extensión; a la luz de Él deben ser leídas las Escrituras para poder ser plenamente comprendidas8.

			Los antiguos comentaristas cristianos, antioquenos y alejandrinos, disputaban sobre cómo hay que leer los textos canónicos, si de forma literal o alegórica; pero no eran objeto de su discusión las cuestiones de cómo surgieron o cómo se transmitieron. Únicamente tienen alguna discrepancia sobre si era más legítimo el texto hebreo o el griego de los Setenta.

			
4.2. Hacia una nueva hermenéutica. El estudio crítico de los profetas

			Tanto la tradición judía como la cristiana se esforzaron en explicar correctamente los textos bíblicos sin poner en cuestión cómo se gestaron o cómo entraron en el canon. Con la corriente crítica y liberal del siglo XIX, se rompe esta consideración tradicional de los profetas y se inicia una nueva visión de los autores y de sus libros. Entre los críticos más influyentes cabe destacar a los siguientes.

			
a. Julius Wellhausen: la Ley no precede a los profetas

			Julius Wellhausen (1844-1918) es el primero en relacionar a los profetas con la religión israelita, llegando a proponer la tesis de que fueron anteriores a la Ley y, en definitiva, los creadores e impulsores de la nueva religión israelita. En su obra, Prolegómenos a la historia de Israel9, defiende la antigüedad de la religión hebrea sin los cinco libros de la Torá: «Es una ingenuidad suponer que los profetas expusieron y aplicaron la Ley». Todo lo cual provocó una situación de sospecha sobre los redactores finales de la Biblia, que transmitieron la idea contraria, la de la precedencia de la Torá sobre los profetas. Considera Wellhausen que los profetas fueron los verdaderos iniciadores de la religión individual y ética, siendo traicionados por el sistema legalista-ritual del judaísmo postexílico, que puso en el centro la Ley; se iniciaba así un período «degenerativo» en la religión de Israel. De este modo, el paradigma judío de comprensión de los profetas como transmisores de la Ley no respondería a la realidad histórica; sería una creación del judaísmo posterior que situó la Torá en el centro de la religión hebrea.

			
b. Bernhard L. Duhm: 
los profetas, impulsores del yahvismo moral y ético

			Bernhard L. Duhm (1847-1928), compañero de Wellhausen en Gotinga, parte del mismo principio de que la Ley es posterior, en el tiempo, a los profetas. Dividía el desarrollo de la religión en tres etapas sucesivas: moiseísmo, profetismo y judaísmo. En el año 1875 publicó una obra que viene a ser el programa de su pensamiento sobre este tema: La teología de los profetas como fundamento para la historia de la evolución interna de la religión israelita10. El punto de partida de su hipótesis es que los profetas ocupaban el lugar central en la transmisión de la religión que nació con Moisés, y fueron quienes formularon con exactitud las exigencias doctrinales y morales de la revelación mosaica. De ahí que sea tarea esencial del exégeta distinguir las palabras de los profetas (ipsissima verba) de los elementos que posteriormente se añadieron en las sucesivas redacciones de los libros.

			Duhm presenta a los profetas como hombres espirituales que pretenden liberar la religión de Israel del ritualismo y del legalismo. A su juicio son los auténticos transmisores de la religión yahvista nacida con Moisés. Propone al profeta Miqueas como un buen ejemplo de ello, especialmente Miq 6,1-8, claro exponente del idealismo ético que propugnan los profetas: «Se te ha hecho saber lo que es bueno, lo que el Señor quiere de ti: tan solo practicar el derecho, amar la bondad y caminar humildemente con tu Dios» (v. 8). La religión de Israel, tal como se halla en los profetas, nada tiene que ver con el cumplimiento de un vasto complejo legal, sino con el recto comportamiento ético y moral ante Dios y la humanidad, en la vida comunitaria y social. El «monoteísmo ético» (expresión acuñada por Abraham Kuenen [1828-1891], teólogo que se sitúa en la misma línea que Duhm) sería la gran aportación de los profetas de Israel al hecho religioso.

			
c. Hermann Gunkel: la psicología del profeta

			En las primeras décadas del siglo XX, dentro de este nuevo paradigma, se da un desplazamiento de interés hacia la composición de los libros. Hasta entonces los estudios bíblicos se habían preocupado del mensaje del profeta, en cuanto teólogo y moralista; a partir de este momento centran su interés en el mismo profeta y, más en concreto, en su psicología. Este cambio de enfoque parece explicarse por el nacimiento, en este tiempo, de la psicología como ciencia, cuya cátedra comienza a erigirse en las universidades europeas. También se debe a los descubrimientos arqueológicos de la segunda mitad del siglo XIX y primeros años del siglo XX en el Medio Oriente, que contribuyen a que se preste atención a la literatura religiosa de los pueblos circundantes a Israel.

			Hermann Gunkel (1862-1932), gran conocedor de las lenguas y de la literatura del Antiguo Oriente, dedicó gran parte de su vida a estudiar la psicología del profeta. 

			Los profetas [llegó a escribir] tienen un secreto [...], ciertas experiencias que no pueden ser comprendidas por el observador no iniciado [...]. Y, en última instancia, estos extraños hombres seguirán siendo incomprensibles para nosotros, mientras no lleguemos a entender esta experiencia secreta. 

			A este respecto, su presupuesto fundamental es que el éxtasis es como «la experiencia fundamental de todo tipo de profecía»11. Tras describir las manifestaciones externas de la profecía extática, se fija en la vida interior del profeta, caracterizada por «la pasión religiosa de gran intensidad» que anima y sostiene su vida. La virtud más grande de los profetas bíblicos es el contenido espiritual y moral de su profecía.

			Ahora bien, lo que ha supuesto un gran avance en la exégesis es su hipótesis de que los profetas pronunciaron oráculos muy breves, la mayor parte contra las naciones, cuyas huellas son fáciles de deslindar. Utilizaron, además, otras formas de expresarse tomadas del culto, del lenguaje familiar y del ámbito jurídico. Estas primeras unidades literarias, ordinariamente muy cortas, fueron ampliándose y uniéndose a otras, formando colecciones de oráculos sobre un mismo tema o referidos a un mismo lugar o persona. Finalmente, se reunieron estas colecciones mayores dando origen a los libros. Tarea de la exégesis es, según Gunkel, descubrir cada una de esas «formas breves» de expresión y el ambiente social, cultural y religioso (Sitz im Leben) en que nacieron para poder describir su sentido originario. Así nació la llamada «Historia de las formas» (Formgeschichte). El autor ha sabido perfilar los principales géneros proféticos que hoy siguen siendo aceptados por los comentaristas modernos: oráculos de condena o de salvación, oráculos procesales, himnos, lamentaciones, poemas sapienciales.

			
d. Sigmund Mowinckel: la relevancia del culto

			Sigmund Mowinckel (1884-1965), discípulo de Gunkel y promotor y alma de la escuela escandinava, va a completar la estela dejada por su mentor. Comenzó aplicando la hipótesis de su maestro, la «Historia de las formas», hasta llegar a la conclusión de que el culto tuvo una gran importancia en la composición de los libros proféticos12: la mayoría de los profetas fueron profesionales del culto y pronunciaron la mayor parte de los oráculos en torno al templo (el análisis de Jr 1–25 fue la base de la formulación de su hipótesis). Más aún, las celebraciones cultuales constituyeron el marco en que fueron tomando forma literaria y donde se conservaron y se transmitieron las palabras proféticas hasta que llegaron a ponerse por escrito. Fue especialmente con motivo de la fiesta del Nuevo Año, en que se celebraba la entronización del Señor como rey de Israel, cuando los heraldos divinos pronunciaron sus oráculos más importantes. Esta vinculación de los profetas con el culto les sirvió como medio de enseñanza. Este proceso de formación de los libros, más fluido que el explicado por Gunkel, es llamado «Historia de la tradición» (Traditiongeschichte), que ha tenido un gran influjo hasta el día de hoy. Ha sido él quien ha acuñado la expresión «profeta cultual» o «profecía cultual», y el primero que incluyó a Habacuc, a Nahún y a Joel en el grupo de profetas cultuales.

			
4.3. Nuevas tendencias interpretativas: exégesis sincrónica

			A partir de la década de los setenta del siglo XX, los estudios exegéticos comienzan a orientarse por nuevos caminos, dado que el método histórico-crítico, aunque había dado muchos frutos, se movía excesivamente en la hipótesis. A partir de entonces, el interés de la exégesis se desplaza hacia el libro en su forma final, ya no tanto en su proceso de formación13. Un claro testimonio es el documento de la PCB, La interpretación de la Biblia en la Iglesia, de 1993.

			
a. La lectura canónica de los profetas

			El método exegético canónico surge en los años setenta en los Estados Unidos. Los dos representantes más importantes son Brevard S. Childs y James Sanders. Por lo que respecta a los profetas, se podría concretar su origen fundacional en el artículo de Childs, de 1978, titulado «La forma canónica de la literatura profética»14. En este escrito, comienza señalando los resultados del método histórico-crítico aplicado a la Biblia, y confiesa que no ha favorecido una mejor comprensión de los libros proféticos como Escritura de la Iglesia, algo preocupante dado la función normativa que tienen para la vida cristiana. Con especial énfasis objeta que el método histórico-crítico ha «atomizado» el texto bíblico, en contra de una visión unitaria de los libros. En cambio, asegura que la forma final del texto es la única que proporciona el juicio teológico crítico que ha presidido el proceso de formación de un corpus canónico o normativo. En la segunda parte del artículo, el autor focaliza su estudio en los libros proféticos para mostrar ejemplos de cómo el proceso canónico (recogida, selección y ordenación de textos), de muy diferentes maneras, ha dado forma a las tradiciones para convertirlas en Sagrada Escritura. Se le suele criticar que se detiene poco en el proceso de composición de los libros y se limita a rechazar el método histórico-crítico.

			El segundo exponente, James A. Sanders, aunque coincide con Childs al considerar el texto final como canónico, se diferencia por el estudio de las distintas etapas de la composición del texto, al juzgar que tienen también valor normativo15. Sus apreciaciones han sido muy bien acogidas entre los especialistas, aunque todavía se preguntan en qué momento de su composición el libro comenzó a ser considerado como canónico.

			
b. La lectura desde las ciencias sociales

			Uno de los estudiosos más representativos de esta corriente es Ferdinand Deist. En un artículo publicado en 198916, tras analizar la crisis en que se encuentra el «paradigma dominante», que dio origen al cambio en los estudios de los libros proféticos, propone, en la segunda parte del escrito, un «paradigma alternativo», centrado en la aplicación de los modelos sociológicos y antropológicos.

			En la aparición de este paradigma alternativo, desempeñan un papel importante el planteamiento de nuevas cuestiones y la nueva dirección que ha tomado la arqueología en las últimas décadas. Respecto al primero, se pregunta por los diferentes modelos sociales existentes en Israel, si existía una institución social con el nombre de «profeta»; y sobre cuál era la repercusión social de los términos como «justicia», «rectitud», «pecado». Por lo que se refiere al segundo, la «nueva arqueología», a diferencia de la antigua, se ha emancipado de la exégesis bíblica, a la que servía. El centro de su interés son los sistemas sociales, económicos y políticos, así como los cambios de hábitat y el acontecer de cada día de las respectivas sociedades. Menor es su preocupación por la religión y la literatura de los pueblos. Este acercamiento social sigue vigente, como se ve en el artículo de Charles E. Carter, publicado en 1999, donde recoge las contribuciones más significativas de esta nueva aproximación en los treinta últimos años17.

			
c. La lectura retórica

			El análisis retórico bíblico tiene como su principal exponente a Roland Meynet18. Una clara ilustración de este método se encuentra en el comentario al libro de Amós19. Es pionero, junto a Pietro Bovati, a la hora de aplicar la hermenéutica retórica de manera sistemática al conjunto de un libro profético. Lo específico de esta lectura consiste en la atención que se da a la composición del texto, pero no lo hace como lo entiende la «Historia de la redacción», que busca las fuentes, sino partiendo del presupuesto de que los textos bíblicos no son compilaciones sino verdaderas composiciones. En el caso del libro de Amós se estudian los niveles organizativos de su composición, de menor a mayor: pasajes o perícopas, secuencias, secciones y, por último, el conjunto del libro. De este modo se muestra el carácter acabado y unitario de la obra. Meynet está en el origen de la colección «Retorica Biblica e Semitica», publicada por Gregorian & Biblical Press (Roma), que fue creada con el fin de ofrecer a los estudiosos que siguen la hermenéutica retórica la posibilidad de publicar sus estudios.

			
d. La lectura narrativa

			La interpretación narrativa de la Escritura tiene una mayor tradición y presencia en la investigación bíblica que la retórica, salvo en los libros proféticos. La razón se encuentra en la forma del texto profético, en el que el género textual predominante es el oráculo y no la narración. Como la lectura retórica, este tipo de lectura narrativa supone una observación atenta del propio texto con el fin de descubrir sus articulaciones y simetrías. Lo específico de este método viene dado por la consideración del relato como vehículo de una comunicación entre un emisor (el narrador) y un receptor (el lector). Uno de sus principales objetivos es el estudio de la «estrategia narrativa», es decir, las modalidades concretas que el narrador establece en el relato para comunicarse con el destinatario y presentarle su mundo de valores y sus convicciones20. Los iniciadores del análisis narrativo en la Biblia no son exégetas sino críticos literarios interesados por el AT. Entre ellos sobresale Robert Alter, por presentar de manera sistemática las claves esenciales de los relatos de la Biblia hebrea21.

			
e. La lectura feminista

			La interpretación feminista de la Escritura se va abriendo camino a partir de finales del siglo XX. Por lo que se refiere a los libros proféticos, la hermenéutica feminista da voz y protagonismo a las profetisas bíblicas y a las del Antiguo Oriente. Considera que han sido ignoradas o silenciadas por la exégesis bíblica22. Un claro exponente de esta lectura es la colección «La Biblia y las mujeres», cuyo segundo número está dedicado a la profecía23.

