PROFETA

Las figuras proféticas de] AT han influido de forma decisiva en el des-
arrollo histdrico de la religién revelada israelitico-cristiana; es también central
el puesto que ocupan los escritos biblicos de los profetas tanto en el = canon
como en la —» predlcamén y piedad de la primitiva Iglesia (cf., por ejemplo,
2 Pe 1,19ss, asi como la profesién de fe niceno-constantinopolitana: guid
locutus est per prophetas). Sin embargo, la verdadera justificacién para tomar
el concepto de «profeta» como fundamental en teologia deriva del NT, pues
«profeta» es ante todo una palabra-clave del NT. Esto se deduce no sélo del
frecuente uso de la palabra (206 veces, incluidos los derivados), sino también
de la importancia de su significado: el término «profetay se encuentra en el
kerigma primitivo como un antiguo titulo cristolégico {Hch 3,22; 7,37); los
creyentes, a quienes la efusién del Espiritu en Pentecostés ha convertido en
el nuevo —» Istael de los tiempos mesidnicos, poseen en principio el don de
profecia {cf. Hch 2,17s); finalmente, la — Iglesia tiene su fundamento no
s6lo en el ministerio apostélico, sino también en el profetismo (Ef 2,20);
se trata de dos funciones constitutivas que se condicionan y complementan
mutuamente, a través de las cuales el Jesds terreno continda su misién en
el tiempo v en el espacio (cf. Lc 11,49); en virtud de ellas, el Sefior, ensal-
zado, permanece presente y sigue actuando en la tierra a través de su Espi-
ritu. Pero el profetismo df:l NT presupone el concepto veterotestamentario
de profeta.

1. Terminologia. a) La Biblia bebrea emplea dos términos distintos
para designar lo que nosotros entendemos por «profetas. El mds estricto
es el término X33 («nabi» o «profetan); de €l se detiva el verbo xa1 (nifal
e hitpael; «conducirse como profeta», «manifestarse como profeta»), rela-
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cionado frecuentemente con especiales momentos de éxtasis. El vocablo esta
emparentado por su raiz con la palabra acddica #ab# («clamary, «llamar»);
en consecuencia, la palabra X¥°3), desde el punto de vista etimoldgico, signi-
fica «el que clama», «el predlcador» (en sentldﬂ activo), o bien «el llamado»
(en sentido pasivo; en acddico, nabPum ). Ambas significaciones pueden coin-
cidir perfectamente con la idea biblica de profeta; filolégicamente, la segunda
es mas exacta, pero la primera coincide exactamente con el concepto de pro-
feta segin aparece en Ex 7,1s; (P; cf. 4,16 E): la relacién de Aarén con
Moisés es andloga a la de un profeta respecto a su Dios, puesto que Aardn
tiene que hablar al faradn en nombre de Moisés y servirle de «boca». Menos
frecuente, pero ciertamente mds ﬂﬂtlguﬂ es el término andlogo de «viden-
te» (XY y 7M), que ya en los primeros tiempos fue identificado con los
auténticos profetas: «En lugar de profeta se decia antiguamente vidente»

(1 Sm 9,9).

b) Esta coincidencia es confirmada por la Bibliz griega, la cual traduce
con el tétmino TpogriTrg tanto X'21 (siempre) como XT y nm (frecuente-
mente). La eleccién de este término es importante para aclarar el concepto
judeo-helenistico de profeta, como también el concepto cristiano del NT. En
la literatura extrabiblica se encuentra ya pronto el término mpo@1)TTE como
nomen agentis del verbo mpdgnp («decir», «hablary, «anunciar»), pero sélo
aparece en época poscristiana. De él se deriva el verbo denominativo Tpo@n-
wevety («ser profeta», «conducirse como profeta»), asi como el sustantivo
abstracto mpogmtele, que puede designar tanto la misién del profeta como
su ejercicio o el efecto que de él se deriva.

Es de notar que, al menos originariamente, la preposicién Tpo- no se
entendié en sentido temporal («antes de»), sino local («fuera de»). Sélo
desde el comienzo de nuestra era —y probablemente por influjo del concepto
biblico de profeta y por la importancia que el cristianismo concedia a la prue-
ba a partir de las profecias— el profeta vino a ser el que anuncia lo que va
a suceder. Pero la palabra mpog1t1¢ no significa por si misma otra cosa que
«el que habla», «orador»: profeta es aquel que, en nombre de alguien, en su
lugar v por mandato de él, comunica algo a los demds. El concepto com-
prende, pues, esencialmente —como lo sugieren también las frecuentes cons-
trucciones con genitivo («profeta de...»)— una relaciéon de dependencia.
Por eso no es raro que el término griego Tpo@Y TN se equipare a %fjpus
(heraldo), gpumvelc (intérprete) o €Ny e (exegeta). Es de notar también
que el concepto griego de «profeta», dado el contexto en que se emplea, llega
a adquirir un claro matiz religioso-sagrado. Asi resulta, por ejemplo, que «pro-
feta» —aunque en un sentido débil y pobre— se convierte en f6rmula es-
tereotipada para designar a los miembros de determinadas clases sacerdotales
(especialmente en el Egipto helenistico a partir del siglo 111 a. C.). También
pronto y con mucha frecuencia aparece el profeta (o la profetisa) en ciertos
santuarios griegos (sobre todo en Delfos), donde anuncia la voluntad de alguna
divinidad a cuyo servicio actda como sacerdote. Lo de menos es que haya
sido el mismo profeta el que ha recibido el ordculo que debe anunciar (en




434 PROFETA

cuyo caso es al mismo tiempo pavTic v TpogmnTNe), © que se limite a trans-
mitir la revelacién recibida por un médium (pdvric), expresiandola oralmente
y comunicdndola a los que buscan consejo. De manera andloga, los poetas se
consideran profetas de las musas divinas por ser sus portavoces inspirados.
También los filésofos aparecen como profetas de la «verdad» o del jefe de
su escuela filoséfica (a menudo divinizado). A la inversa, los poetas son tam-
bién profetas por el hecho de que alaban y cantan himnos de accién de gracias
a los dioses en nombre del pueblo, en su lugar v como sus valedores; esto
prueba que el concepto griego de profetas puede expresar una doble funcién
mediadora. Todas estas funciones concurren también en los profetas biblicos;
por tanto, el vocablo mpo1tre (en un sentido originario) es una designa-
cién correcta, tanto desde el punto de vista del lenguaje como del de su
mision.

2. Formas del profetzsmo a) Tipos de profeias en el AT. Una sen-
cilla lectura del AT muestra cémo el fendmeno profético ofrece muchos as-
pectos. De algiin modo, un precursor del auténtico profeta es el vidente (por
ejemplo, Samuel, Gad). En este caso se subraya el aspecto de «visién» de
cosas ocultas. Juntamente con los ordculos sacerdotales sobte el destino y la
interpretacién de los suefios, ya desde los tiempos méds remotos, €l vidente
(al contrario que los adivinos, magos y necromantes) es considerado como
fuente legitima y enviada por Dios para la revelacién {cf. 1 Sm 28,6); por
ello se le pide parecer y decisién, y aun se le paga por ello (cf., entre otros,
1 Sm 9,6-10), sobre las cosas mds diversas y vulgares. El profeta individual
«ptecldsicor se contrapone al tipico vidente en cuanto que él intetrviene con
su mensaje divino tanto en la vida de los individuos como en la del pueblo,
pero sin ser requerido para ello. Esta intervencién provocada por el Espiritu
es frecuentemente de una gran influencia, llegando a marcar el rumbo de Ia
historia. En esta categoria cabe encuadrar, entre otros, a Natdn (2 Sm 7; 12),
pero principalmente a Elias (1 Re 17-19; 2 Re 1s) y Eliseo (2 Re 2-9; 13).
También se puede considerar profética la conducta del juez y vidente Samuel
frente a Sadl y David (cf. 1 Sm 12; 16). Aproximadamente en ese mismo
tiempo, las diversas tradiciones del AT designan retrospectivamente como
profetas a algunas grandes figuras de la historia pasada de Israel. Asi se va
considerando a Moisés como el fundador v prototipo del profetismo israelita
(Nm 11,24-29; Dt 18,18; 34,10; cf. Nm 12,6). Ademds se concede el titulo
de profeta a Abrahdn (Gn 20,7; cf. Sal 105,15); a Maria, hermana de Aarén
(Ex 15,20); a Débora (Jue 4,4). Al principio de la época de los reyes comien-
zan algunas comunidades colectivas de profetas, que se mantienen en con-
tacto con una u otra de las figuras de los grandes profetas contempordneos
(1 Sm 19,20: Samuel), considerdndole como jefe y concentrdndose en torno
a él (2 Re 4,38; 6,1: Eliseo). Normalmente, viven en algiin santuario y se
distinguen por su vestido y comportamiento, llevando una vida comin y
pobre, aunque algunos estdn casados. El entusiasmo y el elemento extético
desempefian en ellos un papel importante (por ejemplo, 1 Sm 10,5s; 19,20ss;
1 Re 22,10; of. las glosolalias del NT). Estos profetas despliegan gran celo
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—de un modo semejante a los recabitas (Jr 35) y nazireos (Am 2,11)}— para
conservar en toda su pureza la fe en Yahvé frente a Ia presion de la civiliza-
cidn cananea,

Mis o menos organizados colectivamente estan los llamados profetas pro-
fesionales, que de un modo semejante a los sacerdotes y doctores componen
una categoria especial que todavia se puede encontrar en e} tiempo posterior
al exilio. Entre éstos figuran los profetas de corte, quienes, por su condicién
de videntes, actian como consejeros de los reyes (por ejemplo, 2 Sm 24,11ss;
Neh 6,7). Por otro lado, los profetas del culto parecen haber formado parte
de] personal del Templo; como muestta el estudio histérico-formal de algunos
textos del AT (sobre todo de numerosos salmos), les competfan determinadas
funciones en las celebraciones litirgicas, como, por ejemplo, la proclamacién
de los ordculos de salvacién o el canto pablico de himnos de alabanza (cf,
1 Cr 25,1: se llama profetas a los cantores del templo designados por David).
Aunque, sin duda alguna, ese profetismo decae con el tiempo hasta conver-
tirse en una profesién de libre eleccién, y hasta quizd en una profesién here-
ditaria, se trata, segin el testimonio del AT, de auténtico profetismo.

