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PREMISA

“Estan equivocados por no comprender las Escrituras” (Mt 22, 29).
El reproche de Jesiis a los saduceos podria dirigirse también a quien
posee cierto trato con la Biblia pero no busca con mayor plenitud su
comprensidn a fin de llenarse de “conocimiento... con todo el saber e
inteligencia que procura el Espiritu” (Col 1, 19).

El sendero que hay que recorrer para “crecer en el conocimiento”
(Col 1, 10) es ciertamente fatigoso, exige investigacion paciente,
reclama un acercamiento a un mundo desenfocado por la lejania en el
tiempo y en espacio. Por esto, antes de entrar a escuchar a cada uno de los
profetas, es necesario ponerse al tanto de los datos si se quiere técnicos y
quiza aridos que ofrecemos en los primeros capitulos y en algunos
parrafos introductorios. Pero sblo asi puede el conocimiento biblico
superar el estadio de la simple escucha y dar paso a actualizaciones
concretas no vinculadas estrictamente a los propios sentimientos o pun-
tos de vista.

Este encuentro con el profetismo se basa esencialmente en la lectura
de los textos llevada a cabo con métodos diferentes segin los diversos
profetas: lectura temética para Amés y Oseas, lectura continua en el
“rollo de Isaias”, lectura sicolégica y religiosa para Jeremias, lectura
simbolica para Ezequiel, lectura “cursiva” para Daniel, lectura esencial
y sintética para los demas textos proféticos.

Estas paginas, destinadas sobre todo a un estudio amoroso pero
calificado de la teologia que expresa la profecia, alma de la religién
biblica, dejan un espacio libre a cada lector. A saber, el campo de su
existencia y de sus pensamientos en los que debe sembrarse la Palabra
profética para fructificar “‘unos, ciento: otros, sesenta; otros, treinta...”
(Mt 13, 8).

Alli el gran Maestro es Cristo mismo que, como a los discipulos de
Emaiis, “comenzando por Moisés y siguiendo por los profetas, explica
cuanto se refiere a él en toda la Escritura” (L¢ 24, 27).



PRIMERA PARTE

LA FISONOMIA
DE LOS PROFETAS



Es indiscutible la fascinacién que ejercen los profetas. Su libertad
frente a las estructuras sociopoliticas y “eclesidsticas”, su vivisima capa-
cidad de intuicion, el fulgor de su palabra y carisma los convierten en
ciudadanos de nuestro mundo y contemporaneos de nuestra historia.

Pero en esta simpatia puede esconderse un riesgo. Al describir su
fisonomia puede sentirse violentamente la tentacién de trazar muchas
lineas con los colores de la parasicologia: el mismo extrafio término
hebreo nabi, ;no sugiere acaso el espumajear y la delirante excitaci6n del
estado méntico? Ademds, para una inconsciente pero ya sélida tradicién
popular, el profeta es por excelencia el adivino, el que se proyecta hacia la
contemplacién y descripcion de una “televisién” ideal del futuro.

Es verdad que se pueden percibir estos rasgos en el profetismo
biblico: Sail estd convencido de que se pueden recuperar las asnas
perdidas a través del profeta (1S 9,6-10y 10, 16); Elias hace llover fuego
del cielo tanto durante la prueba del Carmelo (1R 18) como sobre los
cincuenta hombres de Ocozias (2R 1, 10); Ezequiel parece padecer con
frecuencia las connotaciones de un sicopata, cae incluso en la catalepsia
(Ez 3, 15), atraviesa crisis de afasia (3, 26; 24,27, 33, 22), lo acometen
formas transitorias de hemiplejia (4, 4-6). La lista de tales fen6menos
siquicos preternormales podria pormenorizarse aiin més, sobre todo en el
ambito del profetismo racional o del de las “cofradias” proféticas (1R 18,
13; 2R 2, 3, de los llamados también “hijos de los profetas™) y natural-
mente esta fenomenologia podria mds bien remitir al sicoandlisis. Cite-
mos sélo un curioso episodio vivido por Saiil recién consagrado rey en
forma privada por Samuel.

“Samuel dijo a Sail: Vete a Loma de Dios... te topards con un giupo de
profetas que baja del cerro en danza frenética, detras de una banda de
arpas y citaras, panderos y flautas. Te invadira el espiritu del Seior, te
convertiras en otro hombre y te mezclaras en su danza” (1S 10, 5-6).



Es natural que en esta atmdsfera efervescente el profeta se convierta
a menudo en “otro hombre”, un espectro absurdo de ojos de fuego,
pronto a hacer que dos osas destrocen a 42 jovenzuelos que se burlaban
de su calvicie (caso de Eliseo en el camino de Betel, segiin 2R 2,23-24).
Era obvio también que floreciera 1a moda del profetismo en aquellos que,
con pocos escripulos, gustaban de rodearse de un halo de prestigio o
sacralidad: la historia de la monarquia se¢ halla toda esmaltada de la
arrogancia de los “falsos profetas” que con sus entusiasmos pagados
poblaban las cortes reales y ofrecian profecias encomiasticas. Es asi
como, Unicamente Miqueas se atreve a dibujar a Acab un sombrio
horizonte, mientras que los cuatrocientos profetas burdcratas anuncian
triunfos (1R 22, 5-28); y Jeremias es maltratado por Ananias, profeta
oficial (Jr 28), y tiene que escribir cosas amargas en su “carta a los
desterrados”.

“No se dejen engafar por los profetas y adivinos que viven entre
ustedes; porque les profetizan embustes en mi nombre, y yo no los envié”
(Jr29,8-9). La plaga del falso profeta que se presenta ‘‘con piel de oveja,
pero por dentro es lobo rapaz” (Mt 7, 15) es una triste constante en toda
la historia de Israel, incluso después de la caida de Jerusalén y del
destierro. Ezequiel dedica todo un capitulo (el 13) a lanzar invectivas
contra esas “raposas entre ruinas” (v. 4), contra las profetisas que “cazan
a las gentes de mi pueblo para medrar ellas” (v. 18).

Se da por descontado que esta clase de profetismo florece también
entre fos pueblos de los contornos: egipcios, asirios, fenicios tienen sus
clases proféticas estructuradas en poderosos sindicatos. El caso de la
simpatica figura de Balaam (Nm 22-24) que, antes de asistir atonito al
encantamiento de la asnilla que habla y convertirse en cantor de Israel a
causa de Dios que le obliga a bendecir en lugar de maldecir (Nm 24, 9),
tiene puestos sus servicios magicos al servicio de un soberano. “Asi dice
Balak, hijo de Sipor: No rehises venir a verme, pues te haré muy rico y
haré todo lo que me digas. Ven, por favor, a maldecirme este pueblo”
(Nm 22, 16-17). Los profetas de Baal se cuentan por centenares e incluso
en las provincias de Israel bajo el gobierno de Acab, dominado por
Jezabel, su mujer, fenicia por nacimiento y por religion. Elias en la
cumbre verdegueante del Carmelo, antes de la gran ordalia, declara: “He
quedado yo solo como profeta del Sefior, mientras que los profetas de
Baal son cuatrocientos cincuenta” (1R 18, 22).

No es entonces de extrafiar que el término nabi’y su paralelo vidente
(1S 9, 9; 2R 17, 13) sean condenados por los verdaderos profetas.
Jeremfas en su breve tratado sobre el falso profetismo (23, 9-40) no
abriga dudas: “los profetas de Jerusalén... para mi son todos sus vecinos
como Sodoma y Gomorra” (Jr 23, 14). Miqueas con acrimonia pinta el
simbolo del profeta, la boca, como una muela de molino que lo devora
todo: “cuando tienen algo que morder, anuncian la paz y declaran una
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guerra santa a quien noles llene la boca” (Mi 3, 5). Amés, frente al poder
sacerdotal que lo excomulga, se gloria de no ser “profeta ni hijo de
profeta” (7, 14) como los detentores de la profecia oficial. Ezequiel
alcanzara la paradoja del profeta que tendra que profetizar *“contra los
hijos de Israel” (13, 2).

Una vez despejado el terreno de estas larvas de profetismo, es
necesario fijar la atencion en el rostro incorrupto del profeta auténtico,
al que no deforman farsas ni banalidades secundarias. La mejor descrip-
cioén se obtiene s6lo a través de la lectura y trato familiar con sus paginas.
Exactamente como hacian ciertos pintores judios de “arte pobre” que
desde el renacimiento hasta el 700 pintaban el rostro de un profeta
delineando su figura con la transcripcién completa del texto hebreo de su
libro.

Podemos, sin embargo intentar un primer esbozo sintético partiendo
de dos frases del Exodo que concretizan las relaciones entre Moisés,
orador desgarbado, y su hermano Aarén, “intérprete” suyo. Leemos en
Ex 4, 16: *“Aardn hablara al pueblo en tu nombre, €l seré tu boca, tu serés
sudios” y en Ex 7, 1: “Mira, te hago un dios para el faradn, y Aarén, tu
hermano, seré tu profeta”. Con terminologia moderna podriamos defi-
nir, pues, al profeta como portavoz de Dios. Se pinta felizmente al
“Siervo del Sefior”, figura mesianica con connotaciones proféticas, como
el hombre que tiene lengua y ofdos explicitamente disefiados por Dios:
“Mi Senor me ha dado una lengua de iniciado, para saber decir al abatido
una palabra de aliento. Cada mafana me espabila el oido, para que
escuche como los iniciados” (Is 50, 4-5). Miqueas describe sugestiva-
mente en una sola frase la esencia toda de la profecia como Palabra de
Dios: {“Oigan! El Sefor llama a la ciudad, escuchen, tribu y sus asam-
bleas” (6,9). Y Amés compara la necesidad de la palabra profética a la
necesidad elemental einstintiva del agua y del pan: “Llegarandiasenque
enviaré hambre al pais: no hambre de pan ni sed de agua, sino de oir la
palabra del Sefior” (8, 11). El término mismo profeta, de origen griego,
trata de expresar sobre todo este aspecto aunque no excluya a otros. La
raiz lingiiistica que indica hablar (femi) va, en efecto, precedida por la
preposicién pro- que en griego sugiere la declaracion en lugar de otro que
resulta su inspirador primario. Pero hace pensar también en la proclama-
cién solemne delante de la comunidad y no excluye el componente
secundario del futuro que el profeta a veces intuye y pre-anuncia.

Pero el elemento esencial esta precisamente en ese ser “‘que anuncia
las palabras de Dios a los hombres”, como escribia Agustin. El profeta es,
por tanto, ¢l hombre del presente, involucrado en las vicisitudes concre-
tas de su historia, de la politica y de la economia y no proyectado hacia
miticos suefios lejanos. No se lo puede comprender desarraigiandolo de
su tiempo, porque su misién es por excelencia la de descubrir los “signos
de los tiempos”. Por este motivo las colecciones de los oraculos proféti-
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cos, fuera de la trama interna de alusiones y datos historicos que ofrecen,
se abren colocandose siempre en su trasfondo histérico(Am 1, 1;1s 6, 1;
Jr1,2;Ez 1,2-3; Ag 1, D).

Precisamente por esta razén asiste Samuel a un viraje decisivo del
estado de Israel, a saber, el ingreso de la monarquia (1S 8); Natin
puntualiza con su palabra los momentos cruciales del esplendor y las
debilidades de David (2S 7 y 12) y Ajias de Silo es testigo simpatizante
de la escision de los dos reinos —norte y sur— a la muerte de Salomén
(1R 12).

El profeta es en esta forma el simbolo mds auténtico de la religién
hebrea que tiene a su base una fe fundada no en abstractos articulos
teoldgicos, sino en una cadena de intervenciones histéricas de Dios (Dt
26,5-9;Jos 24,2-13). Sin la voz del profeta, la historia se reduciria a una
nomenclatura de fechas, de acontecimientos neutros y destinos impon-
derables, con su voz emerge el esplendor profundo oculto bajo la envol-
tura contingente de las politicas, de las diplomacias, de la agitacién
humana. La libertad de Dios que en la historia escoge el lugar privile-
giado para reverlarse es el tema-base del mensaje profético. Por este
motivo el canon hebreo con una feliz intuicién llamé Profetas anteriores a
diferentes libros histéricos de la Biblia —Josué, Jueces, Samuel, Reyes—;
su calidad es idéntica a la de los Profetas posteriores que vamos a leer
ahora. Por esta atencion extrema a las lecciones contenidas en la historia
y, no sdlo a causa de dotes metasiquicas de prevision, sabe el profeta
intuir la légica de fondo con que Dios traza su plan salvifico y, por lo
mismo sabe entrever su futuro desarrollo. Hombre del presente, el pro-
feta ofrece un mensaje que supera las fronteras temporales limitadas y
que se dilata en un compromiso futuro y universal, vinculado a las
constantes de la obra de Dios en la historia. El profeta se convierte asi, en
Ia actualizacién que hace el creyente, en el hombre de nuestro presente.

El modelo de todo profetismo: Abrahdn, Moisés, Elias

Abrahdn es la raiz de la fe de Israel e igualmente el comienzo del
pueblo en el cual “se bendecirdn todas las naciones de la tierra” (Gn 12,
3). Espont4dneamente se le considera también como la figura ideal del
profeta de todos los tiempos. Asilo deline6 una de las grandes corrientes
teoldgicas que han meditado y transmitido las vicisitudes de los patriar-
cas en el libro del Génesis, la llamada Tradicién elohista (siglo VIII aC).
En la célebre pericopade Gn 15, 1-6, tan apreciada por Pablo (Rm 4, 3),
se introduce en escena dos veces a Abrahan con la terminologia tipica de
la revelacién profética: “En aquellos dias Abrahan recibid en una vision
la palabra del Seiior... (v. 1). El Seiior le dijo lo siguiente” (v. 4).
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En la vocacién profética el Sefior presenta a menudo una sefial en
forma casi dramatizada. Jeremias reevoca asi los momentos de esa
experiencia: “El Sefior me dirigi6 la palabra: ;Qué ves Jeremias? Res-
pondi: Veo una rama de alerce”. Y con el caracter alusivo que en hebreo
hace posible la asonancia “alerce” (shaged) y estar alerta (shoged), el
Seiior explica: “jBien has visto! Que alerta estoy yo para cumplir mi
palabra” (Jr 1, 11-12). La misma técnica se sigue en la vocacién de
Abrahan: “El Sefior lo sacé afuera y le dijo: Mira al cielo; cuenta las
estrellas si puedes. Y afiadi6: Asi serd tu descendencia” (Gn 15, 5). La
misma tradicién elohista pondra en boca de Dios esta definicion de
Abrahén: “El es profeta” (Gn 20, 7).

* %k %

El Deuteronomio, en una amplia sesién (16, 18; 18, 22), traza un
esquema de las instituciones de Israel tales como los jueces, el rey, el
sacerdocio y el profetismo. La teologia hebrea ha apoyado ampliamente
su objetivo en una frase. Es una promesa que Moisés consigna a las
generaciones futuras de Israel como una esperanza: “Un profeta de los
tuyos, de tus hermanos, como yo, te suscitara el Seiior, tu Dios” (Dt 18,
15). Israel vera en este sucesor ideal de Moisés la figura del Mesias como
atestiguan los Cdnticos del Siervo del Segundo Isaias o los escritos de la
comunidad esenia de Qumréan y también la expectativa popular de los
contemporineos de Jestis (“la gente al ver la sefial que habia realizado,
decia: Este si que es el Profeta que tenia que venir al mundo”: Jn 6, 14; ver
7, 40).

Enrealidad, Dios anuncia en esta promesa la extension en el tiempo
y en el pueblo elegido del carisma profético que habia brillado en Moisés
en forma excepcional. En efecto: ““No surgié en Israel otro profeta como
Moisés, con quien el Sefior trataba cara a cara” (Dt 34, 10). Moisés es el
guia de la liberacion de Israel y es al mismo tiempo su intérprete
religioso, como todo profeta después de él, aunque sea en forma menos
grandiosa y decisiva.

* Kk %k

El Siracida (siglo I aC) escribe: “Entonces surgié un profeta como
fuego, cuyas palabras eran horno encendido” (Si 48, 1). El simbolo de
Elias es el fuego. Y no sélo por la famosa ordalia del Carmelo (1R 18),
sino también por el celo imposible de encadenar de su testimonio escon-
dido ya en su mismo nombre: “i{S6lo el Sefior es Dios!” Elias es la
personificacién del ideal profético incluso si sus palabras de fuego no se
fijan nunca en una pigina escrita € incluso si la suya no es la primera
aparicion del profetismo en la tierra de Israel. El Jesis que nos ofrecen las
paginas de Lucas remite con frecuencia a la figura de Elias. Més atin,

13



parece que a Jests le gustaba presentarse bajo el perfil del ardiente
profeta de Israel. En el discurso programaitico pronunciado en la sina-
goga de Nazaret, se refiere explicitamente al milagro de la viuda de
Zarepta (Lc 4, 25-26), con quien esta vinculada también la resurreccién
del hijo de la viuda de Naim (Lc 7, 11-17). Elias y Moisés acompafian a
Jesiisen la gloria de 1a Transfiguracién (Lc¢ 9, 30-33); a él alude Jesis una
vez més cuando exclama: “Fuego he venido a encender en la tierra, y
iqué he de querer sino que arda!” (Lc 12, 49). Y en la mente de Jesis
esta presente la escena de Elias que llama a Eliseo, a quien encuentra
“mientras araba con doce yuntas de bueyes” (IR 19, 19), cuando
declara: “El que echa mano al arado y sigue mirando atrés, no vale para
el Reino de Dios” (L¢ 9, 62).

El conocimiento de este personaje fulgurante ha sido confiado sobre
todo al “ciclo de Elias” contenido en 1R 17-22 y 2R 1-2, al que
acompafia el ciclo reservado a su discipulo y sucesor Eliseo (2R 2-13),
heredero de los ““dos tercios de su espiritu”, es decir, de 1a primogenitura
espiritual (2R 2,9). Hombre inmerso en las vicisitudes tormentosas de su
mundo, no es “del mundo”, mas aiin, su personalidad y su mensaje
resultan “excéntricos” frente a la opinién piblica corriente.

Elias irrumpe como una tempestad en su reino septentrional que rige
Acab, un soberano dominado por su esposa fenicia, Jezabel. Los cultos
orgiasticos en honor de Baal, la normalizacién forzada contra la religion
yahvista, las injusticias politicosociales (la viiia de Nabot, 1R 21) no
resiste a la irrupcidn de este profeta solitario, perseguido pero triunfador.
Que aparece de improviso blandiendo la fuerza tajante de su palabra:
“Elfas, el tesbita, dijo a Acab: jVive el Sefior, Dios de Israel, a quien sirvo!
En estos aiios no caera rocio ni lluvia si yo no lo mando” (1R 17,1). Y
desaparecera en un torbellino de fuego, “mientras caminaba conver-
sando” con Eliseo (2R 2, 11). Su ascensidn, simbolo de su supervivencia
en Dios, fulguraré siempre en el horizonte de la esperanza de Israel. En
efecto, las dltimas lineas del Antiguo Testamento, suenan asi: “Y yo les
enviaré al profeta Elfas antes de que llegue el dia del Seior, grande y
terrible: reconciliara a padres con hijos, a hijos con padres, y asi no
vendré yo a exterminar la tierra” (Ml 3, 23-24).

Entre estos dos polos, su fulminante aparicién y desaparicion, Elias
repite unas paginas del itinerario de Moisés: huye al desierto, es un
refugiado politico en el exterior, deja en su recorrido seiiales y prodigios,
gusta el sabor de un pan desconocido, en Horeb (Sinai) se encuentra con
¢l Sefior en una reedicion de la teofania mosaica y, como Moisés, cierra su
vida en la Transjordania.

En este retorno al pasado y las fuentes auténticas de Israel, Elias se
encuentra con Dios en forma inesperada. El camino comienza como una
huida de Jezabel (“Elias temié y emprendi6 la marcha para salvar la
vida”, IR 19, 3), pero se transforma en peregrinacién a los recuerdos de
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Israel (el desierto, €l Horeb-Sinai) y culmina como un itinerario a}
descubrimiento de Dios. Incluso Elias necesita ser educado enla fe, en el
conocimiento de Dios no ya segiin los esquemas “tempestuosos” y
“sinaiticos”, sino segun el verdadero rostro que el Sefior simboliza en la
suave brisa vespertina. Esta es la escena de ese encuentro:

*“El Sefior le dijo: Sal y ponte de pie en el monte ante el Sefior. jEl Seiior va a
pasar! Vino un huracan tan violento, que descuajaba los montes y hacia
trizas las peiias delante del Sefior; pero el Sefior no estaba en el terremoto,
Después del terremoto vino un fuego; pero el Seior no estaba en el
fuego. Después del fuego se 0yd una brisa tenue; al sentirla, Elias se tapSel
rostro con el manto, salié afuera y se puso en pie a la entrada de la cueva.
Entonces oyd una voz que le decia: ;Qué haces ahi, Elias?” (1R 19, 11-13).

En la soledad de la montaiia, el profeta “fogoso” busca a su Dios en
el huracan que sacude los montes, en el fuego y en el terremoto, esto es,
segiin esquemas personales y tradicionales. Incendios, tempestades, tras-
tornos teliricos eran la cornija espontinea en la que se ubican las
apariciones de Dios. También Moisés habia sido envuelto por el huracén
en el Sinai (“truenos, relampagos, una densa nube”, Ex 19, 16) y, segiin
otra tradicién, por “fuego y humo que subia como el humo de un horno
mientras toda la montaia temblaba” (Ex 19, 16). También Débora
cantaba: “Sefior, cuando salias de Seir avanzando desde los campos de
Edom, la tierra temblaba, los cielos destilaban, agua destilaban las nubes,
los montes se agitaban ante el Sefor, el de Sinaf; ante el Sefior, Dios de
Israel” (Jc 5, 4-5). También la oracién més antigua que sube del salterio,
el Sal 29, tiene como coreografia el cegador esplendor de una tempestad
(ver Sal 18, 8-16; 50, 3; 68, 9; 97, 3-5).

Pero este Dios sofiado segtin la propia imagen no ofrece su rostro a
Elias. Cuando cesa el tumulto y vuelve la calma al monte, Dios aparece en
la tranquilidad y en la paz de la brisa. Y Elias, cubriéndose el rostro
“porque nadie puede ver a Dios y quedar con vida” (Ex 33, 20), experi-
menta que el Sefior es intimidad, sencillez, presencia dulce y paciente,
espiritu y vida. También en esta experiencia decisiva de la mistica, Elias
y Moisés vuelven a encontrarse.

“Entonces Moisés pidié: Enséfiame tu gloria. Le respondi6: Yo haré pasar
ante ti toda mi riqueza y pronunciaré ante ti el nombre “Sefior”’, porque yo
me complazco de quien quiero y favorezco a quien quiero; pero mi rostro
no lo puedes ver, porque nadie puede verlo y quedar con vida. Y afiadio:
Ahi, junto a la roca, tienes un sitio donde ponerte; cuando pase mi gloria te
meteré en una hendidura de la roca y te cubriré con mi palma hasta gue
haya pasado, y cuando retire la mano podris ver mi espalda, pero mirostro
no lo veras” (Ex 33, 18-23).
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La vocacion profética

“Por el camino... Otro le dijo: Te seguiré, Sefior. Pero déjame primero
despedirme de mi familia. Jesiis le contestd: El que echa mano al arado y
sigue mirando atrés, no vale para el Reino de Dios” (Lc 9, 61-62).

Conocemos el eco de la vocacién de Eliseo contenida en estas lineas
(1R 19, 19-21). La vocacién es un éxodo, “salir”, desinstalarse de una
situacién aceptada, quizd amada, para embarcarse en una aventura, en
un riesgo con Dios. Como para Abrahén: “Sal de tu tierra nativa y de la
casade tu padre” (Gn 12, 1). Como para aquellos pescadores del lago de
Tiberiades que una mafana, mientras “lanzaban las redes al mar”,
escucharon esa voz inesperada: “Vénganse conmigo y los haré pescado-
res de hombres” (Mc 1, 16-18).

El profeta de Israel, Elias, deja a su discipulo el espacio de una
comida de adids a su tribu y a su familia. Cristo serd paradéjicamente
mads apremiante, mis exigente, més radical: el ““salir” que es la vocacién
s partir sin mirar atras. De lo contrario, seras como la mujer de Lot que
“mir6 atras y se convirtié en estatua de sal” (Gn 19, 20), la estatua del
hombre indeciso y vacilante.

La Biblia para definir todo el arco de la existencia humana usa una
pareja significativa de verbos, “‘entrar-salir” (Sal 121, 8). En el pasar de
un estado a otro, de una experiencia a otra, se encierra todo el dinamismo
de la vida humana. Pero este movimiento es bivalente. Como para el nifio
que nace. Saliendo del seno materno adquiere la libertad de movimiento,
la autonomia para insertarse en el espacio amplio e ilimitado del mundo,
pero pierde la seguridad, la tranquilidad de los meses en los que todo le
era asegurado por la madre, en los que sus horas y su vida eran paralelos a
los de la persona que lo habia engendrado.

También tanto para el profeta como para Israel (Nm 13,21-33), el
comienzo es riesgo, es lucha que engendra facilmente desaliento y
cansancio. Efectivamente, la vocacion es casi la sintesis de la misién
profética. Incluso por esta razén ha sido cuidadosamente estudiada y
descrita a trav€s de imdgenes tomadas del mundo concreto en que vivia
el profeta. Tratemos entonces de descifrar esos esquemas descriptivos
que utiliza cada profeta con su originalidad personal.

Esquema militar

“Yo, que soy un simple subordinado, tengo soldados a mis drdenes, y
si le digo a uno que se vaya, se va; 0 a otro que venga, viene; y si le digo a
mi siervo que haga algo, lo hace” (Mt 8, 9). La escena que pinta el
centurion, extraida de su experiencia de militar, traza con precision el
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tipo mas lineal de vocacién, fundado totalmente en la relacién orden-
ejecucién. El movimiento es rapido y exigente, la iniciativa parte de Dios
representado como un general que da 6rdenes y espera que se concreti-
cen al momento y en todos los pormenores.

Esquema clisico éste por su limpidez y elementariedad. “El Sefior
dijo a Abram: Sal de tu tierra nativa... Abram partié como le habia dicho
el Sefior” (Gn 12, 1.4). “El Seiior dijo a Elias: Desanda el camino... Elias
marchodeallf...” (1R 19, 15.19: es la renovacion de la vocacién después
de la crisis). Siguiendo el modelo de los dos padres del profetismo,
también Oseas describe asi su desconcertante vocacién: “Dijo el Sefior a
Oseas: Anda, toma una mujer prostituta... Fue y tomé a Gomer” (Os 1,
2.4). Amds, por su parte, sintetiza en la misma forma frente a su adversa-
rio, el sacerdote Amasias, su propia vocacion: “..me mandé ir a profeti-
zar a su pueblo, Israel” (Am 7, 15). También el relato encantador de
Jonas reevoca en forma semejante la llamada de este misionero recalci-
trante: “‘El Sefor dirigi6 la palabra a Jonés...: Levantate y vete a Ninive,
la gran metrépoli, y échale el pregén... Se levant6 Jonas y fue a Ninive,
como le mandé el Sefior... y caminé un dia entero pregonando...” (Jon
3, 1-3).

El profeta es, por tanto, representado como el soldado que, a través
de 1a ejecucion literal del mandato impartido, es en forma irresistible e}
servidor de la palabra divina imperativa y eficaz. El Sefior marcha con su
soldado y no lo abandona (*‘;caminan juntos dos que no se han citado?””;
Am 3, 3). El profeta es como el trompetero del ejército: “;Emboca la
trompeta!” (Os 8, 1); es el atalaya que sefiala el peligro que llega: “Hijo
de Adain, te he puesto de atalaya en la casa de Israel..” (Ez 3, 17).

Esquema diplomatico

El mundo de las cancillerias y relaciones internacionales sirve yaen
la Biblia para delinear una representacion de las relaciones entre Dios y
el hombre, la alianza. Se crea el mismo clima, construido sobre negocia-
ciones, consultas, clarificaciones y notas, para tratar algunas vocaciones
atormentadas y laboriosas. Entre el jefe de estado y su plenipotenciario se
debe establecer un acopio de comunicaciones confidenciales, de didlogos
secretos, de tacticas. Asi es necesario a algunos profetas recibir el man-
dato divino a través de una discusion articulada que no puede simplifi-
carse con una sencilla orden. La peculiaridad de este tipo de vocacion es,
por tanto, la objecion que el hombre hace presente, entre dudas o insis-
tencias, con motivos o sin ellos, pero que es la constante de una discusién.

El modelo clisico de tipo incluso politico podria ser el encargo de
juez salvador confiado a Gede6n (Jc 6, 12-24). El llamamiento: El angel
del Sefior se le aparecid y le dijo: El Sefior esta contigo, valiente... Vete, y
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con tus propias fuerzas salva a Israel de los madianitas” (vv. 12.14). La
objecion. “Perdén, jcomo puedo yo salvar a Israel? Precisamente mi
familia es la menor de Manasés, y yo soy el mas pequeiio en la casa de mi
padre” (v. 15).La proteccion y la sefial: *“Yo estaré contigo, y derrotaras a
los madianitas... Gedeon replicé: ...Dame una senal de que eres ti quien
habla conmigo” (vv. 16.17; la sefal serd descrita en los versos
siguientes). Otro ejemplo profano podria verse en las negociaciones
matrimoniales para Isaac, de las cuales Abrahan encarga oficialmente al
“siervo mas anciano de la casa” (Gn 24,2). La orden y 1a misi6n que debe
cumplir con Labén se hallan en los versos 37-38: “Iras a casa de mi padre
y mis parientes y alli le buscaras mujer a mi hijo”. Sigue la objecion: “; Y
si la mujer no quiere venir conmigo?” (v. 39). La conclusién queda
confiada a la proteccidn divina y a la sefial (vv. 40-48).