			PISTAS DE TRABAJO

			Se proponen tres actividades con relación a este primer capítulo.

			1.ª Comparar los distintos términos usados por la Escritura en Nm 9,1-14 para designar al heraldo divino. En un segundo momento, notar la presencia de los mismos en el resto de los libros veterotestamentarios, y dilucidar si en razón de su uso se puede hablar de una evolución hacia un profetismo bíblico ideal. Puede servir de ayuda el artículo de José Luis Barriocanal Gómez, «Del profetismo de Mari al profetismo ideal»: ResB 93 (2017) 21-22.

			2.ª Hacer un estudio comparativo entre la historia de la exégesis de los profetas y la historia de la exégesis del Pentateuco. Al lector le puede servir de gran ayuda la obra de Ignacio Carbajosa, De la fe nace la exégesis (cf. Bibliografía).

			3.ª Valorar el cambio de paradigma en el estudio de los libros proféticos, señalando los posibles aciertos y deficiencias de dicho cambio. También el lector encontrará apoyo para esta actividad en la obra anteriormente señalada de Ignacio Carbajosa, pp. 79-138, especialmente las pp. 110-118; y en el artículo de Horacio Simian-Yofre, «La evolución de la lectura e investigación de los libros proféticos» (cf. Bibliografía).
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			CAPÍTULO II

			HISTORIA DEL PROFETISMO

			1. FENÓMENOS PROFÉTICOS FUERA DE LA BIBLIA

			En el libro de Jeremías (Jr 27,9; 28,8-9) se menciona a los profetas entre los profesionales del culto de los pueblos circundantes a Israel, como Moab, Edón, Amón. También la historia deuteronomista alude a los profetas de Canaán (1 Re 19; 2 Re 9–10). Ante estos datos surge la cuestión de si los profetas de Israel imitan o copian las funciones y modos proféticos de esos pueblos; o, por el contrario, si son originales en sus formas de expresión, en su mensaje e, incluso, en su comportamiento.

			Los pueblos antiguos, tanto los del Medio Oriente como los griegos, han tenido interés por conocer el futuro utilizando las técnicas adivinatorias comunes en todas las épocas, interpretando las estrellas, las aguas, los animales, etc. En lugares distantes del Medio Oriente también hay datos del afán por conocer el futuro; por ejemplo, en la India se habla de los chamanes y en Germania de los druidas. Parece incluso que este interés por el futuro está arraigado en el homo religiosus, que en su contingencia siente la necesidad de ser sostenido por el que es omnisciente y omnipotente, y se ha puesto a buscarlo con el deseo de una pervivencia más allá de la muerte24. Pero no se trata de estudiar el origen de los modos de predecir, sino del profetismo propiamente dicho, es decir, de personas que tienen conciencia de haber sido designadas por la divinidad para hablar en su nombre. El concepto de profecía y profeta es imprescindible para abordar con acierto este tema25.

			Uno de los primeros en plantearse esta cuestión fue Abraham Kuenen en el siglo XIX. Fundamentándose únicamente en los datos bíblicos defendió que el profetismo había tenido su origen en la profecía extática cananea26. A principios del siglo XX, los grandes descubrimientos arqueológicos en Egipto dieron origen a una pan-egiptología, es decir, a suponer que la cultura había tenido su origen en Egipto, y, naturalmente, se propuso este país y su religiosidad como antecedentes del profetismo bíblico. Más tarde, con los hallazgos de los archivos de Mari, en la región siro-palestina, los estudiosos desplazaron su atención hacia ellos. Todavía hoy se sigue considerando la cultura mesopotámica como antecedente lejano del profetismo bíblico. Ofrecemos un resumen acerca del estado de la investigación sobre el tema.

			
1.1. El profetismo en Egipto27


			Israel tuvo una historia entrelazada y, con mucha frecuencia, supeditada a la de Egipto, lo cual explica que haya ejercido una gran influencia tanto en el ámbito social como en el cultural. Eduard Meyer, en 1906, daba por supuesto que los profetas de Israel solo se dedicaron a adaptar el movimiento oracular de Egipto a las condiciones sociales y políticas de Israel. En cambio, autores tan solventes como Ernst Sellin y Abraham Gardiner negaron tal hipótesis28. Todavía Hugo Gressmann29 comparaba textos proféticos bíblicos con algunos del país del Nilo, que consideraba como proféticos y mesiánicos. Hoy ha decaído aquella corriente de pan-egiptología de principios del siglo XX. De los testimonios egipcios que han llegado hasta nosotros, suelen distinguirse dos clases de escritos: relatos narrativos y oráculos.

			
a. Relatos narrativos

			Entre las narraciones, cabe señalar El relato del papiro Westcar (pap. 3.033; Berlín). Fue escrito hacia 1650-1550 a.C. en tiempo de los hicsos, aunque los cuentos podrían ser anteriores. En cada relato aparece un mago que con las artes de su oficio descubre los delitos de los que le escuchan y así consigue denunciar los males de la sociedad. En el último relato llega a anunciar el nacimiento de un hijo con poderes superiores. Aun así, todo se reduce a ensalzar la magia.

			Otro texto importante es La admonición de Ipuwer (pap. I, 334; Leiden). Se asemeja a un manifiesto político contra una revuelta popular acaecida alrededor de 1700 a.C. Describe los desórdenes internos a causa de que «los pobres se han convertido en poseedores de riquezas. Todo el país da vueltas como rueda de alfarero». Además, «los nomos son destruidos, han llegado a Egipto los bárbaros del exterior, el pueblo (de Egipto) ha desaparecido». Finalmente, se anuncia la irrupción de un salvador: «Viene y trae el frescor sobre todo lo que quema. Es un pastor para todo el mundo, no hay mal en su corazón. Echará la desgracia y destruirá la simiente y la heredad de los rebeldes». No reviste las características propias de un texto profético, pues no se trata de un poema de denuncia, sino de lamentación y añoranza por el bienestar perdido.

			Con especial interés se ha estudiado El Panegírico de Neferty (pap. 1116 B; Leningrado), compuesto probablemente hacia 1950 a.C. Constituye una profecía post-eventum, como propaganda del faraón Amenemhat I, usurpador y fundador de la XII dinastía. El sabio Neferty, después de lamentar ante el faraón el caos en que se encuentra Egipto, afirma: 

			Entonces vendrá un rey perteneciente al sur, Ameni (Amenemhat I), el triunfador, es su nombre. Es el hijo de una mujer del país de Nubia, nacido en el Alto Egipto. Él ceñirá la corona (blanca) y llevará la corona roja; unirá a las Dos Poderosas, satisfará a los Dos Señores en lo que deseen [...]. ¡Alégrate, pueblo de su tiempo! El hijo de un hombre establecerá su nombre por siempre. Los que se inclinan al mal y maquinan la rebelión han bajado sus discursos por miedo a él. Los asiáticos caerán ante su espada, y los documentos literarios bajo las llamas. Los rebeldes están bajo su ira, y el de corazón traidor, bajo su temor [...]. La justicia volverá a ocupar su lugar, mientras que será desechado el mal obrar. ¡Alégrese quien pueda contemplarlo y estar al servicio del rey!30

			La promesa del nuevo rey es un artificio literario para exaltar la figura del faraón reinante, no es una profecía propiamente dicha, y menos aún una profecía mesiánica.

			La Profecía del cordero de Bocoris (pap. demótico del siglo VII a.C.) preanuncia novecientos años de calamidad y el establecimiento posterior de la justicia, pues el portentoso cordero real anuncia la revancha de Egipto sobre Asiria y la consecución de una situación de paz y bienestar bajo el reino de los egipcios. A continuación, el cordero muere y es enterrado con honores divinos. El lenguaje es profético, pero es demasiado tardío para pensar que influyó en Israel31.

			
b. Oráculos

			Los oráculos suelen ser de carácter político. Comienzan en el siglo XV a.C. y alcanzan su cenit hacia el año 1000 a.C., bajo la dinastía XXI. Describimos a continuación los más significativos. Los oráculos de legitimación real, que fueron surgiendo a partir de la dinastía XVII, con motivo de los pronunciamientos contra el faraón reinante. Su esquema es el siguiente: el rey (bastardo y usurpador) aparece con pleno derecho al trono, pues, según el oráculo, había nacido de los dioses, como lo demostraban sus obras de restauración. En consecuencia, por su carácter divino, era el rey fuerte. Los oráculos por la nominación de funcionarios justificaban la elección de los mismos por parte del rey, porque sus nombres estaban anunciados. Los oráculos de fundaciones razonaban la erección de edificios sagrados. Los oráculos militares legitimaban las invasiones o guerras. Y los oráculos comerciales justificaban los asuntos vinculados con el comercio. Todos ellos son propiamente anuncios post-eventum, con el fin de justificar las instituciones existentes.

			Los datos aportados por la literatura egipcia no permiten concluir que en Egipto hubiera verdadero profetismo. Quienes hacían tales presagios no se consideraban portavoces de Dios, función reservada a los sacerdotes que actuaban en los templos. Trataban siempre de temas agradables, de paz y bienestar político, y en ningún caso promovían directamente la religiosidad ni la moral; parece que pretendían halagar al faraón. Por otra parte, estos oráculos nacen, como se ha dicho, a partir del siglo XV a.C., al final del período de los hicsos, momento en que Egipto extiende su dominio por Canaán, de donde tomaron elementos de carácter extático (arrebatos, éxtasis inducidos, etc.).

			
1.2. El profetismo en Mesopotamia

			Los datos que poseemos inducen a considerar Mesopotamia como la cuna de la magia y de la adivinación, ambas llevadas a cabo mediante prácticas como el examen del hígado de animales, el estudio de los astros, la observación de los cadáveres, etc. Los sumerios pretendían penetrar en las sombras del fatalismo; los babilonios y los asirios, en cambio, estaban más preocupados por descubrir las causas del mal por dominar y prevenir las fuerzas naturales maléficas. Veámoslo.

			Sumeria. Los sumerios dominaron esta región entre 2900-2330 a.C. Construyeron los primeros templos y palacios de ladrillo. Fueron los inventores de la escritura cuneiforme ante la necesidad de registrar sus negocios con otras regiones distantes. Sus territorios se dividieron en ciudades: Eridú llegó a ser un importante centro religioso; Ur, una de las ciudades más grandes de la región; Uruk, una de las más poderosas, y Lagash fue conocida por sus continuos conflictos con las ciudades vecinas. Enlil era el dios considerado como «el dominador del territorio». Sobresale el rey sumerio de Uruk, Gilgamesh, que llegó a convertirse en héroe y semidiós, y sus gestas lo hicieron protagonista de la primera epopeya de la historia, centrada en su búsqueda de la inmortalidad.

			La región de Acadia se ubica entre Asiria al noroeste y Sumeria al sur. El Imperio acadio existió entre 2334 y 2193 a.C. Bajo el gobierno de Sargón I se hicieron grandes estatuas y los sellos cilíndricos tuvieron gran auge. Utilizaron la escritura cuneiforme de los sumerios, adaptándola a su propia lengua. A partir de 2000 a.C. la zona de Sumeria y de Acadia fue conocida como Babilonia, situada en el centro-sur de Mesopotamia, mientras la región septentrional se denominó Asiria.

			Babilonia era ya conocida como ciudad-estado en el siglo XIX a.C. Se conservan documentos de carácter jurídico de enorme importancia, como el célebre código de Hammurabi, así denominado por ser el nombre del rey de Babilonia que lo codificó (1792-1750 a.C.). Los textos religiosos reflejan prácticas de adivinación realizadas mediante el examen de las entrañas de los machos cabríos o de otros animales. Los dioses de la adivinación son Enki y Enlil. El panteón divino es el lugar de la incubación e interpretación de los sueños: sueños-mensaje, sueños-símbolo, sueños-mito, sueños-historia.