De los profetas organizados profesionalmente se distancian de un modo
consciente, como directamente elegidos por Yahvé, los profetas escritores,
Estos aparecen a partir de la mitad del siglo virr (Amdés, Oseas, Isaias, Mi-
queas), y su actividad tiene lugar principalmente en los decenios histérica-
mente definitivos de la presién exterior (aqui se debe nombrar especialmente
a Jeremfas), del exilio (Ezequiel, Deutero-Isaias) y de la restauracién (Trito-
Isafas, Zacarias, Ageo). Por su modo de pensar, se encuentran en la misma
linea que los anteriores profetas individuales y las comunidades de profetas.
Unicamente se diferencian de ellos en que consideran que su misién es exclu-
sivamente, por asi decirlo, el anuncio de la palabra, la cual serd consighada
por escrito en parte por ellos mismos y en parte por sus discipulos {directos
o indirectos), siendo conservada as{ para los siglos siguientes como libros
candnicos.

La profecia decae en el judaismo posterior al exilio. En el puesto de los
profetas abundan los escritores apocalipticos, los sabios, los escribas. Sin
embargo, la falta de profetas aparece como un hecho doloroso (Sal 74,9}, y
nace la expectacidn de un profetismo mesidnico-escatoldgico: en los ltimos
tiempos de la salvacién volverd a brotar no sélo el carisma profético en ge-
neral y en una medida no conocida hasta entonces (Joel 3,1s), sino que en-
tratd en escena un gran profeta, a través del cual Yahvé, como en épocas
anteriores, mostrard claramente su voluntad (cf. 1 Mac 4,46; 14,41). Se le
espera como a Elfas que retorna (Mal 3,23; Eclo 48,10ss) y quizd también
como al nuevo Moisés (cf. Dt 18,18), y se ve en él al precursor o preparador
de los caminos del Mesias o al Mesias mismo. Esta miltiple expectacién pro-
fética se refleja en los escritos apécrifos del judaifsmo tardio, en la literatura
rabinica v también, desde luego, en los textos de Qumrdn (cf., entre otros,
1 QS 9,11: junto a las dos figuras del Mesias de Aarén y del Mesias de Is-
rael se espera a un profeta que probablemente, al menos en parte, fue iden-
tificado con el «maestro de justicia»).
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b) E! profetismo en el NT. El NT es claramente consciente de que con
la venida de Cristo ha comenzado la dltima etapa, la de la salvacidén, anun-
ciada por el AT (— Jesucristo). Un testimonio de esa conciencia ‘mesidnico-
escatolégica son justamente las frecuentes alusiones de los escritos del NT
al renacimiento del profetismo, que en tales escritos se presenta de tres for-
mas. Por de pronto, la primera aparicién de Jesds se ve acompafiada por el
renacer de esa profecia tanto tiempo enmudecida: palabras proféticas rodean
su nacimiento (Lc 1,41s.67; 2,255.36), y le precede una gran figura profética
(Mt 11,9s; Lc 1,76s), en la cual se cumple de alguna manera la espera del
retorno de Elias (Mt 11,14; no asi en el Evangelio de Juan, que reserva
exclusivamente a Jests el titulo de profeta),

Ademds, segiin el testimonio del NT, Jes#s mismo es profeta: el pueblo,
apoyado en su predicacién llena de autoridad y en su poder de hacer milagros,
ve en €l un nuevo profeta (Mt 21,11; Lc 7,16; 24,19; Jn 4,19), o un antiguo
profeta redivivo (Mt 16,14), o bien el profeta mesidnico por antonomasia
(Jn 6,14). Es clerto que Jestis jamds se designa a si mismo con el titulo de
profeta, aunque es consciente de serlo, como lo muestran diversas manifes-
taciones; su misién es la del predicador inspirado y prometido por Dios
(cf. Lc 4,17ss), y su destino es el de un profeta (Mt 13,57 par.; Lc 13,33).
Finalmente, el primitivo kerigma de Jerusalén llama expresamente a Jesis
«profetay y con un claro sentido cristoldgico (Hch 3,22s; 7,37). El judeo-
cristianismo ha construido su cristologia especifica sobre ese titulo de profeta
(cf. las Pseudo-Clementinas). Tal titulo, por el contrario, no ejerce una in-
fluencia decisiva sobre la primera cristologia catdlica. Sin embargo, es de
notar que también el titulo cristolégico de «Siervo de Yahvéy, asi como la
contraposicién tipoldgica Moisés-Cristo, que se puede observar a lo largo de
todo e] NT, suponen el concepto de profeta,

Peto no sélo Cristo, sino también Jos que creen en Cristo, aparecen en
los escritos del NT como profetas. En ese comiin profetismo neotestamen-
tario se realiza, por una parte, la promesa del AT de una sobreabundante
efusién del espiritu profético en la era de la salvacién (cf. Hch 2,17s); por
otra parte, la misidn terrena de Cristo se prolonga en una especial floracién
de profetas individuales (cf. Lc 11,49). Ahora bien, si fundamentalmente a
todo cristiano se le puede llamar profeta (cf. Hch 2,17s; 19,6; 1 Cor 14,1.39),
la profecia como carisma excepcional y don especial cotresponde sélo a indi-
viduos aislados. Por eso los Hechos de los Apdstoles pueden aludir a la acti-
vidad particular de algunos profetas cristianos en concreto (Hch 11,27s; 13,1;
15,32; 21,9ss). En los escritos paulinos aparece este profetismo como ca-
risma de primer rango (1 Tes 5,19s; 1 Cor 12,28; Rom 12,6) e incluso, en
cierta medida, como resumen absoluto de lo carismitico: los profetas son
colocados al lado de Ios — apdstoles (1 Cor 12,29; Ef 3,5; 4,11; f. Lc 11,
49; Ap 18,20; Did 11,3), junto con los cuales constituyen el fundamento
de la Iglesia (Ef 2,20). Los profetas desarrollan especialmente su misién en
la liturgia comunitaria: ellos parecen ser en tales reuniones las figuras y ani-
madores capitales (1 Cor 12-14; cf. 1 Tim 1,18; 4,14, as{ como Hch 13,1ss).
Finalmente, también en el Apocalipsis ocupa el profeta un puesto digno de




PROFETA 437

atencién: el vidente es consciente de su condicién de profeta (cf. 10,10s;
22.9); sus escritos son profecia (1,3; 22,68), y habla con la autoridad que
le corresponde (22,18s).

¢) Profetismo cristiano en la edad posapostblica de la Iglesia. La Iglesia
es el Israel de los dltimos tiempos; continia la misién de Jesids y estd, por
tanto, necesariamente dotada de espiritu profético; su misién es una misidn
profética. Estd edificada no sélo sobre los apdstoles, sino también sobre los
profetas como sobre un doble fundamento (cf. Ef 2,20); v si es justo subrayar
que el — ministerio apostdlico de Pedro tiene que continuar en la Iglesia
posapostdlica como misién fundamental, lo mismo puede decirse del profe-
tismo, igualmente fundamental y en la misma medida esencialmente nece-
sario.