La vocacion de Moisés sigue este esquema en las tres tradiciones del
Exodo que la narran. Escuchemos ante todo la mas completa, la “elo-
hista” (Ex 3). La llamada: “El Sefior lo llam¢é desde la zarza: Moisés,
Moisés. Respondid €l: Aqui estoy. ...Anda, que te envio al faradn para que
saques de Egipto a mi pueblo, a los israelitas” (vv. 4.10). La objecion:
*“¢Quién soy yo para ir donde el faradn y sacar de Egipto a los hijos de
Israel?” (v. 11). La sefial y la proteccion: Yo estoy contigo y ésta es la
senal de que yo te envio” (v. 12). El embajador de Dios queda asi enviado
por las sendas tortuosas de la diplomacia con la inmunidad y tutela que le
asegura la asistencia continua de su Gran Rey, Dios. En forma mas
fragmentaria y esquematica también la tradicién “yahvista” recuerda en
Ex 4 el elemento esencial de la objecion: “Moisés replicé: (Y si no me
creen ni me hacen caso...?” (v. 1). Dios le ofrece entonces la sefal del
bast6n y la mano. Pero el didlogo esté todavia esmaltado de incertidum-
bres: “Yo no tengo facilidad de palabra...; soy torpe de boca y de lengua.
ElSeiior le replicé: ... Yo estaré en tu boca y te ensefiaré lo que tienes que
decir. Insisti6: No, Sefior; envia al que tengas que enviar. E] Sefior se irrit6
contra Moisés, y le dijo: “Aardn, tu hermano, el levita, sé que habla
bien...” (vv. 10-14). En forma semejante la corriente “sacerdotal” (siglo
VIaC)relata: “El Sefior dijo a Moisés: Ve al faradn, rey de Egipto, y dile
que deje salir de su territorio a los israelitas. Moisés se dirigi6 al Sefior en
estos términos: Si los israelitas no me escuchan, ;c6mo me escuchari el
faraén a mi, que soy tan torpe de palabra?” (Ex 6, 10-12).

Jeremias manifiesta en el relato de su vocacion (c. 1) los caracteres
de su personalidad, invadida de sensibilidad, de incertidumbre y timidez.
Es natural que esta mezcla de sentimientos aumenten precisamente en
ese instante decisivo y la vocacion se describa con las mismas dubita-
ciones que la mosaica. El llamamiento (vv. 4-5) abarca todo el ser del
hombre, desde 1a predestinacién —‘‘antes de formarte en el vientre” — a
la consagracion —“antes de salir del seno materno”— y hasta la sucesiva
designacion oficial como profeta ‘“‘sobre pueblos y reyes”. Aflora al
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momento la objecion: “;Ay, Sefior mio! Mira que no sé hablar, que soy un
muchacho” (v. 6). La cual es barrida por Dios que ofrece su proteccion:
“No digas que eres un muchacho: que a donde yo te envie, iris; lo que yo
te mande, lo diras” (v. 7). Un gesto simbélico sella el mandato profético:
“El Sefior extendi6 la mano, me tocé la boca y dijo: Mira, yo pongo mis
palabras en tu boca...” (v. 9-10). Desde ese momento Jeremias se conver-
tird lo mismo que su Dios en signo de contradiccion, “piedra de tropiezo
y roca de precipicio” (Is 8, 14). La persona delicada y sentimental se
transformara en acusador implacable establecido “sobre pueblos y reyes,
para arrancar y arrasar, destruir y demoler, edificar y plantar” (v. 10).

Ciertamente la iniciativa es siempre de Dios, pero el hombre esta
invitado a adherir libremente a profundizar en las motivaciones de su
opcidn antes de que sus pasos se muevan por los caminos de este mundo
en medio de las contestaciones y el rechazo. Por tanto, en este tipo de
vocacion es indispensable el didlogo: “El Sefior me dirigi6 la palabra (v.
4)... Yorepuse (v. 6)... El Sefior me contestd (v. 7)... El Sefior... me dijo (v.
9)”.

Pero el Sefior no dejara nunca solo al profeta perdido en los bordes
de los caminos por los cuales los ha encaminado. La consagracion de la
boca asume los tonos de un gesto casi sacramental: “Yo te convierto hoy
en plaza fuerte, en columna de hierro, en muralla de bronce, frente a todo
el pais: frente a los reyes y principes de Juda... Lucharan contra ti, pero no
te venceran, porque yo estoy contigo para librarte” (1, 18-19).

Ezequiel narra en dos circunstancias la perturbadora experiencia de
su vocacion “entre los deportados, a orillas del rio Quebar” (1, 3). El
primer relato (c. 1) tiene el sabor fantasmagérico de muchos textos de
Ezequiel, el segundo (2, 3; 3, 11), més preciso, se coloca en la linea del es-
quema utilizado también por Jeremias. El pasaje que examinaremos mas
ampliamente en seguida, se subdivide en seis microescenas con base en
Jaexpresion “hijo de Adan”. Ante todo el llamamiento, que se anticipa ya
a las posibles objeciones del profeta (2, 3-54); viene luego la promesa de
proteccion, ritmada por un triple “no temas” (2, 6-7). Los dos momentos
siguientes (2, 8-10y 3, 1-3) presentan y concretan el gesto simbélico que
representa plasticamente la naturaleza del profeta, “boca” de Dios
(comer el rollo). Las dos dltimas secciones (3, 4-9 y 3, 10-11) son el
comentario a la acci6n acontecida anteriormente y remachan la seguri-
dad indestructible del consagrado que tiene al Sefior como compaiiero de
viaje.

Esquema politico

La representacion del Sefior como un soberano rodeado de un
consejo de la corona (los dngeles) es tradicional en Israel que quiza lo ha
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acomodado a partir de las estructuras politicas humanas (antropomor-
fismo, ver 1R 12, 6ss) y quiz4 también de la teologia pagana (también a
Baal se lo representaba como soberano en su pante6n de dioses inferio-
res). Es asi como, aun antes de que Israel conociera en su constitucion el
estatuto monarquico, una exclamacién litirgica frecuente era: “;Yahvé
es rey!”’, como lo testifican los asi lamados “himnos del reino de Dios”
contenidos en el Salterio (Sal 93, 1; 96, 10; 97, 1; 99, 1). También el
Segundo Isaias (Is 40, 55), profeta del destierro, emplea expresiones
semejantes a pesar del irreversible derrumbe de la monarquia: “Qué
hermosos son sobre los montes los pies del heraldo que anuncia la paz,
que trae la salvacion, que dice a Sién: jReina tu Dios!” (Is 52, 7).

Precisamente por su oficio, el profeta es el dnico que sera introdu-
cido en el consejo de los ministros de Dios y en una de esas sesiones
plenarias el Seiior le confiere la misién profética. A esta designaci6n
precede una especie de sondeo exploratorio, expresado bajo la forma de
biisqueda de un voluntario. El profeta ofrece su candidatura. Un ejemplo
de este esquema sobre el cual se articularn luego las vocaciones proféti-
cas lo constituyen los dos prélogos de Job (1, 6-12; 2, 1-7). En ellos, “el
satan” que parece desempeiiar las funciones de un ministerio piblico
cumple la tarea de tantear la gratuidad dela fe de Job (Y crees ti que su
religion es desinteresada?”’: 1, 9). Con estos dos cuadros podria compa-
rarse la vision que describe el profeta Miqueas, hijo de Yimld y que va
dirigida al rey Acab: “Vi al Sefior sentado en su trono. Todo el ejército
celeste estaba en pie junto a El, a derecha e izquierda, y el Sefior
preguntd: ;Quién podra engafiar a Acab para que vaya y muera en
Ramot de Galaad? Unos proponian una cosa y otros otra. Hasta que se
adelanté un espiritu y, puesto ante el Seior, dijo: Yo lo enganaré. El Sefior
le pregunt6: ;Como? Respondié: Iré y me transformaré en oréculo falso
en la boca de todos sus profetas” (1R 22, 19-22),

El profeta sabe que ha sido admitido “a asistir al consejo del Sefior”
(Jr23,18)y por ello, como Ezequiel, coloca su vocacién en la esfera de lo
divino, en la corte celestial. *Y por encima de la plataforma, que estaba
sobre sus cabezas, habia una especie de zafiro en forma de trono; sobre
esta especie de trono sobresalia una figura que parecia un hombre... El
resplandor que lo nimbaba era como el arco que aparece en las nubes
cuando llueve. Era la apariencia visible de la gloria del Seiior” (Ez 1,
26-28). Pero es sobre todo Isafas el que traza su vocacion segin este
modelo. Como en el Sal 29, 1-2.10-11, 1a Jerusalén terrestre, sede de la
presencia divina en el templo, y la Jerusalén celeste, sede de la gloria
divina, estan verticalmente unidas en una vision inica. L.a escena se abre
con el himno real divino cantado antifonalmente por los ministros, ios
Serafines.

20



*“El afio de la muerte del rey Ozias vi al Sefior sentado sobre un trono alto y
excelso: la orla de su manto llenaba el templo. Y vi serafines en pie junto a
El, cada uno con seis alas: con dos alas se cubrian el rostro, con dos alas se
cubrian el cuerpo, con dos alas se cernian. Y se gritaban uno a otro
diciendo:

iSanto, santo, santo, el Seiior de los ejércitos,

1a tierra esté llena de su gloria!

Y temblaban los umbrales de las puertas

al clamor de su voz

y el templo estaba lleno de humo” (6, 1-4).

La corte no est4 compuesta por los tradicionales querubines del arca,
sino por serafines, cuyo nombre en hebreo evoca el fuego, la movilidad
del disco solar y, segiin la mitologfa oriental, también un componente
serpentino, convirtiéndose asi en simbolos de la vida (Nm 21, 8). El
himno a coros tiene como tema esencial la santidad absoluta de Dios. Es
la celebracion de la trascendencia y de la perfeccién incontaminada de
Dios, subrayada en el simbolismo del humo (v. 4), andlogo a la nube que
circundaba al arca. De hecho, a 1a hora del sacrificio el sacerdote con una
tenaza cogia del altar de los holocaustos un carbon encendido y lo ponfa
sobre el altar del incienso en medio de los diferentes aromas y esencias y
se elevaban al cielo las espirales de humo que evocaban la nube protec-
tora del éxodo. Por ello, Ezequiel dice que el humo de los incensarios de
los setenta ancianos en el templo (Ez 8, 11) se puede comparar al “humo
del incienso que cubre la placa que hay sobre el documento de la alianza”
(Lv 16, 13).

Gloria (v. 3) y humo-nube son términos intimamente vinculados
entre si: el primero dice fulgor y grandiosidad en cierta forma palpable
incluso para el hombre; la nube-humo es, en cambio, lo insondable que la
divinidad opone siempre a la bisqueda del hombre. Dios es al mismo
tiempo oculto y manifiesto, terrible y fascinante, es, utilizando una
expresion amada de Isaias, “santo”, es decir, lejano, inaferrable, pero es
“de Israel”, o sea, ligado a un pueblo mediante un pacto de amistad y
fidelidad. Por esto el creyente vive al mismo tiempo en el templo, la doble
experiencia de panico (nube) y de intimidad (gloria). El Cronista lo
recuerda en forma sintética con ocasién de la consagracion del templo:
“Trompeteros y cantores entonaron al unisono los himnos y la accién de
gracias al Sefior; y en medio del fragor de trompetas, platillos, instrumen-
tos musicales e himnos al Sefior, ‘porque es bueno, porque es eterna su
misericordia’, una nube llend el templo... la gloria del Sefor llenaba el
templo de Dios” (2Cro 5, 13-14; cfr. 1R 8, 10-11).

El Sefior no conoce fronteras en su grandeza, le pertenecen todos los
“ejércitos” (v. 3). El titulo Serior de los ejércitos esta vinculado al culto del
arca de los tiempos de los Jueces y de David. 1S 4, 4 la llama, en efecto,
“el arca del Dios y de los ejércitos” porque “lleva la inscripci6n: Sefior de
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los ejércitos™ (28 6,2). El Sal 24, 7-10, himno procesional para la entrada
en el templo, contiene dos compases antifonales significativos: *“;Quién
es ese Rey de la Gloria?” (vv. 8.10). El coro formula la respuesta que
declara la soberania no sélo césmica sino también histérica del Sefior.
Que es “héroe valeroso, héroe de la guerra” (v. 8). “El Seiior sale como
un héroe, excita su ardor como un guerrero, lanza el alarido mostrandose
valiente frente al enemigo” (Is 42, 13). Pero la respuesta decisiva que
hace abrir de par en par las puertas del templo a la procesion es otra: “El
Sefor de los ejércitos es el Rey de la gloria” (v. 10). El titulo, fuera del
sentido original bélico, contiene también una referencia anti-idolatrica.
Las estrellas, veneradas como divinidades en el mundo oriental, son en
realidad creaturas al servicio de Dios y constituyen su ejército junto con
todas las fuerzas naturales y sobrenaturales. El titulo alcanz6 su mayor
difusién precisamente gracias a la predicacion profética. La férmula del
juramento de Elias y Eliseo suena efectivamente asf: ““;Vive el Sefor de
los ejércitos, a quien sirvo!” (IR 18, 15; 2R 3, 14). Isaias utiliza esta
terminologia no menos de 55 veces.

El profeta hace notar su desolacion frente a la santidad y grandeza
de la esfera celeste que en un momento se abri6 ante él. Pero su reaccién
espontinea hace intervenir la gracia divina. La purificacion que sigue es
como un gesto sacramental, un bautismo que no sélo purifica, sino que
crea y consagra. Al cuadro liberador de los versos 5-7 contrasta la
impureza del pueblo que los versos 9-11 describirdn como arraigada en
las fibras remotas del ser.

“Yo dije:

—Ay de mi, estoy perdido!

Yo, hombre de labios impuros,

que habito en medio de un pueblo

de labios impuros, he visto con mis ojos
al Rey y Seiior de los ejércitos.

Y vol6 hacia mi uno de los serafines
con un ascua en la mano,

que habia cogido del altar con unas tenazas;
la aplic6 a mi boca y me dijo:

—Mira: esto ha tocado tus labios,

ha desaparecido tu culpa,

estd perdonado tu pecado”

6, 5-7.

En el esquema “politico” este rito es original aunque bien adaptado
al contexto. El hombre de la palabra debe ser purificado precisamente en
la palabra. Un fuego sagrado, tomado en efecto del altar, penetra el
lenguaje humano cancelando toda iniquidad: ““La luz de Israel se conver-
tira en fuego; su Santo sera llama: ardera y consumira sus zarzas y sus
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Foul]

cardos en un solo dia” (Is 10, 17). Isaias pide ocupar ahora su silla en el
consejo de los ministros de Dios. Y la escena logra un nuevo desarrollo.
Dios formula la peticién de un voluntario que cumpla una misién:
“Escuché la voz del Sefior que decfa: ;A quién mandaré? ;Quién ira por
mi?” (v. 8). “Mandar-ir” es la terminologia técnica de la vocacién
profética y la respuesta de Isaias es total y sin dubitaciones: “Aqui estoy,
mandame” (v. 8). Libertad, espontaneidad, entusiasmo, prontitud se
hallan a la raiz de esta vocacién. Que es una opcién personal, una
adhesion, fruto ciertamente de decisién, pero también riesgo jubiloso; la
atmosfera “militar” del primer esquema queda lejos. Ahora se encuen-
tran los dos protagonistas del quehacer profético: Dios que ha abierto el
didlogo con su propuesta (‘‘;a quién mandaré?”) y el hombre que se
lanza valerosamente al peligro por una misién que con frecuencia serd
motivo de “escarnio y burla constantes” (Jr 20, 8).

A la aceptacion preventiva sigue ahora el encargo que es muy
detallado:

“El replicé:

—Vete y di a ese pueblo:

Oigan con sus oidos, sin entender,

miren con sus 0jos, sin comprender.

Embota el corazén de ese pueblo,

endurece su oido, ciega sus ojos:

que sus 0jos no vean, que sus ofdos no oigan,
que su corazén no entienda,

que no se convierta y sane” (6, 9-10).

El fondo es tragico: la voz profética es voz de Dios y sin embargo
paraddjicamente es voz ineficaz. Ain mas, genera un rechazo que hace
todavia mas perturbador, el pecado de Israel a quien Dios ya no llama,
como en los tiempos del desierto, “mi pueblo”, sino despreciativamente
“ese pueblo”. El mensaje profético es, por lo mismo, un juicio inexorable
y discriminante; la forma imperativa subraya, segiin el uso semitico, la
suerte que espera al profeta, “siervo iniitil que ha hecho lo que debia” (Lc
17, 10) y que ha experimentado una serie casi piramidal de fracasos. En
efecto, la construccion del v. 10 es significativa:

embota el corazén ciega sus 0jos
endurece su oido oidos sordos
0jos ciegos corazén embotado

Acciones proféticas para los ojos y palabras de Dios lanzadas a los
oidos caen sin resultado, como semilla esparcida por terrenos pedrego-
sos, aridos y cubiertos de espinas. El pasaje ha sido retomado, en efecto,
por los evangelistas precisamente para su lectura de la paribola del
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sembrador. La Iglesia primitiva debe resolver el escindalo enceguecedor
dela incredulidad de Israel frente a Cristo. Marcos, por su parte, no duda
en declarar, a través del texto de Isaias, que esto estaba ya previsto en el
designio de Dios. Por eso, “a los de fuera, todo se les da en paribolas,
asi, por mas que miren, no vean; por mis que oigan, no entiendan; no sea
que se conviertan y los perdone” (Mc 4, 11-12). Mateo, no obstante
acudiendo también al texto de Isaias, atentia la dureza de la declaracion
de Marcos: la incredulidad y la incomprensi6n ante la palabra de Jestis
provienen del rechazo responsable del hombre. Que “‘no tiene” las dispo-
siciones interiores de la fe y por ello “se le quitara hasta lo que tiene”
(Mt 13, 12). “Dichosos, en cambio, los ojos de ustedes porque ven y sus
oidos porque oyen” (v. 16).

Esta congeladora perspectiva de la propia misién genera en el
profeta, encargado de los asuntos de Dios, el deseo de una clarificacion
que alcance hasta las zonas atin no ilustradas de su tarea.

“Pregunté: ;Hasta cudndo, Sefior?

Y me contesté:

Hasta que queden las ciudades sin habitantes,
las casas sin vecinos, los campos desolados.
Porque el Sefior alejara a los hombres,

y crecerd el abandono en el pais.

Y si queda en €l uno de cada diez,

de nuevo quedara arrasado;

como una encina o un roble,

que al talarlos dejan solo un tocén.

Este tocén sera semilla santa” (6, 11-13).

El profeta suefia en una frontera més alla de la cual la bendici6n
sucedera al juicio. Dios, no obstante recalca la irrupcién de su ira que es
negacion de la bendicién (“grande sera tu descendencia” se le habia
prometido a Abrahan, a [safas, en cambio, se le declara “crecera el
abandono del pais™), favorece esta esperanza. A la décima parte, ulte-
riormente diezmada y reducida a una cepa, el Sefior ofrecera la esperada
bendicién convirtiéndola asi en *“semilla santa” como las grandes genea-
logias del Génesis, de la creacion hasta Moisés. Es el “resto santo” que
tanto espacio ocupara en la teologia isaiana y post-exilica. A la misién de
Isaias, rodeada del rechazo y del castigo, se abre asi un horizonte
luminoso de salvacion.

Esquema pedagégico

“Moisés y Aardn con sus sacerdotes, Samuel con los que invocan su
nombre, invocaban al Sefior y El respondia” (Sal 99, 6). Al lado de los
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grandes mediadores del pasado se coloca la figura de Samuel, el anillo de
unidn, en torno al afio 1040 aC, entre el régimen federativo de los Jueces
y el advenimiento de la monarquia. Como Débora (Jc 4, 4), es juez y
profeta, concentrando en su persona el poder religioso y politico. Su
personalidad esta descrita en el primer libro de Samuel en una registra-
cion casi visual, que parte de su apariciéon milagrosa en el seno de su
madre Ana, se dilata en las grandiosas vicisitudes politicosociales y
guerreras de los dos protagonistas de la monarquia, Sail y David, y se
apaga con la vision espectral ante Sail en la habitacién de la pitonisa de
Endor (1S 28). La vocacién de este personaje complejo, presentado por
el Siracida en un halo de admiraci6n y simpatia (Si 46, 13-20), es tinica en
su género y recalca el esquema de las relaciones padre-hijo o0 maestro-
discipulos. En efecto, en el momento de su lamada, Samuel “llevaba
puesto un roquete de lino. Su madre solia hacérselo, y cada afio se lo
llevaba” (1S 2, 18-19). El relato mismo de la vocacién lo define como
un “nino” (1S 3.8) y el acudir al verbo “crecer” indica su madurar
humano y sicolégico (18 2, 21.26; 3, 19; ver Lc 2, 52).

El esquema catequético escolar es tradicional en Israel: clasica es la
catequesis pascual de Ex 12-13 donde la generacion mayor transmite y
encarna en el “hoy” (Ex 13, 8) de la generacion joven la salvacion del
“memorial” pascual. “Lo que oimos y aprendimos, lo que nuestros
padres nos contaron, no lo ocultaremos a sus hijos; lo contaremos a la
generacion venidera: las glorias del Seiior, su poder, las maravillas que
realiz6” (Sal 78, 3-4).

La vocacion de Samuel (1S 3) tiene por ello un plan gradual, es un
descubrimiento progresivo que madura en la reflexién y la meditacién.
No es un acontecimiento repentino, un camino de Damasco que rompe la
normalidad cotidiana: es mas bien una gran leccién que lleva lentamente
delaincomprension a la inteligencia del propio destino. El verbo clave es
“escuchar” en el sentido global biblico de adhesién, protagonista es la
Palabra que vuelve a resonar en Israel (“la palabra del Sefior era rara en
aquellos dias™, v. 1) en la persona de Samuel (“ain no se le habia
revelado la palabra del Senor”, v. 7), hasta convertirlo en “profeta
acreditado ante el Senor” (v. 21).

Sigamos las etapas de esta gran instruccién profética. Se abre con
una primera llamada inesperada, en la noche, cuando “atin no se habia
apagado la lampara de Dios, y Samuel estaba acostado en el santuario
del Seiior” (v. 3). La iniciativa es siempre de Dios, raiz de toda vocacién
(“El Senor llamé: ;Samuel!™); la adhesion es pronta (*“respondié: jAqui
estoy!”), pero todavia “ciega” (“Corri6 a donde estaba Eli y le dijo: jAqui
estoy...”) y, por lo mismo, desilusionante: (*‘no te he Hamado: vuelve a
acostarte’).

En los versos 6-7 se repite la leccién igualmente sin fruto, mas atin
con menor entusiasmo. Samuel ya no “corre” para acudir a Eli, simple-

25



mente “va”. A la tercera leccién (vv. 8-9), el sacerdote Eli intuye la
naturaleza de la experiencia del joven y su comportamiento es el modelo
del verdadero educador espiritual que ayuda —pero no sustituye-— a una
experiencia personal: “Si te llama alguien de nuevo diras: Habla, Seiior,
que tu siervo escucha” (v.9). Y llega la tiltima leccién, la llamada decisiva
(vv. 10-14). El Seior aparece en una teofania e interpela a Samuel: “El Se-
fior se presentd y lo llamé como antes: jSamuel, Samuel!” (v. 10). La ad-
hesién no es ahora entusiasta, sino precisa y madura: “Habla, que tu
siervo escucha”. La misi6n se concreta inmediatamente en un oraculo de
juicio (vv. 11-14) y Samuel, convertido ahora en *“boca” del Seiior,
comienza el cumplimiento de su mandato aunque con una natural esqui-
vez sicoldgica (“no se atrevia a contarle a Elf la visién™: v. 16): no
obstante estar “‘amaestrado por Dios y ser discipulo del Sefior” (Is 54, 13;
Jn 6, 45), es siempre hombre. Desde entonces los papeles se invierten;
hasta ahora Samuel habia estado a 6rdenes de Eli, corriendo a él para
escuchar su voz; de hoy en adelante Eli ser discipulo suyo escuchando el
mensaje que lleva Samuel, mientras s6lo el Sefor sera maestro y protec-
tor del joven (“el Seiior estaba con é1”: v. 19).

La vocacion profética es esencialmente una misioén. Tal lo serd
igualmente la vocaci6n apostélica como aparece en la solemne aparicién
en Galilea de Mt 28, 16-20. Cada uno responde libremente con las
caracteristicas de su personalidad, con su sensibilidad, con la diversidad
de sus carismas. La experiencia es fascinante y pone término a las noches
oscuras que hay que atravesar. En el profeta resplandece Dios en forma
excepcional: “Tu eres mi siervo en quien me gloriaré” (Is 49, 3).
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SEGUNDA PARTE

LAS PALABRAS
DE LOS PROFETAS



AMOS Y OSEAS

Métodos diferentes nos irdn llevando al conocimiento de las voces
mas significativas del profetismo biblico: una seleccion de temas y textos
de Oseas y Amés, una lectura continua del rollo en que se coleccionaron
los oraculos de Isafas, un anilisis de la experiencia personal y religiosa
del profeta en Jeremias y, por iltimo, un examen de las vicisitudes
historicas que vivié Ezequiel, el profeta del destierro, y para los demés
libros proféticos, sintesis mas esenciales. Como siempre es indispensable
un largo y amoroso trato y contacto con los textos, la historia, la teologia,
la literatura: ésta es la senda para poseer la Biblia y lograr actualizarla en
la propia existencia. Una vez recorrida esta senda no siempre fcil, todo
lector se dara cuenta de haber conseguido un conocimiento mis com-
pleto y calificado del mensaje biblico.

Es preciso estudiar a cada profeta como un mundo aparte. Hay sin
embargo cierto parentesco en algunas de sus formas de expresion: se
trata de los llamados géneros literarios. Profundizar en estos esquemas
literarios que encarnan diferentes situaciones vitales, diferentes exigen-
cias y finalidades, no siempre es empresa ficil. Contentémonos sélo con
algunas indicaciones generales. El profeta gusta, como es natural, de la
que ha sido llamada la férmula del mensajero o del embajador. Es la frase
constante de introduccién del ordculo, o sea del mensaje tipico del
profeta: “Asi dice el Sefior”. El profeta construye a veces su anuncio
sobre el esquema de un proceso con su debate correspondiente: es el asi
llamado combate judicial (en hebreo rib) que encontraremos en mas de
una ocasién (Os 4, 1-3; Is 1; Mi 6, 2ss).

El profeta es a menudo sacerdote. Entonces utiliza géneros literarios
tomados del culto como la exhortacion oratoria (irénica en Am 4,4-5), el
ordculo de salvacion y de escucha favorable (“;No temas!”: Is 41, 10.14),
el himno (1s 42, 10-13), el decreto litiirgico de rechazo de una ofrenda (Is 1,
11-15; Am 5, 21-23). El mundo militar deja sus huellas en las exhorta-
ciones bélicas (al combate en Joel 4,9-15; a laretiradaenJr4,5-6)yen
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;grita el cachorro en la guarida sin haber cazado?,
(cae el péjaro al suelo si no hay una trampa?,
;salta la trampa del suelo sin haber atrapado?
{Suena la trompeta en la ciudad

sin que el vecindario se alarme?

No hara cosa el Sefior

sin revelar su plan

a sus siervos los profetas.

Ruge el ledn, ;quién no temera?

Habla el Seiior, ;quién no profetizard? (Am 3, 3-8).

Hasta el relato de su vocacién evoca, pues, el rugido del ledn, un
aullido elemental, sin diminutivos. Amés recuerda, con una secuencia de
imagenes, recuerda lo casi instintivamente irresistible de la llamada de
Dios. Como no hay efecto (caminar juntos, rugido, caida al suelo) sin
causa (haberse citado, presa, trampa), y viceversa, como no es concebible
causa (trampa, trompeta, rugido) sin que produzca sus efectos (presa,
alarma, terror), asi si Amés habla es porque el Sefior le ha hablado y si el
Seiior habla, Amés no puede menos de profetizar (v. 8).

En la atmésfera sofiolienta y consumista del reino de Jeroboam I1, la
voz de este “pastor” (1, 1) y “cultivador de higos” (7, 14) cae como una
sefal de guerra. Vierte a grandes dosis su franqueza, su independencia, su
vehemencia sobre “la vida comoda” de la sociedad explotadora.

Amés y el lujo

Su palabra derriba las lujosas residencias de la aristocracia y empi-
nados burdcratas estatales donde se *“atesoraban violencias y crimenes”
(3, 10). Las casas de ciudad y las de veraneo, los salones tapizados de
marfil que la arqueologia sacari a la luz siglos m4s tarde en Samaria, los
espléndidos divanes de Damasco (3, 12) los denuncia con violencia
como vergiienzas, sin recurrir a las diplomacias de una exhortaci6n
moralizante.

“Por eso asi dice el Sefor:

El enemigo asedia el pafs,

derriba tu fortaleza,

saquea tus palacios.

Derribaré la casa de invierno

y la casa de verano,

se perderén las arcas de marfil,

se desharan los ricos palacios
—oraculos del Sefior—" (3, 11.15).
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Amés y el desenfreno

La palabra de Amds ataca a las obscenas matronas de la alta
sociedad, complacidas y excitadas como *“‘vacas” de Basén, region trans-
jordana famosa por sus hatos ganaderos. El cuadro pintado con tintas
realisticas y contrastes grotescos derrama toda la nausea que siente este
agricultor de la estepa.

“Escuchen esta palabra, vacas de Basan,

en el monte de Samaria.

Oprimen a los indigentes,

maltratan a los pobres,

y piden a sus maridos:

Trae de beber.

El Sedor lo jura por su santidad:

les llegara la hora en que las cojan

a ustedes con garfios, a sus hijos con ganchos;
saldrd cada una por la brecha que tenga delante,
y las arrojaran mas alla del Hermén,
—oraculo del Sefor—"" (4, 1-3).

Ve ya sangrantes esos labios vulgares e impiidicos, como cuando de
entre las ruinas de Samarfa destruida se dirija a Asiria el convoy de los
deportados y, conforme a las macabras costumbres carcelarias de
oriente, los deportados sean atados uno a otro con arpones insertos en ¢l
labio inferior.

Amos y el ritualismo

La palabra de Amés maldice con ironia casi blasfema el culto
hipécrita de Betel y Galgala, los dos grandes santuarios del reino del
norte. Sacrificios, fiestas, diezmos, oblaciones de dzimos (Lv 2, 11) y
todas “sus’” farsas religiosas son un ctimulo de pecados:

Marchen a Betel a pecar,

en Guilgal pequen en firme:

ofrezcan por la mafana sus sacrificios
y cada tres dias sus diezmos.
Ofrezcan dzimos,

pronuncien la accién de gracias,
anuncien dones voluntarios,

que eso es lo que les gusta, israelitas,
—ordculo del Sefior— (4, 4-5).
Biisquenme y viviran:
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no busquen a Betel, no vayan a Guilgal,

no se dirijan a Berseba;

que Guilgan ird cautiva y Betel se volvera a Betavén.
Busquen al Seiior y viviran (5, 4-6).

(Eltexto ha sido dispuesto en forma concéntrica con los nombres de
los grandes santuarios).