			Mari era una ciudad-estado situada en el curso medio del río Éufrates. Alcanzó su cenit en los siglos XIX-XVIII a.C. y fue destruida por Hammurabi hacia 1760 a.C. Dentro del archivo real se encontraron unas treinta y cinco tablillas que explican cómo los dioses pueden hacer revelaciones a cualquier persona, si bien hay profesionales del culto que pronuncian oráculos o mensajes de parte de la divinidad. Normalmente el manhû suele reconocer su estado de éxtasis y ejerce su labor en los templos, aunque también puede llevarlo a cabo en casas particulares. He aquí un texto que puede compararse con 1 Sm 30,6-10:

			Comunica esto a mi señor: Así habla Kibri-Dagán, tu siervo: Dagán e Ikrub-il siguen bien. La ciudad de Terca y su distrito siguen bien [...]. A propósito de la nueva puerta (a construir) (vino) ante el manhû y entonces [...] (el día) en que hice llevar esta carta a mi señor, este manhû ha vuelto y ha dicho, hablando en los siguientes términos categóricos: [...] «Esta puerta no la podéis construir [...]. No habrá éxito». Esto es lo que ese manhû me ha manifestado.

			Estamos, pues, ante oráculos y situaciones semejantes a los de los profetas bíblicos; aun así, debe tenerse en cuenta la distancia cronológica con la profecía bíblica y el carácter politeísta de esos oráculos. En efecto, Mari puede considerarse como el precedente lejano de los fenómenos oraculares de la Biblia32, tal como se muestra en el apartado siguiente acerca de la continuidad y discontinuidad entre el profetismo de Mari y el bíblico.

			En resumen, en Mesopotamia no hay fenómenos de tipo profético idénticos a los que figuran en la Biblia, si bien llaman la atención los actos extáticos y las técnicas de adivinación. Los oráculos de Mari son los que tienen más parecido con la profecía bíblica y, de algún modo, pueden considerarse los precursores lejanos más nítidos. Se trata de textos breves, que apenas han sufrido proceso redaccional alguno por haberse conservado entre la documentación real. Constituyen el primer testimonio del fenómeno profético.

			
1.3. El profetismo en Canaán

			Las fuentes más relevantes sobre la cultura y la religión cananeas están en la Biblia y en los textos hallados en Ugarit33. Por su situación geográfica, Ugarit recibió el influjo de los egipcios y de los hititas. En el siglo XII sucumbió ante los «pueblos del mar» y desapareció definitivamente. Nada se supo de ella hasta que fue descubierta en 1928, durante las excavaciones francesas realizadas por Claude F. A. Schaeffer. Se ha encontrado un conjunto muy importante de poemas y escritos religiosos. Tanto por la lengua como por el contenido religioso (ritos de fertilidad, culto a Baal, etc.), la literatura ugarítica ha sido muy estudiada para buscar antecedentes lingüísticos de los textos bíblicos, especialmente de los Salmos.

			Entre los textos de Ugarit no han aparecido oráculos propiamente dichos. Únicamente se menciona la adivinación practicada por el rey Dan’el. Según la leyenda era un personaje famoso, paladín de la justicia y defensor de huérfanos y viudas, a quien se consideró el más sabio de los hombres. Determinados textos aluden a personas que entraban en trance al terminar los actos de culto, y en otro se hace mención del nôqed (hombre de Dios) y del hôzêh (vidente).

			Suele mencionarse como base de la existencia del profetismo en Canaán el relato egipcio de Wen-Amon (Papiro Puskhin 120, s. XI a.C.). Cuenta que un egipcio viajó a Byblos (a unos 30 km de la actual Beirut) para comprar cedros; participó en un acto de culto, durante el cual los jóvenes entraron en trance y pronunciaron oráculos34.

			La estela de Mesa contiene una inscripción del rey Mesa del siglo IX a.C., descubierta en 1868. Dentro de las treinta y cuatro líneas de que consta hay un oráculo parecido al recogido por Jos 6,2, en el que se lee que el dios Kamosh dirigió este mandato al faraón: «Ve, toma Nebo y combate contra Israel» (ANET 320-321)35. Por otra parte, la misma Biblia habla de cananeos que entraban en trance mediante danzas orgiásticas y se hacían incisiones (cf. 1 Re 18,28). En los últimos años, se presta gran atención a la inscripción aramea de Deir Alla, encontrada en 1967 junto al torrente Yabboq. Son 119 pequeños fragmentos de un relato del siglo VIII a.C., cuyo protagonista es Balaán ben Peor, el mismo de Nm 22–24. El texto está muy deteriorado, pero parece contener explicaciones que enlazan más con el profetismo que con las noticias del Balaán bíblico36.

			Resumiendo, los datos sobre el movimiento profético en Canaán son muy escasos e indirectos. No hay indicios claros para suponer que el movimiento profético de Israel fuera herencia de los cananeos. No sucede así con los Salmos de la Biblia, cuya relación con los textos sapienciales ugaríticos es manifiesta.

			2. CONTINUIDAD Y DISCONTINUIDAD ENTRE EL PROFETISMO EXTRABÍBLICO Y EL BÍBLICO37


			Tomamos como punto de comparación el profetismo extrabíblico de Mari.

			
2.1. Continuidad

			Agrupamos las similitudes en torno a tres campos: procedimientos, formulaciones y contenido.

			
a. Semejanzas en los procedimientos

			Entre las semejanzas se puede señalar el recurso a diferentes profecías con el fin de comparar sus mensajes con vistas a un mismo objetivo. Uno de los casos más conocidos es el de 1 Re 22,5-9. Los monarcas de Israel y de Judá prevén unirse para reconquistar Ramot y Galaad. El rey de Israel reúne en torno a cuatrocientos profetas, que predicen la victoria; pero Josafat, rey de Judá, insiste igualmente en que se consulte a un profeta del Señor. Una situación análoga es ilustrada por una carta de la reina de Sibtu, quien había cuestionado los «signos» que predecían una victoria del rey de Mari sobre el de Babilonia. Poco después, Ili-haznaya, la profetisa-assinnum de Annunitum, vino a encontrarse con la reina para transmitirle una profecía o un sueño acerca de Babilonia. Sibtu concluye su carta así: «El mensaje (têmum) que Annunitum te ha enviado y el que he obtenido por mis preguntas no es más que uno» (ARM 26/1 212: 13’-16’).

			También se hallan semejanzas en relación con la transmisión del mensaje. Al servicio del profeta Atamrum estuvo el escriba Utu-Kam: «Mándame un escriba cuidadoso al que pueda dictar el mensaje que Sams me ha enviado para el rey» (ARM 26/414: 31-33). También Jeremías se sirvió de un amanuense, Baruc, para que pusiera por escrito su profecía: «Jeremías llamó a Baruc, hijo de Nerías, para que escribiese en un rollo, mientras él iba dictando todas las palabras que el Señor le había comunicado» (Jr 36,4).

			Otro punto en común es el uso de bebidas alcohólicas para inducir al éxtasis y provocar la profecía. La reina Fiibtu recurrió a este medio en dos ocasiones. La primera con motivo de una consulta oracular acerca de una expedición militar de su esposo Zimri-Lim con resultado favorable: «Sobre el asunto de la campaña que mi señor va a emprender, ordené beber a un hombre y a una mujer para interrogar los signos (ittum), y el augurio para mi señor es muy bueno» (ARM 26/207: 3-7). En la segunda repitió la mediación para consultar sobre la campaña que estaba organizando Hammurabi: «Sobre el asunto de Babilonia, mandé beber para interrogar los signos» (ARM 26/212: 1’-2’). Esta práctica común en el Oriente Antiguo es objeto de parodia en los escritos bíblicos. El pasaje más célebre en la Biblia es Is 28,7, donde se reprueba dicho procedimiento: «También esos por el vino desatinan y por el licor divagan; sacerdotes y profetas desatinan por el licor, se ahogan en vino, divagan por causa del licor, desatinan en sus visiones, titubean en sus decisiones». También Miqueas la desautorizó abiertamente como uno entre los numerosos embustes de los falsos profetas: «Si hay alguien que corre tras el viento inventando mentiras, diciendo: “Voy a pronosticar para ti a cambio de vino y licores”, ese sería un adivino digno de este pueblo» (Miq 2,11).

			
b. Semejanzas en las formulaciones

			En ambos, Mari y la Biblia, encontramos oráculos divinos introducidos por la fórmula del mensajero: «Así habla el dios/el Señor». Es el caso de la carta del profeta-âpilum de Samas, que comienza así: «Di a Zimri-Lim: así (habla) el profeta-âpilum de Samas. Así (habla) el dios Samas: “(Yo soy) el maestro del país...”». En Jr 21,3-4, por citar uno de tantos lugares en los libros proféticos, se encuentra una presentación muy semejante. El profeta se dirige a los mensajeros del rey Sedecías: «Jeremías les respondió: Volved a Sedecías con este mensaje: “Esto dice el Señor, Dios de Israel: Haré que retrocedan las armas que empuñáis para luchar contra el rey de Babilonia”». La forma en la que están imbricados los discursos es análoga: discurso del profeta al/a los mensajero/s – discurso del/de los mensajero/s al rey – discurso de la divinidad al rey. La diferencia radica en que el mensaje del âpilum de Samas es dictado a un escriba y transmitido por escrito a Zimri-Lim, mientras que el de Jeremías es comunicado oralmente a los dos enviados de Sedecías, que deberán repetirlo a su rey.

			Hallamos coincidencias terminológicas, que caracterizan el vocabulario profético tanto del acadio de Mari como del hebreo de la Biblia. Así, en uno y otro se habla de «saquear tesoros» (ARM 26/197: 17-19; 209: 12-14; Os 13,15), de «quebrar las armas del adversario» (ARM 26/208: 13; Os 1,5).

			
c. Semejanzas en el contenido

			Este es el punto al que los estudiosos han prestado mayor atención. El texto de A 1968 (= FM 7/38) ha dado lugar al mayor número de comparaciones con la Biblia. Se nota la forma en la que el dios de Alepo se presenta como señor de la historia, dando el poder a un rey o deponiendo a otro. El dios Addu de Alepo declara él mismo haber ungido a Zimri-Lim, lo cual nos recuerda la forma con que el Señor ungió a Saúl, a David y a Jehú. Como contrapartida Addu exige al rey de Mari que esté siempre dispuesto a hacer justicia: «Escucha esta única palabra mía. Cualquiera que tenga un proceso y apele a ti en estos términos: “Yo he sido perjudicado”, hazte presente y hazle justicia. Dale satisfacción. He aquí lo que yo te (reclamo)» (FM 7/38: 6’-9’). Una tal exigencia de justicia es común a los libros proféticos bíblicos, por ejemplo en Jr 22,2-4: 

			Escucha la palabra del Señor, rey de Judá, que te sientas en el trono de David; y que la escuchen también tus cortesanos y tu pueblo, que entran por estas puertas. Esto dice el Señor: Practicad la justicia y el derecho, librad al oprimido del opresor, no explotéis al forastero, al huérfano y a la viuda, no derraméis sin piedad sangre inocente en este lugar. Pues, si ponéis en práctica esto que os digo, seguirán entrando por las puertas de este palacio reyes que ocuparán el trono de David, montados en carruajes y a lomos de caballo, acompañados de sus ministros y de su pueblo.

			En este mismo contexto de exigencia divina al rey para que imparta justicia, se halla la promesa de una tierra hecha por el mismo dios Addu a Zimri-Lim, y que también encuentra resonancias bíblicas:

			¿No soy yo Addu, señor de Alepo, que te crie en mi seno y te hice volver al trono de tu casa paterna? No te reclamo nada. Cuando un hombre o mujer con quejas apelen a ti, ponte en pie y hazles justicia. Esto es lo que te pido. Si haces lo que te he escrito y prestas atención a mi palabra, te entregaré el país de levante a poniente y tu populoso país (FM 7/39: 14-27).

			Nos evoca la célebre profecía de Natán a David (2 Sm 7,8-10).

			Reiteradamente los profetas de Mari mostraban cómo los humanos son objeto del amor divino. Una profetisa aclaraba el amor de la diosa Annunitum al rey Zimri-Lim: «Zimri-Lim, a pesar de que me desdeñes, yo te sigo acariciando. Llenaré tus manos con tus enemigos» (ARM 26/214: 8-14). Otro par de oráculos recuerdan a este mismo rey las atenciones y cuidados divinos, al modo de los cuidados de los padres para con sus hijos: «¿No soy yo Addu, señor de Kallassu, que le crio entre mis muslos y le hizo volver al trono de su casa paterna? [...]. ¿No soy yo Addu, señor de Alepo, que te crie en mi seno y te hice volver al trono de tu casa paterna? No te reclamo nada» (A 1121 + 2731, 14-17.49-52). De modo semejante en el segundo oráculo: «Te estoy afirmando desde tu niñez» (ARM 26/217: 14).