La Didajé (cf. 10,7; 11,7-12; 13,1-7), asi como Justino (Didl., §2,1) v
Hermas (Herm[m] 11,5-9), muestra cémo el profetismo neotestamentario
continda realmente en el tiempo inmediatamente posterior a los apéstoles
y desempefia un gran papel en la vida de la Iglesia, Hacia fines del siglo 11,
sin embargo, por el abuso montanistico de la profecia, cae «sobre el espiritu
carismdtico de la Iglesia una escarcha que no ha vuelto jamds a quitarse del
todo» (H. U. von Balthasar). Ya Origenes parece no saber nada de que hu-
biera profetismo en la Iglesia de su tiempo. Posteriormente es eliminado
poco a poco de la vida oficial de la Iglesia el elemento profético, hasta llegar
a set absorbido por las demds funciones y ministerios (no necesariamente anti-
carismdticos ni acarismdticos). A pesar de todo, se tiene conciencia de que
lo profético debe subsistir y continuar de alguna forma en la Iglesia. Se
trata, en primer lugar, del antiguo — monacato, que —refiriéndose particular-
mente a los profetas precldricos del AT— se sitda en la linea de la «vida pro-
fética» (Bloc mpoomminde) v otorga el titulo de «profetas» a las figuras mds
destacadas entre los monjes. Ya en la — patristica v a lo largo de toda la
temprana Edad Media, se identifica, por otra parte, al profeta cristiano —esta
vez aludiendo 2 1 Cor 12,14— con el predicador v el exegeta. Todavia
Tomids de Aquino (§. Th. II-1I, 171-175) ve en la profecia la encarnacién
y el elemento capital de la carismitica cristiana. Sin embargo, la limitacién
de lo profético —tal como se hace undnimemente en la — teologia de aquel
tiempo— a un modo extraordinario de conocimiento y los consiguientes pro-
blemas psicoldgicos y ghoseoldgicos, asi como la reduccién del objeto propio
del conocimiento profético a lo futuro, todo ello es de una tremenda y fatal
trascendencia: el problema de lo profético en la Iglesia pierde por momentos
actualidad teoldgica y desaparece casi totalmente de la conciencia cristiana.,

A pesar de todo, siguen existiendo en todos los tiempos y zonas de la
Iglesia hombres proféticos. Son aquellos misticos que tienen —a partir de
una excepcional experiencia de Dios— una conciencia clara de ser enviados
y asumen la misién concreta de anunciar la palabra. Ejemplos de esta ~> mis-
tica profética nos los ofrecen, entre otros, Hildegarda de Bingen, la visio-
naria que predicaba la penitencia; Brigida de Suecia, Christi sponsa et canalis;
la mistica Catalina de Siena con sus exhortaciones, asi como Savonarola,
hombre dotado de auténtica indole y sentimiento proféticos. «El espiritu
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carismitico de la Iglesia apostélica nace del profetismo de la antigua alianza
y se desartolla hasta llegar a la mistica en la historia de la Iglesia; es lo que
marca la continuidad entre ambas» (H. U. von Balthasar).

d) Analogias en la historia de las religiones. Dejando totalmente a un
lado las llamadas formas menores de la profecia, que en todas partes se des-
arrollan y que comprenden las m4s diversas especies de adivinacién inductiva
e intuitiva, se dan en todas las religiones y culturas fenémenos proféticos.
De ello es ya consciente el AT. Por ejemplo, en el caso de Balaam, un extran-
jero al que el AT reconoce como auténtico vidente (Nm 22-24), Tampoco
se diferencian apenas los arrebatos en éxtasis de los profetas de Baal —en
cuanto a su manifestacién exterior (cf. 1 Re 18,20ss)}— y las comunidades
proféticas de la época de Samuel. Pero también algunas fuentes extrabiblicas
ofrecen lugares paralelos muy dignos de ser tenidos en cuenta, Por ejemplo,
en Mari (Mesopotamia) han aparecido cartas en las que, hacia el afio 1700
antes de Cristo, algunos sacerdotes —al parecer, sin haber sido invitados a
hacerlo— formulan profecias ante el rey en nombre de su dios (cf. M. Noth,
Gesammelte Studien zum AT, Munich *1960, 235ss). El relato de viaje del
egipcio Wen-Amon da cuenta de un acontecimiento acaecido hacia el afio
1100 a. C., en la ciudad fenicia de Byblos: con ocasién de un sacrificio, «el
dios se apoderé de un joven», provocando en él un éxtasis a fin de dar a
conocer uh mensaje suyo por medio de él (Gressmann, AOT 72), Sin em-
bargo, quien se encuentra mds préximo a los profetas biblicos de la época
cldsica es el homo religiosus de todos los tiempos y lugares, el cual, gracias
a un encuentro o una unién profundamente vivida con la divinidad, tiene
conciencia de que ésta le toma a su servicio y recibe el encargo de predicar
un mensaje. Entre éstos se encuentran no sdlo los grandes fundadores de reli-
giones (Zaratustra, Mahoma), sino también los antiguos poetas y pensadores
(por ejemplo, Sécrates), como se deduce del correspondiente empleo del
concepto griego de profeta.

3. Conciencia del profeta respecto a su vocacién y mision. El andlisis
de los textos biblicos demuestra que la estructura esencial del profetismo
consta de tres elementos estrechamente unidos: relacién del profeta con Dios,
cardcter de enviado y funcién de mediador.

a} Lo especifico de la relacién del profeta con Dios encuentra su mejor
manifestacién en las expresiones que intentan aclarar a] profeta el aconteci-
miento de su encuentro con Dios en la experiencia de la vocacién. Este en-
cuentro constituye el fundamento de una relacién comunitaria Gnica, indi-
vidual y directa entre Dios y el hombre: el profeta es elegido y santificado
por Dios, es decir, segregado (Jr 1,5); la mano de Yahvé ha venido sobre él
(1 Re 18,46), lo ha tocado (Jr 1,9) y descansa constantemente sobre él (Is
8,11; Ez 3,14); Yahvé se ha apoderado de él (Am 7,15), lo ha dominado
y seducido (Jr 20,7); el Espiritu ha entrado dentro de €l (Ez 2,2), lo ha
arrebatado (Ez 11.,5; cf. 1 Sm 10,6.10; 19,20.23), inundado (J1 2,28} y ungi-
do (Is 61,1; cf. 1 Re 19,16); es hasta tal punto el «hombre del espiritu»
(Os 9,7), que en el judaismo rabinico pudieron llegar a ser identificados los
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conceptos veterotestamentarios de «espiritu de Dios» y «espiritu santo» con
el de «espiritu de la profecia» (cf. Billerbeck, I, 126ss; II, 134ss). Asf se-
gtegado por Dios, el profeta se convierte en el bombre de Dios (DRI 2PN
por ejemplo, 1 Sm 2,27ss, como titulo especifico del profeta; utilizado tam-
biénen 1 Re 13,1ss) y en el amigo y confidente de Dios por cuanto participa
del secreto de sus planes y designios (Am 3,7; Sab 7,27; cf. In 15,15). Todo
esto —Ila eleccién, el haber sido tomado al servicio de Dios y la relacién de
confianza que de ahi se deriva— se resume en la significativa expresién teo-
logica que designa al profeta con el titulo de siervo de Yabvé (M 123 /raie
[6oUAog] OeoU). Junto a Moisés, David y el pueblo de Israel en conjunto,
los profetas son los «sietvos de Yahvéy» xeet’ éEax'ﬁv (cf. entre otros 1 Re
18,36; Am 3,7; Is 20,3; Esd 9,11; Dn 9,6, asi como Ap 22,9). Constante-
mente se encuentra en boca de Yahvé la expresién estereotipada: «mis sier-
vos, los profetas» (por ejemplo, 2 Re 9,7; Jr 7,25; Ez 38,17; Zac 1,6). Una
especial impronta profética reviste el «Ebed Yahvé» del Deutero—Isaias (Is
42,1; 52,13; 53,11), cuyas cualidades reflejan al mismo tiempo las figuras
de Moisés v Jeremias.,

b) El segundo elemento esencial del profeta biblico es su cardcter de
enviado y la consiguiente conciencia de su misién profética. El profeta es el
hombre de Dios vy el siervo de Yahvé porque Dios lo ha tomado a su setvicio
para que sea su colaborador. Ha sido investido del Espiritu para que pueda
actuar como representante legitimo de Yahvé. Ha sido escogido para ser envia-
do (cf. entre otros Is 6,8; Jr 1,7; 14,14s; Ez 2,3). Como enviado de Dios es,
de un modo similar al <<angel de Yahve» mensajero de Dios (IR2 [&yyehoe:
Is 44,26; Ag 1,13; Mal 3,1; 2 Cr 36,15; cf. Ap 22.8s) y boca de Yahvé
(Jr 15,19). Como tal, pregona por mandato y en nombre de Dios (Jr 11,21
y passim) el «mensaje» que le ha sido confiado: «As{ habla Yahvé...». Se
siente autorizado para decir a sus oyentes: «Oid la palabra de Yahvé», v
para reforzar su mensaje con la expresién autorizada de «ordculo de Yah-
vé» (M1 DR3), Ese hablar para Yahvé y en su lugar llega a convertirse cada
vez més, desde el tiempo de los reyes, en una cualidad caracteristica del autén-
tico profetlsmo

c) Sin embargo, el profeta es también —y ahi se apoya su tercera cua-
lidad esencial— — mediador entre Israel y Yahvé: no sélo estd al servicio
de Yahvé, sino también (y precisamente por ser siervo de Yahvé y en la me-
dida en que lo es) al servicio de Israel, que es tanto su pueblo como el
pueblo de su Dios. Por eso no sélo habla a Israel en nombre de Yzahvé, sino
también a Yahvé en nombte de Israel. Esa segunda funcién mediadora se
expresa principalmente en la intercesidn profética, la cual tiene tal relieve
en el AT que debe considerarse como una cualidad integrante de la esencia
del profetismo (cf. entre otros 1 Sm 12,17-25; 15,11; Am 7,2.5; Jr 18,20;
42.2-4; cf. 2 Mac 15,14). A Abrahidn, por ejemplo, se le llama profeta porque
intercede por los demds {Gn 20,7). Pero son principalmente Moisés (Ex 32,
10ss y passim) y el mesidnico «Siervo de Yahvés (Is 53,12) los que se pre-
sentan ante Israel como profetas de una forma especialmente marcada: se
declaran solidarios del pueblo al que han sido enviados y van tan lejos en este
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aspecto que se ofrecen ante su Dios a fin de sustituir (—> sustitucién) libre-
mente a su pueblo para la — expiacién de sus culpas, Los profetas ven tam-
bién esta funcién mediadora como una misién que les ha sido encomendada
por Dios: saben que han sido puestos por Yahvé como vigilantes (Is 21,11s:
Ez 3,17) y pastores (cf. Zac 11,4) de Israel y que tienen, por tanto, una
responsabilidad total sobre el pueblo (por ejemplo, Ez 3,17-21). Asf, los pro-
fetas pueden ser considerados como un don que Dios concede a su pueblo
(cf. Am 2,11). El antiguo Israel era consciente de ese estado de cosas, como
lo demuestra el titulo que otorga a sus profetas: padre (2 Re 6,21; 13,14
y passim; cf. Jue 5,7; Débora, como profetisa [4,4], es «madre en Israel»).