El tono polémico y revolucionario de Amés introduce un principio
teologico caro al profetismo. El Sefior “quiere lealtad, no sacrificios;
conocimiento de Dios, no holocaustos” (Os 6, 6). Isafas desarrollara la
idea en forma apasionada en el oraculo de apertura de su rollo. Samuel
habia ya recordado a Saiil: “;Quiere el Sefior sacrificios y holocaustos o
quiere que obedezcan al Sefior? Obedecer vale més que un sacrificio; ser
décil, mas que grasa de carneros” (18 15, 22; ver Mi 6, 6-8;Jr 6, 20; 7,
21-23; Sal 40, 7-9; 50, 8-15; 51, 18-19; Pr 15, 8; 21, 3.27). Amoés
poniendo al desnudo despiadadamente la hipocresia del culto oficial,
llora nostélgicamente la época ideal del desierto. En lo esencial de la
soledad, liberado de las superestructuras de la sociedad del bienestar,
Israel encontraba a su Dios en la sencillez y en la pobreza pero también
en la sinceridad (ver Jr 2, 2-3).

Rehiiso y detesto sus festividades,

no me aplacan sus reuniones litiirgicas;

por muchos holocaustos

y ofrendas que me traigan,

no los aceptaré

ni miraré sus victimas cebadas.

Retiren de mi presencia

el barullo de los cantos,

no quiero oir la musica de la citara;

que fluya como agua el derecho

y la justicia como arroyo perenne.

(Es que en el desierto durante cuarenta afios
me traian ofrendas, casa de Israel? (5, 21-25).

El rechazo es preciso e indudablemente semejante al de Jesis: “;Ay
de ustedes, fariseos! pagan el diezmo de la hierbabuena, de laruda y de
toda verdura, y pasan por alto la justicia y el amor de Dios. ;Esto habia
que practicar, y aquello..., no descuidarlo!” (Lc 11, 42). Ciertamente, la
negacion no es tan absoluta como para cancelar toda forma de liturgia, es
solo relativa, en el sentido de que se esfuerza por restituirle al culto su
funcién de nervadura de toda la existencia. También Pablo escribe:
“Ofrezcan su propia existencia como sacrificio vivo, consagrado, agra-
dable a Dios, como su culto auténtico” (Rm 12, 1; ver Jn 4, 21-24).
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Amés y la moral universal

La profecia de Amés introduce en la Biblia una especie de derecho
internacional, cuando denuncia los pecados incluso de otras naciones al
lado de los de Israel, reconociendo asf la validez universal de ciertas
reglas morales. La moral no es privilegio exclusivo de un pueblo, no
conoce fronteras y, antes que en Moisés, tiene su origen en el Sefior del
universo.

Las pericopas dedicadas a este grandioso examen de conciencia de
las naciones las ha construido en medallones acufiados por una introduc-
cidn constante: “Asi dice el Sefior: por tres delitos y por el cuarto...” (1,
3.6.9.11; 2, 1.4.6). La expresién numérica cara también a la literatura
sapiencial (Pr 30, 15.18.21.29), se repite siete veces, simbolo de la
plenitud. Los delitos han alcanzado, pues, un nivel muy alto, estan
colmando el cdliz de la ira divina (Jr 13, 13; 25, 15-18;1s 51, 17; Ez 23,
32-34). La humanidad entera esti envuelta en el pecado y “todos sin
distincién, porque todos pecaron y estdn privados de la gloria de Dios”
(Rm 3, 23).

Todo el septenario de las naciones juzgadas se concentra en la
misma escena apocaliptica. Un incendio inconmensurable envuelve a
cada capital: el Sefior mismo aplica el fuego a los palacios de los
soberanos y a las murallas monumentales.

En Damasco, ciudad feroz como un tritlo de hierro que lo trilla todo,
“enviaré fuego a la casa de Hazael, que devorara los palacios de Bena-
dad” (1, 4); en Filistea “enviaré fuego a las murallas de Gaza, que
devorara sus palacios” (1, 7); en Fenicia traicionera “enviaré fuego a las
murallas de Tiro, que devorari sus palacios” (1, 10); en Edom, pueblo
descendiente de Esat y como €l enemigo de su hermano Jacob-Israel
(Gn 25), “enviaré fuego a Temén, que devorar4 los palacios de Bosra” (1,
12). Si los crueles ammonitas para eliminar hasta las raices la vida de las
gentes de Galaad, “abrieron en el vientre a las prefiadas de Galaad”,
“encenderé fuego en la muralla de Rab4, que devorara sus palacios” (1,
13-14). También en Moab, que sacrilegamente deshonrd con la cremacion
los huesos del rey de Edom, “‘enviaré fuego a Moab, que devoraré los
palacios de Queriot” (2, 2); Edom es enemigo mortal de Israel, pero el
delito cometido contra él es intolerable y la moral no tiene patria. Antes
de dirigir el juicio contra Israel, 1a tierra de su mision, el profeta ataca a
Juda, el reino meridional, que “rechazé la ley del Sefior y no observo
sus mandamientos y decretos, se dejé extraviar por sus idolos; enviaré
fuego a Juda que devorari sus palacios de Jerusalén” (2, 4-5).

Tras esta resefia internacional, Amés lanza una flecha més afilada
contra el blanco més cercano a su corazén, Israel, el reino septentrional,
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tierra de su predileccion. En el oraculo, no obstante tan denso y movido,
circula un aire tétrico y angustioso.

Asidice el Sefior: A Israel, por tres delitos y por el cuarto, no le perdonaré;
porque venden al inocente por dinero y al pobre por un par de sandalias;
revuelcan en el polvo al desvalido y tuercen el proceso del indigente. Padre
e hijo van juntos a una mujer profanando mi santo nombre; se acuestan
sobre ropas dejadas en fianza, junto a cualquier altar, beben vino de multas
en el templo de su Dios. Yo destrui a los amorreos al llegar ellos: eran altos
como cedros, fuertes como encinas; destrui arriba el fruto, abajo laraiz. Yo
los saqué a ustedes de Egipto, los conduje por el desierto cuarenta afios,
para que conquistaran el pais amorreo. Nombré profetas a sus hijos,
nazireos a sus joévenes: ;no es cierto, israelitas? —oraculo del Sefior—.
Pero ustedes emborrachaban a los nazireos y a los profetas les prohibian
profetizar. Pues miren, yo les aplastaré a ustedes en el suelo, como un catro
cargado de gavillas: el més veloz no lograré huir, el mas fuerte no sacara
fuerzas, el soldado no salvara la vida; el arquero no resistira, el mas agil no
se salvara, el jinete no salvara la vida; el mas valiente entre los soldados
huira desnudo aquel dia —oraculo del Sefior—(2, 6-16).

Se evoca el Credo histérico con pasion; y los articulos de fe profesa-
dos son tres: el don de la tierra prometida hecho realidad gracias a las
victorias sobre los indigenas amorreos estables como cedros y encinas (v.
9); el don de la libertad a través del éxodo de Egipto (v. 10) y el donde la
profecia (Moisés, Débora, Samuel, Elias, Eliseo) y del carisma nazireo
(Nm 6, 1-21); Sansén, Samuel, los Recabitas de Jr 35, 6-8, signos vitales
de la presencia de Dios en medio del pueblo. En otro tiempo Israel habia
respondido gozosamente a la iniciativa divina, declarando su adhesién
en la fe y en el amor. La mirada al presente ofrece un panorama bien
distinto. La lista de las apostasias es desconsoladora. Israel no aprieta en
sus manos sino injusticias y miserias. En una sociedad con una tasa
altisima de corrupcién, el “justo” es sinénimo de “pobre”, de “esclavo
vendido”, de “humillado y pisoteado” (vv. 6-7). Las imagenes son vio-
lentas. El profeta recogera la primera en 8, 6: “comprar por dinero al
desvalido y al pobre por un par de sandalias”. La segunda es una
descripcién hiperbélica de la avidez de los poderosos que con sus manio-
bras especuladoras reducen al ciudadano sencillo a la miseria total
arrebatandole con engaiios hasta los Gltimos recursos. Al pecado contra
los pobres se aiaden las demas desvergiienzas que los parasitos de las
clases altas coleccionan con desfachatez. Ante todo el delito del verso 7b
entendido de manera diferente; 0 como prostitucién ciiltica y, por tanto,
como idolatria o comoincesto condenado por Lv 20, 11-12 o quiza tam-
bién como abuso contra una joven esclava reducida al papel de prostituta
doméstica (ver Ex 20, 7-11).
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Sigue en el verso 8 la violacién de normas sobre el préstamo de las
vestiduras que, segiin Ex 22, 25-26 y Dt 24, 12-13, sélo podian pedirse
para el curso del dia. Se afiaden luego los desérdenes que acompaiiaban a
los sacrificios de comunidn celebrados en los santuarios: el vino, simbolo
gozoso de la unién con Dios y con los hermanos, era secuestrado y
destinado a las orgfas del clero (es facil recordar el comportamiento
equivalente de los hijos de Eli descritoen 1S 2, 13-16). Amés evoca, por
tltimo la humillacion de los profetas obligados al silencio y de los
nazireos constrefiidos a violar su voto ascético de abstinencia de bebidas
alcoholicas (v. 12).

La revelaci6n realizada por el profeta en el nivel moral de Israel
tiene el caracter concreto de las cosas vistas y su indignacién no es
desfogue de puritanismo o legalismo, sino la proyecci6n de un espiritu
atento a las exigencias morales y a la justicia. Amds es realmente una
antena sensible a todas las violaciones de los derechos humanos; impa-
ciente ante cualquier vulgaridad, es despreocupado en la acusaci6n. Su
poesia, toda argumento, corre derecha a la raiz de los problemas sin
lirismos gratuitos, comunicando también al lector el mismo desdén y la
misma ansiedad.

Pero infunde también esperanza porque lo sostiene la expectativa de
aquel dia (v. 15). La expresion que se volvera clasica en la literatura
profética y apocaliptica, designa el acontecimiento decisivo y resolutivo
de la historia humana con el que Dios instaurara su reino de justicia y de
paz en un mundo renovado. Las perspectivas actuales que celebran los
ricos, los satisfechos, los vividores, los honorables seridn totalmente
derrumbadas y la verdadera felicidad serd destinada a los pobres, a los
hambrientos, a los perseguidos (Lc 6, 20-26). Amds proclama también
ese derrumbe con ocho vividas imagenes bélicas (2, 13-15). Los carros
armados se hunden en el fango, la infanterfa ligera queda paralizada, las
secciones adiestradas se bloquean, los héroes resuitan eliminados, los
arqueros no resisten, las tropas de asalto no tienen escapatoria, la caba-
lleria es aniquilada y hasta los valientes se abandonan a una fuga en
desbandada. Este movido cuadro, sacado de una derrota militar, es el
juicio universal dibujado por un profeta batallador. Otra representacién
rica de imagenes se halla en el capitulo 5.

jAy de los que ansfan el dia del Sefior! ;De qué les servira el dia del Sefior si
es tenebroso y sin luz? Como cuando huye uno del le6n y topa con el 0s0,0
se mete en casa, apoya la mano en la pared y le pica la culebra. ;|No es el
dia del Seor tenebroso y sin luz, oscuridad sin resplandor? (5, 18-20).

Al optimismo obtuso de Israel contrapone el profeta una amalgama
de terror y pesadilla que sacude las conciencias indiferentes de los
politicos y de los opresores, serenamente convencidos de tener que ver
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con el acostumbrado, tradicional “‘buen Dios” tolerante y lejano. El
horizonte l6brego (vv. 18-20) encierra dos escenas de panico trazadas
con estilo sagaz y que son, como siempre, movidisimas. A espaldas del
que huye se oye el respiro del le6n, pero mira que ante €l aparece un 0so; y
luego de esquivar el peligro externo y cerrar la puerta tras las espaldas, se
apoya extenuado con una mano en la pared y una serpiente venenosa se
le enrosca en la mano y lo muerde.

Amos el visionario

Ezequiel es sin lugar a dudas el maestro de las visiones, producidas
por su febril fantasia. Pero también Amés sabe combinar su precisién
popular de detalles con el impresionismo visionario. En esa forma ofrece
al lector cinco visiones.

Las dos primeras tienen en comiin la figura del profeta que ejerce la
funcién de intercesor como Moisés ante el pecado de Israel (Ex 32,
11-13): “Sefior, perdona: ;cémo podré resistir Jacob si es tan pequeiio?”
(7, 2-3. 5-6). También los demis modelos del profetismo han sido
presentados con frecuencia como intercesores: Abrahan en favor de
Sodoma (Gn 18, 22-32), Samuel en favor de los israelitas amenazados
por los filisteos (1S 7, 8-9). En forma negativa y positiva la idea es
remachada por Jeremias y el Salterio: “El Sefior me respondié: Aunque
estuvieran delante Moisés y Samuel, no me conmoveria por ese pueblo”
(Ir 15, 1); “Moisés con sus sacerdotes, Samuel con los que invocaban su
nombre, invocaban al Senor y El respondia™ (Sal 99, 6). Un suceso
tragico para la agricultura ocupa el centro de las dos visiones: la invasién
de la langosta y la sequia.

“Esto me mostré el Sefior: Preparaba la langosta cuando comenzaba a
crecer la hierba (la hierba que brota después de la segazén del rey), y
cuando terminaba de devorar la hierba dei pais” (7, 1-2a).
*“Esto me mostrd el Seiior: El Seiior convocaba a un juicio por el fuego
que devoraba el gran Océano y devoraba la Finca” (7, 4).

Ambas escenas son captadas en movimiento, insectos y fuego
irrumpen de lejos y vuelan sobre los campos verdegueantes reduciéndo-
los a terrenos quemados. Joel, que describe pormenorizadamente estas
dos plagas fatales para las culturas agricolas y las ve como un ejército
aguerrido y ordenado que asalta y demuele una ciudad, ofrece un esplén-
dido duplicado de estas dos visiones (J1 1, 4-12; 2, 3-9).

La misma eliminacién total de las obras de Israel viene descrita por
la tercera vision (7, 7-9). La plomada puede aludir sea a todo lo torcido
que el Sefor encuentra en el edificio social y religioso de la nacién
hebrea, sea a la demolicién radical de toda estructura sociopolitica
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injusta. Por ello, “esa culpa ser4 para ustedes como una grieta que baja en
una alta muralla, y la abomba, hasta que de repente, de un golpe, se
desmorona” (Is 30, 13) porque el Sefior “usa la justicia como una
plomada y el derecho como nivel” (Is 28, 17). La “plomada del caos y el
nivel del vacio” (Is 34, 11) arrojarin ruina y escombros sobre todo en las
alturas idolatricas, sobre los santuarios y sobre la dinastia de Jeroboam II,
rey de Samarfa.
Siempre con el mismo esquema literario, la cuarta visién recalca un

anuncio idéntico de juicio y punicién.

Esto me mostré el Sefior:

Un cesto de higos maduros.

Me pregunté: ;Qué ves, Amdos?

Respondi: Un cesto de higos maduros.

Me explicé: Maduro estd mi pueblo, Israel,

y ya no pasaré de largo.

Aquel dia —oréculo del Sefior—

gemirén las cantoras del templo:

iCuantos cadaveres arrojados por todas partes!
iSilencio! (8, 1-3).

Para comprender la alusién contenida en esta visién hay que recor-
dar que el lenguaje tiene antes que nada una naturaleza oral y se
desarrolla a lo largo de un flujo sonoro. Ahora bien, en la pronunciacién
septentrional *“fruto maduro” (sobre todo el higo) y “fin” sonaban lo
mismo (ges-qais): el fruto sabroso indica que la estacién estd para acabar
y que ya se perfila el invierno. La madurez es preludio de vejez y
exterminio. El gozo se transforma en luto, el canto en silencio, 1a vida en
cadaveres. Si la imagen de los frutos maduros tiene que ver con la visién
de los dos canastos de higos de Jeremias 24, el sentido de muerte que
envuelve la escena nos lleva a la descripcion de la vejez de Qohélet (12,
1-8). Un silencio mortal recorre la nacién devastada. “Haré cesar en los
pueblos de Juda y en las calles de Jerusalén la voz alegre y la voz gozosa,
la voz del novio y 1a voz de 1a novia, porque el pais serd un desierto” (Jr 7,
34;16,9; Ap 18, 23).

El mismo desgarro doloroso y violento por la vida acompaiia la
quinta vision que contempla el derrumbe del santuario de Betel, simbolo
de cualquier otro centro de culto impuro y cismatico. Ruina y destruccién
son el binomio sobre ¢l cual se articula la vision: se derrumban arquitra-
bes y capiteles, la sangre corre en abundancia.

Vi al Seiior en pie junto al altar, que decfa:
“Golpea los capiteles y trepidaran los umbrales:
arrancaré a todos los capitanes

y daré muerte a espada a su séquito;

no escapara ni un fugitivo,

no se salvara ni un evadido” (9, 1).
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El juicio divino es implacable, vano es todo intento de sustraerse a
una presencia que acomete por todas partes. En una espiral sofocante
quedan involucrados los dos polos verticales de la tierra (abismo/cielo,
cumbre del Carmelo/fondo del Mediterraneo): queda eliminada toda
posibilidad de evasi6n de la mirada indagadora del Sefior. Como en la
huida impresionante de la presencia de Dios a través de los cuatro puntos
cardinales en el Sal 139, 7-12.

Aunque perforen hasta ¢l abismo,

de alli los sacard mi mano;

aunque escalen el cielo,

de alli los derribaré;

aunque se escondan en 1a cima del Carmelo,
alli los descubriré y agarraré;

aunque se oculten en lo hondo del mar,

alla enviaré la serpiente que los muerda;
aunque vayan cautivos delante del enemigo,
alla enviaré la espada que los mate.

Clavaré en ellos mis ojos

para mal y no para bien (9, 2-4).

Amés ha hecho arder su pasi6n por la justicia y su condenacion de
una sociedad injusta. Pero la dltima palabra no es la maldicién: el
volumen de este profeta del juicio se cierra con un cuadro luminoso, obra
quiz4 de un redactor final del libro. Es el paraiso de Gn 2 que Dios trazé
para el hombre, que lahumanidad despreci6 abandonandolo y que ahora
reabre sus puertas a los desterrados.

Resplandece el reino davidico, sede de la presencia divina en la
historia (18 7): reducido a una cabaiia agrietada y derruida, volveri a ser
imperio poderoso y ciudad santa.

Aquel dfa

levantaré la choza caida de David,
tapiaré sus brechas, levantaré sus ruinas
hasta reconstruirla como era antaiio;
para que conquisten ¢l resto de Edom

y todos los pueblos

que llevaron mi nombre,

—Oriculo del Sefior—

que lo cumplira (9, 11-12).

Santiago, en Jerusalén, invitara a leer esta esperanza a la luz del
universalismo introducido por Cristo (Hch 15, 14-18).

Brillan también los campos palestinos bajo el signo de la bendicion
que se manifiesta en la fertilidad espontanea de la tierra. Los ritmos de la
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agricultura (arar, segar, vendimiar, sembrar) adquieren una celeridad
inaudita. Las fantdsticas imigenes del reino mesianico sofiadas por los
rabinos se anticipan en estos montes y colinas que parecen derretirse en
arroyos de mosto.

Miren que llegan dias

—oréculo del Sefor—

cuando el que ara seguird de cerca al segador
y ¢l que pisa uvas al sembrador;

fluira licor por los montes

y se derretirdn los collados (9, 13).

Resplandece, por tltimo, de felicidad el pueblo hebreo al regresar a
su tierra, a sus vifas, a sus ciudades de las que no seré arrancado jamas.

Cambiaré la suerte de mi pueblo, Israel:
reconstruirdn ciudades arruinadas

y las habitarén,

plantaran vifiedos y beberan su vino,
cultivaran huertos y comerén sus frutos.
Los plantaré en su tierra,

y ya no los arrancaré de la tierra que les di,
dice el Sefior, tu Dios (9, 14-15).

El testamento de Amads

Podemos idealmente recoger ¢l mensaje de Amés en torno a dos
articulos. Amargo el primero y encerrado en ¢l coro desconsolado del pe-
quefio poema de 4, 6-11: “no se convirtieron a mi”. Cinco flagelos
ordenados en crescendo contra Israel (carestia, sequia, crisis agricola,
peste y mortandad) no lograron conversién sino obstinacion en ¢l mal.

Aunque les di... dientes sin estrenar...

no se convirtieron a mi.

Aungque les retuve la lluvia...

no se convirtieron a mi.

Les heri con tiz6n y neguilla...

no se convirtieron a mi.

Les envié la peste egipcia...

no se convirtieron a mi.

Les envié una catastrofe... como la de Sodoma...
no se convirtieron a mi (4, 6-7.9-11).

La invitacion a la conversién, dolorosamente siempre esquivada por
Israel, va acompaiiada del segundo mensaje, mas ardiente, de Amds
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Busquen el bien, no el mal, y vivirdn

y estara realmente con ustedes, como dicen,

el Seiior, Dios de los ejércitos.

Odien el mal, amen el bien,

instalen en el tribunal la justicia;

a ver si se apiada el Sefior, Dios de los ejércitos,
del resto de José (5, 14-15).

Dios, que con todo concede al hombre un abismo de libertad, no con-
siente que se desvie ni un paso del sendero de la justicia y del amor.
La eleccidn de Israel no es automatica de suerte que el Sefior tenga que
estar necesariamente “con nosotros”. Su misericordia con el “resto de
José” (el reino del norte), diezmado por los castigos, es un don que se
concede solamente si responden con el “odio al mal y amor al bien” (v.
15). “Bisquenme y viviran” (5, 4).

La oracion de Amés

Esparcido por tres lugares de su volumen nos ha dejado Amés un
himno litirgico que constituye una inmensa celebracion al Sefior que
despliega su grandeza en la creacidn y en la historia. Casi parece que, al
diseminarlo por el texto, el profeta ha querido alimentar su discurso de
plegaria y alabanza, convocando al hombre y a la naturaleza a celebrar
al Sefior en cuyo nombre habia profetizado” (7, 15).

El formé las montaiias, cre6 el viento,
descubre al hombre sus pensamientos,
hizo la aurora y el crepiisculo

y camina sobre el dorso de la tierra:
se llama Seiior, Dios de los ejércitos.
El creé las Pléyades y Ori6n,
convierte las sombras en aurora,

el dia en noche oscura.

El Seiior de los ejércitos,

que al tocar la tierra la zarandea,

en un flujo y reflujo como el Nilo,

y hacen duelo sus habitantes;

que construye en el cielo su escalinata
y cimenta su boveda sobre la tierra;
que convoca las aguas del mar

y las derrama sobre la superficie de la tierra;
se llama el Senor (4, 13;5, 8; 9, 5-6).
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Oseas, el profeta del amor

El volumen de Oseas es a la vez el fresco de una época y el
testimonio de una experiencia personal, pero la trama de los aconteci-
mientos y el cruzarse de la sicologia se escapan de la mente para dejar
entrever una nueva y original impostacién teoldgica.

Las coordenadas histéricas de Oseas

Sus palabras resuenan como las de Amés en el siglo VII aC, en el
reino del norte, surgido en 930 al desmembrarse el imperio saloménico.
El clima politico es ligubre: continuos golpes de estado han liquidado en
menos de dos siglos no menos de cinco dinastias, el poder oculto de los
militares sanciona frecuentes regicidios con el consiguiente cortejo de
matanzas y normalizaciones. La politica exterior avanza en una especie
de columpio entre las esferas de influencia de las dos grandes superpo-
tencias, la occidental egipcia y la oriental asiria. Los partidos politicos
opuestos convierten el reino de Israel en “ingenua paloma atolondrada,
piden ayuda a Egipto, acuden a Asiria” (7, 11). Y los tratados correlati-
vos de asistencia tecnicomilitar se transforman en protectorados politico-
fiscales, acogidos por los soberanos hebreos que a menudo no duran ni
siquiera el espacio de una estacién como Zimri (;7 dias!), Zacarias (6
meses), Salim (1 mes): Los “extranjeros le han comido su fuerza, y él sin
enterarse; ya tiene los cabellos entrecanos, y él sin enterarse” (7,9). Este
reino decadente, antes de encaminarse a que lo devoren “como hogaza
sin volver” (7,9) por el imperialismo asirio en 721, logra cierto fulgor de
bienestar que lo embriaga de nacionalismo. Es el periodo del largo
gobierno de Jeroboam II (786-746), heredero del boom econémico
iniciado con Acab y su esposa fenicia, Jezabel. La expansién econémica
en una fase de decadencia tiene la consistencia de un fuego artificial pero
entusiasma y engendra una situacion de desequilibrios sociales, de
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macroscopicas injusticias y de laxitud eticorreligiosa. El orgullo nacio-
nalista, el capitalismo més desenfrenado, el paganismo, ocultan en reali-
dad impotencia, debilidad y soledad.

La crisis religiosa, alimentada por la politica de Jezabel, es ahora
total. Los santuarios del norte que al comienzo debian encarnar la réplica
del altar respecto del templo de Jerusalén, perteneciente al reino meri-
dional, se transforman en centros cultuales cananeos y paganos. Florece
en ellos la prostitucion sagrada con su aparato de ritos orgiasticos, con su
concretez fascinante para una civilizacion agricola que ve enla fertilidad
la mas elevada manifestacién de la divinidad. El libro de los Reyes se
halla tejido totalmente de una continua y triste confesion, la del pecado
“original” del fundador del reino septentrional, Jeroboam 1, que “hizo
dos becerros de oro..., colocé un becerro en Betel y el otro en Dan” (1R
12,28-29), a lo largo de la lista de sus sucesores que “hicieron lo que el
Seiior reprueba imitando la conducta de sus padres y los pecados que
ellos hicieron cometer a Israel” (1R 15, 26), hasta la caida del reino que
“sucedid porque, sirviendo a otros dioses, los israelitas habian pecado
contra el Sefior, su Dios; ...procedieron segin las costumbres de las
naciones que el Sefior habia expulsado ante ellos y que introdujeron los
reyes nombrados por ellos mismos” (2R 17, 7-8).

La sacralizacion de la sexualidad en los cultos de Baal sera visible en
filigrana en la inquietante experiencia personal de Oseas.

Las coordenadas sicologicas de Oseas

El escuchar directamente la poesia apasionada de Oseas revela al
momento el vocabulario del amor: “Amar, seducir, esposa, matrimonio,
esposo mio, hablar al corazén, noviazgo, regalos de amor, abandonar,
olvidar, traicionar, mentir, adulterio, odiar, cubrirse de vergiienza, des-
cubrir la desnudez, irse tras de los amantes, buscar, engendrar hijos
ilegitimos, prostituirse, tener espiritu de prostitucidn...”: es el soliloquio y
desahogo de un enamorado traicionado. Escuchemos ahora la confe-
sién que el profeta hace en tercera persona en el capitulo 1 y en primera
persona en el capitulo 3 y la convertird en emblematica para Israel en el
capitulo 2.

Comienzan las palabras del Sefior a Oseas:
Dijo el Seior a Oseas:

—Anda, toma una mujer prostituta

y ten hijos bastardos,

porque el pais esta prostituido,

alejado del Sefior.

Fue y tomé a Gomer, hija de Diblain,

que concibi6 y dio a luz un hijo.
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El Seiior le dijo: —Llamalo “Yezrael”,
porque muy pronto tomaré cuentas

de la sangre de Yezrael a la dinastia de Jehil
y pondré fin al reino de Israel.

Aquel dia romperé el arco de Israel

en el valle de Yezrael;

Ella volvi6 a concebir y dio a luz una hija.

El Sefior le dijo: —Llidmala “Incompadecida”,
porque ya no me compadeceré de Israel

ni lo perdonaré...

Cuando destet6 a Incompadecida,

concibié y dio a luz un hijo.

El Sefior le dijo: —Llamalo “No-pueblo-mio”,
porque ustedes no son mi pueblo

y yo no estoy con ustedes (1, 2-6. 8-9).

El fragmento autobiogrifico esta empapado de amargura, aunque a
nosotros occidentales nos suene como una ficcion literaria para expresar
un juicio negativo sobre la prostitucién sagrada de Israel. Gomer, la
mujer amada pero infiel, es simbolo vivo, tragicamente elocuente. Con
un procedimiento que se volvera a encontrar también en Isafas (7, 3; 8,
1-4; 10, 21), los nombres de los hijos se convierten en una sintesis
programética del mensaje que Dios quiere consignar al profeta para su
pueblo. El nombre es en la Biblia sinénimo de la personalidad de un
individuo, es indicador de su destino. Los tres nombres resuenan, pues,
como tres actos de acusacién contra la infidelidad de Israel frente a los
grandes compromisos de la Alianza asumidos en el Sinai (Ex 19-24) y
Siquem (Jos 24). En la carne viva de estos tres nifios, se resume la
secuencia de la historia de Israel, hecha de idolatria, rechazos, delitos.
“Incompadecida reevoca el amor de Dios que, como dice la palabra
hebrea usada (rhm), es ‘“‘visceral” precisamente como ¢l de una madre
que “no olvida a su criatura, ni deja de querer al hijo de sus entrafias” (Is
49, 15). Israel ha enfriado sistematicamente ese amor.

“No-pueblo-mio es, en cambio, la negacion de la formula clasica de
la alianza Dios-Israel: ““Seré su Dios y ustedes serdn mi pueblo” (Lv 26,
12;verJr7,23;Ez 11, 20; Za 8, 8...). Dios vuelve a ser un extraiio, una
realidad indescifrable, que ya no aparece como el “Yo Soy” de la visién
de Moisés (el v. 9 alude a la expresion “Soy el que soy”: Gn 3,14). Y
también Yezrael enciende un recuerdo higubre, la ciudad galilea del
masacre realizado porel golpe de estado del general Jehd (2R 10, 1-11).