			
2.2. Discontinuidad o especificidad del profetismo bíblico

			No se puede obviar la distancia temporal entre los textos de contenido profético de Mari y el profetismo bíblico; en relación con el primer libro profético escrito, son aproximadamente mil años. Hasta que no aparecieron los primeros estudios de los textos de Mari, la exégesis bíblica acentuaba las diferencias con el fin de resaltar la originalidad de la profecía de la Escritura. A medida que se iba profundizando en el conocimiento de los textos de Mari, la mayoría de las diferencias señaladas se iban revelando como carentes de fundamento o, al menos, de una consistencia argumentativa menor de lo que se había pensado. Indicamos a continuación algunas de esas pretendidas diferencias, a la vez que señalamos otras cuya distinción sí es clara.

			La pretendida oposición entre los profetas de Mari, que no se dirigen más que al rey, y los profetas de Israel, que se dirigen al pueblo en su conjunto, no tiene razón de ser. Sus profecías tienen que ver también con el pueblo. Así, frente al peligro babilónico, una profetisa aplacó los temores del monarca Zimri-Lim en su lucha contra Hammurabi, pero también los miedos de su pueblo: «Me ha enviado Dagan. Escribe a tu señor para que no se inquiete ni el país se inquiete» (ARM 26/210: 11-14).

			Del mismo modo es carente de fundamento la creencia extendida de que en Mari las profecías no eran solicitadas, al contrario de las profecías bíblicas, cuando la verdad es que tal consultación se halla en uno y en otro. Es el caso de la reina Fiibtu, esposa de Zimri-Lim, que acude por dos veces a una consulta oracular38. En la Escritura, basten dos ejemplos: la petición de los ancianos de Israel al profeta Ezequiel para que consulte a su Dios (Ez 20,1-2) y la del rey Sedecías al profeta Jeremías: 

			Palabra que el Señor dirigió a Jeremías cuando el rey Sedecías le envió a Pasjur, hijo de Malquías, y al sacerdote Sofonías, hijo de Maasías, con este mensaje: Consulta al Señor de nuestra parte, pues Nabucodonosor, rey de Babilonia, está en guerra con nosotros. A ver si el Señor obra alguno de sus prodigios en nuestro favor y Nabucodonosor levanta el cerco (Jr 21,1-2).

			Otra razón argüida es que las profecías de Mari son generalmente favorables al rey, mientras que las profecías bíblicas son frecuentemente críticas frente a los reyes de Israel y de Judá. Está probado que no es una diferencia esencial. Es verdad que la mayoría de las profecías conocidas son favorables al rey de Mari. Pero también contienen amenazas, como la del dios Addu de Kallassu a Zimri-Lim: 

			Al presente, puesto que yo le he hecho ascender al trono de la Casa de su padre, quiero tomar una tierra en su Casa. Si él no me la da –el señor del trono, del sol y de la ciudad, ¡soy yo!–, lo que yo he dado, lo retomaré (FM 39: 19-23).

			Durante un largo tiempo se ha creído que la documentación de Mari no parecía atestiguar la existencia de grupos proféticos, a diferencia de la Biblia (cf. 1 Sm 10,5-13; 19,18-24). Es necesario tener presente el texto de ARM 26/1 243, donde se menciona a varios profetas-muhhûm de Dagán. Recientemente han aparecido dos documentos que confirman la existencia de tales grupos: una carta que evoca a los extáticos o profetas-muhhû del dios Amu de Hubsalum (ARM 27/32) y otra que menciona a cinco extáticos-muhhû del dios Addu (FM 3/152).

			Del mismo modo, ha sido una opinión común que la transmisión de profecías de forma no verbal, mediante gestos simbólicos, es una originalidad del profetismo bíblico. Así, Jeremías se paseaba por las calles de Jerusalén llevando un yugo como signo de que su pueblo y las naciones circundantes debían someterse voluntariamente al yugo de Babilonia (cf. Jr 27–28). Un profeta-muhhûm de Saggaratum reclama al gobernador un cordero, que lo comerá crudo en la gran puerta de la ciudad, dando a continuación la significación de su gesto a los ancianos reunidos: «Le di un cordero. Lo devoró crudo en el portón. Congregó a los ancianos en el portón de Saggaratum y dijo: “Sobrevendrá una peste”» (ARM 26/1 206: 9-18).

			Se ha acentuado el papel de las mujeres dentro del profetismo de Mari, para de este modo subrayar la diferencia con el profetismo bíblico. Actualmente no existe más que una sola referencia a una profetisa-âpiltum (ARM 26/1 204: 4). Es verdad, en cambio, que las mujeres desempeñan en Mari un papel relevante en la transmisión de las profecías y más aún en la de los sueños. En la Escritura encontramos también profetisas. Es el caso de María, hermana de Moisés y de Aarón, designada como profetisa cuando entona el himno triunfal tras la salida de Egipto (Ex 15,20); de Débora, en la época de los jueces, presentada como profetisa (nebî’âh; Jue 4,4); de la profetisa Juldá (cf. 2 Re 22,14-20), que colaboró, junto con Sofonías y Jeremías, en la reforma llevada a cabo por Josías; de «las profetisas» de Israel a las que Ezequiel interpela por engañar a su pueblo (cf. Ez 13).

			Entre el profetismo de la Biblia y el resto de los fenómenos proféticos hay una diferencia de orden teológico: la fe en un Dios único, ya presente en los «videntes» hebreos más antiguos. El Dios que llama a los primeros antepasados hebreos (Abrahán, Jacob) es el mismo Señor del universo. La misma concepción aparece en la llamada a un descendiente suyo en tierra extranjera: Dios llama a Moisés para que libere a su pueblo de la esclavitud de Egipto, le da fuerzas y lo acompaña para llevar a cabo la encomienda. Luego, camino de Canaán, un vidente pagano, Balaán, que intentó desalentar al grupo de fugitivos con sus maldiciones (Nm 22–24), es interpelado por el Dios verdadero para que revele la bendición divina sobre el pueblo elegido. Las características del profetismo bíblico se desprenden de los datos relacionados con los relatos de los patriarcas y de Moisés. Veámoslas:

			–	Manifestación espontánea del Dios del universo a determinadas personas, profetas u otros mensajeros, para que comuniquen a sus contemporáneos los proyectos divinos de justicia y bien.

			–	La proclamación del mensaje por parte de los profetas se reconoce porque procede de la solicitud divina por los suyos; la llamada divina, insertada en el corazón del profeta, manifiesta, mediante el lenguaje compresible por el ser humano, el designio salvador de Dios.

			–	La radicalidad y veracidad del profetismo bíblico exige la vivencia de la justicia y la equidad; así se diferencia de los simples presagios sobre el futuro, tan propios de la religiosidad oriental. Sin duda, el profeta bíblico destaca por su íntima relación con Dios, que le ha llamado a ejercer el ministerio.

			Aunque la profecía de Israel tiene connotaciones parecidas al resto del profetismo oriental en la formulación externa, como pueden ser las exclamaciones o los símbolos, se dan elementos que lo diferencian del profetismo extrabíblico. Así, el profetismo bíblico contrapone:

			–	a la palabra buscada y provocada por los hombres, la palabra enviada por Dios;

			–	al desciframiento de un enigma, el descubrimiento de una misión;

			–	a la búsqueda de seguridad personal, la asunción de una responsabilidad;

			–	al interés personal, la responsabilidad frente a los demás.

			El paso del oráculo solicitado por intereses personales al oráculo que transmite la voluntad de Dios, incluso en contra de los intereses personales o nacionales, es lo que da al profetismo bíblico la importancia teológica que no encontramos en otras culturas circundantes a Israel. No faltaron los profetas falsos que hablaban en nombre propio: aseguraban que recibían mensajes divinos, con la orden de transmitirlos al pueblo, y proferían oráculos con la intención de complacer al pueblo y a sus líderes (cf. Jr 14,11-14). En contraposición a los falsos profetas, el que era profeta auténtico predicaba el más puro monoteísmo, en consonancia con la fe de los padres; denunciaba las desviaciones que observaba en la fe yahvista de sus contemporáneos, y los abusos sociales en cualquier ambiente en que los encontrara; también señalaba las amenazas divinas y las consecuencias que se derivaban, incluso hasta vaticinar la destrucción del templo y del mismo Israel39.

			La principal diferencia entre el profetismo extrabíblico del Oriente Antiguo y el bíblico tiene que ver con el hecho de la transmisión textual. En el extrabíblico, como es el caso de Mari, la información sobre los profetas y la profecía está inscrita en cartas, principalmente, y en documentos administrativos, habitualmente editados por funcionarios del rey o por el personal del templo, y ubicados en archivos. Esta ubicación podría suponer una cierta selección de textos. La mayor parte de esos textos, de proveniencia arqueológica, no han sido objeto de una labor redaccional, la cual es tan frecuente y prolongada en los textos proféticos bíblicos. En efecto, la Biblia hebrea es una colección de escritos canónicos procedentes de diversas épocas, que han sido seleccionados, reunidos, editados y transmitidos por varias generaciones de escribas. La mayoría de esos escritos son de la época del Segundo Templo de Jerusalén, durante los períodos persa y helenista, es decir, entre los siglos VI al II a.C.

			Otra diferencia fundamental radica en el papel fundamental que de­sem­peña el corpus profético bíblico para la comprensión de la identidad de Israel: de su historia, de su religión, de su monoteísmo ético. Por los textos de contenido profético del Antiguo Oriente extrabíblico de que disponemos, en concreto de Mari, no podemos decir lo mismo que acabamos de afirmar sobre los textos proféticos bíblicos, que sin ellos la civilización de Mari sería incomprensible.

			Sirvan como conclusión las palabras de Jesús García Recio, especialista en la temática de la relación entre la Biblia y el Antiguo Oriente:

			Los testimonios del segundo milenio a.C. provenientes de Mesopotamia vienen a incardinar naturalmente las posteriores manifestaciones proféticas del Antiguo Testamento en el ámbito religioso del Oriente Bíblico al que pertenecen. Sacadas de su aislamiento, se comprende mejor la figura del profeta, llamado por Dios para una misión, así como el deslinde entre verdadera y falsa profecía. Cobran sentido los gestos simbólicos y las palabras de doble significación. Se hacen razonables un buen número de comportamientos vecinos de la locura y algunas técnicas inductoras del oráculo. Aparece claramente delineado el proceso lógico de transmisión de la profecía, desde la manifestación verbal o visual a su plasmación escrita. Se explica la vinculación del profeta con el rey, a partir de la subida al trono, y su mediación en las crisis políticas del momento, asegurando el amparo divino. Emerge la justicia como un viejo imperativo del entorno bíblico. Se ponen de manifiesto las faltas continuadas del rey/pueblo a la reciprocidad del amor, exigida por la relación paterno-filial con Dios que se trabó muy tempranamente en Mesopotamia40.

			
2.3. Hacia un profetismo bíblico ideal

			La preposición «hacia» indica evolución, la cual parece ya vislumbrarse en la misma terminología empleada por la Escritura para designar al mensajero divino. La variedad de términos existente, ya vista (vidente, visionario, adivino, hombre de Dios, profeta), deja ver, en primer lugar, la realidad plural de la profecía en el antiguo Israel y su pertenencia al mundo de la adivinación. El relato de la pérdida de las borricas por parte del padre de Saúl, y la encomienda dada a este para que las encuentre, confirma dicha variedad de términos: «Antiguamente, en Israel, la persona que iba a consultar a Dios decía: “Vamos a ver al vidente”. Pues al profeta de hoy se le llamaba entonces vidente» (1 Sm 9,9). En los versículos precedentes, por tres veces, aparece la designación «hombre de Dios». En segundo lugar, esa misma terminología denota la existencia de una evolución, pues 1 Sm 9,9 muestra cómo llegó a imponerse el término näbî´. Pero más significativo aún es el hecho de que, en la Biblia de los LXX, sus traductores hayan empleado sistemáticamente el sustantivo profetés y el verbo profeteuo, evitando términos como mantis y manteuomai, que connotan el comportamiento extático. De este modo, la Biblia griega privilegia el aspecto enunciativo, declarativo y predictivo del fenómeno profético. En este sentido se entiende la normativa según la cual quien practicaba los rituales cananeos rompía con la comunidad israelita, como le ocurrió al rey Saúl, que consultó a una mujer nigromante (cf. 1 Sm 28).

			La conocida narración de Balaán (Nm 22–24) hace aún más palpable la evolución bíblica hacia un profetismo ideal, cuyo texto más representativo lo encontramos en Dt 18,18, como si se quisiera desvincular el mundo de la adivinación de su abolengo41. El mismo Señor presenta a Moisés como paradigma de profeta (näbî´), en cuanto receptor y portavoz del mensaje divino: «Suscitaré un profeta de entre sus hermanos, como tú. Pondré mis palabras en su boca, y les dirá todo lo que yo le mande» (Dt 18,18). Se anuncia así la esencia del kerigma profético ideal.