4. El profeta vy la recepcion de la revelacién. Construir una psicologia
del conocimiento profético tiene poco sentido como problema teoldgico; es
particularmente superfluo tratar de distinguir entre lo que, en la experiencia
misma del profeta, es «exteriot» y lo que es «intetior», entre lo que sucede
objetivamente y lo que no pasa de ser «meramente» subjetivo. Tales distincio-
nes —aun cuando pudieran establecerse— son totalmente ajenas al pensa-
miento del hombre hebreo.

a) Vision y audicién proféticas. La — revelacién comunicada por Dios
a los profetas puede, en general, realizarse como revelacién por la imagen
o como revelacién por la palabra. Con mucha frecuencia, sin embargo, estdn
mezcladas esas dos formas fundamentales del conocimiento profético. El pro-
feta —tanto si se trata de las primeras figuras de videntes como del tipo
cldsico de profeta— es esencialmente un widente. Bajo un especial influjo
divino, ve cosas y relaciones gue los hombres normales no ven; tiene «visio-
nes» (cf., por ejemplo, Am 1,9ss; Is 6,1ss; Jr 1,4ss; Ez 1-3; 8-11; Zac 1-6;
cf. también Lc¢ 10,18; Ap 1,11ss; 4,1 v passim). Aparte esas visiones sobre-
naturales, que suelen tener de algiin modo lo divino como cobjeto, el profeta
posee otra singular percepcién: ve mds alld de las cosas; aun las cosas y suce-
sos mds triviales son para €| transparentes y se convierten por ello en un
— simbolo; por ejemplo, una simple cesta (Am 8,1s), la rama de un almendro
(Jr 1,11), la manipulacién de una vasija en el torno del alfarero (Jr 18,1ss)
o las dolorosas experiencias de la propia vida conyugal (Os 1,2ss; 3,1ss). Para
la visién profética, todo puede convertirse en revelacidén, en signo e indicio
de la obra y de la naturaleza de Dios.

Sin embargo, mds importante y mds frecuente que la experiencia de las
visiones es la recepcidén de la palabra por el profeta, aunque tal recepcién no
pueda distinguirse netamente de la visién. La — palabra {92%), en efecto,
nunca es para el hebreo un intermediario metamente abstracto del conoci-
miento, sino siempre una cosa o un dato concreto. La «palabra de Dios»,
asi entendida, es el objeto propio y principalisimo del profeta biblico. El
profeta es, en primer término, el hombre de la palabra (cf. Jr 18,18); €l la
recibe de Dios para comunicirsela a los hombres: 1a palabra de Dios le alcanza
(por ejemplo, 2 Sm 7.4; Jr 1,2.4; cf. Lc 3,1s); Yahvé le habla (Os 12,11),
y ese hablar de Yahvé lo convierte en profeta (Am 3,8) y hace que la palabra
de Dios esté en su boca (cf. 1 Re 17,24, asi como Ez 2,8ss; Ap 10,9s). Al
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igual que la visién, la audicién profética adopta distintas formas: el profeta
puede recibir la palabra de Yahvé en audicién directa; pero también puede
desarrollarse en su interior por medio de una reflexién dirigida por Dios
y, por tanto, «inspirada», acerca de una revelacién anteriormente comuni-
cada; finalmente, puede también madurar de forma progtesiva y presentarse
de repente como un fruto de la auténtica intuicién o claridad perceptiva del
profeta, puesto que Yahvé ha abierto sus oidos y los hace estar constante-
mente alerta {ct. Is 50,4s).

b) Extasis v medios de excitacidn. No se puede negar que los profetas
experimentan vivencias extraordinarias y sobtenaturales (visiones, audicio-
nes, etc.} y que €stas van acompaiiadas a veces de estados parapsicolégicos
(cf. principalmente Ezequiel). Es sélo un problema de terminologia el saber
si estos fenémenos proféticos se pueden clasificar en el concepto genérico de
«éxtasis». Lo clerto, sin embargo, es que tales manifestaciones externas de
éxtasis no constituyen de ningiin modo la esencia de la profecia biblica. En
efecto, sélo en tiempos de Samuel, entre los grupos de profetas (cf. entre
ottos 1 Sm 10,5s.10ss), se da un profetismo extdtico y al mismo tiempo
auténtico; y esto ocurre como una forma primitiva y previa del profetismo
cldsico, notablemente condicionada por la época y el ambiente, Las grandes
figuras proféticas posteriores se distancian conscientemente de este tipo de
profeta. Cuando Amés dice que €l no pertenece a los profetas (7,14), quiete
decir que no tiene nada en comiin con los extdticos populares. A esto mismo
alude la observacién de que los primeros profetas escritores hablan muy poco
del espiritu, peroc mucho de la palabra de Yahvé. Esto significa que los pro-
fetas ven su auténtica misién no en manifestaciones entusiastas, sino en el
anuncio claro y razonable de la voluntad de Yahvé., Aun en las experiencias
extraordinarias (como episodios de vocacidn, visiones, arrobamientos) no se
trata de éxtasis —o, si se trata, es en una parte pequefifsima—: en tales
ocasiones no desaparece en modo alguno la conciencia del propio yo en el
profeta, sino que se eleva y se agudiza. No se produce ninguna despersona-
lizacién o fusién con lo divino, sino mds bien un desarrollo de la personalidad
en virtud de un encuentro y didlogo personal, intensamente vivido, que co-
loca al hombre ante una — decisién vy asi lo convierte en profeta. Del mismo
modo que la recepcién de la revelacidn, también su predicacién se efectiia
con plena conciencia, — libertad y responsabilidad. Lo mismo hay que decir
de los profetas de]l NT: aunque poseidos por el Espiritu, se diferencian clara-
mente, por su modo razonable y comprensible de hablar, de los glosélalos
extiticos. Por eso Pablo prefiere los primeros a los segundos (cf, 1 Cor 12,
10; 14,15s.23s).

- Unido al problema del éxtasis, se plantea y soluciona el problema de la
posibilidad de la excitacién profética. Las antiguas turbas de profetas conse-
guian llegar artificialmente, por medio de danzas cultuales, a estados extdticos
(cf. 1 Sm 10,5). Sobre Eliseo «viene la mano de Yahvé» al tiempo que un
misico toca la lira (2 Re 3,15s). No sucede asf, en cambio, con los profetas
posteriores: &stos se ven sorprendidos y dominados por Dios sin actividad
suya propia y frecuentemente contra su voluntad y sus inclinaciones perso-
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nales. La iniciativa proviene totalmente de Dios. Si el profeta pide a Dios
una palabra divina por propia iniciativa, puede muy bien ocurrit que Dios
permanezca mudo o que haga esperar a su profeta (cf. Jr 42,4.7). Y es que
el profeta no puede disponer de Dios y de su palabra, sino que es Dios y su
palabra quienes disponen del profeta. A pesar de esta fundamental pasividad
respecto a la recepcion de la revelacidén, es mucho lo que depende de la dis-
ponibilidad del profeta: debe estar despierto y aguardar, como el espia, la
palabra de Yahvé (Hab 2,1; cf. Ez 3,17s). Por eso puede san Pablo reco-
mendar a los corintios que aspiren al carisma profético (1 Cor 14,1.39) en
el sentido de que deben permanecer abiertos a él y estar a su disposicién.
Por el contrario, es posible negarse a ser profeta (cf. Ex 4,13s; Jr 15,19)
y destruir el espiritu de profecia en lugar de promoverlo (1 Tes 5,19s).