La familia del profeta es asi el breve compendio cifrado de una larga
experiencia de pecado, el hecho de una crisis familiar contiene el refle-
jo simbolico de la ruptura con Dios, el relato de una experiencia
personal se transforma en “signos y presagios para Israel de parte del
Sefior de los ejércitos” (Is 8, 18).
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Las coordenadas teologicas de Oseas

Toda biisqueda religiosa desde sus primeros pasos trata de definir el
sistema de las relaciones que se dan entre Dios y el hombre. La Biblia ha
definido este didlogo con el término “alianza” utilizando una idea .
tomada probablemente del mundo diplomitico cultural de la “media- '
luna fértil” de Oriente. El texto que ilumina mejor todo esto es Jos 24 que
contiene casi como en un microcosmos el Pentateuco, los cinco primeros
grandes libros de la Biblia. La cornisa espacial de texto es Siquem, el
centro en el que las doce Tribus vuelven a encontrar su unidad nacional;
la cornisa temporal es la entrada en la tierra, vértice del Exodo. Los 13
primeros versos pronuncian los articulos de fe del Credo de Israel que,
lejos de ser un elenco de los atributos abstractos del Sefior, como sucede
en la recitacion litanica de los 99 atributos de Ala en el Islam, es
“memorial” de sus gestas salvificas que puntualizan el pasado de Israel y
se reactualizan en el presente (Dt 26, 5-11). Enlos tratados diplomaticos
de oriente éste era el gesto que ponia en marcha la relacion: El gran rey
recordaba al vasallo los actos pasados de su amistad (en Jos 24: la
vocacioén de los patriarcas, la libertad en el Exodo y la tierra prometida)
que darian comienzo a un futuro de nuevos y més estrechos vinculos. A la
propuesta del hombre debe responder el hombre con una decisién libre y
responsable, puntualizada en los versos 14-27 def texto citado. Catorce
veces se oye resonar el verbo de la respuesta: “serviremos al Sefor”.
Servir es adherir exclusivamente al verdadero Dios abandonando los
idolos, es seguir sélo sus caminos, y amarlo con todo el corazén, el alma y
las fuerzas (Dt 6, 5), es respetarlo reconociendo su trascendencia, es
creer en El. El origen mismo de este esquema nos presenta la alianza bajo
una forma de tipo politico. Dios considera al hombre como una potencia
con quien desea entablar una relacién de colaboraci6n para Hevar a cabo
un proyecto comiin en el universo. Es lo que acontece con Abrahan (Gn
15; 17), con Israel en el Sinai (Ex 19-24) y con el hombre de todos los
tiempos en Adan (Gn 1-3) y Noé (Gn 6-9).

El profetismo cambia de lugar el objetivo del tratado politico para
orientarlo hacia el vinculo de amor nupcial. A la relacién entre dos
fuerzas que hacen coalicin en el respeto mutuo de su grandeza sustituye
la ternisima relacién de amor entre dos novios que se buscan en el amor y
laintimidad. El amor humano se convierte asi en el paradigma del amor
de Dios al hombre y de la respuesta humana al Dios que es amor (1 Jn 4,
8.16). El punto de partida es terrestre y humano: “la alegria que encuen-
tra el marido con su esposa la encontrara tu Dios contigo”, dice el Sefior
en Is 62, 5. El Cantar de los cantares, poema inefable de amor, gira en
torno a esta l6gica. Enel amor humano se lee el amor de Dios: si existe el
amor, existe Dios. En la vida terrena, quien ama conoce a Dios (1 Jn 4, 8)
e irradia a Dios revelandolo a la humanidad que lo busca. No es tanto la
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exaltacion de una mistica estatica, evanescente, cuanto la exhortacién
concreta a acoger en la realidad de amor, de bien, de 1a naturaleza, la
respuesta al Dios que nos ama. El espléndido y apasionado poema de
Oseas 2, lectura teoldgica de la experiencia personal descrita en el
capitulo 1, es una demostracién incisiva de ello. En crescendo apasio-
nado la lirica, desde una escena de oscuridad (vv. 4-15) en que se
concreta el pecado de Israel como adulterio consumado en los ritos de la
fertilidad, se cambia de sitio hacia una escena de luz (vv. 16-25) en el que
Israel abre la nueva pagina de la conversion: “Voy a volver a mi primer
marido, porque entonces me iba mejor que ahora” (2,9). A la traicién de
la esposa, llena de dones, que persigue la ilusién de otros amores,
corresponde la fidelidad del Seiior que permanece a la espera en el hogar
ahora vacio. El sabe que un dfa resonaran de nuevo los pasos de la mujer
amada y El la colocar4 una vez mas en su sitio de honor.

Todo se transformara entonces en una nueva, exaltante primavera.
El desierto 4rido, resultado de la invocacién de los dioses de la fertilidad,
sera recuperado como el lugar de la intimidad, del amor de dos novios
que se buscan y se desean (v. 16). El paisaje que los rodea se transfor-
mara, entonces, en una reedicién del Edén (vv. 20.23); el valle de Acor, es
decir, de la Desgracia, cambiara su nombre y por lo mismo su realidad en
“Puerta de Esperanza” (v. 17). Con un juego de palabras intraducible
vinculado al término Baal que significa a la vez “idolo”, “duefio, amo”,
“marido”, Oseas exclama: “Aquel dia me llamaras Esposo mio, ya no me
llamaras Idolo mio” (v. 18). Los hijos del profeta que llevaban en sus
nombres el testimonio de la ruptura de Israel con Dios (Yezrael, Incom-
padecida, No-pueblo-mio), se vuelven ahora simbolo de la comunién
con Dios (Compadecida, Pueblo-mio, Yezrael entendido aqui en su
etimologia como “germen” del nuevo pueblo fiel: v. 25). La separacién
se anula con la férmula solemne de la alianza para convertirse en el “‘si”
de un matrimonio de amor: “Pueblo mio - Dios mio” (v. 25). “Esto
queda: fe, esperanza, amor; estas tres, y de ellas la més valiosa es el
amor” (1Co 13, 13).

Pleiteen con su madre, pleiteen,

que ella no es mi mujer ni yo soy su marido,
para que se quite de la cara sus fornicaciones
y sus adulterios de entre los pechos;

si no, la dejaré desnuda y en cueros, como ef dia que naci6;
la convertiré en estepa, la transformaré

en tierra yerma, la mataré de sed.

De sus hijos no me compadeceré,

porque son hijos bastardos.

Si, su madre se ha prostituido,

se ha deshonrado la que los engendrd.
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Se decia: Me voy con mis amantes,

que me dan mi pan y mi agua,

mi lana y mi lino, mi vino y mi aceite.

Pues bien, voy a vallar su camino con zarzales
y le voy a poner delante una barrera

para que no encuentre sus senderos.
Perseguira a sus amantes y no los aicanzar4,
los buscaré y no los encontrara.

Y dira: Voy a volver con mi primer marido,
porque entonces me iba mejor que ahora.
Ella no comprende que era yo quien le daba
el trigo y el vino y el aceite,

y oro y plata en abundancia

que han utilizado para Baal.

Por eso le quitaré otra vez

mi trigo en su tiempo y mi vino en su sazén;
recobraré mi lana y mi lino,

con que cubria su desnudez.

Descubriré su infamia ante sus amantes,

y nadie la librard de mi mano;

pondré fin a sus alegrias, sus fiestas,

sus novilunios,

sus sibados y todas sus solemnidades.
Arrasaré su vid y su higuera, de los que decia:
son mi paga, me las dieron mis amantes.
Los reduciré a matorrales

y los devorarén las alimaiias.

Le tomaré cuenta

de cuando ofrecia incienso a los Baales'

y se endomingaba con aretes y gargantillas
para ir con sus amantes,

olvidandose de mi —dice el Sefior—.

Por tanto, mira, voy a seducirla
llevandomela al desierto y hablandole al corazén.
Alli le daré sus vifas,

y el Valle de la Desgracia

serd Paso de Esperanza;

Allf me respondera como en su juventud,
como cuando salié de Egipto.

Aquel dia —oraculo del Sefior—

me ilamaris Esposo mio,

ya no me llamarés Idolo mio.

Le apartaré de la boca los nombres de los Baales
y sus nombres no serdn invocados.

Aquel dia haré para ellos una alianza

con las fieras salvajes,

con las aves del cielo

y los reptiles de la tierra.



Arco y espada y armas romperé en el pais,

y los haré dormir tranquilos.

Me casaré contigo para siempre, me casaré contigo
a precio de justicia y derecho, de afecto y de carifio.
Me casaré contigo a precio de fidelidad,

y conoceris al Sefior.

Aquel dia escucharé —oraculo del Sefior—,
escucharé al cielo, éste escuchara a la tierra,

la tierra escuchara al trigo y al vino y al aceite

y éstos escucharén a Yezrael.

Y me la sembraré en el pais,

me compadeceré de Incompadecida

y diré a No-pueblo-mio: Eres mi pueblo,

y €l respondera: Dios mio (2, 4-25).

Oseas es la fuente de un movimiento que penetrari en todo el
profetismo: el amor entre Dios ¢ Israel serd explorado en sus matices, en
su mezcla de ternura y fidelidad, en sus secretos y en sus alegrias. Para
esta antologia escojamos ahora algunos pasajes.

Esto dice el Sefior: jJerusalén!, cananea de casta y de cuna: tu padre era
amorreo y tu madre era hitita. El dia en que naciste no te cortaron el
ombligo, no te baiiaron ni frotaron con sal, ni te envolvieron en paiiales.
Nadie se apiadé de ti haciéndote uno de estos menesteres, por compasién,
sino que te arrojaron a campo abierto, asqueados de ti, el dia en que
naciste. Pasando yo a tu lado, te vi chapoteando en tu propia sangre, y te
dije mientras yacias en tu sangre: “Sigue viviendo y crece como brote
campestre”... Pasando de nuevo a tu lado, te vi en 1a edad del amor; extendi
sobre ti mi manto para cubrir tu desnudez; me comprometi con juramento,
hice alianza contigo —oraculo del Sefior— y fuiste mfa... Lucias joyas de
oroy plata y vestidos de lino, seda y bordado; comias flor de harina, miel y
aceite; estabas guapisima y prosperaste mas que una reina. Cundié entre
los pueblos 1a fama de tubelleza, completa con las galas con que te atavié
—oraculo del Sefior—. Te sentiste segura en tu belleza y amparada en tu
fama fornicaste y te prostituiste con el primero que pasaba... Hija eres de tu
madre, que aborreci6 marido e hijos; hermana eres de tus hermanas, que
aborrecieron maridos e hijos. Tu hermana la mayor es Samaria con sus
villas, situada a tu izquierda; tu hermana la pequeiia, situada a tu derecha,
es Sodoma con sus villas. No s6lo seguiste sus caminos e imitaste sus
abominaciones, sino que te pareci6 poco y las ganaste en conducta depra-
vada... Pues asf dice el Sefior: Actuaré contigo conforme a tus acciones,
pues menospreciaste el juramento y quebraste la alianza. Pero yo me
acordaré de la alianza que hice contigo cuando eras moza y haré contigo
una alianza eterna. T4 te acordaras de tu conducta y te sonrojaris, al
acoger a tus hermanas, las mayores y las mas pequefas; pues yo te las daré
como hijas, mas no en virtud de tu alianza. Yo mismo haré alianza contigo
y sabris que yo soy el Sefior, para que te acuerdesy te sonrojes y no vuelvas
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a abrir la boca de vergiienza, cuando yo te perdone todo lo que hiciste
—oraculo del Sefior— (Ez 16, 3-5.8.13-15.45-47.59-63).

El simbolismo nupcial, ejecutado por ¢l arte de Ezequiel, se trans-
forma en una completa alegoria que traza todo el itinerario de pecado de
la historia de Israel. Aquella nifia salvaje y abandonada como una
expdsita no ha dado otra respuesta al amor de quien la acogi6 al borde
del sendero, que un frenesi de traiciones ¢ infidelidades. Toda nuestra
historia est4 estructurada sobre el pecado, sobre un catalogo de iniquida-
des que incluso Sodoma podria envidiar: “soberbia, hartura, ocio indo-
lente, no dar una mano al desgraciado y al pobre” (v. 49). Sin embargo,
Dios cuyo amor no es limitado como el humano, tiene el valor de romper
la cadena de las perversiones humanas. Y llama una vez maés a suesposa
auna alianza “eterna” (v. 60), indestructible. Que no nace de un paso a la
conversién dado por nosotros, sino de la misericordia gratuita y amorosa
de Dios que “nos ama primero” (1 Jn 4, 10) y que “nos trata como lo
exige su nombre y no segiin nuestra mala conducta y nuestras obras
perversas” (Ez 20, 44).

También otro profeta del destierro, el Segundo Isafas (Is 40-55), que
hallaremos en seguida, profundiza la relacién de intimidad que vincula a
Dios con el hombre.

Alégrate, la estéril, que no dabas a luz,

rompe a cantar de jiibilo la que no tenias dolores;
porque la abandonada tendra mas hijos

que la casada —dice el Seiior—.

El que te hizo te tomara por esposa:

su nombre es Seiior de los ejércitos.

Tu redentor es el santo de Israel,

se llama Dios de toda la tierra.

Como a mujer abandonada y abatida

te vuelve a llamar el Sefior;

como a esposa de juventud, repudiada,

—dice tu Dios—.

Por un instante te abandoné,

pero con gran cariiio te reuniré.

En un arrebato de ira te escondi un instante mi rostro,
pero con misericordia eterna te quiero

—dice el Seiior, tu redentor—.

Me sucede como en tiempo de Noé:

Juré que las aguas del diluvio

no volverian a cubrir la tierra;

asi juro no airarme contra ti ni amenazarte.
Aunque se retiren los montes y vacilen las colinas,
no se retirara de ti mi misericordia

ni mi alianza de paz vacilard

—dice el Seiior, que te quiere— (Is 54, 1.5-10).
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La esterilidad del hombre hecha de vacio y de miserias se libera;
Dios fecunda nuevamente el desierto reconciliando al hombre con el
mundo y consigo para siempre (v. 10). La misericordia de Dios no
conoce limites, no encuentra barreras infranqueables “porque su amor es
eterno”, como repite insistentemente la oracién litdnica, del “Gran
Hallel”, el Salmo 136. Mas aun, el amor prosigue con mayor fuerza,
comienza casi desde el primer paso, a los tiempos en que se era joven y
entusiasta (“a los dias de Noé™: v. 9); la separacién desaparece en un
“instante”, la reconciliacién, en cambio, es “inmensa” (v. 7).

Otro excepcional poema de un profeta del destierro ha sido recogido
en el volumen de Isafas. El joven rey ha salido a la batalla, su victoria ha
sido trastornadora y ahora entra de regreso a su capital donde celebrara
sus bodas precisamente en el dia del triunfo. Asi Jerusalén es, al mismo
tiempo, metro-poli, es decir figura de una madre (Is 49, 15-21) y esposa
impaciente en la preparacién de su atuendo nupcial. Con una vivida
superposicion de imégenes, el esposo aparece como el sol, esperado
ansiosamente a la aurora (Sal 130, 6). Finalmente brilla ya con pleno
esplendor: la ciudad, con sus murallas banadas por el sol, parece brillar
como una corona de oro. La ciudad se convierte entonces en la corona
que el esposo impone en la cabeza de su mujer que gracias al matrimonio
es la nueva reina y recibe el nuevo nombre. El gozo trepidante de la luna
de miel es la felicidad misma de Dios abandonado al amor de su pueblo.
Un mensajero invita a salir al encuentro del esposo y la emocién de su
canto es la de todo el pueblo:

Por amor de Si6n no callaré,

por amor de Jerusalén no descansar€,

hasta que rompa la aurora de su justicia

y su salvacién llamee como antorcha.

Los pueblos verdn tu justicia, y los reyes, tu gloria;

te pondrin un nombre nuevo pronunciado por boca del Seiior.
Seras corona filgida en la mano del Sefior

y diadema real en la palma de tu Dios.

Ya no te llamaran “abandonada” ni a tu tierra, “‘devastada”;
a ti te llamaran “Mi Favorita”, y a tu tierra, “Desposada’;
porque el Sefior te prefiere a ti, y tu tierra tendré marido.
Como un joven se casa con su novia,

asi te desposa el que te construyd;

la alegria que encuentra el marido con la esposa

la encontrari tu Dios contigo (Is 62, 1-5).

Pero Oseas descubre en el rostro de Dios otra fisonomia, es la imagen
paterna tiernamente descrita en 11, 1-9. Representa a Dios en la actitud
familiar del padre que trata de hacer tomar su alimento al hijo capri-
choso: lo levanta hasta la mejilla para hacerlo comer. Luego toma de la
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mano a su hijo, ensefidndole a mover sus pasos por los caminos del
mundo. “‘Para que reconozcas que el Seiior, tu Dios, te ha educado como
un padre educa a su hijo” (Dt 8, 5).

Cuando Israel era nifio, lo amé,

y desde Egipto llamé a mi hijo.

Cuanto mas los llamaba, més se alejaban de mf:
ofrecian sacrificios a los Baales

y quemaban ofrendas a sus idolos.

Yo ensefi€ a andar a Efraim y lo llevé en mis brazos,

y ellos sin darse cuenta de que yo los cuidaba.

Con correas de amor los atraia, con cuerdas de carifio.
Fui para ellos como quien levanta el yugo de la cerviz;
me inclinaba y les daba de comer...

({C6émo podré dejarte, Efraim; entregarte a ti, Israel?...
Me da un vuelco el corazon,

se me revuelcan todas las entrafas (11, 1-4.8).

Se da pues una seguridad: sobre el disco uniforme de los aconteci-
mientos e interrogantes, el hombre no es solitario ni perdido. Mis aun,
desde los comienzos de su existencia, Dios se halla presente y atento. As{
fue en un tiempo para Sansén, el juez carismético “consagrado por Dios
desde el seno materno” (Jc 13, 5), para Samuel entregado por Ana en
voto “al Sefior por todos los dias de su vida” (1S 1, 11), para Jeremias
“escogido antes de que se formara en el vientre, consagrado antes de que
saliera del seno materno” (Jr 1, 5), para el Bautista “lleno de Espiritu
Santo ya en el vientre de su madre” (Lc 1, 15). Y asi para todos los
creyentes cuyo itinerario de salvacidén ha sido preparado por el Padre
“antes de la creacién del mundo para que estuviéramos consagrados y
sin defecto ante El por el amor; destinindonos ya entonces a ser adopta-
dos por hijos suyos por medio de Jesucristo” (Ef 1,4-5). La iltima pagina
del profeta del amor de Dios esta cargada de conmocién y es una tltima,
patética llamada a la conversion.

Conviértete, Israel, al Sefior, tu Dios,
que tropezaste en tu culpa.

Preparen su discurso

y conviértanse al Sefior; diganle:
“Perdona del todo nuestra culpa;
acepta el don que te ofrecemos,

el fruto de nuestros labios”.

Curaré su apostasia,

los querré sin que lo merezcan,

mi célera ya se ha apartado de ellos.
Serd rocio para Israel:

florecera como azucena
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y arraigard como alamo;

echari vastagos, tendr la lozanfa del olivo

y el aroma del Libano;

volverdn a morar a su sombra,

revivirdn como el trigo,

floreceran como la vid,

seran famosos como el vino del Libano.

Efraim, ;Qué tengo yo que ver con las imagenes?
Yo contesto y miro. Yo soy abeto frondoso:

de mi proceden tus frutos (14, 2-3.5-9).

El pasado de pecado es como una piedra de tropiezo que hace caer
por tierra (v. 2), es la negacion de esa seguridad que sélo otra piedra
puede dar, es decir, el Seior, nuestra roca. Pero la mirada debe dirigirse
hacia el futuro, los labios deben pronunciar las palabras de la liturgia
penitencial: “Perdona toda nuestra culpa: acepta el don que te ofrece-
mos” (v. 3). Dios responde, entonces, con su gracia y su amor (v. 5).
Regresa para todos el paraiso del Edén, es el gozo de la liberacién que
inunda y contagia la tierra. Dios solo, semejante a un abeto siempre
frondoso (v. 9), nos da la verdadera vida que en vano hemos buscado
lejos de El o colociandonos en su lugar (Gn 2-3).
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ISAIAS

“El rollo de Isaias” que el mismo Jestis desenroll6 en la sinagoga de
su pueblo, Nazaret (Lc 4, 17-20), que los “monjes” puritanos y devotos
de Qumran nos han transmitido en un texto oculto en las grutas cercanas
a su monasterio, descubierto por un pastor en 1947, es un libro que
avanza espontaneamente hacia el lector hasta tocarlo, pero que en mas
de una pagina parece retroceder y escaparse de sus manos. Lasimagenes
de un antiguo rabino son pertinentes: la obra de Isaias corre como un rio,
crece como un arbol que abraza todo el espacio con la masa compacta de
su follaje y de su aire. Por eso, en vez de anteponer largas introducciones,
es mejor buscar inmediatamente en estas paginas, fielmente transmitidas
aunque no siempre felizmente coleccionadas por los redactores, el
retrato en movimiento de este profeta reconocido como el Dante de la
poesia hebrea. Sus palabras, tal como las poseemos, no tendran cierta-
mente la continuidad de una historia con principio, desarrollo y fin, no
entretejerdn con nitidez el trasfondo histdrico organico de las fluctuantes
politicas del reino meridional de Juda. Al terminar nuestra lectura ten-
dremos entre las manos muchos segmentos de historia nacional, de
experiencias personales, de impostaciones teoldgicas, de perfiles meticu-
losos, de expresiones calibradas con precision. Pero sera precisamente
este material directo el que haga brotar los delineamientos de Isaias,
cuyo nombre tiene el mismo significado que el de Jesiis, “el Sefior salva”™
(Mt 1,21). Ser4 un retrato espontaneo y sencillo, libre de las ambigiieda-
des y de las interpretaciones demasiado lejanas de su mundo. Un mundo
en el que él se ha movido como protagonista al menos por cuarenta afios,
desde el dia en que desde “‘el afio de la muerte del rey Ozias” (Is 6, 1: 740
aC), pasando luego bajo los reinos de Jotam (740-736) y Ajaz (736-
716), hasta Ezequias (716-687), mientras las dos superpotencias, egip-
cia y asiria, se disputaban en las esferas respectivas de influencia los dos
reinos de Palestina.

Sigamos, pues, la coleccion isaiana tal como se nos ofrece, aunque
las alusiones cronoldgicas y las situaciones ambientales no sean muy
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rectilineas y nos obliguen a repeticiones y a volver a comenzar. A
menudo sucedera que pasajes anagraficamente de exordio sean por su
naturaleza y sustancia obra de la madurez. Pero las palabras de Isaias no
son un discurso organico, son mis bien una invitacion a la escucha, a una
forma de tender el oido para captar el misterio de Dios y el sentido del
hombre y del mundo.
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El primer Isaias

Paginas de apertura: Juda y Jerusalén

La primera palabra de Isafas es tajante y deja traslucir una ironia
despiadada. Se compone fundamentalmente de dos requisitorias proce-
suales (rib vv. 1-9 y 10-20): es un proceso preliminar y una peroracion
por la ruptura de la Alianza por parte de Israel, sobre todo por las
violaciones de la justicia. El profeta es, como en el libro de Job, el
“satdn”, es decir el ministro piblico encargado de acusar, pero es tam-
bién el “angel” de Dios, es decir, el portador de la sentencia absolutoria.
Testigos son de ordinario los elementos césmicos, espectadores atonitos
de la rebelion humana (v. 2: cielos-tierra; ver Is 3, 13-15; 0s 2,4; 4, 1-3;
Mi 6, 2-8).

Israel es un hijo (v. 2), y a pesar de que su bestialidad al pecar es tal
que hasta los animales pueden darle una leccion de sabiduria, esta
impregnada de tristeza.

Oigan, cielos; escucha, tierra;
que habla el Sefior:

hijos he criado y educado,

y ellos se han rebelado contra mi.
Conoce ¢l buey a su amo,

y el asno el pesebre del duefio;
Israel no reconoce,

mi pueblo no recapacita (1, 2-3).

Jeremias 8, 7 escribira: “Ain la cigiiena en el cielo conoce su tiempo,
la tortola, la golondrina, la grulla vuelven puntualmente a su hora; pero
mi pueblo no comprende el mandato del Sefior”.

Israel es “gente, pueblo, raza, hijo” amado de Dios, pero otros tantos
adjetivos humillan estas cuatro caracteristicas: “es pecador, cargado de
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iniquidad, malvado, corrompido” (v. 4), por lo cual “la cabeza es una
llaga, el corazén esté agotado”. Ahora es un cuerpo destrozado, heridoy

llagado.

De la planta del pie a la cabeza

no queda parte ilesa:

llagas, cardenales, heridas recientes,
no exprimidas ni vendadas,

ni aliviadas con ungiiento.

Su tierra esta devastada,

sus ciudades incendiadas,

sus campos, ante ustedes,

los devoran extranjeros.

iDesolacion como en la catastrofe de Sodoma!
Y Sion, la capital,

ha quedado como cabaiia de viiedo,
como choza de melonar,

como ciudad sitiada.

Si el Seiior de los ejércitos

no nos hubiera dejado un resto,
seriamos como Sodoma,

nos pareceriamos a Gomorra (1, 6-9).

La imagen del cuerpo devastado sobrepuja la de una tierra devas-
tada y pasada a sangre y fuego. En el trasfondo, el fulgor del fuego de
Sodoma, paradigma del castigo divino, arroja un tinte sombrio sobre el
destino de Israel. El cuadro que describe la catéstrofe en términos de
contrapeso segun la historiografia profética, contiene quiza una referen-
cia histdrica precisa. En torno al 701, el imperio asirio, a causa de la
muerte de Sargén II, parece ser presa de una crisis irreversible causada
por luchas intestinas. Jud4 intenta una coalicion con dos ciudades-estado
de la Pentapolis filistea, Accarén y Ascalén, y entabla negociaciones
diplomaticas con Egipto y con la tercera potencia naciente, Babilonia
(2R 20, 12-19). Parece que ¢l momento para una guerra de liberacién
esta cercano. Pero ¢l suefio se esfuma pronto: el nuevo soberano asirio
Senaquerib elimina en forma fulminante el cuerpo de expediciones
ciertamente nada brillantes de Egipto, doblega la Filistea, conquista 46
centros hebreos, y como testifican también sus Anales (“prisma de
Taylor™), asedia a Lakis y a Jerusalén. Ezequias, rey de Jud4, no tiene
otra alternativa que la rendicién que reduce a Jerusalén a la situacién de
una ciudad-estado, pricticamente carente de territorio (2R 18, 13-16).
El derrumbe total fue evitado por la presion externa de Egipto, aunque
2R 18, 17ss reelabore en clave milagrosa y épica la salvacién de
Jerusalén.
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La imagen del cuerpo herido por la gangrena que derriba toda
estructura dsea lo habia aplicado ya Oseas al reino de Israel, perturbado
por los estertores de una guerra. El diagnéstico que ambos profetas
formulan coincide con la realidad: Israel y Judi son compaifieros de
desventura frente a Asiria (en Oseas estamos en 734) de la cual son
vasallos por conquista o por eleccion precautelativa. Los dos reinos son
por tanto intrinsecamente fragiles y enfermos y el riesgo del derrumbe
total es incumbente como una fiera pronta a desgarrar. Estas son las
palabras de Oseas:

“Pues yo soy polilla para Efraim, carcoma para la casa de Jud4. Cuando
Efraim vio su enfermedad y Juda su llaga, fue Efraim a Asiria, mand6
recado al emperador, pero €l no puede curarlos ni sanarlos de la llaga. Pues
yo seré leén para Efraim, leoncillo para la casa de Judi. Yo mismo haré
presa y me iré, la llevaré sin que nadie la salve” (Os 5, 12-14; ver 8, 7-10).

Antes de escuchar la segunda, durisima requisitoria, dos expresiones
isaianas merecen precisarse dada su importancia.

Se define a Dios como el Santo de Israel (1,4;ver 5,19.24;10,20; 12,
6;17,7;30,11-12; 37,23, 41, 14.16.20; 43, 3; 45, 11). Es una fé6rmula
que busca unificar dos componentes en si antitéticos y que en teologia se
denominan la trascendencia y la inmanencia de Dios. Ciertamente, el
Sefor es ante todo “santo”, es decir como sugiere la idea semitica de
“santidad”, el Otro por excelencia, el diferente, el separado, el sagrado
que se opone al profano. Su nombre, YHWH, es impronunciable; para
que labios humanos puedan pronunciar su mensaje es necesario que sean
purificados por un fuego que queme las escorias impuras y los residuos
de la profanacion (Is 6,5-7). Ahora bien, este Dios tan lejano, irreductible
a esquemas humanos, no representable en imagenes materiales (Ex 20,
4-5) es sin embargo, “de Israel”, ha elegido estar al lado de un pueblo,
compartir sus anhelos, sus esperanzas, sus oscuridades, caminar con él a
lo largo de las vicisitudes histdricas.

En base a esta presencia amiga, llamada por Isaias “Emmanuel=Dios-
con-nosotros”, se comprende la segunda categoria, el resto de Israel (1,9;
ver 4,2-3; 10, 20-21; 28, §; 37, 32). En la catastrofe del pecado y sus
consiguientes castigos histéricos, un pufiado de fieles se mantendra
siempre al lado del Sefior en la fidelidad y el amor. Gracias a ellos la linea
de la historia de la salvacion no se interrumpir, ellos encarnaran mas
bien la meta final en la que “Dios sera todo en todos” (1Co 15, 28). No
son necesariamente los escapados del destierro, como lo entenderé Jr 31,
2 ni mucho menos pueden reducirse a la pureza biolégica de la raza
judia, como es la tendencia en tiempos de Esdras y Nehemias, en la
reconstruccion postexilica del Estado de Israel. Lo son mas bien los
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“pobres de Yahvé”, simbolo del abandono total en el Sefior (Is 2,22; 7, 9;
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8, 6; 28, 16; 30, 15-18), a través de los cuales el Seiior adelanta su
proyecto de salvacién para toda la humanidad. “Sera un pueblo pobre y
humilde... que no cometera crimenes” (So 3, 12-13).

El insulto con que se habia cerrado el primer ataque contra Israel
abre ahora el segundo (vv. 10-20): Dios no lanza ya el fuego como sobre
Sodoma, sino su palabra acusadora, “paladin inexorable... espada afila-
da” (Sb 18, 15; ver v. 20). La comunidad podra reunirse para elevar su
plegaria al Seiior s6lo cuando esté libre interior y socialmente. Isaias ve
en ¢l templo la parada de los altos funcionarios, de las clases en el poder
que en primera fila estan ofreciendo un sacrificio solemne. La palabra de
Dios prorrumpe en sus labios con inaudita violencia.

Oigan la palabra del Sefor,

principes de Sodoma;

escucha la enseianza de nuestro Dios,

pueblo de Gomorra.

¢Qué importa el nimero de sus sacrificios?
—dice el Sefior—

Estoy harto de holocaustos de carneros,

de grasa de cebones;

la sangre de novillos,

corderos y machos cabrios no me agrada.

(Por qué entran a visitarme?

(Quién pide algo de sus manos

cuando pisan mis atrios?

No me traigan mas dones vacios,

jamas incienso execrable.

Novilunios, sibados, asambleas, no los aguanto.
Sus solemnidades y fiestas las detesto;

se me han vuelto una carga que no soporto mas.
Cuando extienden las manos cierro los ojos;
aunque multipliquen las plegarias, no les escucharé;
sus manos estdn llenas de sangre.