			A lo largo de la Escritura asistimos también a una evolución en la presentación de Balaán. No solo es percibido como fuente de bendición, como en Nm 22–24, sino también como causa de apostasía que le llevará a la muerte (Nm 31). Así, fuera de Nm 22–24 y Miq 6,5, todas las referencias a él son negativas: habiendo tomado partido para maldecir a Israel, el Señor mismo le cambia su proyecto poniendo en su boca palabras de bendición (Dt 23,5-6; Jos 13,22; 24,9-10; Neh 13,2). Mayor gravedad reviste aún la vinculación de Balaán con el gran pecado de Israel en Baal-Peor, en su travesía por el desierto hacia la tierra, pues por instigación del vidente las mujeres moabitas y madianitas seducen a Israel. Así Balaán, según la ley deuteronómica, debe morir por haber instigado a Israel para que adorara a otros dioses (Nm 25; 31,8), es decir, por haber sido un «falso profeta» (cf. Dt 13,3).

			En la narración de Nm 22–24 asistimos a tres narraciones (22,36–23,12; 23,13-26 y 23,27–24,13) delimitadas por una estructura semejante, introducida cada una de ellas por un ritual profético. Dicho ritual se indica por la referencia a los lugares altos, por la construcción de altares, por la ofrenda de sacrificios y por la referencia temporal a la noche. En las tres encontramos, de forma reiterativa, la esencia del kerigma profético ideal: el profeta como portavoz de la sola palabra del Señor. El ritual vincula el profetismo de Balaán con la adivinación. En efecto, Balaán debe esperar a que anochezca para obtener la respuesta divina y transmitirla a los mensajeros del rey, lo cual indica algún rito preparatorio y de incubación (cf. Nm 22,8.19-20). La construcción de altares en lugares elevados hace pensar que los sacrificios formaban parte de esa práctica cultual necesaria para obtener esa respuesta (Nm 23,3-4). El hecho de que Balaán insista ante el Señor acerca de la preparación ritual, perfectamente cumplida, muestra que el profetismo de Balaán es adivinatorio. El vocabulario empleado para describir todo este proceso: «presagio» o «augurio», «adivinación» (Nm 24,1), lo confirma.

			En la tercera narración (23,27–24,13) se introduce un elemento nuevo con respecto a las dos anteriores: la desvinculación entre adivinación y profecía, al afirmar: «ya no fue como las otras veces al encuentro de los augurios, sino que se volvió cara al desierto» (24,2).

			La construcción del relato bíblico de Nm 22–24 permite aclarar el paso de la adivinación a la profecía ideal, en la que solo cuenta la intimidad entre Dios y su profeta, a ejemplo de Moisés, con quien el Señor hablaba como hablan los amigos, «cara a cara» (Dt 34,10); es decir, por medio de la palabra, y no mediante técnicas adivinatorias. Este paso va a ir acompañado de una condenación explícita de la adivinación, tal como aparece promulgada en la ley deuteronómica de Dt 18,10-12. De este modo se rompía la vinculación primigenia del profetismo con la adivinación. Detrás de este cambio se puede percibir algo más que una pérdida del sentido original de la adivinación, entendida como comunicación entre el mundo divino y el humano. Se trataba de salvaguardar la idiosincrasia del pueblo de Dios. Ciertamente, las prácticas adivinatorias atentaban contra el monoteísmo de Israel, distintivo de su ser pueblo del Señor ante las naciones, y favorecían el sincretismo religioso.

			3. BREVE HISTORIA DEL PROFETISMO BÍBLICO SEGÚN LOS DATOS DE LA MISMA ESCRITURA

			La sucesión de personajes que la Biblia presenta como profetas ofrece los datos suficientes para afirmar la gran estima que el profetismo tuvo en Israel; y, sobre todo, para determinar las características específicas que definen el perfil del profeta bíblico. Los profetas aparecen muy pronto, como puede comprobarse del somero panorama que presentamos a continuación, dividido en tres grandes bloques.

			
3.1. Desde los patriarcas hasta Samuel

			Desde la perspectiva teológica del Pentateuco y de los libros históricos, se aplica el título de profeta a distintos personajes.

			–	Abrahán es denominado profeta en el discurso que Dios dirige a Abimélec en sueños, recriminándole por tomar como esposa a Sara: «Devuelve la mujer de ese hombre, porque es un profeta e intercederá por ti y vivirás» (Gn 20,7). El término «profeta» equivale o bien a la persona que tiene un poder numinoso, o bien a la que por estar estrechamente relacionada con Dios puede alcanzar de Él grandes bienes (intercesor).

			–	Moisés es presentado por el Señor como prototipo del profeta, cuando promete que suscitará un profeta semejante a él (cf. Dt 18,15.18). Su condición de paradigma radica en que su intimidad con Dios sobrepasa a la del profeta ordinario («si hay entre vosotros un profeta del Señor, me doy a conocer a él en visión y le hablo en sueños; no así a mi siervo Moisés. A él le hablo cara a cara; abiertamente y no por enigmas», Nm 12,6). El final del libro del Deuteronomio constata que dicha profecía aún no se ha cumplido: «No surgió en Israel otro profeta como Moisés» (Dt 34,10). Moisés también es llamado «profeta» porque salvó a su pueblo de la esclavitud egipcia (cf. Os 12,14), y porque intercedió eficazmente por él (cf. Jr 15,1). El Nuevo Testamento confirma su papel como profeta paradigmático cuando aparece junto a Elías en el relato de la Transfiguración (Mt 17,5); también recuerda el Nuevo Testamento que anunció la venida del Mesías (Jn 1,45; Hch 3,22) y que es figura de Cristo profeta (Hch 3,22; 7,37).

			–	María, hermana de Moisés y de Aarón, es la primera mujer designada profetisa (nebî’äh) en el Antiguo Testamento, cuando entona el himno triunfal tras la salida de Egipto («María, la profetisa, hermana de Aarón, tomó su pandero en la mano», Ex 15,20). Uno se puede preguntar si este cántico justifica el calificativo de profetisa. Hay otro texto que permite concluir que así fue considerada realmente. El libro de los Números refiere un conflicto entre Moisés y su hermana; el tema de fondo es la autoridad profética. María y Aarón se oponen al matrimonio de su hermano y, por ello, le cuestionan: «¿Ha hablado el Señor solo a través de Moisés? ¿No ha hablado también a través de nosotros?» (Nm 12,2). El texto nos evoca el de Miq 6,4, donde Moisés, Aarón y María son presentados por el mismo Señor como enviados para sacar a su pueblo de Egipto. El desenlace de haber cuestionado la autoridad de Moisés será el castigo de María con la enfermedad, no de Aarón. El objetivo de Números no es negar la función profética de María, sino afirmar la autoridad y superioridad profética de Moisés, a quien Dios habla tal como se comunican los amigos, «cara a cara» (Nm 12,6-8).

			–	Los setenta ancianos, que en una ocasión recibieron el espíritu y «actuaron como profetas» (Nm 11,25), son tratados con admiración y respeto. Se subraya la función del profeta, como portador del espíritu divino: «¡Ojalá todo el pueblo del Señor recibiera el espíritu del Señor y profetizara!» (Nm 11,29).

			–	Débora es presentada como profetisa. Sobre ninguna otra profetisa la Biblia nos ofrece más detalles (Jue 4,1–5,31). También es la única mujer bíblica considerada como jueza. Así se la describe: «Débora, la profetisa, mujer de Lapidot, juzgaba a Israel por aquel tiempo. Se sentaba bajo la palmera de Débora, entre Ramá y Betel, en la montaña de Efraín, y los hijos de Israel subían allí a juicio» (Jue 4,4-5). El marco histórico de la intervención de Débora es dado por el hecho de que los israelitas necesitaban un nuevo líder que los librase de su enemigo, un rey cananeo que reinaba en Jasor, llamado Yabín, cuyo cruel jefe del ejército, Sísara, los había oprimido durante veinte años (Jue 4,1-3). La profetisa convoca entonces a un jefe de la milicia israelita, Barac, a quien transmite un oráculo en el que le muestra una estrategia militar para lograr una victoria segura (Jue 4,6). Seguidamente la narración introduce un cambio significativo: mientras que en el oráculo Débora anunció a Barac que el Señor entregaría en sus manos al enemigo, ahora el oráculo le dice: «el Señor entregará a Sísara en mano de una mujer» (Jue 4,9), lo cual tiene su cumplimiento en Jue 5,24-27. El cántico de victoria de Débora y Barac (Jue 5) cuenta básicamente lo mismo que la narración del capítulo precedente. Débora entona un canto de victoria en honor al Señor. Su canto está en la línea de los profetas, para quienes el poder del Señor, no el de Israel, es el que pone fin a la opresión.

			
3.2. Samuel y el reinado de Saúl

			–	Samuel es el vidente al que los israelitas acudían a consultar (1 Sm 9,7-9) porque tenía una especial intimidad con el Señor y transmitía la palabra de Dios. En la tradición bíblica es el último vidente y el primer profeta (1 Sm 3,20; Sir 46). Junto con Moisés es mencionado como intercesor (Jr 15,1; Sal 99,6; Hch 13,20), como transmisor de la palabra de Dios (2 Cr 35,18), como promotor de la institución monárquica (Sir 46,13) y como primer mensajero que anuncia los tiempos mesiánicos (Hch 3,24). Como profeta deja de ser un «vidente» (1 Sm 9,7-9) para ser «portavoz» que transmite la palabra divina, interpeladora y reguladora de toda la vida de Israel.

			–	Grupo de profetas (hebel hannebî’îm). Era una agrupación de personas que, en los primeros años de la monarquía israelita, entraban en éxtasis, mediante la música, la danza y una serie de movimientos violentos (1 Sm 10,5-6.10-13). Disponían de alguna organización interna, actuaban solidariamente, vivían habitualmente en el templo, aunque salieran del recinto. La descripción de su actividad es parecida a la que mencionan los documentos de Mari. El propio Saúl y sus emisarios llegaron a mezclarse con esos profetas en trance cuando iban en busca de David (1 Sm 19,19-24); a juzgar por este episodio, no gozaban de especial aprecio entre sus conciudadanos.

			
3.3. Profetas no escritores de la época monárquica

			La Biblia ofrece un número considerable de datos sobre los profetas que vivieron durante la época monárquica. Junto a los que residían en el templo, surgieron los que actuaron en el palacio como consejeros del monarca, y después, los que actuaron de modo independiente y carismático:

			–	David. Cuando Flavio Josefo, los textos de Qumrán e incluso el Nuevo Testamento (Hch 2,30) mencionan a David como profeta, subrayan el valor de los escritos atribuidos al gran rey, incluidos los Salmos (cf. Mt 22,43); sin embargo, el Antiguo Testamento nunca denomina «profeta» a David.

			En la corte de David, en cambio, ejercieron su ministerio dos grandes profetas: Gad y Natán. Eran consejeros del rey, actuaban con gran libertad, incluso a la hora de denunciar los desmanes planeados por el monarca.

			–	Gad fue el «vidente de David». Lo defendió frente a Saúl (1 Sm 22,5), le recriminó por su ambición al elaborar el censo (2 Sm 24,11-17), le indicó la era de Arauná como lugar donde llegaría a construirse el templo de Jerusalén (2 Sm 24; cf. 2 Cr 29,25).

			–	Natán intervino en tres momentos clave de la vida de David: anunció al sucesor-Mesías (2 Sm 7; cf. 1 Cr 22,8), condenó el pecado del adulterio con Betsabé y la muerte de Urías (2 Sm 12,1-10), e influyó decisivamente en la subida al trono de Salomón (1 Re 1,11-13).

			Después de los ministerios de Gad y de Natán no volverá a hablarse de profetas en el reino del Sur hasta Isaías, si se exceptúa la mención accidental de Azarías en el libro de las Crónicas (2 Cr 15,1.8), y de Semaías, el hombre de Dios (1 Re 12,21-24).

			–	En el país del Norte los profetas de la corte ejercieron un influjo considerable. No recogemos los profetas mencionados en los libros de las Crónicas porque reflejan una concepción muy tardía de la función profética: el que aprueba las decisiones del rey. En cambio, las Crónicas mencionan los nombres de algunos profetas verdaderos, tales como Iddo el vidente (2 Cr 9,29), Semaías (2 Cr 11,2; 12,5.7.15), Azarías (2 Cr 15,1.8), el profeta Jananí (2 Cr 16,7) y su hijo Jehú (2 Cr 19,2), Eliézer, hijo de Dadaías (2 Cr 20,37), Oded (2 Cr 28,9) y Juldá (2 Cr 34,22-28). Respecto a Juldá, es el primer caso reconocido de que una profetisa pronuncie un oráculo de juicio, en este caso contra Judá y sobre el destino del rey Josías (2 Re 22,15b-20c).

			–	Los libros de los Reyes, por su parte, relatan la actividad de los siguientes profetas:

			Ajías de Silo, en tiempos de Jeroboán I, que prometió al monarca el ascenso al trono de Israel (1 Re 11,29-39), aunque más tarde denunció su conducta (14,2-4); propiamente no es un profeta áulico puesto que no vivió nunca en palacio.