5. Formas de la — predicacion profética. a) Predicacién por medio
de la palabra. los profetas —ante todo los llamados profetas escritores—
ven su misién en proclamar la palabra de Yahvé y anunciar de esa forma la
voluntad de Dios. Esto sucede sobre todo en la predicacién por la palabra,
la cual —conforme a la misién y la indole personal de cada profeta— puede
tomar las més variadas formas segin la época y las circunstancias. La forma
mas frecuente y mds especificamente profética es lo que se llama ordculo o
mensaje. En él el profeta comunica de modo preciso y exigente la palabra
que ha recibido como llamada y exigencia directa de Dios, ya en clave de
castigo (amenaza), ya de salvacién (promesa). Cuando el profeta transmite
esas palabras de Yahvé, expresadas generalmente de modo conciso, actda
como heraldo de Dios. Por el contrario, en los demds casos de predicacién
por la palabra, en los que la reflexién personal se extiende a un campo mds
amplio, se muestra mds bien como predicador: como predicador profético,
puesto que habla con poder y presenta sus exigencias con una autoridad
absoluta que se funda en su experiencia personal de Dios y en su conciencia
de enviado (cf., por ejemplo, Jr 1,10.17s, asi como Mt 7,29 par.); asi ocurre
sobre todo en las palabras divinas de amenaza y de promesa que preceden
y dan ocasién a discursos de represién y de advertencia, pero también a veces
en predicaciones independientes v mds largas (por ejemplo, Ez 16,20). Junto
a éstas se encuentran las variadisimas manifestaciones literarias de origen
profano o sagrado: debates ante un tribunal, cantos liricos de queja, burla
o amor; himnos cultuales al lado de proverbios instructivos. De este modo,
toda forma de lenguaje puede convertitse en sopotte y revestimiento de la
palabra de Dios.

Esta predicacién profética es una palabra viva, hablada, que —en el caso
de los protetas escritores—— fue tijada por escrito relativamente tarde. Pero
también a veces los profetas tomaron notas escritas por orden expresa de
Dios (Is 8,1; 30,8; Jr 30,2; Ez 24,2; Hab 2,2; cf. Dn 12,4); incluso en
algunos casos, para llevar a buen término la predicacidn, sustituyeron la pa-
labra pronunciada directamente por la palabra escrita, destinada a ser leida
en publico {cf. Jr 36,2ss; Ap 1,3). Ezequie], en la visidn de su vocacidén,
recibe en forma de libro la palabra de Dios que ha de anunciar (2,8-3,3;
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ct. Ap 10,9s). Esto quiere indicar que la palabra de Dios puede convertirse
en palabra escrita y que, viceversa, la palabra escrita puede convertirse en
palabra viva de Dios por medio del predicador (y del exegeta), dotado para
ello de un poder espiritual y profético.

b} Predicacion por los bhechos. Junto a la predicacién por la palabra
figuran a menudo las acciones simbdlicas, una manifestacién tipicamente pro-
fética que normalmente tiene como finalidad avivar la atencién, a la vez que
subrayar y poner de relieve la palabra hablada. A veces pueden sustituir a
las palabras: Ahias de Silo, por ejemplo, divide su manto para indicar la
préxima divisién del reino (1 Re 11,29ss); Jeremfias ilustra el anuncio de la
préxima destruccién de Jerusalén rompiendo en pedazos una vasija de barro
(19,1.10s), v Ezequiel tiene gque imitar, por mandato divino, la marcha
precipitada de un hombre que va al destierro (12,6-11). Si en estos ejemplos
se trata de acciones breves y aisladas, hay otros casos en que la predicacién
simbdlica es mucho més prolongada: Isaias recibe el mandato de caminar
descalzo v desnudo durante tres afios (20,2s); Jeremias tiene que mostrarse
publicamente a lo largo de varias semanas con un yugo al cuello (27,2; 28,
10-12); Ezequiel permanece como invilido durante meses (4,4). Toda la vida
matrimonial de Oseas es, por otro lado, un gran signo 1nico en el que el
profeta experimenta y expresa la relacién Yahvé-Israel. También los nifios,
por los nombres que les son impuestos, son signos vivos de una verdad o de
una premonicién (Os 1,2-9). Ya el estilo pobre de vida y el manto de crin
que los primeros profetas llevan son una protesta viviente contra la debilita-
cién producida por la cultura cananea y el sincretismo que de ella se deriva
(entre otros, 2 Re 1,8; cf. Is 20,2; Zac 13,4). Todo se incluye en la predi-
cacién: la vida y la persona del profeta se convierten en «sighos» existenciales
(Is 8,18: nix /onuelov), tienen cardcter kerigmdtico y reciben valor simbdlico.

Ese modo tipico de predicacién profética desempefia también en el NT
un papel importante. No sélo el Bautista sitia su manera de vivir y de pre-
sentarse en la linea de los antiguos profetas (Mc 1,6 v passim), o el profeta
neotestamentario Agabo anuncia la préxima prisién de Pablo por medio de
una accién simbdlica (Hch 21,10s), sino —lo que es mucho mds— la misma
vida y predicacién de Jestis son en gran parte una predicacién simbdélica: sus
—> milagros no son sélo demostraciones de poder, sino ante todo signos;
igualmente algunas manifestaciones extrafias, como la purificacién del templo
(Mt 21,18s), sélo pueden ser entendidas como «sighos». Ese modo profético
de predicacién es continuado por la Iglesia: Ia existencia cristiana en general
y la vida apostélica en particular tienen cardcter simbdlico. Por eso deben
valorarse como simbolos reales de la era escatolégica ya comenzada la —» po-
breza y la — virginidad practicada a titulo de ~» imitacién, mientras que, por
otra patte, también el —» matrimonio cristiano significa a su modo, en el
misterio de Cristo y la Iglesia, la restaurada relacion de Dios con el hombre.
Pero también los demds —» sacramentos contienen elementos proféticos; sobre
todo, la —> eucaristia (y el —> culto cristiano en general): por referirse al
presente, al futuro y al pasado debe cumplir una clara funcién de predicacién
profética.
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c) Predicacién eficax. Finalmente es preciso subrayar —justamente en
relacién con el hecho de la predicacién cristiana, que en el NT se desarrolla
a través de la palabra v del sacramento— cémo la predicacién profética no
puede malentenderse como una predicacién intelectualista. Porque esta pre-
dicacién, en todas sus formas, es un hecho esencialmente dindmico, una accién
eficaz, de acuerdo con la nocién que los antiguos semitas tenfan de la palabra
y del simbolo. Los profetas no s6lo anuncian la palabra de Dios —su palabra
es palabra de Dios, lo cual excluye toda magia posible—, sino que la realizan
predicdndola: la palabra que, por medio de los profetas, Dios dirige a Israel
(Is 9,7) produce a su tiempo el fruto que en ella estd contenido como en
germen (cf. Is 55,10s); se convierte, en la boca del profeta, en fuego que
abrasa y en martillo que tritura (Jr 5,14; 23,29) y puede llegar a causar la
muerte (Ez 11,13). Ahi descansa tanto la grandeza como la tragedia de la
mision profética.

6. Contenido del mensaje profético, Cada profeta tiene su propio men-
saje y su propia «teologia». Sin embargo, todos los profetas coinciden plena-
mente —aunque varien en la acentuacién de matices— en que ¢! objeto de
su predicacién es tanto el presente como el futuro y el pasado de Israel.

a) En primer lugar, la predicacién profética plasma el presente de cada
momento histérico. Los profetas son esencialmente «mensajeros» y «predi-
cadores»; por eso su mensaje estd necesariamente relacionado con una situa-
cidn determinada y se dirige, al menos de forma primaria, a un auditorio
totalmente concreto, tinico, de un determinado tiempo y lugar. Por eso sucede
que los problemas y necesidades del correspondiente momento histdrico
encuentran un ancho campo en su predicacién, y el centro de su mensaje es
el Dios presente en cada momento y nunca una idea abstracta de Dios. De esa
presencia hist6rica de Dios, al mismo tiempo concteta y dinica para cada si-
tuacion, se derivan los tipicos imperativos proféticos: «jEscuchad!», «imi-
rad!», «jbuscad a Yahvé!» (Am 5,6), «jreconoced a Dios!» (Os 6,3), «jcreed,
callad, confiad!» {cf. Is 7,9; 30,15), y ante todo: «jarrepentios!» (por ejem-
plo, Jr 36,3; Ez 18,32; cf. Mt 3,2; 4,17 par.). El mensaje profético es, por
tanto, acusacién v advertencia, pero también consuelo (cf. Sal 74,9). Ademas
se espera de ese mensaje una respuesta a problemas muy concretos (cf. 1 Mac
4,46; 14,41). Precisamente por esa referencia a una situacién y un momento
concretos se diferencia la palabra del profeta de la doctrina sapiencial con sus
verdades y maximas mds bien abstractas y tedricas, independientes del tiempo
y de la historia. Esa referencia al presente caracteriza también la predicacién
de Jests y de las comunidades proféticas del NT, cuya misién consiste en pro-
porcionar exhortaciones (moapapubia) y consuelos (mapdxinote), para con-
tribuir de ese modo a la edificacién (olxodoun) de la Iglesia en cada tiempo
y lugar concretos de la comunidad reunida para la celebracién de la eucaristia
(cf. 1 Cor 14,3.31; Hch 15,32).

b) El profeta tiene también ciertamente el fururo ante sus ojos. Lo que
ha de venir —tanto el — juicio como la — salvacién venideros, pero sobre
todo Dios, que viene personalmente en el juicio y en la salvacién— es un
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elemento integrante de la esencia de su mensaje: su predicacién es esencial-
mente anuncio y promesa. También aqui, sin embargo, hay que observar
algo tipicamente profético. Sobre todo hay que decir que incluso las predic-
ciones proféticas sobre el futuro cumplen de una u otra forma una funcion
de actualidad. Jamds se trata de una presentacién de acontecimientos futuros
por si mismos, sino m4s bien de exigencias y promesas concretas que van
esencialmente dirigidas a amonestar o a consolar a las personas directamente
presentes en ese tiempo y lugar., El mismo modo profético de hablar sobre
el futuro se encuentra también en el NT. Basta pensar en las pardbolas de
Jesiis sobre su segunda venida o en el Apocalipsis: también el anuncio de la
parusia es esencialmente parénesis y pardclesis.