Lavense, purifiquense,

aparten de mi vista sus malas acciones.

Dejen de obrar mal, aprendan a obrar bien;
busquen el derecho, enderecen al oprimido;
defiendan al huérfano, protejan a la viuda.
Entonces vengan y litigaremos —dice el Sefior—.
Aunque sus pecados sean como piirpura,
blanquearin como nieve;

aunque sean rojos como escarlata, quedaran como lana.
Si saben obedecer, lo sabroso de la tierra comeran;
si rehiisan y se rebelan, la espada los comera.

Lo ha dicho el Seiior (1, 10-20).
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Carneros, cebones, toros, novillos, machos cabrios, incienso, saba-
dos, asambleas, fiestas, manos levantadas al cielo son una farsa misera-
ble cuando esas manos chorrean sangre o tras ellas se escucha la voz de
los oprimidos, de los huérfanos, de las viudas, de los pobres. De suerte que
“si yendo a presentar tu ofrenda al altar, te acuerdas alli de que tu
hermano tiene algo contra ti, deja tu ofrenda alli, ante el altar, y ve
primero a reconciliarte con tu hermano; vuelve entonces y presenta tu
ofrenda” (Mt 5, 23-24). Pero la invectiva se cambia al final en una
invitacion a la negociacién: “‘entonces litigaremos” (v. 18) y la enferme-
dad radical del hombre quedaré curada. Al escarlata y al color de sangre
de la purpura reemplazari el candor de la nieve y de la lana, o sea, la
pureza del perdén.

ISAIAS c. 2: EL CANTO DE SION

Si6n alberga en su seno el templo y el palacio real, signos vivientes de
la eleccion de Israel: el Sefior y su pueblo se encuentran “en el monte de
su heredad, santuario que fundaron sus manos” (Ex 15, 17). En efecto,
“el Seiior de los ejércitos, que habita sobre el monte Sién” (Is 8, 18) es
quien “fundé a Sién y alli se refugiaran los oprimidos de su pueblo” (Is
14, 32). Sién es uno de los goznes de la teologia de Isaias, ciudadano
jerosolimitano enamorado de su ciudad. Mas aiin, si es verdad que los
pueblos rebeldes quedaran derrotados delante de Jerusalén (Is 10, 24-34;
17, 12-14; 30, 19), es igualmente cierto que Jerusalén puede convertirse
en refugio césmico hacia el cual se orienta y donde encuentra la paz todo
el universo. Es el sentido de este poema grandioso por el movimiento
mismo que describe una poesia de ritmo, de vida, de jibilo. Fuera del
contemporineo Miqueas (4, 1-5), también otro escritor anénimo que
aparece en la coleccion de Isaias tratara de recoger esta corriente de luz y
de gozo, pero sus imégenes se diluiran, las frases se alargaran, la tension
descendera (Is 60).

Al final de los tiempos,

estara firme el monte de la casa del Seiior,
en la cima de los montes,

encumbrado sobre las montaias.

Hacia él confluiran las naciones,
caminaran pueblos numerosos,

Diran: Vengan, subamos al monte del Seiior,
a la casa del Dios de Jacob:

El nos instruird en sus caminos

y marcharemos por sus sendas,

porque de Sién saldra la ley;

de Jerusalén la palabra del Seiior.
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Sera el arbitro de las naciones,

el juez de pueblos numerosos.

De las espadas forjaran arados,

de las lanzas, podaderas.

No alzara la espada pueblo contra pueblo,
no se adiestraran para la guerra.

Casa de Jacob, ven,

caminemos a la luz del Seior (2, 2-5).

En el centro se yergue un monte, que tiene un poder de atraccién
capaz de atraer en direccién suya corrientes de pueblos de todos los
ingulos del mundo. Estos aluviones humanos son arrastrados hacia el
monte, centro de gravedad, no porque sea el vértice de la tierra, sino por
ser la morada de Dios. Y atin més, de su interior manan la Ley y la
Palabra de Dios (v. 3). La confluencia se vuelve, pues, peregrinacién
semejante a la de los hebreos que, camino de la ciudad santa, marchaban
cantando los “salmos de las subidas”, es un camino ascendente hacia el
futuro'y hacia las alturas, es decir, hacia Dios mismo. El monte, portavoz
de laLey y de la Palabra, brinda a toda la comunidad mundial un destino
de justicia, de paz internacional, de desarme (v. 4: jrebafios en vez de
armamentos!). L.as armas se convierten en instrumentos técnicos para el
desarrollo pacifico; la luz del Seifior, es decir, su presencia que eleva y da
gozo, enciende el horizonte universal. Es una invitacién a sumarse a este
movimiento y a abandonar la actitud de espectadores indiferentes:
“Vengan, caminemos a la luz del Sefior” (v. 5).

El eco gozoso del himno a Si6n cede el sitio al anuncio del juicio,
descrito con la técnica de la enumeracién en crescendo. El profeta
acumula en linea ascendente una letania de miserias humanas o de
castigos divinos a través de un dominio indiscutible del vocabulario
hebreo. La primera lista recoge los pecados de idolatria en una especie de
decilogo: magos orientales, adivinos, cultos extrafios, plata, oro, caba-
Hlos, carros (idolatria econémica y militar), idolos, manufacturas y obras
de los dedos humanos (2, 6-8).

Eljuicio de Dios irrumpe como un rayo, mientras el terror se apodera
del hombre que initilmente confiaba en sus idolos y en su orgullo:
“Métete en las pefas, escondete en el polvo, ante el Sefior terrible, ante su
majestad sublime” (2, 10).

Una segunda lista, igualmente decaldgica, representa el “dia del
Sefior” (2, 12), es decir, su intervencion judicial en la historia, como un
ciclén que todo lo desarraiga, derrumba, aniquila.

Sélo el Senor sera ensalzado aquel dia,
que es el dia del Sefior de los ejércitos:
contra todo lo orgulloso y arrogante,
contra todo lo empinado y engreido,
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contra todos los cedros del Libano,

contra todas las encinas de Basan,

contra todos los montes elevados,

contra todas las colinas encumbradas,
contra todas las altas torres,

contra todas las murallas inexpugnables,
contra todas las naves de Tarsis,

contra todos los navios opulentos (2, 12-16).

En efecto, como a menudo lo enseiia Isaias, el pecado “original” es el
“orgullo del mortal, la arrogancia del hombre” (v. 17).

Y tras haber escuchado las violentas ironias de Amés contra las
matronas de la alta sociedad de Samarfa, es curioso ver el paralelo mas
sofisticado que construye Isafas para las colegas de ellas en Jerusalén.
También aqui una estructura fria como lo es un elenco puede transfor-
marse en pasion implacable por la justicia.

Dice el Seiior:

Porque se envanecen las mujeres de Sion,

caminan con ¢l cuello estirado guifiando los ojos,
caminan con paso menudo sonando las ajorcas de los pies:
el Sefior pegara tiha a la cabeza de las mujeres de Sion,
el Seior desnudara sus vergiienzas.

Aquel dia arrancara el Sefior sus adornos:

ajorcas, diademas, medias lunas,

pendientes, pulseras, velos,

paiiuelos, cadenillas, cinturones,

frascos de perfume, amuletos,

sortijas y anillos de nariz,

trajes, mantos, chales, bolsos,

vestidos de gaza y lino, turbantes y mantillas.

Y tendrén: en vez de perfume, podredumbre;

en vez de cinturdn, soga;

en vez de rizos, calva;

en vez de sedas, sayal;

en vez de belleza, cicatriz (3, 16-24).

ISAIAS c. 5: CANTO DE LA VINA

Y nos encontramos con una joya poética y teoldgica, construida
sobre el doble simbolismo del amor (ver Os 2) y de la viiia, el blason
clasico de Israel (ver Sal 80).

Voy a cantar en nombre de mi amigo
un canto de amor a su vifia:
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Mi amigo tenfa

una vifia en fértil collado;

la entrecavd, la descant y plant6 buenas cepas;
construy6 en medio una atalaya y cavé un lagar.
Y esper6 que diese uvas, pero dio agrazones.
Pues ahora, habitantes de Jerusalén,
hombres de Jud4, por favor,

juzguen entre mi y mi vifia.

(Qué mas cabia hacer por mi vifia

que no lo haya hecho?

{Por qué, esperando que diera uvas,

dio agrazones?

Pues ahora les diré

lo que voy a hacer con mi vifia:

quitar su valla para que sirva de pasto,
derruir su cerca para que la pisoteen.

La dejaré arrasada:

no la podaran ni la escardarin,

creceran zarzas y cardos;

prohibiré a las nubes que lluevan sobre ella.
La vifia del Sefior de los ejércitos

es la casa de Israel,

son los hombres de Juda su plantel preferido.
Esper6 de ellos derechos,

y ahi tienen: asesinatos;

esperd justicia, y ahf tienen:

lamentos (5, 1-7).

La estructura de esta obra maestra de la literatura hebrea, cuyo eco
se conserva también en Mt 21, 33 y en la liturgia del viernes santo, es
fundamentalmente sicoldgica. Efectivamente, no obstante estar cons-
truida sobre un canto de trabajo y de amor, es la interpelacién de una
conciencia, mas aiin, es la acusacion directa y personal dirigida a un
hombre que se habia formado la ilusi6n de ser solamente un espectador
desinteresado.

La primera estrofa (vv. 1-2) insinda una parabola apacible, tran-
quila, hecha de amor y de confianza. Pero aparece la primera desilusién
(“dio agrazones: uvas selviticas”). Es una desilusién que tiene las con-
notaciones de la infidelidad nupcial. En efecto, la atmésfera de este
canto otofal para la vendimia reviste en su primer verso la tonalidad del
amor matrimonial. El profeta se presenta como el “Amigo del esposo”,
mientras el propietario y la vifia aparecen bajo la figura de una pareja.
Ahora bien, el “amigo del esposo” era una figura juridica que, en el
periodo anterior al matrimonio, hacia de intermediario entre los novios,
permitiéndoles comunicarse entre si. El Bautista define sus relaciones
con Cristo en términos semejantes: “A la esposa la tiene el esposo; el
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amigo que esta alii a su disposicion se alegra mucho de oir suvoz” (Jn 3,
29). El clima de expectacion frustrada estd continuamente sostenido por
el verbo “esperar” que sefiala esta primera estrofa (v. 2), la segunda (v.
4) y la cuarta (v. 7).

El tono triste envuelve toda la segunda estrofa (vv. 3-4) que se
convierte en el lamento de un enamorado desilusionado. Se invita a los
espectadores y oyentes a pronunciar un juicio objetivo y desinteresado
sobre la conducta de la vifia. Y en la tercera estrofa (vv. 5-6), quiza se
admiran ellos de la severidad del juicio dictado por el airado duefio, pero
sustancialmente lo comparten.

Por ello la irrupcion terrible de la cuarta estrofa (v. 7): nosotros
somos esa vifia que hemos juzgado tan honesta y pacificamente. Nuestra
autocondenacién es clara y la exigen la sangre que hemos colocado en
lugar de la justicia y los gritos de los oprimidos que dan testimonio contra
nuestra falta de rectitud. En el texto hebreo una aliteracidn irreproduci-
ble plastifica la amargura de la sorpresa divina. El Sefior esperaba de su
pueblo sedagah (justicia) y en su lugar hay se'agah (lamento de los
oprimidos), esperaba mishpat (derecho) y en su lugar hay mispach
(asesinato: derramamiento de sangre). Tratando de conservar la sonori-
dad del original se podria traducir:

Esperaba derecho,

y ahi tienen: delito;
esperaba justicia,

y ahi tienen: nequicia.

La voz de Isaias, en medio de esta traicion colectiva de la Alianza, se
convierte entonces en llamada a la conciencia religiosa. Una llamada
que no conoce los altibajos de la politica y de las convenciones ni el
acomodamiento de la diplomacia y del oportunismo. Es, en cambio, el
espejo de una indignacion juvenil y apasionada, semejante a la de Amés.
Que se manifiesta en seis “jAyes!” iguales en su carga de amor por la
justicia a los de Mt 23 contra el farisaismo.

jAy de los que afaden casas a casas

y juntan campos con campos,

hasta no dejar sitio,

y vivir ellos solos en medio del pais!...

jAy de los que madrugan en busca de licores,
y hasta el crepiisculo los enciende el vino!
Sélo hay citaras y arpas

panderetas y flautas y vino en sus banquetes,
y no atienden a la actividad de Dios

ni se fijan en la obra de su mano...

jAy de los que arrastran asi
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la culpa con cuerdas de bueyes,

y ¢l pecado con sogas de carretas!

Los que dicen: Que se d€ prisa,

que apresure su obra, para que la veamos;

que se cumpla en seguida el plan del Santo de Israel
para que lo comprobemos.

jAy de los que llaman al mal bien y al bien mal,
que tienen las tinieblas por luz

y la luz por tinieblas,

que tienen io amargo por dulce

y lo dulce por amargo!

jAy de los que se tienen por sabios

y se creen perspicaces!

jAy de los valientes para beber vino

y aguerridos para mezclar licores;

de los que por soborno absuelven al culpable

y niegan justicia al inocente!

Como la lengua de fuego devora el rastrojo

y la paja se consume en la llama,

su raiz se pudriré, sus brotes volarin como tamo.
Porque rechazaron

la ley del Seiior de los ejércitos

y despreciaron la palabra

del Santo de Israel (5, 8.11.12.18-24).

A niveles diferentes, se nos llama un tanto a todos a este examen
colectivo de conciencia destinada sobre todo a una civilizacién consu-
mista y del confort. El acta de acusacién golpea a los latifundistas y alos
explotadores de todo género (vv. 8-10) que “afiaden casa a casa, campo a
campo”, a la alta sociedad capitalista con su vida brillante (v. 11-16),a
los escépticos y satisfechos que no pueden admitir un plan de Dios sobre
la historia (vv. 18-19) distinto del suyo. El ataque va dirigido contra la
mediocridad de la inversion de los valores morales para quienes “el bien
es mal” y viceversa (v. 20), contra el orgullo de la técnica y la autosufi-
ciencia, contra el egoismo programado (v. 21), contra la corrupcion
sistematica de las magistraturas (vv. 22-23). Quiza se podria recuperar,
para alcanzar el nimero de la globalidad, un séptimo “jAy!” trayéndolo
de 10, 1-4.

iAy de los que decretan decretos inicuos,
de los notarios que registran vejaciones,
que echan del tribunal al desvalido

y despojan a los pobres de mi pueblo,
que hacen su presa de las viudas

y saquean a los huérfanos!

{Qué haran el dia de la cuenta

cuando la tormenta venga de lejos?
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(A quién acudirdn buscando auxilio,
y dénde dejarin su fortuna?

Iran encorvados con los prisioneros
y caeran con los que mueren.

Y, con todo, no se aplaca su ira,
sigue extendida su mano (10, 1-4).

Capitulos 7-12: El libro del Emmanuel

Es la mas célebre composicion de Isafas: deberia oirse cada palabra
hasta en sus matices, colocarsela en su ambiente, captarla en el estilo
limpido y lapidario del gran profeta. Nada sobra, todo es esencial.
Precisamente por el caricter excepcional de estas paginas nos vemos
obligados a una lectura casi frenada, buscando desenredar lentamente
los diferentes problemas que el texto plantea en su mismo desarrollo.
Acontecimientos historicos, estructura literaria e interpretacion teolo-
gica son asi interdependientes hasta el punto de hacer imposible una
viviseccién aunque sea con finalidad didactica.

Afrontemos ante todo los tres episodios paralelos que abren el libreto (7,
1-8, 8), trazando su esquema elemental:

En la piscina superior La seral El hijo de Isaias
Narraci6n Narracién Narracién

y coloquio: 7, 1-6 y coloquio: 7, 10-13 y coloquio: 8, 1-3
Oriculo: 7, 7-9a Oraculo: 7, 14-16 Oraculo: 8, 4
Castigo: 7, 9b Castigo: 7, 15-25 Castigo: 8, 5-8
EN LA ALBERCA DE ARRIBA

Narracion y coloquio

Reinaba en Juda Acaz, hijo de Jotam, hijo de Ozias. Rasin, rey de Damasco,
y Pécaj, hijo de Romelias, rey de Israel, subieron a Jerusalén para atacarla,
pero no lograron conquistarla.

Llegd la noticia al heredero de David:

—Los asirios acampan en Efraim.

Y se agitd su corazdn y el del pueblo como se agitan los drboles del bosque
con el viento.

Entonces el Seiior dijo a Isaias:

69



—Sal al encuentro de Acaz, con tu hijo Sear Yashub, hacia el extremo del
canal de la Alberca de Arriba, junto a la Calzada del Batanero, y le dirds:
“iVigilancia y calma! No temas, no te acobardes ante esos dos cabos de
tizones humeantes (la ira ardiente de Rasin y los asirios, y del hijo de
Romelias). Aunque tramen tu ruina diciendo: Subamos contra Jerusalén,
sitiémosla, abramos brecha en ella y nombremos en ella rey al hijo de
“Tabeel” (7, 1-6).

Es el aiio 734 aC. Siria (arameos), que limita con Asiria, ante la
perspectiva segura de ser devorada por ¢l coloso asirio, se juega su Gltima
carta, buscando involucrar al reino septentrional de Israel (Samaria),
bastante reticente e indeciso, en una coalicion antiasiria. Naturalmente
es necesario tener las espaldas protegidas y posiblemente consolidadas:
se entablan negociaciones para insertar en [a coalicion también a Acaz,
rey del reino meridional de Juda.

En Jerusalén se enfrentan dos partidos: uno favorable a la propuesta
siroefraimitica (Efraim es forma de designar al reino septentrional de
Israel), el otro resueltamente asiri6filo. Acaz, luego de algunas dilacio-
nes, se alinea con este iiltimo, convencido de la realidad de la superiori-
dad militar de Asiria, sobre todo después de la llegada al trono del
habilisimo Teglat-Pileser 11l (744-727), y con la secreta esperanza de
recuperar algunos territorios transjordanos perdidos. Para el eje
Damasco-Samaria se hace inderogable neutralizar a Juda antes de pro-
ceder al ataque final contra Asiria. Los ejércitos aliados se encaminan a
Jerusalén para dar comienzo a la que se llamar4 “guerra siroefraimitica”
descrita en 2R 16, 5-20.

Aquel “heredero de David” (v. 2) para cuya dinastia el oraculo de
Natén habia prometido una luminosa e indefectible continuidad (2S 7,
12.15-16): “tu casa y tu reino durardn por siempre en mi presencia: tu
trono permanecera por siempre”, se halla asi al borde de la ruina. Una
tempestad sacude al rey y al pueblo “como se agitan los arboles del
bosque con el viento” (v. 2).

Mientras se acerca el eco de los ejércitos, Isaias se presenta ante
Acaz en la Calzada del Batanero, quiza en el barrio septentrional de la
ciudad, el flanco estratégicamente mas débil al no estar acompanado de
desfiladeros como los otros tres lados. Acaz esta en el sitio para preparar
la defensa dirigida también a proteger la Alberca de Arriba, decisiva
para las provisiones de agua en caso de asedio (ver Is 36,2), como loesel
acueducto inferior (Is 22, 9), el de Siloé.

Isafas camina junto con su hijo Sear Yashub, cuyo nombre es ya una
presencia de optimismo: “‘un resto volverd”. Es un germen de vida,
aunque débil (“resto™), es una palabra de esperanza encarnada en una
creatura viva, como habia acontecido con los tres hijos de Oseas (1-2). Y
la palabra del profeta no hace sino completar y descifrar este simbolo
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vivo: “jVigilancia y calma! No temas, no te acobardes™ (v. 4). Las
primeras palabras recuerdan lo que se ha definido desafortunadamente
como el “quietismo” de Isafas. En realidad, es la serenidad interior que
brota de la confianza en una ayuda, es el “descanso” conexo con la paz
mesidnica (ver Is 32, 17). La tranquilidad es la base de la salvacién: “Su
salvacion estd en convertirse y tener calma, su valentia est4 en confiary
estar tranquilos” (Is 30, 15). Después de este verbo que es, por tanto, el
verbo de la fe (ver v. 9b), viene la expresidn tipica de los oraculos de
salvacién, “no temas”, a la que se afiade “no te acobardes”. Verbo este
ultimo que encierra la invitacion dirigida a los soldados con ocasién de la
“guerra santa”: “Ustedes presentan hoy batalla al enemigo:... no teman,
no se turben, no se aterroricen ante ellos, porque el Seiior, su Dios, avanza
a su lado, luchando a favor suyo contra sus enemigos para darles a
ustedes la victoria” (Dt 20, 4; ver Jr 51, 46).

Comienza a delinearse la propuesta de Isafas que se definira sintéti-
camente en el v. 9. Notemos por ahora solamente el contraste de tonali-
dad que es constante en el libro del Emmanuel: oscuridad y luz, terror y
esperanza, guerra y paz se enfrentan continuamente. Frente a la pesadilla
de Acaz, Isafas desvela que la agresion temida no es otra cosa que un
desesperado canto de cisne de los dos reyes, el arameo Rasin y el hijo de
Romelias (Pécaj), rey de Samaria, cercanos ya a su fin, como si fueran
tizones humeantes, més molestos que peligrosos.

El ordculo

Asi dice el Sefior:

No se cumplira ni sucedera:

Damasco es capital de Siria,

y Rasin, capital de Damasco;

Samaria es capital de Efraim

y el hijo de Romelias, capitin de Samaria.
Dentro de cinco o seis aiios,

Efraim, destruido, dejara de ser pueblo (7, 7-9a).

El profeta concibe a las grandes potencias, que aparentemente pare-
cen ser arbitros del destino de la historia, como “instrumentos” con los
cuales Dios entreteje su plan de salvacién y de juicio (5,26-27;17,2). En
efecto, es como “obra que dijera del que la hizo: No me has hecho” (Is 29,
16, ver 15); “;Va a decirle la arcilla al que la modela: por qué me has
hecho asi?” (Rm 9, 20; Jr 18, 6). Para el profeta el pecado capital de
Israel (2, 11-17.22; 5, 18ss; 28, 1; 29, 5.13-16) y de las naciones (10,
13-14; 14; 16, 6; 23, 9; 36, 13-37, 29) es el orgullo, lo opuesto a la fe,
adhesion. Sobre el binomio fe-soberbia se juega la salvacién no s6lo de
Israel, sino de “Adéan” (toda la humanidad). Por ello, en torno al plan del

71



Sefior se fatiga en vano la trama diplomatica y guerrera que trata de
socavar la dinastia davidica establecida por el oraculo divino de Natan.
El Seiior, en cambio, ha planificado ya a las capitales (Damasco, Sama-
ria, Jerusalén) con sus respectivos estados (Siria, Efraim, Juda) y sobera-
nos (Rasin, hijo de Romelias, Acaz). La glosa del v. 8b contiene una
datacion ininteligible (“sesenta y cinco afios”: 669 ?7) a menos que se¢
deba entender como una forma intencionalmente oscura (“‘dentro de
cinco y seis afios, es decir, dentro de once afos™) introducida por un
lector posterior para indicar la caida de Samaria que tendra lugar preci-
samente once afios después, en el 721.

El castigo
“Si ustedes no creen, no subsistiran” (Is 7, 9b).

La amenaza lapidaria del profeta se basa en una asonancia, irrepro-
ducible es la version, vinculada con la raiz hebrea 'mn que expresa el acto
de fe. E] “Amén” de la confianza es el niicleo de la religion yahvista. El
hombre se confia en €l a las manos de Dios, adhiriendo a sus opciones y
propuestas, reconociéndose como “siervo iniitil que ha hecho lo que
debia hacer” (Lc 17, 10). Abrahan es el modelo de ese “apoyarse” en las
certezas de Dios: “Abrahdn crey6 al Sefior y se le apunt6 en su haber”
(Gn 15,6;verRm 4, 3; Ga 3, 6; St 2,23). De esta aceptacién personal de
la 16gica divina nace el segundo significado expresado en la misma raiz
verbal, el “ser estable, firme, s6lido, bien fundado” (2Cro 20, 20).

Ahora bien, asi como el idolo es un signo de desconfianza en el “Yo
soy” el que salva de Ex 3, 14, asi el recurrir al maquiavelismo politico del
pacto Jerusalén-Ninive (2R 16, 7-8) es un signo de desconfianza en la
fuerza auténoma del pueblo escogido. La linea demarcada al interior de
la comunidad no pasa, segiin Isaias, por entre los dos partidos asiri6filo y
egiptéfilo, sino entre quien cree en Sidn, en la teologia davidica, en los
valores que Israel expresa y que se arroja en cambio sobre pequeiios
impedimentos, sobre intrigas y paliativos, haciéndose asf la ilusién de
frenar un destino que no puede detenerse. La propuesta isaiana no es s6lo
teologica, ni es utdpica o irreal, sino que resulta més bien, calibrada
politicamente.

Parte de una posicién de rigurosa neutralidad, sabiendo perfecta-
mente que mas alla de la sujecidn politico-econdémica el recurso a Asiria
conlievaria una fuerte contaminacion religiosa, a causa de la imposicién
de los dioses de la potencia dominante, la asiria, al lado de Yahvé. Pero al
mismo tiempo Isafas apela a la ideologia de la “guerra santa” que ve en
los momentos criticos de la historia hebrea en el crisol de la fe y de la
fuerza nacional. Las maniobras del activismo politico (22, 1 1b) debilitan
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y pliegan finalmente la identidad nacional; el recordar los ideales religio-
sos y culturales hebreos forjard un Israel neutral, pero, como en el
periodo macabeo, capaz incluso de cambiar la situacién militar (ver la
misma orientaciéon en Os 7, 8-12; 11, 5-6; 12, 2).

Pero puede nacer la sospecha de que una politica basada s6lo en la fe
genere inexorablemente una sociedad sacral, integrista, una “civiliza-
cidn cristiana” de tipo medieval.

En realidad el mensaje de Isaias tiene otra finalidad. El profeta,
como toda la Biblia, tiene una visién realista del hombre y de sus
expresiones politicas y sociales. También Israel, como la humanidad
entera, padece continuamente la irrupcién del pecado por lo cual estan
siempre presentes en su interior tendencias negativas no transparentes a
la voluntad radical de justicia de Dios.

Isaias con estas palabras hace explotar la incompatibilidad cons-
tante en la historia entre “pueblo de Dios” (que exige fe, justicia y guia
del Mesias) y “pueblo de Oriente” (que exige supervivencia, estructuras
militares y diplomaticas, politica internacional). Ciertamente, la identifi-
cacion entre los dos pueblos es esperada por el creyente para el tiempo
definitivo, es buscada en el ansia cotidiana por la justicia, pero no es
teorizada como una solucidn sistematica para el hoy. De lo contrario, se
ignora la condicion historica del hombre que comporta una situacién
crénica de limitacién y de pecado. Entre paréntesis —precisamente para
subrayar la relatividad de las opciones concretas politicas incluso de los
profetas— recordemos que Jeremias sostendré la idea politica adelan-
tada ahora por Acaz y considerada impia por Isaias: 1a de aliarse con el
poderoso e imponente rey de Babilonia. La propuesta de resistir con las
solas fuerzas de la nacion hebrea, idea que ahora sostiene Isaias, serd
entonces impulsada precisamente por soberanos hostiles a Jeremias.

LA SENAL

Narracion y coloquio

El Seiior volvié a hablar a Acaz:

—Pide una sefial al Seiior, tu Dios: en lo hondo del abismo o en lo alto del
cielo.

—Respondié Acaz:

—No la pido, no quiero tentar al Seior.

Entonces dijo Isaias:

—Escucha, heredero de David: ;No te basta cansar a los hombres, que
cansas incluso a mi Dios? (7, 10-13).
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Como garantia de la propuesta profética se ofrece una seial que
tiene la funcidn de certificar la ayuda divina. Se lo debe pedir explicita-
mente como para tutelar la racionalidad de la opcién propuesta por el
profeta y puede ser buscado también mais alla del horizonte terrestre, en
el ambito de toda la realidad (abismo y cielodel v. 11 son los dos polos de
todos los seres). Asistimos, en cambio, al juego de esgrima del hombre
que alega una aparente religiosidad (“no quiero tentar al Sefior’: ver Sal
78,18.41.56; 106, 14; Ex 17, 7) como mampara para esconder un vacio
de fe. En efecto, el rey no puede mostrarse explicitamente incrédulo,
rechazando la propuesta isaiana, pero no puede tampoco pedir el signo
milagroso porque quedaria luego comprometido y atado. Opta entonces
por un pretexto evasivo. Pero la maniobra no hiere al profeta, sino al
mismo Dios que a los ojos de Isaias parece romper sus relaciones con
Acaz: nétese el cambio de pronombreenelv. 11 (“tu Dios™)yenelv. 13
(“mi Dios™). “No has mentido a los hombres sino a Dios” (Hch 5, 4).

El ordculo

Pues el Sefior, por su cuenta, les dara una seiial. Miren: la joven est4 encinta
y dard a luz un hijo, y le pondrd por nombre Emmanuel (Dios-con-
nosotros). Comeré requesén con miel, hasta que aprenda a rechazar el mal
y aescoger el bien. Antes que aprenda el nifio a rechazar el mal y a escoger
¢l bien, quedara abandonada la tierra de los dos reyes que te hacen temer
(7, 14-16).

La bondad de Dios supera la hipocresia dilatoria de Acaz y se da el
signo igualmente bajo la forma de un oraculo-anuncio para el naci-
miento de un héroe-salvador (ver el relato del nacimiento de Isaac y
Sansén). Para que el signo sea perceptible a los oyentes debe contener
datos verificables y comprensibles, de lo contrario ya no serfa tal. Ade-
mas, ya en este punto la finalidad no es la de dar solidez a la fe del
monarca, sino confesar la fidelidad del Sefior que supera también las
incredulidades humanas.

La sefial contiene cuatro motivos que exigen una cuidadosa explica-
cién. Ante todo la concepcién y el nacimiento de un hijo. Esta creatura
que aparece en el embrollado horizonte del reino de Acaz, nacera de una
"almah, término hebreo que indica una mujer joven que atin no ha dado a
{uz y que puede ser desposada o mibil (Gn 24,43;Ex 2,8;Ct 1, 3;6,7-8;
Pr 30, 19). Es facil pensar que los oyentes de Isafas identificaran inme-
diatamente a esa mujer en la joven esposa del soberano, Abi, hija de
Zacarias (2Cro 29, 1) que todavia no habia dado herederos al rey. La
seiial, por tanto, comenzaria reafirmando la continuidad de la dinastia
davidica segiin la promesa de Natin (25 7) que se realiza con el naci-
miento de Ezequias, rey fiel y pidadoso (2R 18-20).
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El nombre de Emmanuel (Dios-con-nosotros) es el segundo ele-
mento de la seiial: el recién nacido encarnari como Sear Yashub (7,3) un
mensaje de esperanza y de gozo. Dios es compaiiero de viaje de su
pueblo.