			Jehú, en tiempo de Baasá (1 Re 16,1-7). Hijo de Jananí, pronunció una severa denuncia del comportamiento de Baasá, que reinó en Israel durante veinticinco años (906-883) y le anunció su muerte y la de toda su familia.

			Elías y Eliseo merecen un análisis más detenido42.

			Elías es considerado en la Biblia como el más grande de los profetas no escritores de Israel. Su nombre (’eliyyâhû) es expresión de lo que fue su vida: «el Señor es mi Dios», y su ministerio estuvo dedicado a la defensa de la unicidad de Dios y de su soberanía sobre la naturaleza y sobre la historia. Elías es protagonista de los relatos sobre los reinados de Ajab (874-853; 1 Re 16,29-34 y 22,39-40), hijo del importante y poco piadoso rey Omrí (885-874), y de su hijo Ocozías (853-852: 1 Re 22,52-54 y 2 Re 1,17-18). A lo largo de su ministerio profético se mostró muy crítico frente a Ajab (1 Re 18,19-21); en cambio, en la historia de las guerras arameas, le fue favorable y lo ensalzó como rey prudente, porque se dejó guiar por los profetas del Señor, por Miqueas ben Yimlah y por el propio Elías (cf. 1 Re 20; 22,1-38).

			El ciclo de Elías comienza con la terrible sequía (cf. 1 Re 17,1), considerada como castigo divino por el pecado de idolatría del rey Ajab, cuando introdujo el culto a Baal (cf. 1 Re 16,32-33). Esta sección contiene tres grandes acontecimientos: los llevados a cabo durante los años de sequía (1 Re 17–18: anuncio de la sequía, curación del hijo de la viuda de Sarepta y el sacrificio del Carmelo), el encuentro de Elías con Dios en el Horeb (1 Re 19,1-18) y la relación de Elías y Eliseo.

			A partir de 1 Re 19,19 es difícil distinguir lo que pertenecería al ciclo original de Elías y lo que sería del ciclo de Eliseo. Los especialistas suelen considerar como del ciclo de Elías la vocación de Eliseo cuando estaba arando con los bueyes (1 Re 19,19-21), la condena de Ajab y Jezabel tras la muerte de Nabot (1 Re 21,17-29) –subraya el papel desempeñado por Elías en la caída de la dinastía de Omrí (vv. 20-24.29)–, el anuncio de la muerte de Ocozías por consultar a Baal-Zebub (2 Re 1,1-17) y, finalmente, el rapto de Elías (2 Re 2,1-18).

			Con el episodio del rapto de Elías se indica que Dios quiso reservarle el mismo destino que había concedido a Henoc por haber caminado delante del Señor (cf. Gn 5,21-24). Al poner por escrito esta vieja tradición acerca de Elías, el autor sagrado resalta la relación que tuvo con los grupos proféticos y especialmente con Eliseo, al que ya había designado como su sucesor (cf. 1 Re 19,19-21), y al que permitió que lo acompañara. La petición de Eliseo de recibir dos tercios del espíritu de Elías recuerda la costumbre de dejar a los primogénitos el doble de la herencia de la casa paterna (cf. Dt 21,17). La función del carro y de los caballos de fuego es separar a Eliseo de Elías mientras este es arrebatado por el torbellino. Al cabo de los años, el libro de Ben Sira lo interpreta como la señal de que Dios lo llevó vivo al cielo (cf. Sir 48,9). El dato de que Elías no muriera vino a ser el fundamento de una concepción acerca de la futura restauración mesiánica de las doce tribus (cf. Sir 48,10) y del «día del Señor» (cf. Mal 3,23). Conforme a este texto se comprende que Juan Bautista sea identificado con la figura de Elías en el Nuevo Testamento, en cuanto precursor de Jesucristo (cf. Mt 11,14; 17,10-12).

			El último hecho prodigioso realizado por Elías en las aguas del Jordán (cf. 2 Re 2,6-8) lo asemeja también a Moisés (cf. Ex 14,16-21). Incluso el lugar donde Elías es arrebatado al cielo coincide, en cierto modo, con el lugar donde murió Moisés antes de entrar en la tierra prometida (cf. Dt 34,4-6). Estas semejanzas entre Moisés y Elías hacen de ellos dos personajes de algún modo paralelos: Moisés representa la Ley; Elías, el espíritu profético. Cuando Jesús quiso mostrar su gloria en la transfiguración en el monte Tabor, aparece junto a Moisés y Elías porque en Él culminan y se cumplen la Ley y los Profetas (cf. Mt 17,3 y par.).

			El ciclo de Eliseo se enmarca en los años en que Jorán tuvo que retirarse a su casa de Yezrael para curarse de las heridas sufridas mientras defendía Ramot de Galaad frente al asedio de Jazael (cf. 2 Re 8,29). Eliseo (’elyysa‘, que significa «mi Dios salva») es el «hombre de Dios», cuyo ministerio, prolongado a lo largo de unos cincuenta años (probablemente durante el período que va entre el 855 y el 798), está orientado a reconocer que Dios salva a los suyos de peligros pequeños y grandes. El autor sagrado, como en el caso de Elías, tampoco pretende escribir una biografía del profeta; únicamente elige los episodios que subrayan su autoridad y magnanimidad.

			Las narraciones de Eliseo son de dos clases: las que exaltan su poder taumatúrgico, y las que recogen su intervención en asuntos públicos. Las que lo presentan como taumaturgo comprenden su vocación (2 Re 2,1-25), los prodigios obrados en solitario, a saber, el incremento del aceite de la viuda pobre (2 Re 4,1-7), la transformación de la comida de la olla envenenada (2 Re 4,38-41), la multiplicación de los panes (2 Re 4,42-44), la ayuda para encontrar el hacha perdida (2 Re 6,1-7), y los prodigios obrados junto con su criado Guejazí, tales como la resurrección del hijo de la sunamita (2 Re 4,8-37 + 8,1-7) y la curación de la lepra de Naamán (5,1-27).

			La resurrección del hijo de la sunamita (2 Re 4,8-37) muestra, en primer lugar, cómo Dios bendice con el don de la maternidad, por la intercesión del profeta, a aquella mujer sin hijos (vv. 11-17); y, en segundo lugar, cómo el profeta tiene poderes extraordinarios para resucitar al niño muerto (vv. 18-37). El episodio de la curación de Naamán quiere señalar que el verdadero milagro es la confesión de fe de Naamán, pagano y, además, sirio (Siria era la nación con la que Israel estaba en permanente discordia). El incidente de Guejazí pone de relieve la sabiduría y piedad del profeta frente a la avaricia del criado que recibe como castigo severo la misma enfermedad que antes tenía el sirio: «La lepra de Naamán se te pegará a ti y a tus descendientes para siempre» (2 Re 5,27).

			En los relatos en que Eliseo interviene en asuntos públicos se muestra como defensor de los derechos de Israel frente a los enemigos: acompaña a los ejércitos de Israel y Judá contra Moab (2 Re 3,4-27), consigue burlar a la banda de sirios (2 Re 6,8-23), sostiene el patriotismo de Israel cuando los sirios sitiaron Samaría (2 Re 6,24–7,19), interviene en Damasco en favor de Hazael contra Ajab (2 Re 8,7-15). Y, lo más importante, unge como rey de Israel a Jehú, uno de los generales del monarca que se había levantado en armas (2 Re 9,1-13), y que más tarde terminaría con todos los descendientes de Omrí y destruiría el templo dedicado a Baal en Samaría (2 Re 10,1-28).

			Además de Elías y Eliseo hay que señalar a la profetisa Julda, a quien el rey Josías ordena que se le haga una consulta, y como respuesta entrega un oráculo al rey, en el que se profetiza que la ira de Dios se ha encendido contra Jerusalén y su templo por abandonarle siguiendo a otros dioses, tal como se anuncia en el rollo de la Doctrina o de la alianza encontrado en el templo (2 Re 22,11-20). Como a este episodio le sigue la narración de la reforma religiosa llevada a cabo por Josías (2 Re 23), cabe preguntarse si la profecía de Julda influyó en dicha reforma (aunque en 2 Cr 34 la reforma precede al oráculo de Julda). No obstante, es significativo el hecho de que en ambas narraciones acude a Julda una notable delegación que representa tanto al templo como a la corte real, cuando en Jerusalén había otros profetas (cf. 2 Re 23,2).

			Entre los profetas del reino del Norte se menciona también a Miqueas, hijo de Yimlá, durante el reinado de Ajab (1 Re 22,8-9.13-15.24-28), quien anunció al monarca su derrota y su muerte, contradiciendo a los falsos profetas que solo anunciaban éxitos para conservar su puesto y sus prebendas. Se habla, además, de los profetas de los templos de Jericó (2 Re 2,4-5), de Gilgal (2 Re 4,38) y de Betel (2 Re 2,3).

			
3.4. Profetas no escritores del postexilio

			Terminamos este apartado de profetas no escritores mencionando a la profetisa Noadías (Neh 7,14), a la que Nehemías alude en su memoria. Tan solo se menciona su nombre, pero se ha de subrayar que es la única profetisa presentada como contemporánea de Esdras y de Nehemías. El contexto da pie a suponer que fuera líder de un grupo profético opositor a la misión de Nehemías (cf. Neh 6,5-9). A la luz de la misma Escritura y de las otras fuentes del Antiguo Oriente Próximo es claro que la profecía es una práctica común a varones y a mujeres43. En cambio, la Escritura excluye a las mujeres de oficiar como sacerdotisas o como levitas en el culto al Señor. El único papel religioso o cultual que era aceptable para una mujer era el de profetisa.

			
3.5. Profetas escritores

			Los profetas escritores o clásicos serán objeto de la segunda parte de este libro. Aquí únicamente reseñamos la sucesión cronológica para tener un cuadro global del desarrollo del profetismo.

			A. Profetas escritores del siglo VIII

				Amós (hacia el 760-750 a.C.).

				Oseas (comienza su actividad hacia el 752 a.C.).

			El año 722 a.C. Samaría sucumbió a manos de los asirios, y el reino del Norte desapareció para siempre. Por tanto, el resto de los profetas ejercieron su misión en Judá:

				Isaías (comienza hacia el 740 a.C.).

				Miqueas (hacia el 727 a.C.).

			B. Profetas del siglo VII

				Sofonías (hacia el 630 a.C.).

				Nahún (entre el 662 y el 612 a.C.).

				Habacuc (entre el 605 y el 602 a.C.).

				Jeremías (su actividad se desarrolla desde el 640 al 598 a.C.).

			El año 587 a.C. Jerusalén fue conquistada y sus habitantes deportados a Babilonia, comenzando así el largo destierro que duraría hasta el 538 a.C. En este año entra en escena una nueva potencia oriental, Persia, cuyo rey Ciro, en virtud de un edicto, permite y favorece a los judíos para que regresen a su tierra.

			C. Profetas del siglo VI: destierro

				Ezequiel (593-571 a.C.).

			D. Profetas de la época persa

				Abdías (probablemente entre el 550 y el 500 a.C.).

				Ageo (520 a.C.).

				Zacarías (hacia el 520-518 a.C.).

				Malaquías (en torno al año 450 a.C.).

			– Profetas de época tardía, después de la reforma de Esdras y Nehemías (398 a.C.)

				Joel (probablemente hacia el año 350 a.C.).

				Jonás (hacia el año 330 a.C.).

			PISTAS DE TRABAJO

			Se proponen tres actividades.

			1.ª Comparar uno de los textos aludidos en el apartado del profetismo de Egipto, por ejemplo, el anuncio de un futuro salvador en La admonición de Ipuwer, con una profecía mesiánica de Isaías. Mostrar las semejanzas y las diferencias. Los textos extrabíblicos pueden encontrarse en Maximiliano García Cordero, La Biblia y el legado del Antiguo Oriente o en Jesús M. Asurmendi et al., Profecías y oráculos II (cf. Bibliografía).

			2.ª Profundizar en la relación existente entre los textos proféticos de Mari y el profetismo bíblico. Pueden servir de gran ayuda los estudios de Dominique Charpin y de Jesús García Recio citados en el apartado bibliográfico, el primero, y en la nota 17 del presente capítulo, el segundo.