Estrechamente unida a esa orientacién «pastoral» estd la segunda cualidad
de la prediccién profética del futuro: la desaparicién o aparente falta radical
de profundidad cronolégica, es decir, la Hamada perspectiva profética. El
profeta ve todo inmediato: se trata de una constante venida de Dios; y la
salvacién o el castigo futuros estdn ya, por asi decitlo, a la puerta. Lo mismo
sucede con las predicciones del futuro en el NT: todo sucederd «en seguida»
(Lc 18,7s; Rom 16,20; Ap 1,1; 22,6). Esa visién comprimida y simplifica-
dora se explica por el hecho de que el anuncio profético del futuro no sélo
esta expresado en funcién del presente, sino que —y en esto reside su tercera
propiedad— adopta las formas de lenguaje que le impone cada época y lugar,
es decir, las imdgenes y conceptos que en un momento dado existen en Israel.
Ahora bien, las imdgenes y conceptos poético-teoldgicos utilizados por el AT
para las promesas futuras son esencialmente «abiettos», es decir, no tienen
una significacién univoca, sino capaz de evolucionar y variar de contenido.
Los mismos profetas podfan ya entrever en esos conceptos e imdgenes, por
encima de la actualidad y del futuro inmediato, los tltimos tiempos: recuér-
dese, por ejemplo, la promesa del Emmanuel en el Proto-Isaias, que debe
entenderse primariamente en sentido histérico, o el anuncio del nuevo Exodo
de salvacién segiin el Deutero-Isaias, que considera en primet término la sa-
lida de Babilonia. Pero, prescindiendo de todo eso, las promesas proféticas
—transmitidas oralmente y luego fijadas por escrito—, gracias precisamente
a la apertura de sus conceptos e imdgenes, son cada vez mds profundizadas,
espiritualizadas y puestas en relacién con las etapas mas lejanas de la salva-
cién. En esa que podriamos llamar su inagotable fuerza vital y en su pumbu—
dad de desarrollo radica la principal diferencia entre la auténtica visién pro-
fética del futuro y el género apocaliptico posterior, el cual tiene su origen no
tanto en una experiencia personal e inmediata cuanto en una combinacién
especulativa de elementos proféticos ya conocidos. La apocaliptica es un fruto
tardio del profetismo.

c) El profeta del AT tiene la vista puesta en el futuro, pero vive in-
merso en la actualidad. Este hecho —por extrafio que ello patrezca— hace
que hable insistentemente del pasado en su mensaje. El profeta, en efecto,
sabe muy bien que esa actualidad tiene no sélo un futuro, sino también un
pasado. Sabe que el Israel en que él estd radicado, al que él ha sido enviado
y cuya historia actual él vive y contribuye a configurar, tiene ya una historia
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detrds de si. Asi, por ejemplo, en la predicacién de Oseas (mitad del siglo virr)
se puede repasar la historia anterior de Israel en sus etapas principales: la
época de los patriarcas (12,3ss.13), el éxodo (2,17 y passim), el periodo del
desierto (9,10, etc.), la entrada a la tierra prometida (2,10), el abandono
posterior de Yahvé para adorar al dios Baal (por ejemplo, 9,10.15), los co-
mienzos de la monarquia (13,10s), los acontecimientos del tiempo de la
dinastia de Jehd (1,4), hasta el momento histérico en el que Oseas vive y
actia (1,1). Esas alusiones esporadicas al pasado de Israel son los elementos
que posteriormente, sobtre todo por obra de Ezequiel (cf. 16; 20), servirdn
para la composicién de impresionantes visiones de la historia, con sentido
en si mismas, cuya finalidad es poner vivamente de relieve la evolucién y el
ser de Israel, pero sobre todo su culpa histérica y la consiguiente hora del
juicio.

El profeta es, pues, consciente de estar dentro de una larga historia, en
la cual le corresponde a él una determinada misién. Misién que ve funda-
mentalmente —Jo mismo que los mds antiguos videntes y profetas— en con-
tinuar sin desviacién ese proceso histérico o en restablecerlo, esto es, en de-
fender al Israel constituido por las acciones salvificas e irrepetibles de Dios
en la historia —defendiendo a la vez la auténtica fe en Yahvé, la tnica que
conviene a su naturaleza— contra toda contaminacién, falsificacién, debilita-
cién o mezcla. Toda la predicacidén profética estd al servicio de esa misién
centrada en la historia de la salvacién. Tanto en la amenaza del juicio como
en la promesa de salvacién se trata siempre, en dltimo término, de reestable-
cer, renovar o profundizar la antigua relacién entre Yahvé e Israel. Por eso
las promesas de redencidn estdn vinculadas a la pasada historia de la salva-
cién, v el profeta ve y anuncia los futuros acontecimientos salvificos como una
imagen mds clara y mds amplia de esa historia pasada: Jeremias, por ejem-
plo, habla de la nueva alianza con la vista puesta en la antigua {(31,31ss); el
Deutero-Isajas anuncia el nuevo éxodo en analogia con la salida de Egipto
(52,11s; 55,12s), y siervo de Dios mesidnico, es descrito como un segundo
Moisés.

Esa excepcional visién bistérica, que presenta constantemente su mensaje
telacionado con el presente, el futuro v el pasado, es caracteristica de los
profetas biblicos, En ellos, por primera vez en la historia del mundo, se
desarrolla y hace sentir sus efectos una auténtica conciencia histérica. Asi, la
descripcién de la historia del antiguo Israel es obra de los profetas y profecia
al mismo tiempo. Esto es cierto, en primer lugar, de la grandiosa concepcién
del yahvista; pero también la obra histérica deuteronomista setia incompren-
sible sin el profetismo israelita. Pues el hecho de que Dios dirija los aconte-
cimientos mds diversos segiin un plan determinado y hacia un fin determi-
nado es un descubrimiento que hacen los profetas considerando el pasado a
la luz de su propia experiencia del presente y de su encuentro con Dios. Sélo
si se tienen debidamente en cuenta estos elementos proféticos serd posible
dar razén de la historiografia biblica y de la concepcién biblica de la historia
—de su grandeza y su originalidad— tanto en el AT como en el NT.
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7. La profecia como carisma e institucion. El profeta del AT es, como
elegido y enviado de Yahvé, su delegado y portavoz. Juntamente con los
demds portavoces de Yahvé —en especial el rey v los sacerdotes—, tiene
que tealizar, al servicio del Dios de la alianza, una misién concretisima en y
para el pueblo de la alianza. ¢En qué se distinguen esa misién y posicién
suyas de las de los demds portavoces? La respuesta a esa pregunta es tanto
m4s importante cuanto que proyectard su luz sobre los portavoces del pueblo
de la alianza del NT, sobre sus relaciones mutuas y sobre las funciones espe-
cificas de sus miembros. Porque lo mismo que en el Israel del AT se en-
cuentran junto al profeta el rey (o los principes o los ancianos) v los sacet-
dotes, del mismo modo colaboran en la Iglesia al lado del profeta y en unién
con él otros enviados de Dios, en primer lugar el apdstol, asi como el doctor
(Suddonahog) v los «ancianos» (mpecfSUtepot).

a) El profeta carismético y los minisiros institucionales. El profeta, en
su expresién mds genuina y cldsica, es (como el «juez» de los tiempos ante-
tiores al reino) llamado y habilitado directamente por Dios. En el polo opues-
to del profeta caristndtico se encuentta e¢l —> ministerio institucional, cuya
continuidad y legitimidad descansa sobre la sucesién humana (hereditaria o
por investidura). Una forma de este ministerio institucional es en el AT el
reino. ¢Cudles son las relaciones entre el profeta carismdtico y el rey insti-
tucional? Hay que decir, en primer lugar, que en el AT el reino, tanto en
lo que se refiere a su origen como a su continuidad, depende ampliamente
del profetismo: Sadl y David, por ejemplo, son designados y ungidos reyes
pot Samuel (1 Sm 10,1ss; 11,14ss; 16,125); Natén ejerce una influencia de-
cisiva sobre la sucesion en el trono de David y Salomén (2 Sm 7,12ss; 1 Re
1,11ss; 2,32ss); sobre todo en el reino del notte, la seguridad y continuidad
del reino descansa —en méxima parte— en manos de los profetas (cf. entre
otros 1 Re 11,29ss; 2 Re 9,3.6.12). En el NT encontramos un paralelo de esa
relacién reyes-profetas: también aqui los profetas carisméticos parecen des-
empefiar un papel importante en la eleccién y consagracién de los ministros
jerdrquicos e institucionales (1 Tim 1,18; 4,14; cf. Hch 13,1ss).