También se receta una dieta a este nifio, precisada en el v. 15 que
algunos consideran como una insercién fundada en 7, 22b. Comprende
“reques6n y miel”. “La tierra que mana leche y miel” (Ex 3, 8.17; 13, 5;
Lv 20, 24; Nm 13, 27; Dt 6, 3) es una expresién muy conocida para
evocar el tema de la tierra, vista como don espléndido de Dios. Pero aqui,
en forma extrafia, a la “leche” reemplaza el “requesén” o mejor leche
cuajada (Jc 5, 25) que es un simbolo més bien ambiguo y hace que el
significado de “miel” resulte también incierto. De hecho, la cuajada
refrescante es imagen de felicidad sobre todo después de un almuerzo
abundante en el calor posmeridiano (Gn 18, 6-8; 25 17,28-29)oenla
descripcion de la fertilidad de un territorio (Dt 8, 7-9; 2R 18, 31-32).
Pero es también simbolo de comida de fortuna, como parecen sugerir los
Anales de Tiglat-Pileser, el soberano asirio. Ellos hablan de la elimina-
cién de los cultivos en Jud4. La poblacién habia sido reducida al estado
némada y se habia refugiado en los bosques con las tiltimas cabezas de
ganado sustraidas a las requisas asirias. De ella obtenian un poco de le-
che para calmar la sed y en las colmenas de miel selvatica buscaban un
sustento precario.

La dieta del nifio ya no revela, pues, una situacion de esplendor
econdmico, sino de miseria y subdesarrollo o, si se quiere, de inestabili-
dad (miel-bienestar; requesn-pobreza).

Ultimo componente de la sefial es el futuro proximo del nifio “recha-
zarel mal y escoger el bien” (Dt 1, 39) indica la edad de la razén y quiza
también la ascensidn al trono que para Ezequias, hijo de Acaz, aconte-
cera todavia en la adolescencia. Ahora bien, antes de que el nifo logre
esas metas, la tierra de los dos reyes terrorificos, Damasco y Samaria,
serd abandonada a la devastaci6én y por lo mismo alboreara para Juda
una aurora de serenidad.

Esindispensable, terminada esta lectura, buscar otra en las palabras
escuchadas, dimension sutil que vuelve a la sefial mas universal y abierta
hacia ese gran proceso de realizacién interpretativa que haré de éluno de
los textos clasicos del mesianismo.

La base ideoldgica desde donde se mueve el ordculo isaiano esel ya
citado oriculo de Natan a David (2S 7). Al deseo del gran rey de poseer
un templo grandioso en la capital, Jerusalén, apenas constituida, en
forma de tener como ciudadano del propio reino al mismo Dios, el
profeta, contrapone la eleccién inesperada de Dios. El Sefior mas que ser
encuadrado en el espacio sagrado de un templo, en competencia con los
monumentales santuarios paganos de las otras naciones, gusta de estar
presente en la realidad mis vinculada con el hombre, es decir, en la
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historia, expresada en la linea dinastica davidica: “Yo he estado contigo
en todas tus empresas... Estableceré después de ti una descendencia tuya,
nacida de tus entrafas” (28 7, 9.12). A la casa material que David quiere
proyectar para su Dios sustituira entonces la casa hecha de piedras vivas,
es decir, de personas: “El Sefior te comunica que te dara una dinastia” (v.
11). Altemplo prefiere el Sefior el tiempo en que el hombre habite con EL
Asi el Sefor que ha sido esclavo con Israel esclavo en Egipto, némada
con Israel peregrino en el desierto, sedentario con Israel instalado en la
Tierra, mévil en la choza con Israel esparcido en las tribus, seguira siendo
¢l “Emmanuel” de su pueblo. El profeta, entonces, celebrando al rey que
debe nacer, aunque reconociendo sus limitaciones, lo ve como la seiial
viviente y continua de la presencia de Dios en la historia de la salvacion.
Y su mirada se extiende al mismo tiempo hacia un ideal futuro que anule
las imperfecciones y sea en plenitud presencia de Dios. En esta tension se
inserta la lectura tradicional mesianica de esta sefial, introducida implici-
tamente por el mismo Isaias. Como cuando para valorizar mas un
panorama se crea un primer plano funcional al mismo, asi el “consa-
grado” (en hebreo “mesias”) presente, débil, quiza infiel, esta destinado a
prefigurar al “Mesfas” definitivo, perfecto, hijo de Dios en sentido espe-
cial (Sal 2; 110), sacerdote y justo juez (Sal 72). Nace asf, aquella primera
y popular forma de mesianismo llamada *“real” que también otro profeta
contemporaneo de Isafas, Miqueas, utilizara en sus escritos: “Pero ti,
Belén de Efrata, pequeiia entre las aldeas de Juda, de ti sacaré el que ha
de ser jefe de Israel: su origen es antiguo, de tiempo inmemorial” (Mi 5, 1;
Mt 2, 6).

Es natural, entonces, que los elementos de la sefial mesianica alcan-
cen en esta perspectiva una nueva fisonomia. La cual aparece inmedia-
tamente en el vocablo que seiala a la madre de Ezequias que en la
version griega de los Setenta y en la cita del evangelio de Mateo (1,23)es
traducido “virgen”. Tras el rostro, aunque justo, de Ezequias, la tradicién
hebrea habia intuido al Mesias Salvador y el Cristianismo la figura de
Cristo, hijo de Dios, rey y sacerdote, presencia perfecta de Dios en la
carne y tiempo del hombre. En realidad, el centro de la sefial no era tanto
el modo (virginal) del nacimiento, cuanto el nacimiento mismo, el signi-
ficado encerrado en el nombre y el destino futuro. Pero el profeta fijaba
también la mirada mas alla de ese primer plano todavia empafiado e
imperfecto, hacia una salvacion y liberacién mas excepcional.

El castigo
El Sefor hara venir sobre ti, sobre tu pueblo,

sobre tu dinastia dias como no
se conocieron desde que Efraim
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se separ6 de Juda: el Sefior mandara al rey de Asiria
a,17.

Esta introduccion evoca los dias tragicos de la divisién cismatica de
los reinos a la muerte de Salomoén (930) e introduce una coleccion de
cuatro oraculos, marcados con la expresion “aquel dia” y todos mezcla-
dos de amenaza. Acaz sera castigado precisamente en su pecado: el rey

asirio sofiado como portador de ayuda se transformaré en destructor.

Como se ha entrevisto ya en el significado del alimento del nifio (v.
13) que encerraba en si miseria y esperanza, todo el libro del Emmanuel
se mueve a lo largo de dos vertientes antitéticas de esperanza y juicio. A
la atmosfera fundamentalmente irénica del signo se contrapone ahora la
amenaza que responde a la incredulidad personal de Acaz y a la colec-
tiva del pueblo. También la era mesidnica sefialara separacion entre
justos e impios, entre “ovejas y machos cabrios” (Mt 25); el juicio sera de
gracia para los fieles y de condenacién para los impios.

El primer oraculo (vv. 18-19) esta dedicado precisamente al castigo
de la incredulidad de Jud4 a través de los dos grandes imperios (Bgipto y
Asiria), pintados como insectos molestos y omnipresentes. Que llamados
porel “silbido” de Yahvé (5, 26; Zc 10, 8) que impide cualquier excusa 'y
lentitud, caen como plomo sobre Juda ocupindola en su totalidad como
lo sugiere la enumeracién cuatripartita (quebradas, rocas, matorral,
abrevadero).

Aquel dia les silbari el Sefior

a los tabanos del confin del delta de Egipto

y a las abejas del pais de Asiria,

y vendrén a posarse en masa

en las honduras de las quebradas,

en las hendiduras de las rocas,

en todo matorral, en todo abrevadero (7, 18-19).

El segundo oraculo (v. 20) acentiia con un antropomorfismo atre-
vido y realista la ignominia del despojo total del reino. El “afeitar la
cabeza” es simbolo de duelo, “afeitar pelos y barba” evoca una injuria
gravisima, como narraba 28 10 a propésito del ultraje inferido por el rey
de los ammonitas a los embajadores de David (Is 15, 2). El instrumento
de la humillacién que Dios tiene en mano como navaja es la misma
Asiria.

Aquel dia le afeitara el Sefior

con navaja alquilada al otro lado del Eufrates
la cabeza y el pelo de su cuerpo

y le rapari la barba (7, 20).
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El tercer oraculo (vv. 21-22) retoma el tema del alimento del
Emmanuel (v. 15) y lo utiliza en clave negativa. Los “supervivientes”
seran reducidos al nomadismo; no obstante la miseria, la vida prosigue
pero en medio de mil dificultades.

Aquel dia

cada uno mantendra una novilla y dos ovejas,
y como abundari la leche,

comeran requeson;

comeran requesén y miel

los que queden en el pais (7, 21-22).

Por iiltimo, los versos 22-25 pintan unos campos devastados por el
paso de tropas. La tierra abandonada a causa de las invasiones queda
reducida a zarzas y cardos. La desolacion y aselvamiento de los terrenos
crea una grave recesién econdmica (v. 23).

Aquel dia,

un terreno de mil parras, valoradas en mil monedas de plata,
producira zarzas y cardos.

Entraran por €l con arcos y flechas,

porque todo el pais sers zarzas y cardos;

en las laderas cavadas con azadon

no se entrara por miedo a las zarzas y cardos;

serdn pasto de vacas, hollado por ovejas (7, 23-25).

EL HIJO DE ISAIAS

Narracion y coloquio

El Sefior me dijo:

—Coge una tabla grande, y escribe con caracteres ordinarios: “Pronto-al-
saqueo, Presto-al-botin”. Entonces yo tomé dos testigos fieles: Urias,
sacerdote, y Zacarias, hijo de Baraquias. Me llegué a la profetisa; ella
concibié y dio a luz un hijo (8, 1-3a).

Como los hijos de Oseas y el primogénito Sear Yashub, este segundo
hijo de Isaias esta destinado a encarnar en su nombre un mensaje de Dios
al pueblo.

El coloquio con Dios conduce al profeta a realizar dos gestos. Sobre
una tabla grande a colocar en el escaparate del templo escribe en
“caracteres ordinarios”, es decir que todos pueden leer (Ha 2, 2) el
extraito nombre del niflo. El acto es sancionado oficialmente en su
validez incluso con la presencia de dos testigos, garantes juridicos de la
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autenticidad y de la fecha del oraculo (Urias, mencionado en 2R 16,
10-16 y Zacarias, suegro de Acaz).

Segunda fase del suceso es la procreacion de un hijo de parte de la
esposa de Isafas, “la profetisa”, El esquema del relato esta centrado,
como en la seccidn precedente, en un nacimiento y en el nombre del
recién nacido.

El oraculo

El Sefior me dijo:

—Ponle por nombre Pronto-al-saqueo, Presto-al-botin. Porque antes de
que el nifio aprenda a decir “papd, mama4”, las riquezas de Damasco y el
despojo de Samaria serdn llevadas a presencia del rey de Asiria (8, 3b-4).

El oréculo tiene como finalidad explicar la accion simbdlica. El
nombre “Pronto-al-saqueo, Presto-al-botin™ anuncia la caida inminente
de la coalicién siroefraimitica sefialada en 733 por una deportacion para
el reino del norte (2R 15, 29) y en 732 por la toma de Damasco. Las
primeras palabras del nifio, causa de gozo para el padre, serdn causa de

alegria nacional por el derrumbe de las fuerzas antijudias.

El castigo

El Seiior volvi6 a dirigirme la palabra:

Ya que ese pueblo ha despreciado

el agua de Siloé, que comre mansa,

por la arrogancia de Rasin y del hijo de Romelias,
sepan que el Seior haré subir contra ellos

las aguas del Eufrates, torrenciales e impetuosas:

(el rey de Asiria con todo su ejército)

remontan las orillas, desbordan las riberas,

invaden a Jud4, rebosan, crecen y alcanzan hasta el cuello.
Y se extenderin sus bordes hasta cubrir

la anchura de tu tierra, joh Dios con nosotros! (8, 5-8).

A la seiial de esperanza se yuxtapone una vez més la oscuridad del
juicio divino que hiere el pecado de desconfianza cometido con el tratado
hebreoasirio estipulado por Acaz. Isafas trata el binomio pecado-castigo
con una sucesion inigualable de metaforas, ordenadas todas a abrirse
como una flor a partir del micleo simbélico inicial que progresivamente
se expande a lo largo de todas sus potencialidades. Al comienzo hay un
riachuelo que corre con su ligero murmullo; es Siloé, la fuente de Jerusa-
1én que Ezequias enriquecera con las aguas de la fuente de Gijén (2R 20,
20; 2Cro 32, 30; Si 48, 17). Siloé representa a Sién, los caminos de
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Yahvé, la dulzura, 1a sencillez humilde, 1a vida, la paz. Pero Judi desea
una presencia mucho mas vigorosa y perceptible, suefia en la inmensidad
del “Rio”, es decir, del Eufrates, simbolo de las alianzas diplomaticas, de
la potencia, del terror destructivo. Y el rio de Asiria, preferido por el
pueblo elegido, se ha encauzado contra Jerusalén. Pero su poder se
revela como la violencia de una inundacién que irrumpe invadiendo todo
el cuadro (v. 8). Cuando en primavera se derriten las nieves y el Eufrates
provoca espantosas inundaciones, el ejército asirio se pone en marcha
para sus campaiias militares. El rio desbordado se manifiesta entonces
como un aluvién inmenso de soldados que parecen sumergir los estados
por donde van pasando. Como cantaba el emperador asirio Sargén II, a
quien hace eco también Isaias (5, 30; 17, 12-13), la invasi6n militar se
transforma en grandiosa inundacion. Juda es ahora personificado como
un naufrago ya en situacién extrema: el agua no ha anulado totalmente
su vida, pero la ha reducido al limite extremo, a un “resto” exiguo, la
cabeza y el cuello que flotan sobre las aguas desbordadas (Sal 69, 2). La
quietud mortal de las aguas, simbolo de la nada, la paz finebre asegurada
por las fuerzas asirias de la ocupacién cubren ahora todo el reino del
Emmanuel, invocado patéticamente al final (v. 8).

El ejército se compone en su estructura de “alas” que, a los ojos del
poeta, se transforman en las alas de un inmenso volatil que esta para caer
sobre Ja presa atemorizada e indefensa. La imagen, cara al Salterio (Sal
17,8; 36, 8;57,2;61, 8;91, 4), no indica s6lo proteccion sino también
sofocacién y rapifia.

A las tres escenas descritas acompafa ahora una secuencia de
oraculos en los que se alternan palabras de salvacién y de condena (vv.
11-15.16-18.19-23a). Como declara el oraculo de los versos vv. 11-15.
Dios es roca de seguridad para Juda (Gn 49, 24), pero puede transfor-
marse en piedra de tropiezo, en roca de precipicio sobre la cual puede
uno estrellarse (véanse los cinco verbos violentos y en hebreo asonantes
del v. 15: tropezar, caer, destrozarse, enredarse, quedar cogido).

EL HIMNO DE LA LIBERACION: 9, 1-6

Para comprender el repentino destello de luz de este himno es
necesario contraponerlo a la oscuridad de la seccion precedente (8,
21-23).

Vagari afligido y hambriento,

y rabioso de hambre maldecira a su rey y a su Dios.
Volvera la cabeza a lo alto, mirari a la tierra:
encontrara aprieto y oscuridad sin salida,

angustia y tinieblas persistentes,
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y no habra salida para la angustiada.

En otro tiempo humillé el pais de Zabuién y el pais de Neftali; ahora
ensalzara el camino del mar,

al otro lado del Jordin, la Galilea de los gentiles (8, 21-23).

En una superficie desierta y bajo un cielo sombrio y amenazador un
caminante desesperado y andnimo, encarnacién de Juda humillado bajo
el yugo asirio, avanza fatigosamente, maldiciendo “a surey y a su Dios™.
Alza la mirada al cielo y todo es “angustia y tinieblas”, se inclina a la
tierra y todo es “aprieto y oscuridad sin salida”. El cielo contemplado y la
tierra pisoteada por los pies cansados son los polos de un universo sin
vida ni esperanza. Pero el cuadro (ver Mt 4, 15-16) resulta invadido de
repente por la luz, en todas direcciones, de norte (tierra de Zabul6n y
Neftali, territorio de los gentiles, o sea Galilea) a sur (el camino del mar) y
oriente (al otro lado del Jordén).

Se eleva entonces un solemne coral de gloria (8,23),deluz (9, 1),de
gozo (9, 2).

Primera estrofa: luz y gozo (w. 1-2)

El pueblo que caminaba en tinieblas

vio una luz intensa;

habitaban tierra de sombras

y una luz les brillé.

Acreciste la alegria, aumentaste el gozo:

se gozan en tu presencia, como gozan al segar,
como se alegran al repartirse el botin (9, 1-2).

La luz pone fin a las tinieblas, simbolo del caos (Gn 1,2) y la muerte,
dando comienzo asf a una nueva creacion. La luz es vida, es una realidad
que actida (“brill6”); el libro de Isafas gusta de oponer con frecuencia a
las tinieblas la irrupcién liberadora de la luz (5, 20; 42, 16; 58, 10; 59, 9).
El gozo que de ello brota se dibuja pintado en dos im4dgenes vigorosas, el
segar (Sal 4, 8; 126, 6) y la victoria militar (Sal 119, 162). Es una alegria
primitiva, elemental que resume toda la existencia de una nacién reco-
giendo los momentos de paz y los momentos bélicos. La triple repeticién
de los verbos de alegria y el paso de la tercera a la segunda persona (v. 2)
comunican a la escena mayor intensidad e inmediatez.

Segunda estrofa: libertad y paz (vv. 3-4)

Porque la vara del opresor, el yugo de su carga,
el bastén de su hombro los quebrantaste
como en el dia de Madian.
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Por que la bota que pisa con estrépito
y la capa empapada en sangre
seran combustible, pasto del fuego (9, 3-4).

En esta estrofa y fa siguiente s¢ aducen tres motivaciones (“porque”:
vv.3.4.5) que justifican el gozo de Juda. La primera causa de felicidad es
la liberacion de la opresion (v. 3): el verbo final “quebrantaste” rompe los
simbolos de la esclavitud, el yugo, la vara, el bast6n del opresor. Es una
liberacion tan repentina e inesperada que puede compararse con la
célebre noche de Madian (Jc 7-8; verIs 10, 26), transformada en dia por
las antorchas del ejército de Gededn.

En una proliferacion de imagenes siempre nuevas, pinta Isaias la
paz, segunda causa del gozo, como una hoguera que aniquila todos los
restos sangrantes de la tierra, las botas y mantos militares tintos en
sangre.

Tercera estrofa: el nifio-rey (v. 5)

Porque un nifio nos ha nacido, un hijo se nos ha dado:
lleva al hombro el principado, y es su nombre:
Maravilla de Consejero, Dios guerrero,

Padre perpetuo, Principe de la paz (9, 5).

Es el hecho cumbre que justifica tanta alegria: “a nosotros” (Dios
con nosotros, Emmanuel) nos ha dado Dios esta criatura real. A las
escenas tumultuosas precedentes sucede ahora un ritmo dulce y suave.
La entronizacion de este rey nifio se describe en dos fases fundamentales:
la imposicién del cetro y las insignias reales (ver Is 22, 22) y la
atribucién del nuevo nombre dinéstico. En Egipto se acostumbraba
imponer cinco nombres al nuevo faraén en la ceremonia de coronacion.
A este hijo real se le confieren en cambio cuatro titulos reales. Valiosos
todos para comprender la esperanza de Isaias que se dilata méas alla de la
figura concreta del soberano que ahora sube al trono. Sea cual fuere el
vinculo histérico (el nacimiento de Ezequias), la visién se proyecta
idealmente hacia un destino mas elevado que la dinastia davidica, el
mesianismo.

El punto de partida es siempre muy inmediato y realista. Los titulos
indican, en efecto, cuatro oficios cortesanos: ““consejero” para la politica
interna (11, 2), “guerrero’” que mejor se traduciria por “general’” (Sal 68,
16;Ez32,21) para la defensa de la nacién: “padre”, apelativo honorifico
y social del soberano (18 24, 12), “principe”, por ser el soberano hebreo
siempre y solamente lugarteniente respecto del Sefor, el dinico y verda-
dero rey.
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Pero a los cuatro titulos curiales y por lo mismo humanos acompa-
flan cuatro especificaciones excepcionales, mas ain, divinas. La mirada
pasa entonces de Ezequias al rey mesianico ideal que serd “consejero”,
pero “admirable”, como Yahvé mismo segiin Is 28, 29; sera guerrero,
pero poderoso como “Dios”; sera “padre” pero “para siempre”, partici-
pando en la eternidad de Dios que supera la corta duracién de un reino,
serd “principe”, pero en la “paz’” mesidnica, signo de los tiempos perfec-
tos y definitivos.

Cuarta estrofa: el reino del nifio (v. 6)

Para dilatar el principado, con una paz sin limites,

sobre el trono de David y sobre su reino;

para sostenerlo y consolidarlo con la justicia y el derecho,
desde ahora y por siempre.

El celo del Sefor lo cumplira (9, 6).

El reino tiene horizontes ilimitados, muy superiores a los confines
mismos del estado saloménico. El centro del universo pacificado por el
Mesias es siempre “El trono de David”. La promesa de Natan alcanza
dimensiones sobrehumanas, en la paz, en la estabilidad, en el derecho y la
justicia del gobierno, en la perpetuidad del reino (Is 37, 32; 2R 19, 31).

En el alternar de luz-oscuridad, caracteristica del libro del Emma-
nuel, el capitulo 9 se cierra con un largo y amenazador oraculo contra
Israel (vv. 7-20). Con el que hay que relacionar el capitulo 10. El cual,
después de los “;ayes!” contra los magistrados corrompidos (vv. 1-4),que
deben colocarse —como ya vimos— en el capitulo 5, ofrece al lector una
leccion de teologia de la historia respecto de Asiria (vv. 5-19.24-27b).
Esta gran naci6n es simplemente el instrumento con que Dios adelanta el
cumplimiento de sus designios, vara y bastén que empufian sus manos (v.
5). Por eso su avance es avasallador, su rapidisima campaiia militar tiene
los aspectos de un “blitz” (rayo) fulminante que liquida sistematica-
mente los objetivos militares y estratégicos (vv. 27b-34). Pdgina de ritmo
acelerado que evoca otro célebre pasaje de Isaias, colocado al final del
citado capitulo 5.

Alzaré una enseiia para un pueblo remoto,

le silbaré hacia el confin de la tierra:

Mirenlo que llega veloz y ligero.

No hay cansancio, no hay tropiezo,

no se acuesta, no se duerme,

no se desciiie el cintur6n de los lomos,

no se desata la correa de las sandalias.

Sus saetas estan aguzadas y todos los arcos tensos;
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las pezuias de sus caballos son pedernal,

y las ruedas, torbellinos.

Su rugido es de leén, ruge como los cachorros,
gruiie y atrapa la presa,

la retiene y nadie se la arranca.

Aquel dia bramara contra €l como brama el mar.
Mira a la tierra en espesas tinieblas,

nubarrones oscurecen la luz (5, 26-30).

El texto hebreo imita la fuerza irresistible de la marcha con la
mezcla de sonidos seleccionados a propésito para reproducir el golpear
de las pezuiias de los caballos sobre el terreno pedregoso, el chirriar
estridente y el rodar de las ruedas de los carros armados. Pero aqui y en
las pericopas del capitulo 10, el sujeto operante es siempre el Sefior que
convoca con su “‘silbido” (§, 26; 7, 18) a las naciones: “Miren, €l Sefior de
los ejércitos desgarrara el ramaje con el hacha, derribari los troncos
corpulentos, abatira los ramos altos (10, 33).

El Seitor humillar4, pues, la prepotencia de Asiria cuando no quiera
reconocer su papel de instrumento y le arrebatara un “resto de Israel”
que proseguird la historia de la salvacion. Al “resto” se dedica un parrafo
muy delicado del capitulo 10.

Aquel dia, el resto de Israel,

los supervivientes de Jacob,

no volveran a apoyarse en su agresor,
sino que se apoyarin sinceramente

en el Seiior, el Santo de Israel.

Un resto volvera,

un resto de Jacob, al Dios guerrero.
Aungue fuera tu pueblo, Israel,

como la arena del mar, volvera solo un resto;
la destruccién decretada rebosaba justicia.
El Sefior va a cumplir en medio del pais
la destruccién decretada (Is 10, 20-23).

EL HIMNO MESIANICO: 11, 1-9

Este famoso poema mesianico podria ser idealmente el canto para el
rito de coronacion del rey Ezequias que tuvo lugar en 716. El aconteci-
miento no es a los ojos del profeta un simple cambio de poder, sino la
puerta de entrada a un nuevo paraiso y a la paz definitiva de la era
mesianica. Dos series de imagenes, sencillas pero intensas, tomadas del
mundo vegetal y animal dividen el himno en dos partes simétricas.
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El canto del renuevo y del espiritu (vv. 1-5)

Saldra un renuevo del tocén de Jesé,

y de su raiz brotara un vistago.

Sobre él se posara el espiritu del Sefior:
espiritu de prudencia y sabiduria,

espiritu de consejo y valentia,

espiritu de conocimiento y respeto del Sefior.
No juzgara por apariencias

ni sentenciara solo de oidas;

juzgara a los pobres con justicia,

con rectitud a los desamparados.

Ejecutari al violento con la vara de su boca,
y al malvado con el aliento de sus labios.

La justicia serd cintur6n de sus lomos

y la lealtad, cinturén de sus caderas (11, 1-5).

Del tronco cortado y agostado, simbolo de los pecados ¢ infidelida-
des de la dinastia davidica (Jesé es el padre de David, 1S 16, 1), despunta
un renuevo, un comienzo absolutamente inesperado y, por lo mismo,
gratuito de vida. El vastago es gracia, es don de Dios, la humanidad
hubiera sido absolutamente incapaz de hacerlo germinar de su seno; es
un principio paralelo al primer gran comienzo de la creacién (Gn 1, 1) o
realizado en David. El rey-renuevo, gracia no merecida, se convierte asi
en la prefiguracién mas adecuada del Mesias. De este texto, aunque con
vocablos diferentes, nace una tradicion continua que celebra al Mesfas
como un tierno vastago de vida en un mundo muerto. Recorramos sélo
algunos pasos significativos.

Jeremias en un conjunto de oriculos para la casa real de Juda (21,
11-23, 8) anuncia el futuro reino mesi4nico que brotara de 1a descenden-
cia de David.

Miren que llegan dias —oraculo del Sefior—

en que daré a David un véstago legitimo.

Reinard como rey prudente, y administrara

la justicia y el derecho en el pais;

en sus dias se salvara Juda, Israel vivird en paz,

y le daran el titulo de “Sefior, justicia nuestra” (23, 5-6).

También aqui el punto de partida es concreto como en el caso de
Ezequias; se alude probablemente al dltimo rey davidico, Sedecias, cuyo
nombre, impuesto por los babilonios (2R 24, 17) significa precisamente
“Sefior-justicia-mia”. Pero Jeremias sabe que este rey no serd sino una
palida y descolorida prefiguracién de aquél que podré definirse como
“Sefior-justicia-mia”. Serd verdaderamente un ‘vastago justo” que
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reivindicara el derecho y la justicia como datos programaticos de su
gobierno, convirtiéndose asi en “‘verdadero rey” y no en simple pieza de
intrigas y poderes terrenos como Sedecias. Precisamente por esta tension
hacia el futuro no aplicara Jeremias el mismo oraculo, al recogerlo en el
capitulo 33, 15-16, a un soberano especifico, sino a toda la descendencia
davidica (33, 17) cuya sucesion llegara hasta “Jesucristo, Hijo de David”
Mt 1, 1).

También el Siervo doliente, verdadera encarnacién del Mesias pro-
feta, “creci0 en su presencia como un brote..., como raiz en tierra arida”
(Is 53, 2), mientras el Profeta postexilico Zacarias prometera al sumo
sacerdote Josué: “Yo he de traer a mi siervo Germen” (Za 3, 8). EnZa 6,
12, se referira explicitamente el titulo a Zorobabel, ¢l jefe politico del
regreso del destierro, pero la esperanza encerrada en el ordculo parece
mas amplia e ilimitada: “su descendencia germinara; €l construira el
templo, asumira la dignidad y se asentard en ¢l trono para gobernar” (Za
6, 12-13).

Laimagen del renuevo verdegueante que brota de un tronco ya seco
atrae en el texto de Isafas la imagen del viento. En hebreo un término
tinico (ruach) indica tanto el viento como el espiritu, como lo sugiere
también la breve alegoria del coloquio nocturno de Jests con Nicodemo:
“El viento sopla donde quiere; oyes el ruido, pero no sabes de donde viene
ni adénde va. Eso pasa con todo el que ha nacido del Espiritu” (Jn 3, 8). Ei
viento que hace susurrar el nuevo ramaje del tronco de Jesé es, por tanto,
simbolo del Espiritu de Dios que se derrama sobre el Mesias-Germen. La
cuadruple mencion del vocablo “espiritu-viento” declara la plenitud de
esa efusion: los cuatro vientos indican los cuatro puntos cardinales, o sea,
la totalidad del horizonte y, por lo mismo, la plenitud carismatica. Es una
reedicion de la creacion sobre la cual ““aleteaba el Espiritu de Dios” (Gn
1,2; ver Gn 2, 7); en efecto, “envias tu aliento y los creas, y repueblas la
faz de la tierra™ (Sal 104, 30). Es también una reedicién de la historia de
la salvacién por la cual el espiritu suscita los salvadores de Israel: Moisés
(Nm11,17),los Jueces (Jc 3,10;6,34;11,29),Sai1 (1S 11,6), David (2S
23,2),Elias (2R 2,9) que han construido la linea progresiva de la historia
del pueblo elegido.

Sobre el Mesias debe “posarse” el Espiritu en forma permanente y
definitiva, como lo declarara de si el mismo Jesis en la sinagoga de
Nazaret citando aIs 61, 1-2: “El Espiritu del Sefior esta sobre mi, porque
é1 me ha ungido para que dé la buena noticia alos pobres...” (4,18-19). Y
dado que no se puede concebir a un Mesias sin su pueblo, el Pentecostés
del Espiritu involucrara a toda la comunidad mesianica, como lo intuye
Pedro en su discurso en Jerusalén apelando al profeta Joel: “En los
tltimos dias —dice el Seilor— derramaré mi Espiritu sobre todo hombre:
sus hijos e hijas profetizaran, sus jovenes veran visiones, y sus ancianos
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sofarin suefos y sobre mis siervos y siervas derramaré mi Espiritu en
aquellos dias y profetizaran” (Hch 2, 17-18).