			3.ª Leer uno de los textos mencionados más arriba sobre profetas no escritores, por ejemplo 1 Sm 10,5-6.10-13, y señalar las diferencias con alguno de los oráculos de los profetas escritores, por ejemplo de Amós o de Oseas.
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			CAPÍTULO III

			LA PROFECÍA: 
CUESTIONES LITERARIAS

			Los libros proféticos son, como toda la Biblia, composiciones literarias. Más en concreto aún, son la plasmación por escrito de las palabras proféticas, después de una posible transmisión oral dentro de la comunidad receptora. Sin embargo, no son la transcripción exacta de las palabras pronunciadas tal como podrían hacer los taquígrafos de nuestros días. Algunos profetas pusieron por escrito partes más o menos largas de su mensaje, como consta por su mismo testimonio. Así el libro de Isaías recoge el mandato divino de escribir en una tablilla una expresión (lümahër šäläl Häš Baz = «pronto saqueo, rápido botín») que sería el nombre de su hijo como símbolo del inmediato asalto de los asirios sobre los pueblos –Siria e Israel– que pretendían una coalición con Judá para hacer frente al expansionismo asirio (cf. Is 8,1). Más adelante, el mismo profeta recibió el mandato divino de escribir en un libro las consecuencias del empeño por depositar la confianza en los ejércitos asirios y desdeñar el auxilio que Dios ofrecía a su pueblo (cf. Is 30,8). Con más claridad cuenta Jeremías la orden recibida de parte de Dios de escribir su mensaje, y cómo la llevó a cabo por medio de su amanuense Baruc (cf. Jr 36). Fuera de estos casos, lo más común era que los profetas proclamaran los oráculos, sin ponerlos por escrito. Su mensaje fue pasando de boca en boca hasta quedar plasmado por escrito. Casi siempre fue un proceso largo y laborioso, pero no por eso dejó de ser fiel a la prédica del profeta. Además, muchas piezas sueltas, por ejemplo los oráculos en verso, eran impactantes y fáciles de retener, discurrían entre la gente antes de ser incorporadas en el libro.

			En el largo proceso de redacción y transmisión de los libros proféticos, las palabras originales fueron acomodándose a las circunstancias de cada momento, sufrieron recortes y, con frecuencia, fueron creciendo con adiciones explicativas, o nuevos oráculos que releían o recibían la autoridad de los primeros. El crecimiento no fue homogéneo; más bien se produjo en los momentos de crisis, como el ocasionado por la caída de Samaría y por el destierro de Babilonia. Seguramente una buena parte de los libros alcanzaron su redacción casi definitiva tras la vuelta del exilio, en época persa. Pero posteriormente todavía se introducirían retoques, debido, principalmente, a la influencia de la apocalíptica, en época helenística.

			El proceso de formación de los libros es uno de los objetivos prioritarios de la exégesis histórico-crítica que intenta fijar, en la medida de lo posible, en qué momento histórico ha sido redactado o modificado un determinado texto.

			Es un método histórico, [...] porque procura dilucidar los procesos históricos de producción del texto bíblico, procesos diacrónicos a veces complicados y de larga duración. En las diferentes etapas de su producción, los textos de la Biblia se dirigen a diferentes categorías de oyentes o de lectores, que se encontraban en situaciones espacio-temporales diferentes44.

			Teniendo en cuenta la historia de la composición de los libros proféticos, cabe distinguir entre los géneros literarios comunes a todos los libros de la Escritura y los propios de los profetas. Por ejemplo, muchos de los relatos de vocación, de asuntos políticos, etc., recogidos en Isaías, Jeremías y Ezequiel, no difieren en la forma de redactarlos de los que aparecen en los libros históricos. En cambio, son bien distintos los textos proféticos propiamente dichos, porque más que nacidos para ser escritos lo han sido para ser proclamados de viva voz.

			Así como los autores de textos narrativos se sirven de las figuras literarias características de los textos narrativos –hipérbole, trama, descripción, exaltación del protagonista, etc.–, los autores de los textos proféticos utilizan los recursos estilísticos propios de un orador, tales como la exhortación, la metáfora, el himno, la aclamación. Dos formas literarias son las más características del género profético: el anuncio profético y el oráculo. Las exponemos a continuación.

			1. EL ANUNCIO PROFÉTICO

			El título es lo primero que el lector encuentra al abrir cada uno de los libros proféticos. Suele pertenecer a un redactor posterior, como es el caso de Am 1,1 o de Os 1,1, entre otros. Es común que el encabezado presente la identidad del profeta mismo, indicando su descendencia (cf. Is 2,1; Jr 1,1; Ez 1,3; Jl 1,1); el momento histórico en que ejerce su ministerio profético, para lo cual nombra a los reyes de Judá y de Israel; y sus destinatarios (cf. Is 2,1; Miq 1,1; Ag 1,1).

			Puesto que el profeta se sabe portavoz de Dios, el modo más propio de iniciar sus discursos es el denominado, estilo del mensajero («Así dice el Señor»). Es la fórmula más común para introducir el anuncio profético. En el Medio Oriente Antiguo era habitual que el mensajero llevara escritos en tablillas de arcilla los mensajes del rey o del jefe de la tribu, bien porque los destinatarios no sabían leer, bien porque se pretendía que nadie tergiversara las palabras. Al llegar a su destino, el mensajero iniciaba la lectura de las tablillas con la misma fórmula: «Así dice el señor de...», «así dice el rey de...». En los libros históricos de la Biblia se han conservado mensajes profanos, normalmente muy breves, redactados de forma semejante a lo que era común en el Antiguo Oriente: «Benaías entró en la Tienda del Señor y le ordenó: Así dice el rey: sal» (1 Re 2,29); «Hombre de Dios, el rey ha ordenado: Desciende» (2 Re 1,9; cf. también 1,11). A veces es una pregunta: «Envió Jorán un segundo jinete hasta ellos preguntando otra vez: –“Así pregunta el rey: ¿En son de paz?”» (2 Re 9,19). También aparece el estilo del mensajero en decretos o edictos mucho más largos como el de Ciro en Esd 1,2 y 2 Cr 36,23.

			En los profetas hay tres fórmulas para expresar el anuncio profético; unas veces lo introducen, otras lo cierran. La más frecuente y característica es la expresión «Así dice el Señor» (koh ’amar yhwh), denominada como fórmula del mensajero. Es utilizada por todos los profetas, excepto por Oseas, Joel, Habacuc y Sofonías. Dicha fórmula evidencia que el profeta se sabe enviado por Dios e investido de su autoridad para transmitir su palabra45. Esta misma fórmula se encuentra en el Nuevo Testamento, especialmente en 1 Cor 7,10-12, donde san Pablo distingue su opinión personal de la doctrina recibida del Señor. Equivalente a esta primera, en cuanto a su significado y frecuencia, es la expresión «Oráculo del Señor» (ne’um yhwh); suele aparecer al final del oráculo como signo de autenticidad (cf. Is 3,15; 14,22; Jr 3,1.10; Am 4,3; etc.), y su uso es común en las amenazas divinas y en los anuncios de castigo. La tercera fórmula usual es «He aquí que yo / He aquí» (hinnî /hinnË), que figura en los profetas 94 veces y 125 en toda la Biblia. Comúnmente se halla en el segundo miembro de un anuncio profético e introduce el discurso divino, normalmente de castigo, tanto en los oráculos contra Israel como en los oráculos contra las naciones (cf. Is 43,19; Jr 46,25; 47,2; etc.).

			2. EL ORÁCULO

			Esta forma literaria, tan típica de la literatura profética, consiste en una declaración solemne hecha en nombre de Dios. Designa el contenido del anuncio profético. Si se trata de una promesa de salvación, se denomina «oráculo de salvación»; en cambio, si anuncia un castigo o una condena, se le designa como «oráculo de condena». Normalmente, va dirigido a un pueblo entero, «oráculo colectivo», aunque también los hay dirigidos a personas concretas, «oráculo individual».

			
2.1. Oráculos de condena

			Estos, a su vez, se subdividen según si su destinatario es un individuo o una colectividad.

			
a. Oráculos contra un individuo

			Son los más antiguos, y son breves, de estilo directo, muy severos e impactantes. Un caso típico es el oráculo contra Amasías en Am 7,16-17 (cf. también 1 Re 21,17-19; 2 Re 1,3-4).

			16Pues bien, escucha la palabra del Señor:
Tú me dices: «No profetices sobre Israel
y no vaticines contra la casa de Isaac».
17Por eso, esto dice el Señor:
«Tu mujer deberá prostituirse en la ciudad,
tus hijos y tus hijas caerán por la espada,
tu tierra será repartida a cordel,
tú morirás en un país impuro
e Israel será deportado de su tierra».

			El esquema más común, como se ve en este caso, contiene cuatro elementos:

			Primero, la apelación del profeta (v. 16a), con el imperativo «escucha la palabra del Señor» u otro similar que refleja desde el comienzo la autoridad del profeta. Segundo, relato del hecho punible (v. 16b), que, dirigiéndose a un individuo, es muy concreto; en este caso, la prohibición abusiva de que Amós siga hablando en Betel. Tercero, la acusación, normalmente en segunda persona: «Tú me dices» (v. 16b); «has asesinado y además has robado» (1 Re 21,19); a veces utiliza una pregunta irónica y retórica: «¿No hay acaso Dios en Israel para que vayáis a consultar a Baal Zebub, el dios de Ecrón?» (2 Re 1,3). Cuarto, predicción del castigo (v. 17), formulado con frecuencia bajo la ley del talión: a tal delito, tal castigo. Frente a la imposición de la expulsión del profeta, el interpelado, Amasías, quedará en soledad (deshonra de la esposa, muerte de los hijos, despojo de la tierra) su rey morirá en un «país impuro», es decir, fuera de su tierra, y también el pueblo entero será expulsado de su tierra.

			
b. Oráculos colectivos contra una nación

			Son más frecuentes que los oráculos contra individuos concretos. A diferencia del anterior, no se descubre un esquema fijo; coinciden únicamente en denunciar un delito y transmitir una condena. Su estilo depende de la peculiaridad del profeta que lo pronuncia y del pueblo contra quien va dirigido. Por su gravedad y fuerza didáctica son típicos los oráculos contra las naciones que aparecen en el libro de Amós (1,3–2,16). He aquí el primero de todos dirigido contra Damasco (1,3-5):

			3 Esto dice el Señor:
«Por tres crímenes de Damasco, y por cuatro,
no revocaré mi sentencia:
Por haber despedazado a Galaad con trillos de hierro,
4 enviaré fuego contra la casa de Jazael para que devore las fortalezas de Ben Hadad.
5 Romperé el cerrojo de Damasco y aniquilaré al que se sienta en el trono de Bicat Avén 
y al que empuña el cetro de Bet Edén.
El pueblo de Siria marchará al destierro, a Quir».
Lo ha dicho el Señor.

			Contiene dos partes, descripción de la culpa (v. 3) y anuncio del castigo (vv. 4-5). En la descripción del pecado, hay una fórmula genérica que se repite en los siete oráculos siguientes: «Por tres crímenes [...] no revocaré mi sentencia», y la exposición del delito específico: «Por haber despedazado a Galaad con trillos de hierro», que denota la iniquidad de la invasión. En el anuncio del castigo, hay también una sentencia genérica común a todos estos oráculos: «enviaré fuego...», y un castigo específico: «romperé el cerrojo de Damasco y [...] el pueblo de Siria marchará al destierro, a Quir», lo cual indica que la derrota será completa.

			
2.2. Oráculos de lamentación

			También llamados Ayes, por comenzar con dicha interjección. Suelen estar redactados en pasado, aunque se refiera a acontecimientos futuros. Un ejemplo claro es el recogido en Is 5,8-17:

			8 ¡Ay de los que añaden casa a casa, y juntan campos con campos hasta no dejar sitio y poder habitar solo ellos el país!
9 Lo ha jurado a mis oídos el Señor del universo:
«Sus muchas casas, amplias y hermosas,
serán arrasadas, quedarán deshabitadas» [...].
11 ¡Ay de los que madrugan, en busca de licores,
y alargan el crepúsculo, encendidos por el vino,
12 con cítaras y arpas, panderetas y flautas, y vino en sus festines,
pero no consideran la acción del Señor,
ni tienen en cuenta la obra de sus manos!
13 Por eso, mi pueblo es deportado, porque no comprende,
los notables mueren de hambre,
la muchedumbre se abrasa de sed [...].
15 Será doblegado el mortal, humillado el hombre,
abajada su mirada altiva.
16 Mostrará el Señor del universo grandeza en sus sentencias,
y el Dios santo será santificado.
17 Corderos pastarán como en sus pastizales
y engordarán entre las ruinas los cabritos.

			Estos oráculos contienen, comúnmente, tres elementos fundamentales, más o menos desarrollados:

			Primero, la enumeración y descripción de los delitos, casi siempre referidos a injusticias sociales y graves perversiones del culto (vv. 8-12). Segundo, el anuncio del castigo merecido, relacionado con la gravedad del delito, incluso en la formulación; en el ejemplo propuesto, la destrucción de las casas acumuladas injustamente, y finalmente la deportación (vv. 13-14). Tercero, la esperanza de restauración, expresada aquí con un lenguaje típico de Isaías: la santidad de Dios y la paz paradisíaca entre los animales (vv. 15-17); este elemento de consuelo, también presente en los oráculos de salvación, es propio del «ay» profético. En el Nuevo Testamento aparecen ejemplos de este tipo de oráculos, como son los siete «ay» recogidos en Mt 23,13-22.

			
2.3. Oráculos de pleito (rîb)


			El profeta formula los delitos del pueblo con lenguaje procesal, siendo el mismo Dios quien entabla pleito contra el pueblo. Son frecuentes entre los profetas anteriores al destierro, como puede verse en este ejemplo típico de Os 2,4-10:

			4Acusad, a vuestra madre, acusadla, porque ella ya no es mi mujer ni yo soy su marido; para que aparte de su rostro la prostitución y sus adulterios de entre sus pechos.