Ademads, los profetas del AT se presentan frente al rey de su tiempo con
una sinceridad sorprendente (cf. la mappnoia del NT). Son conscientes de
estar autorizados y obligados a criticar en nombre de Yahvé al ungido de
Yahvé: asi, por ejemplo, Samuel frente a Sadl (1 Sm 15,10ss), Natdn frente
a David (2 Sm 12,1ss), Elfas frente a Acab (1 Re 21,17ss), Isafas frente a
Acaz (Is 13,7s). Claramente se dan cuenta del peligro que amenaza a la ge-
nuina relacién entre Yahvé e Istael por parte de un poder jerarquico auto-
critico y absolutista, y consideran misién suya el contrarrestar todas las ten-
dencias que podrian debilitar el sefiorio absoluto que reivindica Yahvé. Es
imprescindible un correctivo profético de este tipo para que el ministerio
institucional no degenere.

Sin embargo, esta mutua relacién entre reyes y profetas no debe ser ge-
neralizada ni exagerada, porque el auténtico rey, aunque institucional, es al
mismo tiempo —seguin el testimonio y la expectacién del AT— carismético:
el rey, «segin el corazén» de Yahvé, no sélo es portador de un ministerio,
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sino también portador del espiritu (cf. 1 Sm 16,13; Is 11,1s), de suerte que
en los dltimos tiempos del AT David, rey ideal en una perspectiva mesi4nica,
serd designado con el titulo especificamente profético de «hombre de Dios»
(2 Cr 8,14; Neh 12,24.36). Lo mismo sucede con Moisés: por haber sido,
desde el punto de vista de la historia de la salvacién, la mds grande figura
de caudillo del pueblo antes de los reyes, es designado cada vez mds como
el profeta de Israel por antonomasia. Las mismas ideas se pueden encontrar
en el NT: Jesds es profeta (Siervo de Dios) e hijo de David al mismo tiempo;
los apdstoles son los portadores privilegiados del espiritu, y todo ministerio
en la Iglesia es y debe ser al mismo tiempo un carisma dependiente del espi-
ritu (ct. entre otros Rom 12,6ss). Por eso no se debe ver como una delimita-
cién y debilitacién contradictoria de lo carismdtico la constatacién de que en
los primeros tiempos de la Iglesia se acumulan en la tdnica persona del
—> obispo las misiones del profeta y del apéstol (cf. Did 15,1; Constituciones
apostolicas 11, 25). |

El segundo portavoz de la alianza que merece ser confrontado en esa
relacidn con el profeta es €l sacerdote (— sacerdocio) de]l AT. Como maestro
de la ley, el sacerdote ejerce una misién que, en el tiempo posterior al exilio,
serd acaparada cada vez mds por los doctores rabinicos de la ley, los cuales
forman también un cuerpo institucional. El profeta y el sacerdote (es decir,
el doctor de la ley) o —segtin la terminologia neotestamentaria— el wpopr)-
1 v el duddoxaioc, desempefian la misma funcién por cuanto ambos tienen
la misién de ensefiar y de anunciar al pueblo elegido la palabra de Dios. Los
dos realizan esto por encargo de Yahvé, aunque cada uno de forma distinta:
mientras ]a ensefianza sacerdotal mira a la defensa, conservacién y explicacién
de la — tradicidén, es decir, de la voluntad de Dios (— ley) ya revelada vy
transmitida de generacién en generacién, el profeta ha de anunciar la palabra
de Dios que le ha sido comunicada personal y directamente por el espiritu:
palabra eterna y también a veces palabra nueva que le haya correspondido en
suerte, Realmente, tampoco debe verse en esta diferencia fundamental una
oposicién absoluta, El sacetdote y el profeta, en efecto, pueden muy bien
realizar juntos su misién comin, como lo muestra claramente el AT (cf., por
ejemplo, 1 Re 1,32ss). Sin embargo, mientras el sacerdote (o el doctor de la
ley) transmite y conserva la tradicién, corresponde al profeta activar y vita-
lizar constantemente el tesoro de la fe apelando a su origen divino. La volun-
tad de Dios anunciada anteriormente se convierte en su boca en una llamada
ardiente: al contrario que los doctores de la ley, habla «con poder» (cf. entre
otros Mc 1,22.27). Pero precisamente esa autoridad con que habla el profeta
resulta sospechosa para el sacerdote profesional, que se siente responsable
de preservar la tradicién: se convierte entonces en oponente del profeta, en
el cual ve un competidor incémodo y desconcertante (cf. Is 28,7-13; Jr 8,8
y passim). Por eso los sacerdotes pretenden controlar a los profetas (cf. Jr
29,26). El judaismo llegard tan lejos en este aspecto que el carisma profético
serd totalmente absorbido por la interpretacién de la Escritura, y la profecia
sera sometida a una ley fijada de una vez para siempre como tinica autoridad
competente (cf. ThW VI, 818). En el NT, Jesis, justamente por su postura
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tipicamente profética frente a la tradicién, vuelve a despertar la enemistad
de los doctores de la ley, los cuales se apoyan en sus tradiciones; Jests ve
en su mentalidad el mayor peligro para una relacién viva con Dios (Mt 23;
cf. también 2 Cor 3,6). A pesar de todo, en su Iglesia habrd un puesto para
el maestro al lado del profeta; también ¢! magisterio es un carisma, y la
doctrina del maestro estd dirigida por el Espiritu, aunque tienda en primer
término a la explicacién de la revelacién transmitida (cf. 1 Cor 12,28s; Ef 4,
11). En realidad, como ensefia la historia, 1a Iglesia estd constantemente ame-
nazada por el mismo peligro que pes6 sobre el judaismo: que lo profético
se vea obstaculizado por el magisterio institucional. Ambos, sin embargo, el
maestro y el profeta, tienen —tanto en el viejo como en el nuevo Israel—
su misién propia e intransferible que realizar.

b} Ei profeta y el culto. Es conocida la postura megativa del profeta
frente a lo cultual, postura que se manifiesta en la llamada «enemistad contra
el culto», Las manifestaciones polémicas frente al culto, especialmente fre-
cuentes en los primeros profetas escritores (por ejemplo, Am 4,4s; 5,21ss;
Os 6,6; Is 1,10-17; Jr 6,20), pueden en parte explicarse como «negaciones
dialécticas» exageradas; van dirigidas principalmente contra el culto de su
tiempo, adulterado pot el sincretismo pagano. No se debe, sin embargo, negar
que existe un auténtico escepticismo profético frente al culto. Precisamente
por razén de su experiencia viva de Dios, los profetas reconocen instintiva-
mente el peligro con que lo cultual amenaza a la religién: el rito —como
todo lo institucional-— lleva consigo el peligto de convertitse en un valor
absoluto, de llegar 2 un formalismo rigido y hasta de convertirse en algo
mecanico y mdgico; en lugar de ser medio y ocasién de un encuentro personal
con Dios, se convierte en muro de separacién entre Dios y el hombre. Desde
este punto de vista, las manifestaciones de Jests contra el culto o el templo
—relacionadas expresamente con los profetas del AT— deben considerarse
como tipicamente proféticas (cf. Mt 9,13; 15,7; 21,13 par.).

Por otra parte, el profeta tiene también, como puede igualmente dedu-
cirse del AT, una relacién con el culto claramente positiva: el mismo Isaias,
que tiene palabras tan duras contra el culto, ve a Yahvé, en la visién de su
vocacion, que estd en el templo como en su trono, y anuncia el sefiorio me-
sidnico del santuario escatolégico de Sién (6,1ss; 2,2s); Moisés, Samuel, Elfas,
Jeremfias, Ezequiel y el mismo Bautista son de familias sacerdotales o ejercen
funciones sacerdotales; Ezequiel tiene, en el exilio, la visién de un culto
nuevo y definitivo (40-48); la reconstruccién del templo después del destierro
se debe a la actividad de los profetas Zacarfas y Ageo. Aun prescindiendo de
los hipotéticos profetas profesionales del culto o del templo, la historia de
las formas demuestra que el culto influyé profundamente en la predicacién
profética e incluso que no pocos textos proféticos tuvieron su puesto original
en la liturgia, en la cual fueron predicados o leidos por primera vez (asf, pro-
bablemente Nahtn, Habacuc y parte del Deutero-Isafas). Por eso el culto
tiene en el AT hebreo una signiftcacién profética; y, viceversa, uno de los com-
ponentes del profetismo es el culto. Este hecho fue reconocido v confirmado
por los traductores griegos. En efecto, el ntpogritng griego, vocablo con que
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ellos traducen el ¥°23 hebreo, llegd a adqu1r1r en el griego prebibhco un
excepcmnal matiz sacrn cultual: los mpooTitan griegos ejercieron un ministe-
rio sacerdotal en los sanmarms de los ordculos; ademds, el término TpoQTNE
se empled en Egipto, ya desde el siglo m1 a. C., como titulo normal para
designar a determinadas clases sacerdotales (cf. ThW VI, 793). Finalmente,
también en el NT ha conservado la terminologia profética un estilo linirgico,
pues Tpo@TTeVELY puede tener, entre otros, el significado de cantar himnos
de alabanza (Lc 1,67; 2,36; cf. Hch 19,6). Asi, los profetas cristianos del NT
ejercen dentro del culto esa doble funcidén mediadora que constituye la esencia
del profeta biblico: hablar al pueblo en nombre de Dios y dirigirse a Dios,
con peticiones y alabanzas, en nombre del pueblo. Este elemento ]_ZJI'ﬂfEthU
conserva vivo el culto y lo preserva de esa sequedad sin espiritu de Ja que
lo puramente institucional, por su naturaleza, sélo con dificultad se ve libre.