El Espiritu articula su influjo en tres parejas de dones, que se
convirtieron gracias a una glosa aftadida (‘la piedad’) de las versiones
griega y latina en los siete dones del Espiritu, simbolo de la totalidad y de
la perfecci6n, sugeridas ya por el profeta con la cuadruple repeticion de
“espiritu”. Alcanzan a todo el arco de la existencia humana en sus tres
sectores: especulativo, practico, religioso.

“Sabiduria ¢ inteligencia” se refieren especialmente a la biisqueda
humana y a los valores culturales; “consejo y fortaleza™ exaltan las
cualidades politicas y militares, decisivas para el Rey-Mesias; el “cono-
cimiento y el temor del Sefior” definen la actitud religiosa fundamental
captada en su bipolaridad de fascinacién (conocimiento-amor-
adhesién) y de terror (temor-veneracién).

Pero la esperanza més especifica, siempre decepcionada por los
soberanos de Israel, se derrama sobre la actividad politica y judicial (vv.
3-5). Unreino de derecho y de imparcialidad, de defensa del oprimido, de
organismos carentes de corrupcién habia quedado siempre en los archi-
vos del ideal: Iéase el tratado del rey davidico perfecto del Sal 72 o el
espejo del principe modelo en el Sal 101. La necesidad de una nueva
politica interna enclavada toda ella en la pronta condenacién del mal-
vado y la defensa del oprimido habia sido testificada ya en los “jayes!”
del capitulo 5. Ahora bien, Isaias espera que la sentencia del juez sea una
palabra tan eficaz que se transforme espontineamente en la vara que
golpea al violento, espera que el aliento que emite el rey-juez al pronun-
ciar una condenacién a muerte engendre automéaticamente la ejecucion
capital, como acontece con el aliento creador y destructor de Dios. Por
esto, “de su boca salia una espada aguda de dos filos” (Ap 1, 16). Incluso
las insignias reales asumidas el dia de la investidura se convertiran en
simbolos transparentes de “justicia y fidelidad”, como la armadura de los
cristianos “‘cuya coraza son la fe y el amor mutuo, y su casco, la
esperanza de la salvacién” (1Ts 5, 8; ver Ef 6, 10-17).

El canto de las creaturas y de la paz (w. 6-9)

Habitara el lobo con el cordero,

la pantera se tumbari con el cabrito,
un muchacho pequeiio los pastorea.
La vaca pastara con el oso,

sus crias se tumbaran juntas;

el leén comera paja con el buey.

El nifo jugara con la hura del aspid,
la criatura metera la mano

en el escondrijo de la serpiente.
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No haran dafio ni estrago por todo mi Monte Santo;
porque est4 lleno el pais de conocimiento del Sefior,
como las aguas colman el mar (11, 6-9).

El idilio del nuevo paraiso esta frente a nuestros ojos: habla de la
pacificacién césmica porque “yo voy a crear un cielo nuevo y una tierra
nueva:... habra gozo y alegria perpetua” (Is 65, 17-18; ver 66,22; Ap 21,
1.27; 2P 3, 13). La paz mesianica, que tanto espacio ocupari en la
fantasia y la esperanza de los rabinos queda confiada a una creacion que
después de “haber oteado impaciente aguardando a que se revele lo que
es ser hijos de DIOS, porque, aun sometida al fracaso... abriga una
esperanza: que se vera liberada de la esclavitud de la decadencia, para
alcanzar la libertad y la gloria de los hijos de Dios” (Rm 8, 19-21). El
gemido de la creacion se ha apagado, los dolores de parto ya han pasado:
ha nacido una nueva vida. Ha brotado un orden nuevo de relaciones para
el cual las parejas antitéticas y hostiles de los animales salvajes (lobo,
pantera, 0so, ledn, aspid) y domésticos (cordero, cabrito, vaca, buey,
nifio) se unen ahora en una armonia indestructible. Mas aun, sus crias y
generaciones sucesivas se sentiran espontineamente amigas: “‘sus crias
se tumbaran juntas” (v. 7). También el gran enemigo del hombre, 1a ser-
piente, que recordaba la idolatria de los cultos de la fertilidad y, por tanto,
¢l pecado del hombre (Gn 3), ahora se reconcilia con la humanidad casi
como en un juego delicioso (v. 8). Tampoco falta en este canto, como en
todo el libro del Emmanuel, la presencia alusiva del “nifio” que “pasto-
rea” (v. 6) esta creacién renovada y que hace inofensiva a la serpiente
venenosa (v. 8).

El centro del nuevo Edén es Sidn, “mi monte santo” (v. 9), donde
Dios dialoga con sus creaturas (Gn 3, 8). En el primer paraiso el hombre
se pierde por haber querido apoderarse idolatricamente del “conoci-
miento” de Dios; ahora, Dios mismo difunde “la sabiduria del Sefior” en
una plenitud tan ilimitada que evoca la amplitud sin fronteras del mar. Y
€S g0z0 y paz.

Luego de un pasaje de imitacidn (vv. 10-16), debido probablemente
al Segundo Isafas (40-55), donde se presenta la paz mesianica como una
unificacidn coral del Israel disperso por los cuatro puntos de la tierra, un
himno cierra el libro del Emmanuel (c. 12). De origen posterior, cierta-
mente postexilico, canta la liberacién como un nuevo éxodo basado en el
cantico de Moisés (Ex 15) e invita a la comunidad de los redimidos a la
difusién misionera de las “proezas” que el Sefior ha realizado en favor de
Israel (v. 3).
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Capitulos 13-23: Oraculos contra las naciones

La vitalidad de la poesia va ligada a menudo con la concrecién
cotidiana incluso si los lectores posteriores descubren las referencias a
través del trabajoso y monétono recurso a las notas de pie de pagina o a
las fuentes histéricas. En este sentido son ejemplo los grandes de cada
literatura, de Demdstenes a Cicerén, de la “Divina Comedia” a
Cervantes.

De estas péaginas, fuera de un esquema general para facilitar la
lectura a quienes quieran adentrarse por este delta ramificado, sdlo
ofreceremos algunos ejemplos que pongan de manifiesto, de una parte, la
fuerte insercidn de Isaias en la historia politicosocial de su tiempo y, de la
otra, su teologia de las naciones como “instrumento” en las manos del
Sefior, tesis que ya hemos encontrado.

La poesia de esta seccién es a menudo como un manantial subterra-
neo que brota de improviso en la esquina de un campo, corre copioso,
pero luego se detiene para reiniciar su curso en otro lugar.

ESQUEMA DE LECTURA DE LOS CAPITULOS 13-23

1. Oraculo para Babilonia (13, 1-14, 23)
— castigo (c. 13)
— restauracion de Israel y regreso del destierro (14, 1-4)
— satira sobre el rey de Babilonia y su destino (14, 5-23)
. Oraculo para Asiria (14, 24-27)
. Oraculo para Filistea (14, 28-32)
. Oraculo para Moab (15-16)
— elegia sobre la desolacion y plagas de Moab (15, 1-9; 16, 2)
— escena central con invitacion a la esperanza (16, 1.3-5)
— elegia sobre la miseria de Moab (16, 6-12)
— conclusién: castigo-salvacion (16, 13-14).
Oraculo para Damasco e Israel (c. 17) coninsercién anti-idolétrica
. Oréculo para Etiopia (c. 18)
Oraculo para Egipto (c. 19)
. Accidn simbélica para Egipto y Etiopia (c. 20)
. Oréaculo para la caida de Babilonia (21, 1-10)
10. Oriéculo “de los vigias” para Idumea (21, 11-12)
11. Oraculo para las tribus drabes (21, 13-17)
12. Oraculo para Jerusalén (22, 1-14)
13. Oriculo para el primer ministro Sobna (22, 15-25)
14. Oréculo para Tiro y Sidén (c. 23)
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LA SATIRA SOBRE EL REY DE BABILONIA (14, 4-23)

Con esta grandiosa meditacién teolégica el profeta quiere conducir
al oyente a captar el espesor mas profundo de su historia. El ritmo de la
historia, sobre el plano superficial y exterior, puede parecer un triunfo de
jefes de estado que se imponen al mundo con su combatividad feroz ¢
ingeniosa; en realidad, el Sefior es el verdadero y decisivo protagonista
que al final puede relegar a esos “grandes” a las riberas del rio de la vida.

La estructura de la elegia es concéntrica y tiene como clave de arco
un discurso del soberano babildnico impregnado de acre ironia.

Coro de los espectadores israelitas (v. 5-9)

iComo ha acabado el tirano,

ha acabado su arrogancia!

ijHa quebrado el Seiior el cetro de ios malvados,
la vara de los dominadores,

al que golpeaba furioso

a los pueblos con golpes incesantes

y oprimia iracundo a las naciones

con opresion implacable!

La tierra entera descansa tranquila,
exultando de jibilo

Hasta los cipreses se alegran de tu suerte,
y los cedros del Libano:

“Desde que yaces no sube

el talador contra nosotros”.

El Abismo en lo profundo se estremece
al salir a tu encuentro:

en tu honor despierta a las sombras,

a los potentados de la tierra;

levantan de su trono

a los reyes de las naciones (14, 5-9).

El poema se abre con un suspiro de reposo por la caida del tirano; es
un suspiro césmico que involucra en un ensordecedor grito de jibilo
tierra, cipreses, cedros e incluso los abismos, anticipando asi la estrofa
siguiente. Pero el protagonista auténtico de la historia se ha revelado ya:
es “el Sefor que ha quebrado el cetro de los malvados, la vara de los
dominadores” (v. 5).

Coro de las sombras (vv. 10-12)

Y cantan a coro, diciendo:
iTambién ti consumido como nosotros,
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igual a nosotros,

abatido al abismo tu fasto

y el son de tus arpas!

Por debajo tu lecho son gusamos; tu cobertor, lombrices.
C6mo has caido del cielo,

lucero hijo de la aurora,

y estas derrumbado por tierra,

agresor de naciones? (14, 10-12).

El Abismo se pone todo en ebullicion por la llegada de este personaje
excepcional. En una vision dantesca, los reyes de la tierra se levantan de
sus tumbas, convertidas ahora en sus {ronos, y comienzan con sarcasmo
el coro de bienvenida a su colega mas célebre. “Lucero, hijo de la
Aurora” era un titulo divino que se aplicaba a los monarcas y evocaba
cielos limpios y muy elevados. El detentor de ese titulo resulta ahora
lanzado ir6nicamente a la oscuridad de la tierra donde estin ubicados los
infiernos (el Sheol). El mundo astral fulgurante, luminoso y ordenado es
precipitado ahora a la esfera espectral, larval y cadavérica de la muerte.

Canto del rey de Babilonia (vv. 13-14)

Ta que decias en tu corazén:

Escalaré los cielos,

por encima de los astros divinos

levantaré mi trono,

y me sentaré en el Monte de la Asamblea,
en el vértice del cielo;

escalaré la cima de las nubes,

me igualaré al Altisimo” (14, 13-14).

Es el vértice tematico y teoldgico del poema. Para Isaias el pecado
original es el orgullo, el querer “escalar el cielo, levantar el trono por
encima de los astros divinos (v. 13), tratando de arrebatar el sefiorio
sobre el bien y el mal que es dominio exclusivo de Dios (ver Gn 2, 17; 3,
5). La soberbia humana en el rey babilénico ha llegado a su vértice en
una escalada titdnica medida con verbos de subida (escalaré, levantaré,
me sentaré en el vértice del cielo, escalaré, me igualaré) y las etapas de
llegada (cielos, estrellas, monte de la asamblea, vértice del cielo,cima de
las nubes, el Altisimo).

El coro de las sombras (v. 15)

iAy, abatido al Abismo,
al vértice de la sima! (14, 15).
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Al grito desafiante del rey sucede el grito glacial de las sombras que
pintan la caida en la aceleracién de un solo verso —en una escena mi-
guelangelesca—, al rey lanzado del vértice del cielo a las profundidades
del abismo. Esta violenta antitesis, que se hara popular en la literatura
biblica (Ez 28, 2; Dn 10, 13; 11, 3-6), sugirié al Apocalipsis la vision
terrorifica del derrumbe de la Roma imperial, la nueva Babilonia. “Un
angel vigoroso levanté en vilo una piedra del tamaifio de una rueda de
molino y la tir6 al mar diciendo: —Asi, de golpe, precipitaran a Babilo-
nia, la gran ciudad, y desaparecerd” (Ap 18, 21).

Coro de los espectadores israelitas (vw. 16-21)

Los que te ven se quedan mirando,

meditan tu suerte:

(Es este el que hacia temblar la tierra

y estremecerse los reinos,

que dejaba el orbe desierto,

arrasaba sus ciudades

y no soltaba a sus prisioneros?

Los reyes de los pueblos

descienden a sepulcros de piedra,

todos reposan con gloria,

cada cual en su morada.

A ti, en cambio, te han arrojado de la tumba,
COmO carrofia asquerosa;

te han cubierto de muertos traspasados a espada,
como cadéver pisoteado.

No te juntaras a ellos en el sepulcro

porque arruinaste a tu pafs,

asesinaste a tu pueblo.

No se nombrar jamés

la estirpe del malvado,

preparen la matanza de sus hijos

por la culpa de su padre:

no sea que se levanten y se adueiien de la tierra
y cubran el orbe de ruinas (14, 16-21).

La ironia crece de tono y multiplica las palabras: en torno al le6n
enjaulado, al gigante muerto, los espectadores logran finalmente verifi-
car sus reales dimensiones. Era, en verdad, un enano, no un titin; mais
adn, un ser tan miserable y ruin que no merece siquiera recibir sepultura,
uno de los destinos més infamantes para un oriental. No s6lo destruy6 a
otros pueblos, sino que arruiné a su propia nacion, cuyas heridas no se
cicatrizaran mas. Esperaba tener una inmortalidad inigualable entre sus
descendientes y en la extensién de los siglos y, en cambio, es como el
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cadaver de un soldado desconocido pisoteado como carroiia en el campo
de batalla (v. 19).

Un oraculo conclusivo (vv. 22-23) muestra al Sefor en accién. El
nombre de Babilonia desaparece de los mapas y del censo de las nacio-
nes. El cuadro final aparece ocupado por un ligubre montén de ruinas
recorrido por animales salvajes (los erizos), con los mil canales de
Babilonia reducidos a riachuelos pantanosos y llenos de fango. Y, en lo
alto, la aterradora aparicién del Sefior que barre todo resto de vida,
“barreré tu casa a fondo, como se hace con estiércol” (1R 14, 10).

Me levantaré contra ellos

—Oréculo del Seiior de los ejércitos—

y extirparé de Babilonia posteridad y apellido,
retofio y vastago —oréculo del Sefior—.

La convertiré en posesién de erizos,

en agua estancada;

la allanaré con el rastrillo de destruccion
—oréculo del Sefor de los ejércitos— (14, 22-23).

* k%

En esta seccion dedicada a la politica internacional, es posible a
menudo entrever alusiones a acontecimientos especificos que recalcan la
posicion politica de Isaias, ya manifiesta en los capitulos 1 y 7.

Juda, con el apoyo de Egipto, realiz6 dos intentos de guerra de
liberacién que fueron los mas significativos. El primero se puede datar en
torno a los afios 713-711 y lo documenta el relato del capitalo 20. Un
lugarteniente general del emperador asirio, comandante del ejército
meridional, atraviesa tranquilamente el territorio hebreo para domar un
foco de revuelta, la rebelién de la ciudad filistea de Azoto. Las veleida-
des revolucionarias de Juda fueron apagadas pronto e Isaias con una
accion simbdlica es el testimonio vivo de esarealidad. Egipto, reinoen el
que Judi confiaba para una sublevacion antiasiria, era una esperanza
muy fragil. El profeta vuelve entonces a proponer las constantes de su
doctrina politica, permanecer neutral y aceptar la llamada a los ideales
de la autonomia nacional. Escuchemos el relato biografico, obra quiza
de un discipulo.

En el afio en que el copero mayor enviado por Sargén, rey de Asiria, llegé
a Azoto, la atacé y la conquist6. Entonces el Seiior hablé por medio de
Isafas, hijo de Amés [antes le habia dicho}: —Anda, desétate ¢l sayal de la
cintura, quitate las sandalias de los pies. El lo hizo y anduvo desnudo y
descalzo. Y dijo el Sefior: —Como mi siervo Isafas ha caminado desnudo y
descalzo durante tres afios, como signo y presagio contra Egipto y Cus, asf
el rey de Asiria conducir4 a los cautivos de Egipto y a los deportados de
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Cus, jovenes y viejos, descalzos y desnudos, con las nalgas al aire (ver-
giienza para Egipto). Sentiran miedo y vergiienza por Cus, su confianza, y
por Egipto, su orgullo. Y aquel dia los habitantes de esta costa diran: Ahi
tienen a los que eran nuestra confianza, a los que acudiamos en busca de
auxilio para que nos libraran del rey de Asiria; pues nosotros, ;cOmo nos
salvaremos? (20, 1-6).

El profeta realiza, pues, una accién simbélica que asume el valor de
un mensaje tomado de lo vivo, directo y eficaz. Esta técnica particular de
comunicacién lograra éxito extraordinario con Ezequiel, como veremos
cuando llegue el momento. Pero la utilizaron también otros profetas. Por
ejemplo, en el capitulo 27 de la obra de Jeremias se describe al profeta
mientras camina cargado con un yugo de bueyes por Jerusalén. Pero alli
el sentido del gesto, en algunos versos, afin al de Isaias, es diferente: el
profeta anuncia a los embajadores de Edom, Moab, Ammon, Tiro y
Sidon, venidos a Jerusalén para convencer al rey Sedecias de que se alie
con ellos en contra de Babilonia, que serdn sometidos inexorablemente al
yugo del rey de Babilonia, Nabucodonosor. Afin a la alusion simbdlica de
Isaias, al menos en la modalidad exterior, sera el disfraz de emigrante
que se pondra Ezequiel (c. 12) para indicar el destino de los hebreos de
Jerusalén: “Saca tu ajuar, como quien va al destierro, a la luz del dfa, a la
vista de todos, y td sal al atardecer a la vista de todos, como quien va al
destierro. A la vista de todos haz un boquete en el muro...” (vv. 4-6).

La segunda oportunidad para la rebelion contra Asiria es mucho mas
satisfactoria (705-701). Todo conspira en favor de una campaia militar
antiasiria: constelacion politica favorable (Senaquerib, sucesor de Sar-
gén II, muerto en 705, tiene dificultades de politica interna), apoyo
politico descontado (la liberacién purificaria a la religi6n de las infiltra-
ciones causadas por el vasallaje impuesto a Acaz), ideales nacionalistas y
éticos estimulados por Ezequias.

Pero, jalgo inesperadol, el “no” profético y la relativa separacién,
concretada por algunas declaraciones derrotistas sobre todo a propdsito
de las negociaciones diplométicas con Egipto que habfan asumido for-
mas fanaticas de confianza idolatrica. Aqui un brillante ejemplo: el del
capitulo 18 escrito con ocasién de la llegada a Jerusalén de una delega-
cion de diplomaticos egipcios. Es el afio 705; en Egipto detenta el poder
una dinastia etiope. Las propuestas parecen mas que razonables: ante la
superioridad técnica, econémica y militar de Asiria, una guerra tiene
posibilidades de éxito solamente con el apoyo de la superpotencia occi-
dental que es Egipto. La reticencia de Isaias, incluso si armoniza con la
légica de su discurso global, cae como un balde de agua fria sobre el
entusiasmo nacional. Sin optar por el colaboracionismo asir6filo (ver 10,
5-26), opone un cortés pero decidido “go home” a los diplomaticos
egipcios, invitindolos a tomar pronto sus maletas para volver a su patria.
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jAy del pais del zumbido de alas,
allende los rfos de Cus,

que envia correos por el mar,

en canoas de junco sobre las aguas!
Corran, mensajeros ligeros,

al pueblo esbelto, de piel bruiida,

a la gente temible y remota,

al pueblo nervudo y dominador,
cuya tierra surcan canales (18, 1-2).

Tras una representacion poética de Egipto, evocado a través del
susurro de las alas de los insectos de las regiones del Nilo, Isafas adelanta
con firmeza su propuesta a los embajadores: tomen de nuevo sus exéticas
embarcaciones de papiro y regresen a su espléndida tierra surcada de

s

r1os.

Habitantes del orbe, moradores de la tierra,
al alzarse la enseia en los montes, miren;
al sonar la trompeta en los montes, escuchen (18, 3).

Una solemne llamada de atenci6én prepara una reflexién que tiene
valor universal. La miniscula e insignificante Jerusalén ofrece una en-
sefianza vilida para todas las naciones.

Que asi me ha dicho el Seiior:

Desde mi morada yo contemplo sereno,

como el ardor deslumbrante del dia,

como nube de rocio en el bochorno de la siega.
Porque antes de la vendimia,

cumplida la floracién,

cuando la cierna

se haya vuelto agraz que madura,

cortar4 los zarcillos con la podadera,
arrancaré y arrojara los sarmientos;

y juntos seran abandonados

a los buitres del monte

y a las fieras de la tierra:

el buitre veranea sobre ellas,

sobre ellos invernarén las fieras de la tierra (18, 4-6).

No obstante la luz y frescura que contienen, las imagenes son
oscuras y trabajosas. La represion que seguira a la rebelién antiasiria
queda representada como un racimo maduro ya cogido de la rama:
racimos de cadaveres sobre los cuales caerdn buitres y fieras salvajes.
Sera la vendimia de sangre de la historia, semejante a la vendimia que en
la naturaleza sigue a la floracién y maduracién de las vifas.
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La misma reacci6n isaiana contra todas las maquinaciones diploma-
ticas con ocasion de las mismas vicisitudes politicas de los afios 705-701
es detectable también en otros textos de su obra. Mencionemos los tres
oraculos coleccionados en 30, 1-7.15-17.

El primer oraculo contiene un juicio fuertemente escéptico sobre las
negociaciones diplométicas con Egipto: las cuales sustituyen la “protec-
cion” del Senor (Sal 121, 5;Is 49, 2) con la del faraén (v. 2). El pecado
contiene en germen el castigo: 1a proteccion-sombra vuelve a tomar la
vergiienza-confusion que sobrevendri tan pronto los diplométicos hayan
regresado a sus sedes (Soan y Janés).

jAy de los rebeldes!

—oraculo del Sefior—,

que hacen planes sin contar conmigo,

que firman pactos

que yo no he inspirado,

afiadiendo pecado a pecado;

que bajan a Egipto

sin consultar mi oriculo,

buscando la proteccion del faraén

y refugiarse a la sombra de Egipto.

La proteccion del fara6n sera su deshonra,

y el refugio a la sombra de Egipto su oprobio.
Cuando estén sus magnates en Soin

y lieguen sus mensajeros a Janés,

todos se avergonzarin de un pueblo impotente,
que no puede auxiliar ni servir,

si no es de deshonra y afrenta (30, 1-5).

El segundo oriculo aparece cargado de simbolos zoomérficos,
tomados de los animales que infestaban el desierto del Negueb y obsta-
culizaban a los viajeros que se dirigian a Egipto. El camino peligroso se
convierte en simbolo de Ia meta a alcanzar, Egipto, denominado Rihab
—la Fiera—. Este animal mitol6gico encierra todo el bestiaje del oraculo
y precisa su valor simbélico. Rahab significa audacia, ferocidad, sober-
bia, furor (Is51,9;Jb9,13;26, 12; Sal 87, 4; 89, 11), pero Dios lo reduce

paradéjicamente a permanecer “ocioso”, “rugir y descansar”. La deca-
dencia del coloso militar occidental es ya irreversible.

Oriculo contra la Bestia del Sur:
Por tierra siniestra y temible,

de leones y leonas rugientes,

de viboras y aspides voladores,
llevan sus riquezas a lomo de asno
y sus tesoros a giba de camellos,

a un pueblo sin provecho, a Egipto,
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cuyo auxilio es initil y nulo;
por eso lo llamo asi:
“Fiera que ruge y huelga” (30, 6-7).

El tercer oriculo, centrado en la linea politica tradicional de Isafas,
confirmada por la derrota del faraén, esta sostenido por una afectuosa
ironfa y compasién. Al frenesi de la coalicién militar pintada en el
crescendo de una caballeria, Isafas contrapone “la calma, la conversién,
el abandono confiado” (v. 15), en otros términos los ideales de la “guerra
santa” y de la fuerza nacional (Ex 14, 13; Sal 124, 8). La ruina que
seguira al rechazo de esta propuesta, dejara sin embargo con vida “un
resto” puesto como una insignia y punto de referencia para el futuro (v.
17).

Asi dice el Sefior,

el Santo de Israel:

su salvacién

estd en convertirse y tener calma;

su valentia

estd en confiar y estar tranquilos;

pero no han querido;

dijeron: —No. Huiremos a caballo.
—Esté bien, tendran que huir.
—Correremos al galope.

—Mais correrén los que los persiguen.
Huir4n mil ante el reto de uno,

huirin ante el reto de cinco;

hasta que queden

como mastil en la cumbre de un monte,
como ensefia sobre una colina (30, 15-17).

A los precedentes se une un cuarto oriculo que completa el cuadro
de los textos “politicos” de Isafas. El tema es siempre la denuncia del
tratado con Egipto, visto como un acto de desconfianza en Dios para
confiar la seguridad de la nacién a los armamentos egipcios.

jAy de los que bajan a Egipto por auxilio

y buscan apoyo en su caballerfa!

Confian en los carros porque son numerosos,
y en los jinetes, porque son fuertes;

sin mirar al Santo de Israel

ni consultar al Sefior.

Pues El también es hébil

para traer desgracias

y no ha revocado su palabra.

Se alzari contra la casa de los malvados,
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contra el auxilio de los malhechores.
Los egipcios son hombres y no dioses,
sus caballos son carne y no espiritu.
El Seiior extendera su mano:
tropezara el protector

y caera el protegido

los dos juntos pereceran

—me lo ha dicho el Sefior— (31, 1-3).

El Sefior es astuto, afirma irénicamente el profeta; lo es mas que sus
interlocutores y sabria defender los intereses de su pueblo (v. 2). Pero las
opciones estan ya hechas: el paralelismo antitético ‘hombre-dios, carne-
espiritu’ (v. 3) define las dos alternativas. O se queda uno con las intrigas
y jugadas politicas y entonces es “hombre”, carne fragil y débil (Is 40,
6-8;,Gn 6,3;Sal 78,39;Jr 17, 5), o esta con el Seiior-Espiritu y entonces
se hace participe de su mismo poder. Este es el quinto “jAy!” que el
profeta habfa dirigido contra diferentes desviaciones (28, 1; 29, 1.15;
30, ).

La rendicién ante Senaquerib (701; Is 1, 4-9) no basta para apagar
las ilusiones nacionalistas. La destruccién a que ha escapado Jerusalén
da origen a manifestaciones populares de jubilo. Llegan al profeta los
ecos de los alaridos de alegria y el vocerio de los banquetes. Pero sus ojos
no pueden alejarse de los cadaveres de los muertos por el hambre y las
epidemias durante el asedio (v. 2b), su desdén no logra olvidar la idiotez
de la clase dirigente y de los altos oficiales rendidos sin combatir o
aprisionados mientras huian. Bajo la superficie exterior festiva s6lo hay
sitio para el llanto (v. 4).

...Pero, ;qué te pasa que subes

en masa a las azoteas?

Llena de ruido, urbe estridente,

ciudad divertida.

Tus caidos no han caido a espada,

no han muerto en combate.

Tus jefes desertaron en bloque,

sin disparar el arco cayeron prisioneros;
tus tropas fueron copadas

cuando se alejaban huyendo.

Por eso digo: Apértense de mi,

lloraré amargamente;

no porfien en consolarme

de la derrota de Ia hija de mi pueblo (22, 1-4).

Y, mientras la multitud come, bebe y canta, €l profeta solitario llora,
tomando como punto de partida el eco de un canto que ha llegado hasta
su aposento silencioso.
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Pero ahora: fiesta y alegria,

a matar vacas, a degollar corderos,

a comer carne, a beber vino,

“a comer y a beber, que mafiana moriremos”.
Me ha revelado al oido

el Sefior de los ejércitos:

Juro que no se expiara este pecado

hasta que mueran

—Ilo dice el Seiior de los ejércitos— (22, 13-14).

* % %k

No obstante, incluso dirigiéndose a las naciones, no puede Isaias
cerrar su mensaje sobre el horizonte del juicio. Los proyectos del Sefior
encierran incluso para Egipto una salvacién maravillosa, luego de atra-
vesar por una prueba purificadora. El instrumento que Dios utilizara
para esta liberacidn sera precisamente Juda, el pais al que Egipto oprime.

Aquel dia los egipcios serdn como mujeres, se asustaran y temblaran ante
la mano del Sefior de los ejércitos, que El agita contra ellos. Judea ser4 el
espanto de Egipto: s6lo mentérsela le producira terror, por el plan que el
Seiior de los ejércitos planea contra él. Aquel dia habra en Egipto cinco
ciudades que hablarin la lengua de Canadn y que juraran por el Sefior de
los ejércitos; una de ellas se llamara Ciudad del Sol (Heliépolis). Aquel dia,
en medio de Egipto, habra un altar del Seifior, y un monumento al Sefior
junto a la frontera. Serén signo y testimonio del Sefior de los ejércitos en
tierra egipcia. Si claman al Seiior contra el opresor, El les enviara un
salvador y defensor a que los libere. El Sefior se manifestara a Egipto, y
Egipto aquel dia reconoceri al Seiior. Le ofreceran sacrificios y ofrendas,
harén votos y los cumplirin. El Sefior herira a Egipto con una plaga y lo
curar4; ellos volveran al Sefior, El los escuchara y los curari. Aquel dfa
habra una calzada de Egipto a Asiria: Asiria entrard en Egipto y Egiptoen
Asiria, y los egipcios con los asirios servirdn a Dios. Aquel dia Israel serd
mediador entre Egipto y Asiria, serd bendito en medio de la tierra; porque
el Senor de los ejércitos lo bendice diciendo: “;Bendito mi pueblo, Egipto,
y Asiria, obra de mis manos, e Israel, mi heredad!” (19, 16-25).