			5Si no, la despojaré dejándola desnuda, la dejaré como el día de su nacimiento, la convertiré en un desierto, la dejaré como una tierra árida, la mataré de sed.

			6No tendré compasión de sus hijos, porque son hijos de prostitución.

			7Sí, su madre se ha prostituido. Se cubrió de vergüenza la que los concibió, cuando decía: «Me iré detrás de mis amantes, que me dan mi pan y mi agua, mi lana y mi lino, mi aceite y mis bebidas».

			8Por eso yo cierro tu camino con espinos, lo rodeo de una cerca, no encontrará sus senderos.

			9Perseguirá a sus amantes, pero no los alcanzará, los buscará sin encontrarlos. Entonces se dirá: «Voy a volver a mi primer marido porque estaba entonces mejor que ahora».

			10Y es que ella no comprendía que era yo quien le había dado trigo, mosto y aceite virgen, quien le había prodigado plata y oro: los convirtieron en ídolos.

			Este oráculo y, en general, los oráculos de pleito o rîb constan de tres partes. En primer lugar, aparece el anuncio del litigio planteado en el oráculo de Oseas entre el profeta y su esposa, imagen del pleito entre Dios y su pueblo (v. 4). En segundo lugar, figura la acusación, en este caso de adulterio, símbolo de la idolatría de Israel. Ocupa el cuerpo central del oráculo, y se desarrolla con imágenes expresivas que recuerdan el culto a Baal, dios de la fecundidad de la tierra y de los animales. En tercer lugar, aparece la sentencia, primero en forma de amenaza (v. 6) y después anunciando su cumplimiento (v. 8). Como consecuencia de la sentencia condenatoria, el profeta preanuncia la conversión, que es el objetivo del rîb: «Voy a volver a mi primer marido porque estaba entonces mejor que ahora» (v. 9). Este mismo esquema puede verse en el anuncio de pleito contra Judá y Jacob (cf. Os 12,3) y en el desarrollo del mismo hasta que desemboca en la llamada a la conversión (cf. Os 14,2-9). Normalmente, en estos oráculos subyace la relación afectiva de Dios con su pueblo, contraponiendo los beneficios otorgados por Dios a las ofensas que el pueblo le inflige y subrayando de este modo sus pecados (cf. también Am 2,9-12; Is 45,21-23).

			
2.4. Oráculos de salvación

			Son declaraciones solemnes que contienen promesas de salvación y de liberación. Aparecen con más frecuencia en los profetas exílicos o postexílicos, dada la situación en que se encuentran sus destinatarios: un pueblo desesperanzado, abatido, bien por el peso de la desgracia del exilio, bien porque las promesas de restauración no se cumplían. Con estos oráculos se procura levantar el ánimo decaído de los deportados o de los que acaban de regresar del exilio (cf. Is 41,8-13; 44,1-5). Ahora bien, también se encuentran en los profetas preexílicos (cf. Am 5,15; Is 9,1-6; etc.). Como ejemplo podemos leer Is 41,8-13:

			8Y tú, Israel, siervo mío; Jacob, mi escogido;
estirpe de Abrahán, mi amigo,
9a quien escogí de los extremos de la tierra,
a quien llamé desde sus confines, diciendo:
Tú eres mi siervo, te he elegido y no te he rechazado,
10no temas, porque yo estoy contigo;
no te angusties, porque yo soy tu Dios.
Te fortalezco, te auxilio,
te sostengo con mi diestra victoriosa [...].
12Buscarás a tus adversarios, y no podrás encontrarlos:
serán aniquilados, como nada, los que te combaten.
13Porque yo, el Señor, tu Dios, te tomo por tu diestra y te digo:
«No temas, yo mismo te auxilio».

			Suelen contener tres elementos que se complementan entre sí para resaltar la predilección divina: interpelación, promesa y confirmación de eficacia.

			El primero, la interpelación (vv. 8-9), subraya la predilección divina por Israel. Alude a los beneficios antiguos recordando los relatos patriarcales y señalando la condición peculiar del pueblo: «Tú eres mi siervo, te he elegido y no te he rechazado». El segundo, la promesa (vv. 10-12), es la parte central y más relevante. En este caso repite la fórmula vocacional «no temas, porque yo estoy contigo», presente ya en el ciclo de Abrahán (Gn 26,24). A continuación, se concreta la protección divina en su doble vertiente, el pueblo será asistido y, en consecuencia, vencerá («te sostengo con mi diestra victoriosa», v. 10), mientras que los enemigos sufrirán toda clase de desgracias («serán aniquilados, como nada»). El tercero, la confirmación, se expresa en términos teológicos, propios de Isaías, que insisten en la soberanía de Dios, a semejanza de los textos de la corriente sacerdotal («Yo, el Señor, tu Dios», v. 13).

			Pertenecen a los oráculos de salvación los llamados oráculos mesiánicos, que anuncian un futuro de bonanza, de abundancia y progreso, un tiempo mesiánico. Es común que designen a la persona que traerá todos esos bienes, que puede ser un nuevo rey, o un dirigente prodigioso, o un líder o un sabio que dará a conocer cómo alcanzar todos esos bienes. Son más frecuentes en los profetas postexílicos, como Zac 14,6-21:

			6Sucederá aquel día que no habrá luz, ni frío ni calor.

			7Será un día único, que el Señor conoce: sin día ni noche. Al anochecer habrá una luz espléndida.

			8Aquel día brotarán aguas vivas de Jerusalén: la mitad irá al mar oriental, la otra mitad al occidental, tanto en verano como en invierno.

			9El Señor será rey de todo el mundo [...].

			12Este será el castigo con el que castigará el Señor a todas las naciones que lucharon contra Jerusalén: su carne se pudrirá cuando todavía estén vivos; sus ojos se pudrirán en sus cuencas; sus lenguas se pudrirán en sus bocas [...].

			16Todos los supervivientes de las naciones que atacaron Jerusalén subirán cada año para postrarse ante el rey, el Señor del universo, y celebrarán la fiesta de las Tiendas [...].

			21Aquel día no quedará ni un comerciante en el templo del Señor del universo.

			Entre los bienes mesiánicos prometidos destacan la ausencia de males (no habrá noche, ni sequía), la abundancia de bienes (luz, agua, etc.), el reconocimiento de Dios como único rey y señor, y la universalidad de la invitación divina, pues todos los pueblos se acercarán a Jerusalén en señal del reconocimiento divino.

			3. NARRACIONES PROFÉTICAS

			Los libros proféticos no suelen detallar las circunstancias sociales o políticas en que fueron pronunciados los oráculos, si bien responden a circunstancias históricas concretas, que el lector o estudioso ha de tener en cuenta con el fin de una recta comprensión. Es frecuente que el profeta o el redactor se detengan en narraciones e historias que tienen como protagonista al profeta. Un claro ejemplo aparece en los ciclos de Elías y Eliseo, redactados al estilo de las narraciones biográficas, aunque únicamente seleccionen los hechos más relevantes con intención de enfatizar el objetivo final del relato. También los profetas clásicos contienen relatos amplios relacionados con su persona, como es el caso de los relatos de vocación (Is 6; Jr 1; Ez 1–3), las visiones, frecuentes en Jeremías, Ezequiel y Zacarías (Jr 1,11-14; Ez 1,4-28; Zac 1,7–6,8), o las narraciones biográficas referentes al heraldo divino, puestas en boca del mismo profeta o del redactor del libro (Jr 26–29; 32; 34–45). Otro claro ejemplo de estilo narrativo es el libro de Jonás, único en la literatura profética, porque ningún otro libro profético contiene tanta narrativa y tan escaso discurso profético. El contenido profético se reduce a este breve anuncio: «Dentro de cuarenta días, Nínive será arrasada» (3,4b). Así pues, en el libro de Jonás, más que ante el mensaje de un profeta, nos encontramos con una narración sobre un profeta.

			4. ACCIONES SIMBÓLICAS

			Como aparece en los libros proféticos, habitualmente los profetas transmiten su mensaje de viva voz y, con frecuencia, más que decir su palabra, la gritan (Is 40,6) o la dicen en voz baja, como musitándola (Is 42,1-4). Aun así, no faltan ocasiones en que la palabra no basta, necesitan subrayarla con signos («gesticulan» la palabra). En algún sentido cabría englobar en este apartado los milagros, pero estos no pretenden tanto anunciar un mensaje, cuanto mostrar una verdad teológica (la soberanía de Dios, su misericordia, etc.). Ejemplos de gestos extraordinarios pueden verse en los ciclos de Elías y Eliseo. Sin duda, las acciones simbólicas están al servicio de la palabra anunciada, le dan visibilidad con el fin de impactar al destinatario. Aunque son más expresivas que las mismas palabras, en ocasiones resultan tan ambiguas que requieren explicación. Por ejemplo, cuando Elías se encontró con Eliseo y le echó el manto sobre sus hombros; no se trataba de una acción extraordinaria, pues con aquella acción ordinaria, henchida de simbolismo, quería expresar que Eliseo sería su sucesor como profeta (2 Re 18,25).

			Casi todos los heraldos divinos realizaron acciones simbólicas. También los profetas antiguos, no escritores, como Ajías de Silo, que cortó su manto en dos trozos para simbolizar la separación de los dos reinos, Israel y Judá (1 Re 11,29-32); o un profeta anónimo que comunicó al rey Ajab su pecado y su castigo presentándose como un herido de guerra (1 Re 20,35-43); o Sedecías, que anunció a Ajab la victoria contra los arameos poniéndose un casco con cuernos de hierro (1 Re 22,11), etc.

			El poder significativo e interpelativo de las acciones simbólicas alcanza su clímax con los profetas clásicos: unas veces interpretando detalles de su vida ordinaria, otras realizando gestos o acciones con intención didáctica. He aquí algunos ejemplos: Oseas, mediante su matrimonio, expresa la relación amorosa de Dios con su pueblo (Os 1,2). Isaías utiliza símbolos en varias ocasiones: los nombres de sus hijos (Is 7,3; 8,3), el pasearse desnudo (Is 20), etc. Jeremías es prolijo en símbolos: el cinturón a orillas del Éufrates (Jr 13,1-11), su celibato (Jr 16), el cántaro roto (Jr 19), el yugo al cuello (Jr 27; Jr 28,10), la compra del terreno (Jr 32), la construcción del trono de Nabucodonosor (Jr 43,8-10), el libro arrojado al Éufrates (Jr 51,59-64), etc. Ezequiel es el profeta que realizó mayor número de acciones simbólicas, aunque su valoración puede ser más matizada: su mudez temporal (Ez 3,24-27; cf. 4,1-3), la mímica para anunciar el asedio de Jerusalén (Ez 4,4-17), el corte del cabello y de la barba (Ez 5,1-3), la carga de un saco de emigrante (Ez 12,1-16), la comida despreciable (Ez 12,17-20), su viudez permanente (Ez 24,15-27), las dos varas en la mano (Ez 37,15-28), etc. Zacarías entrega una corona a Josué, sumo sacerdote (Zac 6,9-11), en señal de la dignidad del Templo y de la descendencia que habría de tener Zorobabel.

			En el Nuevo Testamento también aparecen acciones simbólicas emprendidas por personajes reconocidos como profetas, así el gesto de Ágabo anunciando la prisión de san Pablo (Hch 21,11).

			5. OTROS GÉNEROS PROFÉTICOS

			Además de los géneros anteriores, que son los más característicos, los profetas utilizan otros géneros retóricos comunes en la oratoria profana o bíblica, como canciones (Is 5,1-2), himnos (Is 44; 45), cartas (Jr 29), confesiones íntimas (Jr 11,18-19; 15,10-21; 17; 18,19), instrucciones sapienciales o sermones (Am 5,21-24; Is 8,11-15). Los profetas, en efecto, fueron predicadores con amplios recursos oratorios, y en ocasiones se mostraron como poetas de alta sensibilidad (Deuteroisaías, Jeremías), como maestros conocedores de las técnicas sapienciales (Amós, Joel), como narradores capaces de destacar detalles sorprendentes (Jeremías, Ezequiel), como profesionales del culto capaces de componer salmos, himnos, oraciones (Nahún, Habacuc).

			PISTAS DE TRABAJO

			Se proponen tres actividades.

			1.ª Se han presentado ejemplos de oráculos de salvación. Se pide al lector que seleccione y analice cuatro oráculos de salvación, entre los cuales haya uno que sea mesiánico y otro escatológico.

			2.ª Comparar dos textos que contengan respectivamente un oráculo de lamentación y un oráculo de pleito o rîb. Señalar las diferencias y lo específico de cada uno.

			3.ª Establecer una comparación valorativa entre la propuesta de formas literarias proféticas expuestas en este capítulo y la realizada por José Luis Sicre, Introducción al profetismo bíblico (Estella: Verbo Divino, 2011) 108-119.
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