c) La profecia como institucién. En el AT, lo profético estd relativa-
mente ligado a lo institucional de dos maneras: por un lado, determinadas
manifestaciones histéricas del profetismo del AT se presentan revestidas de
formas institucionales. Este es el caso clarisimo de las hermandades de pro-
fetas precldsicos, en las cuales el profetismo ha cristalizado en una forma
comin de vida y en una clase social mds o menos delimitada (cf. 1 Re 20,
35ss; 2 Re 2,3ss v passim). Este modo de profetismo no es necesariamente
incompatible con un auténtico espiritu caristndtico. Asf lo demuestra la rela-
cién maestro-discipulo existente entre Elfas y Eliseo: Elias llama a Eliseo
para ser su sucesor (1 Re 19,19s) y hace pasar a €l su carisma profético (2 Re
2,9.15; cf. 1 Re 22,21s.24, asi como la pretensién de que el ministerio de
los ancianos con sus aspectos proféticos es de origen mosaico: Nm 11,17.
25-29). Todo esto demuestra cémo no sélo en el sacerdocio v en la realeza
tradicionales, sino también en el profetismo, es posible una cierta transmisién
de la fuerza carismdtica por medio de la sucesién. Por otra parte, en e] AT
el profetismo se convierte en una institucién, del mismo modo que las mi-
siones sacerdotal y real, por ser un elemento fijo y constante en Israel.

De esa continuidad institucional nace €l peligro de que el carisma profé-
tico, que por su misma naturaleza es «libre» —el mismo Yahvé se preocupa
de la sucesidn al suscitar constantemente un nuevo «Moiséss» (Dt 18,15.18)—,
se identifique excesivamente con las instituciones «comprometidas», se con-
vierta en una profesion y pierda por ello, junto con la espontaneidad de su
contacto directo y carismético con Dios, lo que le es mds esencial y espe-
citico. Este peligro ha afectado realmente al profetismo de] AT —y otro tanto
se puede decir de su continuacién neotestamentatia—: junto al profeta por
vocacién existe también el profeta de oficio {cf. entre otros Jr 23,9-40; Ez
13; Zac 13,2-6).

d) Profetas auténticos y profetas falsos, Ya en el AT hay falsos pro-
fetas, es decir, hombres que se atreven a presentarse como profetas sin haber
recibido de Dios la necesaria vocacién y capacitacién. También el NT sabe
de estos falsos profetas (Yeudompogiirat: Mt 7,15; 24,11 par.; 1 Jn 4,1 y
passim). De ahi nace el problema de los criterios que permiten distinguir al
profeta falso del verdadero. Esas caracteristicas distintivas coinciden amplia-
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mente en ambos Testamentos, lo cual demuestra una vez mds la unidad del
fenémeno profético en la Biblia. Segin el AT, el primero y auténtico criterio
del profetismo es la conciencia personal que tiene el profeta de haber sido
enviado y la necesidad irresistible de hablar en nombre de Yahvé. Ese ethos
profético ofrece al mismo tiempo la pista para distinguir lo legitimo de lo
inauténtico, y con ello la posibilidad de desenmascarar a los falsos profetas
(cf. entre otros Jr 20,9; 23,16; Am 3,8). También el NT estd convencido
de la necesidad de tal criterio carismdtico, pues sitda junto al profeta al hom-
bre especialmente dotado del carisma de la «discrecién de espiritus» (8uvdxpt-
owg Ty mvevpatwy: 1 Cor 12,10); porque en definitiva sélo aquel que
tiene en si mismo el Espiritu puede decidir qué es lo que viene de Dios y lo
que no viene de él (cf. 1 Cor 2,11),

A ese criterio mds subjetivo se suman algunos criterios objetivos. Entre
ellos figura la realizacién de lo predicho (Dt 18,22; Jr 28,9.15ss), a lo cual
corresponde aproximadamente en el NT el conocimiento profético de pensa-
mientos ocultos (1 Cor 14,24s). En cambio, el milagro —aunque parezca
sorprendente— no desempefia un papel esencial: en el AT sélo Elias y Eliseo
aparecen como taumaturgos excepcionales juntamente con Moisés; en el NT,
el milagro, que es objeto de un auténtico carisma (1 Cor 12,10.29 v passim),
deja ya de ser un signo profético de credibilidad por el hecho de que en los
dltimos tiempos también los falsos profetas realizarin milagros (cf. entre
otros Mt 24,24; Ap 13,13). Por ello, tanto en el AT como en el NT los
criterios que se admiten como vélidos son la doctrina y 1a vida del profeta:
la predicacién del profeta verdadero estd de acuerdo con la de sus legitimos
predecesores (Jr 28,7ss), y la profecia neotestamentaria, para ser auténtica,
debe estar de acuerdo con los principios fundamentales de la fe cristiana
(cf. 1 Jn 4,1ss; 1 Cor 12,3; Did 11,3). Afiddase el criterio moral: aquel cuya
vida no responda a las exigencias de Yahvé no es su enviado (cf. Jr 23,14;
29,23). Por otto lado, segin los criterios cristianos, es verdadero profeta
quien vive en si mismo lo que predica y exige (Did 11,10), quien lleva «el
estilo de vida del Sefior» (Did 11,8) y cuya predicacién produce buenos frutos
(Mt 7,16; cf. Ap 2,20): su palabra conmueve, da valor y edifica (1 Cor 14,3).
A estos signos morales de reconocimiento pertenece también la independen.
cia del profeta verdadero, que no es un adulador ni un oportunista (cf. Jr 23,
17; Miq 3,3), es decir, jamds obra en provecho propio (Did 11,9.12), sino
que estd siempre a disposicién de su Dios y de su pueblo (¢f. Ez 13,5). Una
daltima caracteristica distintiva es que el profeta de oficio tiene siempre y para
todo una respuesta a mano, mientras que e} profeta por vocacidén permanece
a veces mudo, porque no puede mandar a su antojo sobre la palabra de Dios,
sino que tiene que aguardar la hora de la revelacidn.

8. El destino del profeta. Desde el momento de su vocacién, el profeta
ya no es duefio de s{ mismo. Dios se ha apropiado de su vida para disponer
de ella. No sélo envia al profeta a su pueblo, sino que se lo entrega. La per-
secucién y el martirio pertenecen a la esencia del profeta biblico; basta pensar
en Elias (1 Re 19,10.14), en Jeremias (Jr 11,18ss; 20,2; 26,8ss; 37,15s) o
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en el «Siervo de Dios» del Deutero-Isafas, en cuya imagen estdn reunidas no
s6lo la grandeza, sino también toda la tragedia de la vida del profeta: una
tragedia que, justamente por su aparente falta de sentido, se convierte —tanto
para el profeta mismo como para el pueblo que le ha sido confiado— en
fuente de bendicién y salvacién (cf. Is 50,6; 52,14-53,12). Este tema del
profeta perseguido es empleado por el NT no s6lo como recurso parenético
(Mt 23,31; Hch 7,52): Jesis se sitGa conscientemente a si mismo y a sus
ap6stoles en la larga fila de los profetas perseguidos, pues sabe que tanto su
destino como el de los suyos es el destino de los profetas (cf. Mt 5,12; Lc
13,33).

Sin embargo, el martirio propio del profeta tiene lugar en su interior: la
mano de Yahvé pesa sobre él. Como «hombre de contradiccién», odiado pox
los suyos, es un solitario y se siente abandonado, engafiado, traicionado y en-
tregado a la burla por su Dios (Jr 15,10.17s; 20,7). La palabra de Dios lo
destruye (Jr 20,9), y tiene que sufrir en si mismo las amenazas que dirige
a los demds (Is 21,3). Se ve obligado a hacer aquello que le resulta m4s
odioso (Ez 4,12ss) v a destruir aquello de lo que él mismo depende (Jr 1,10).
Sabe ademds de antemano que todos sus esfuerzos no servirdn de nada e
incluso que por su predicacidén se aumentard tremendamente la culpa y la
caida del pueblo (Is 6,9s; Ez 3,7.11).

El profeta es, por tanto, un hombre destrozado por dentro y por fuera.
Siente, sin embargo, 1a grandeza de su vocacién y de su misién no sélo como
una carga, sino como una gracia. De una u otra forma experimenta constante-
mente la cercania de su Dios que lo hace feliz y le da Ia fuerza y la seguridad
de no haberse esforzado en vano, sino de haber sido elegido y amado (cf. Is
49,1-4). La verdadera grandeza que la religién revelada israelita y cristiana
debe agradecer a sus profetas consiste en esa personalizacién e intensificacién
de las relaciones con Dios.
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