Los seis oraculos demarcados por la f6rmula “en aquel dia”, contie-
nen seis mensajes de salvacién no ya para el pueblo elegido, sino para
toda la humanidad (vv. 16-17;18; 19-20;21-22;23;24-25). La conver-
sién es posible para todos, incluso para los imperialismos de oriente y
occidente, porque “Dios quiere que todos los hombres se salven” (1Tm
2,4). Este principio universal de la fe queda formuladoen una sucesioén de
cuadros: la lengua de Israel resuena hasta en Egipto pot la lectura de la
Palabra de Dios (v. 18); también alli el altar del sacrificio, la invécacién
del nombre del Sefior, el culto (vv. 19-20) obtienen carta de ciudadania;
mas atin Dios cura las llagas de otros tiempos por la conversién jubilosa
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(v. 22). Pero el cambio es todavia mas radical: el camino militar que era
s6lo atravesado por las superpotencias se convierte ahora en medio de
comunicacién pacifica (v. 23). Y el misionero hebreo escucha con ale-
gria que Dios llama a Egipto con el titulo de la Alianza, “pueblo mio”,y a
Asiria “creacion suya”. Cristo, entre los pueblos enemigos, “derribara la
barrera divisoria, haciendo de los dos pueblos uno” (Ef 2, 14).

El Apocalipsis de Isaias

La apocaliptica es un género literario de gran éxito sobre todo en el
periodo postexilico. Ezequiel con su aparato de metaforas, visiones,
colores, catastrofes la introduciré en la corriente profética. Naceran asf
sobre ese modelo libros s6lo en apariencia proféticos; pero consagrados
en realidad casi totalmente a esta nueva forma de teologia: es el caso de
ocho visiones de Zacarias (cc. 1-8), de todo el libro de Daniel y de la
amplia produccion apdcrifa del periodo intertestamentario, verdadero
best-seller de la época (200 aC-200 dC). También en la coleccion de
Isaias entraron dos composiciones apocalipticas, claramente espurias y
postexilicas.

El apocalipsis es un género de lectura y un método para descifrar las
cualidades profundas y dinimicas contenidas en la historia. Tratando de
concretar los signos exteriores y clamorosos que puntualizan nuestras
vicisitudes, se quiere construir un diagndstico que explique el misterio
escondido en el presente de la historia (la llamada “escatologia reali-
zada”) y un prondstico que trace el futuro de la historia de la salvacién
hacia donde nos dirigimos (“escatologia futura o consiguiente”). La
“escatologia” es, por tanto, una categoria teolégica que capta la cualidad
més auténtica del devenir histérico en que estamos sumergidos: es la
verdadera historiografia del creyente. La apocaliptica es el método
concreto, vinculado a una cultura e incluso a mitos, con el cual se trata de
concretar la cualidad “escatolégica” y, por lo mismo religiosa que se
encierra en la historia. Un ejemplo mds cercano a nosotros: para Teilhard
de Chardin la apocaliptica que hacia descubrir el dinamismo de la
historia hacia el punto Omega del Cristo total era la teoria evolucionista:
espia que demostraba el moverse finalistico de toda realidad humana y
césmica hacia Cristo.

Precisamente por ese nexo con la cultura de la época en que uno esté
inmerso, la apocaliptica se hace incomprensible sin la referencia a la
politica, a la ciencia y al pensamiento de 1a época en cuestién. Y precisa-
mente por este motivo los simbolos, las revelaciones, las visiones, las
comunicaciones de los angeles, las alusiones permanecen a menudo
veladas y hasta totalmente oscuras, incluso si para el lector de entonces
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aquellos guifios eran més claros y comprensibles (ver el discurso escato-
légico de Jesds en Mt 24-25 o el Apocalipsis de Juan). Pero se hallaran
también en la apocaliptica tardia y apcrifa, verdaderas y claras degene-
raciones de tipo dualistico (negaci6n de la historia por la afirmacién de
un valor inico, el del reino futuro). Volveremos luego sobre estos datos
negativos.

EL APOCALIPSIS MAYOR DE ISAIAS: cc. 24-27

Es iniitil tratar de encontrar una construccion precisa en este librito
entregado a la l6gica de lo fantastico y de lo surreal. Y no obstante, ni el
visionario ni tampoco el sofiador se ponen a inventar sino que utilizan lo
que ya han visto trabajandolo con absoluta libertad. Por esto, al lado de
cielos que se rasgan para revelar ciudades fabulosas y desiertas, al lado
de catastrofes césmicas, se encuentran naciones conocidisimas como
Moab (25, 9-12), ciudades amadas como Jerusalén (27, 12-13), ideas
teoldgicas ya explicadas (el “resto” en 24, 13-16). Hay que entrar
entonces en esta selva de imagenes en libertad sin quererla planificar
como un jardin bien plantado y ordenado.

Temas principales son el juicio que castiga alos rebeldes al Sefior, la
participacién de la naturaleza en las decisiones del Seiior, el “resto”
disperso, multiplicado y reunificado, el reino definitivo inaugurado con
un banquete universal en Sion, centro de gravedad del universo y de la
historia.

El canto del banquete

El Sefior de los ejércitos prepara

para todos los pueblos en este monte
un festin de manjares suculentos,

un festin de vinos de solera;

manjares enjundiosos, vinos generosos.
Y arrancari en este monte

el velo que cubre a todos los pueblos,
el pafio que tapa a todas las naciones.
Aniquilara la muerte para siempre.
El Seiior Dios enjugara las ligrimas
de todos los rostros,

y el oprobio de su pueblo

lo alejara de todo el pais

—Ilo ha dicho el Seiior— (25, 6-8).

Sobre el monte Si6n se prepara un banquete suntuoso y real; los
invitados son todos los hombres sin distincion (ver Is 2, 2-3; 11, 10; 42,
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1-4.6; 45, 14.20-25;49,6;51,4-5; 56, 6-8). Quienes antes de entrar al
banquete, deben hacer caer de los ojos su ceguera: es el velo de sus
lagrimas que empaia la vista, es 1a miseria humana que debe ser aniqui-
lada, destruida y devorada (v. 7). La obra negativa de liberacién com-
prende también el aniquilamiento de la muerte, maldicidén original del
hombre (Gn 3). Las palabras de Pablo son el mejor comentario: “Cuando
esto corruptible se vista de incorrupcion y esto mortal de inmortalidad, se
cumplird lo que estd escrito: ‘Se aniquilé la muerte para siempre’.
‘Muerte, ;donde estd tu victoria?, ;donde esta, muerte, tu aguijéon?’”
(1Co 15, 54-55; ver Ap 21, 4).

El banquete que dice comunién e intimidad es, en cambio el
momento positivo de la liberacién. Jests recogera el tema con predilec-
cién particular para anunciar la oferta del Reino de Dios. Apareceen las
parabolas de los talentos (“participa en el gozo de tu Seitor, Mt 25,
21.23), de los siervos que aguardan al patrén (Lc 12, 35-37), de las diez
doncellas (“entraron con €l a las bodas”, Mt 25, 10), del invitado sin
vestidura nupcial (Mt 22, 11-14), de los puestos para los invitados (Lc
14, 10), y sobre todo del gran banquete (Lc 14, 16-24). El mismo
simbolismo se trasparenta en el dicho de Jesiis sobre el ayuno: “;Es que
pueden ayunar los amigos del novio mientras duran las bodas?” (Mc
2, 19) y en las palabras con que anuncia la sustitucién de Israel en los
planes salvificos de Dios: “Les digo que vendrdn muchos de oriente y
occidente a sentarse a la mesa con Abrahan, Isaac y Jacob en el Reino de
Dios; en cambio a los ciudadanos del reino los echardn afuera, a las
tinieblas” (Mt 8, 11-12). O incluso en la frase de un oyente de Jesiis:
*“iDichoso el que coma en el banquete del Reino de Dios!” (Lc 14, 15; ver
Ap 19,9). La oracidn del creyente es entonces el salmo 23: “Me preparas
una mesa frente a mis enemigos, me unges la cabeza con perfume, mi
copa rebosa” (v. 5).

El canto de la resurreccion

“Aniquilara la muerte para siempre” (25, 8), habia proclamado el
poema del banquete escatoldgico. La “inclusion” que encierra el canto
triunfal que ahora leemos parece recoger este punto de partida. Lo
retoma en forma antitética: “los muertos no viven...” (v. 14). “{Viviran tus
muertos...!I” (v. 19). Muerte y vida, destruccién y crecimiento, fecundidad
y esterilidad se enfrentan en confrontacién violenta pero que culmina en
germinar de vida. El polvo del Hades donde todo es muerte y oscuridad
se anima con rocio y luz que hacen de la tierra ya no un seno sepulcral,
sino un seno fecundo del que despunta una nacién nueva y fuerte.
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Los muertos no viven,

las sombras no se alzan;

porque ti los juzgaste,

los aniquilaste

y extirpaste su memoria.

Senor, multiplicaste el pueblo;
muitiplicaste el pueblo

y manifestaste tu gloria,

ensanchaste los confines del pais.

Serior, en el peligro acudiamos a ti,

cuando apretaba la fuerza de tu escarmiento.
Como a la prefiada cuando le llega ¢l parto
se retuerce y grita angustiada,

asi éramos en tu presencia, Sefior:
concebimos, nos retorcimos,

dimos a luz... viento;

no trajimos salvacién al pafs,

no le nacieron habitantes al mundo.
ijViviran los muertos,

tus cadaveres se alzaran,

despertaran jubilosos

los que habitan en el polvo!

Porque tu rocio es rocio de luz,

y la tierra de las sombras dara luz (26, 14-19).

Aunque la lectura tradicional ha visto en esta pagina el canto de la
resurreccion de los muertos, €l poema es el fragmento de una epopeya
nacional. Los enemigos e impios quedan castigados y destruidos (v. 14),
la nacién santa crece (v. 15), el pueblo elegido al creer que por si solo
puede dar a luz la salvacién (v. 18; ver 13, 8; 21, 3; Jr 50, 43), el castigo
del Sefior irrumpe sobre Israel (v. 16), pero Dios hace resurgir del tronco
muerto de la nacion un resto que cantara su victoria sobre la muerte (v.
19). La tierra que a través de las tumbas es devoradora de hombres,
fecundada por el rocio y la luz celestiales, vuelve a ser madre fecunda de
seres vivos. Estan ya presentes los rasgos de la impresionante vision de
Ezequiel (c. 37).

EL APOCALIPSIS MENOR DE ISAIAS: cc. 34-35

Los capitulos 34-35 de Isaias son considerados como una insercion
posterior compuesta probablemente por el segundo Isaias (cc. 40-55) y
definidos como el “Apocalipsis menor” respecto al “mayor” de los
capitulos 24-27. El primer capitulo nos coloca en un clima de castigo y
de juicio, de colera y de destruccion, el segundo nos transporta a un
mundo de paz y gozo.
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Porque es el dia de la venganza del Sefior...
Sus torrentes se transforman en pez,

y €l polvo en azufre;

su pais se vuelve pez ardiente,

que no se apaga de dia ni de noche,

y su humo sube perpetuamente;

de edad en edad quedara desolada,

por los siglos de los siglos nadie la transitara.
Se adueiian de ella la comeja y el mochuelo,
la lechuza y el cuervo la habitan.

El Sefor aplica sobre eila la plomada del caos
y el nivel del vacio.

No queda noble con qué llenar su reino,

y sus jefes vuelven a ia nada.

En sus palacios crecen espinos; en sus torreones, cardos y ortigas.
Se convierte en cubil de chacales,

en guarida de crias de avestruz;

se retinen hienas y gatos salvajes,

¢l chivo llama a su compaiiero,

alli descansa el biiho y encuentra su guarida;
la serpiente anida y pone,

incuba y empolla sus huevos;

alli se juntan los buitres, y no falta el macho a la hembra.
Estudien el libro del Sefior:

ni uno solo de ellos falta,

porque lo ha mandado la boca del Sefior,

y su alimento los ha reunido.

Echa la suerte para ellos

y su mano les reparte a cordel el pais;

lo poseerén para siempre,

de edad en edad lo habitaran (34, 8-17).

La justicia de Dios también conoce la ira cuando el hombre se
obstina en su pecado. También la tierra revivira la tragica experiencia de
Sodoma, sera un planeta desolado. Las imagenes son terrorificas: el
paraiso que Dios nos dio en la creacién (Gn 1) y en la venida del mesfas
(Is 11) ha sido sustituido por un monton de ruinas, de realidades hostiles y
salvajes; a la armonia urbana sucede el caos de la especulacion; los
instrumentos de construccion (Ja plomada y el nivel) se han convertido en
medios de nivelacién y destruccién radical (v. 11). jQué triste e irénico
resuena el recuerdo de la tierra dada al hombre para que “la habite de
edad en edad™! (v. 17).

Pero para el justo el destino es muy distinto. Porque sigue el camino
de Dios sin ceder a la tentacion, la marcha por el desierto se convierte en
procesién coral, semejante a aquel peregrinar sofiado que llevaba al
hebreo desde las tierras donde estaba disperso a una Jerusalén inolvida-
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ble para la Pascua. La referencia parece orientada al regreso de los
hebreos del destierro de Babilonia tras el edicto de Ciro de 538 aC.

El desierto y el yermo se regocijarén,

se alegraran el pdramo y la estepa,
florecera como flor de narciso,
desbordando de gozo y alegria;

tiene la gloria del Libano,

1a belleza del Carmelo y del Sari6n;
ellos verén la gloria del Sefior,

la belleza de nuestro Dios.

Fortalezcan las manos débiles,
robustezcan las rodillas vacilantes;
digan a los cobardes de corazén:

“Sean fuertes, no teman”.

Miren a su Dios que trae el desquite,
viene en persona, resarcira y los salvara.
Se desplegaran los ojos del ciego,

los oidos del sordo se abriran,

saltara como un ciervo el cojo,

la lengua del mudo cantara.

Porque han brotado aguas en el desierto,
torrentes en la estepa;

el paramo seré un estanque,

lo reseco un manantial.

En el cubil donde se tumbaban los chacales
brotaran cafas y juncos.

Lo cruzara una calzada

que llamaréan Via Sacra:

no pasara por ella el impuro,

y los inexpertos no se extraviarin.

No habri por allf leones

ni se acercaran las bestias feroces,

sino que caminaran los redimidos

y volverén por ella los rescatados del Sefior.
Vendrén a Sién con cénticos:

en cabeza, alegria perpetua;
siguiéndolos, gozo y alegria;

pena y aflicci6n se alejardn (35, 1-10).

Al desierto de la existencia humana lo recorre una corriente de vida y
de gozo casi contagiosa. Los términos de felicidad se amontonan en la
boca del profeta: “gozar, alegrarse, florecer, ser fuertes, no teraer, ir a
Sién con canticos, con gozo indestructible en el rostro, gozo y felicidad
los seguiran” (vv. 1-2.4.10). La misma transformacién recorre el cuerpo
mutilado y la debilitaci6n de la esperanza. Es la nueva vida del pueblo de
Dios que, desde el destierro, peregrina con esperanza hacia Sién (v. 10).
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Capitulos 28-33: Antologia de oraculos

En el 4mbito de esta coleccién de ordculos esparcidos, de los cuales
hemos recogido ya ideas, escojamos ahora dos pasajes que confirmen el
arte y la pasion religiosa del profeta.

LA ALEGORIA DE LA CORONA DE FLORES: 28, 1-6

jAy de la corona fastuosa, de los ebrios de Efraim,
y de la flor caduca, joya de su atavio,

que esta en la casa de los hartos de vino!

Miren: un fuerte y robusto, de parte del Sefior,
como turbi6n de granizo y tormenta asoladora,
como turbién de aguas caudalosas y desbordantes,
con la mano derriba al suelo y con los pies pisotea
fa corona fastuosa de los ebrios de Efraim

la flor caduca, joya de su atavio,

que esti en el cabezo del valle ubérrimo.

Ser& como breva temprana:

que el primero que la ve,

apenas la coge, se la traga.

Aquel dia sera el Seiior de los ejércitos

corona enjoyada, diadema espléndida

para el resto de su pueblo;

espiritu de justicia para los que se asientan a juzgar,
espiritu de valentia

para los que rechazan el asalto a las puertas (28, 1-6).

El poeta, conforme a una técnica que le era cara (ver 8,5-8), parte de
una imagen sencilla y lineal y trata de desarrollarla en todas las direccio-
nes posibles. Samaria es una ciudad deliciosa ubicada sobre un collado
que domina un valle verdegueante, es un centro econémico y cultural, de
alto tenor; el bienestar, como habia declarado Amés, la convierte en
capital divertida, elegante, animada por la vida mundana. El pensa-
miento corre espontdneo a una corona de flores que la atmésfera gozosa
de la ciudad transforma en guirnaldas de flores que embellecen la cabeza
de los convidados (Ct 3, 11; Is 61, 10).

Isaias se detiene a contemplar esta obra maestra de refinamiento que
es Samaria rodeada de un paisaje mas amable comparado con el 4spero
desierto de Juda en medio del cual surge la ciudad de Jerusalén.

El banquete se vuelve orgfa, las mujeres gritan a los maridos: “Trai-
gan, que bebamos” (Am 6, 6). Los altos funcionarios estatales “sumer-
gen al rey en los ardores del vino” (Os 7, 5). En el frenesi del bacanal la
corona cae por tierra y los huéspedes ebrios la pisotean. Esta dltima
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anotacion abre y cierra el cuadro en “inclusién” literaria (vv. 1.3) y
sugiere una ulterior evocacidn: la clase dirigente de Samaria es ebria,
loca y responsable de una politica desconsiderada, alimentada por la
seguridad econdémica, militar y estratégica de Samarfa.

De repente irrumpe en el salén del banquete un hombre “poderoso y
fuerte” enviado por el Sefior (v. 2), es como una rafaga de viento que
levanta objetos y telas. Agarra en silencio las coronas de flores que hay
todavia en la cabeza de algunos huéspedes, las lanza a tierra y las pisotea
con violencia y desprecio (v. 3). Samaria, simbolizada en aquella corona,
estd ahora postrada en tierra, arrancada de la paz de su colina como
breva temprana agarrada con avidez por el caminante y arrancada de su
rama. “Tus plazas fuertes son como higueras cargadas de brevas, al
sacudirlas caen en la boca que las come” (Na 3, 12). En 721 Samaria
capitulara ante la fuerza asiria y los jefes “encabezarén la cuerda de los
cautivos y se acabara la orgia de los disolutos” (Am 6, 7). La verdadera
corona para el resto del pueblo sera entonces Unicamente el Sefior (vv.
5-6).

* % Xk

Los oraculos de Isaias se cierran con el capitulo 33. Después del
“Apocalipsis menor” (cc. 34-35), cuatro capitulos mas (36-39) ofrecen
en prosa el relato de los acontecimientos contenidos en una seccion del 11
libro de los Reyes (cc. 18-20) y dedicados al rey amado de Isafas,
Ezequias, hijo de Acaz.

EL TESTAMENTO DE ISAIAS

La profecia de Isafas es “una espada de dos filos; penetra hasta la
unién del alma y del espiritu, de junturas y médula, juzga pensamientos y
sentimientos” (Hb 4, 12). El testamento que Isaias ha dejado “para el
futuro en testimonio perpetuo” es la confirmacion mas viva de ello.

Ahora ve y escribelo en una tablilla,

grabalo en bronce,

que sirva para el futuro

de testimonio perpetuo.

“‘Es un pueblo rebelde, hijos degenerados,
hijos que no quieren escuchar la ley del Seiior;
que dicen a los videntes: no vean;

y a los profetas: No profeticen sinceramente;
digannos cosas halagiiefias, profeticen ilusiones.
Apartense del camino, retirense de la senda,
dejen de ponernos delante al Santo de Israel.
Por eso, asi dice el Santo de Israel:
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Puesto que rechazan esta palabra,

y confian en la opresion y la perversidad,

y se apoyan en ellas;

por eso esa culpa serd para ustedes

como una grieta

que se abre en una alta muralla y la abomba,
hasta que de repente, de un golpe, se desmorona;
como se rompe una vasija de loza,

hecha aiicos sin piedad,

hasta no quedar entre sus afticos ni un trozo
con que sacar brasas del brasero,

con qué sacar agua del aljibe” (30, 8-14).



El segundo Isafas

En el rollo de Isafas entraron también dos escritos de cierta consis-
tencia de profetas anénimos, herederos espirituales del gran maestro,
pero diferentes de €l por coordenadas histéricas, ambientales y persona-
les. Desde hace tiempos se los denomina Segundo Isafas (o Deuteroi-
safas, cc. 40-55) y Tercer Isaias (o Tritoisaias, cc. 56-66). E incluso una
investigacién que utilizé medios electronicos y fue llevada a cabo por las
Universidades de Haifa y Aquisgran llegé al mismo resultado, exami-
nando estadisticamente formas verbales, sintaxis, estilo, elementos lin-
giifsticos y su distribucion en todo el libro de Isaias. Sin embargo, el
hecho habia sido ya observado por un estudioso suizo, B. Duhm, en
1892.

Las diferencias con el Isafas clasico son miiltiples y evidentes. Las
condiciones histéricas (Babilonia y ya no Asiria, el surgir de la potencia
persa, la nueva politica de emancipacion de las diferentes comunidades
nacionales después del destierro, Jerusalén destruida) remiten necesa-
riamente al destierro y al postexilio babilénico (Jerusalén cae en 586 aC).
Cesan los datos autobiograficos, el estilo, unitario y no isaiano, aunque se
esfuerce por imitar sus formas. Hablar asi pormenorizadamente de Ciro
(s. VD) y de la liberacion del destierro resultarfa incomprensible y de
ningtin significado para oyentes del siglo V1II. Por otra parte, 1a profecia
se sumerge en su historia y no es astrologia de un futuro distante un par de
siglos.

El Segundo Isaias es un profeta refinado, més retdrico y menos
conciso que el primero, es voluntarioso pero no siempre creativo, igual
pero no siempre acomodaticio, incluso poseyendo seguridad e inteligen-
cia. Dilata sus iméagenes en repeticiones, en férmulas cuaternarias, en
descripciones menos rigurosas. Gusta del himno exultante y de los
ordculos de salvacion, porque se da cuenta de que la salvacion estd
comenzada en el hoy antes de proyectarse hacia el futuro.
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El tiempo se convierte entonces en el ambito dentro del cual coloca
su reflexién sobre el acontecimiento de la liberacién del destierro que
Israel esta viviendo. En efecto, el €éxodo antiguo de Egipto es actualizado
en el presente segundo éxodo de la esclavitud babilénica y queda proyec-
tado hacia un futuro mas glorioso. La salvacién presente se puebla aside
simbolos de la esplendorosa era futura que ahora sélo esta prefigurada y
cuyo “Evangelista” es el profeta. Un ejemplo tipico de esta vision es el
oraculo de 43, 14-21.

Asi dice el Sefor,

su Redentor, el Santo de Israel:

En favor suyo he enviado gente a Babilonia,
he arrancado los cerrojos de las prisiones,
y los caldeos rompen en lamentos.

Yo soy el Seiior, su Santo,

el creador de Israel, su Rey.

Ast dice el Seiior

que abrié camino en el mar

y senda en las aguas impetuosas;

que sacd a batalla carros y caballos,
tropa con sus valientes:

caian para no levantarse,

se apagaron como mecha que se extingue.
No recuerden lo de antafio,

no piensen en lo antiguo;

miren que realizo algo nuevo;

ya esta brotando, ¢no lo notan?

Abriré un camino por el desierto,

rios en el yermo;

me glorificaran las fieras salvajes,
chacales y avestruces,

porque ofreceré agua en el desierto,

rios en el yermo,

para apagar la sed de mi pueblo,

de mi elegido,

el pueblo que yo formé,

para que proclamara mi alabanza (43, 14-21).

El oriculo parte de un presente experimentado con estupor (vv.
14-15): 1as carceles se abren de par en par y el sonido de los cerrojos que
se rompen se mezcla con las voces ya no atroces de los carceleros
aterrorizados ante la nueva potencia, Persia, que a su vez los ha conver-
tido en esclavos. En el avance se sobrepone un cuadro del pasado (vv.
16-17), 1a clasica, grandiosa liberacion de Egipto evocada en la huida a
través de las aguas impetuosas del Mar Rojo y en la multitud de los
cadaveres egipcios semejantes a mechas apagadas para siempre. Pero
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hay una tercera directriz sobre la cual se coloca a Israel: es el futuro (vv.
18-21). La historia de la salvacién no es huida nostalgica al pasado ni
tampoco descanso en un recuerdo seguro de salvacidn: es, por excelen-
cia, esperanza, camino hacia Jerusalén. El mandato biblico, frecuente en
el Deuteronomio, de “recordar” no debe ser seguridad mégica, sino
estimulo de fe para el “después”, el futuro. Entonces el pueblo se pone en
camino “celebrando las alabanzas de Dios” (v. 21) por ese desierto al que
el Seitor transformara una vez mas en lugar de amor y de intimidad (vv.
19-20; ver 41, 18-19; 35, 6-7).

El caracter tridimensional del mensaje deuteroisaiano ha abierto
este librito hacia ilimitados horizontes que los cristianos han contem-
plado a la luz de Jesucristo, supremo perfeccionador de la liberacién aqui
anunciada.

La realizacion se hard atin mas urgente en los llamados “Cén-
ticos del Siervo del Seior” que este autor ha diseminado por su escrito y
que serin la base de la lectura de la Pasién, Muerte y Resurreccion de
Cristo tal como lo hicieron los evangelistas y la tradicion cristiana.

A este horizonte inmenso de salvacion mas alla de la historia nacio-
nal (éxodo) e internacional (Ciro) se convoca también a toda la creacion
(40, 12-31; 41, 1-5; 44, 24-28; 45, 6b-13.18-25; 48, 12-13; 51, 9-10).
Los elementos polémicos y agresivos que contiene este canto de la
alegria van dirigidos ahora contra aquellos que sustraen al poder de Dios
alguna realidad idolatrandola (Iéase, por ejemplo, el irénico cuadro
sobre ¢l fabricante de {dolos y el trabajo alienante en 44, 12-18).

Recorramos ahora este anuncio de salvacién en sus paginas mas
conocidas.

Capitulo 40, 1-11: Las credenciales del profeta

La autopresentacion del profeta tiene lugar en forma extrafna, de
repente, sin datos autobiograficos, sin cronologia, en el metro poético de
la lamentacidn, de ritmo quebrado, mientras el contenido es consuelo y
alegria.

Como en la vocacion de Isafas (c. 6), el profeta se imagina haber
recibido su mensaje mientras participa en una asamblea de consejo de la
corte celestial. El tema del anuncio es este: la expiacion ha terminado,
comienza el don de la liberacién que restaura la debilidad y precariedad
del hombre esclavo. El regreso a la ciudad santa conoce ahora las etapas
del desierto pero son s6lo fases de un camino triunfal que no tiene
senderos tortuosos, pistas extenuantes, recorridos desalentadores. El
regreso a la patria va acompafiado de una universal docilidad césmica
porque el Sefior es el pastor que guia a lo largo de este itinerario.
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Consuelen, consuelen a mi pueblo,

dice su Dios;

hablen al corazén de Jerusalén, gritenle:

que se ha cumplido su servicio

y esta pagado su crimen,

pues de la mano del Sefor

ha recibido doble paga por sus pecados (40, 1-2).

Las “Lamentaciones” por la destruccién de Jerusalén en cinco oca-
siones (1, 2-21) habian preguntado en el desconcierto: “;No hay quién dé
consejo?”. La respuesta a ese angustioso interrogante se ofrece ahora en
una palabra de alegria. Ha llegado el momento del gran viraje histérico
para “mi pueblo” de parte de “su Dios”. La expresién remite en sintesis a
la alianza (Ex 6,7;Lv26, 12;0s 1,9) que ahora se renueva. La prueba ha
terminado, la esclavitud de Jud4 no era signo de la debilidad del Sefior y
de la superioridad de las divinidades babil6nicas, tampoco era fatatidad
adversa, sino juicio del Sefior que, sirviéndose de Babilonia como de
instrumento de castigo, purificé a Israel de su delito. Ha sido un “doble”
castigo (v. 2) por lo cual los crimenes quedan totalmente descontados (Lv
26,41.43)y Dios “ha reconciliado el mundo consigo (1Co 5, 19) en forma
plena y definitiva. El capitulo de “culpas” estd cerrado para siempre.

Una voz grita:

En el desierto preparenle un camino al Sefior;
allanen en la estepa

una calzada para nuestro Dios;

que los valles se levanten,

que montes y colinas se abajen,

que lo torcido se enderece

y lo escabroso se iguale.

Se revelara la gloria del Sefior

y la veran todos los hombres juntos (40, 3-5).

En la corte del cielo a la que se admite al profeta, se oye una voz: Dios
ha resuelto volver a la Tierra de donde habia partido su gloria, abando-
nando a Jerusalén al exterminio (Ez 10, 18-22). Para que pase hay que
alistar una ‘““Via Sacra”, semejante a la que a menudo se veia trazada
frente a los templos babilénicos. Que debia prescindir de la conforma-
cidn del terreno procediendo en linea recta y llana; por estas dificultades
técnicas y topogréficas no iba mas alla de unos pocos centenares de
metros. La nueva “Via Sacra” es recorrida ahora por la Gloria del Seiior
quien, como en el éxodo (Ex 14 e1s43,16.19;51, 7ss), es el guia a través
dela estepa. Todo hombre contempla con estupor su avance solemne (v.
5)y ya no ve en Yahvé al Dios vencido, como habia parecido en el des-
tierro, sino al tnico triunfador.
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Dice una voz: Grita.

Respondo: ;Qué debo gritar?

Toda carne es hierba

y su belleza como flor campestre:

se agosta la hierba, se marchita la flor,

cuando el aliento del Sefior sopla sobre ellos;

se agosta la hierba, se marchita la flor,

pero la palabra de nuestro Dios permanece por siempre.
Realmente el pueblo es como la hierba (40, 6-8).

La voz del cielo da al profeta un mandato explicito de “evangeliza-
cién”. El1 mensaje que debe predicar estd sugestivamente desarrollado en
torno a la palabra “hierba” repetida cuatro veces. Es la realidad méas
transitoria y fugaz: los hombres “se renuevan como la hierba: por la
mafiana se renueva y florece, por la tarde se seca y la siegan” (Sal 90,
5-6 ver 102, 5). Toda potencia terrestre es, por tanto, “como flor del
campo, que el viento la roza y ya no existe; su terreno no volvera a verla”
(Sal 103, 15-16). También la fidelidad de Israel es “como nube mafia-
nera, como rocio que al alba se evapora” (Os 6, 4). La tnica realidad
estable y autosuficiente en medio de las arenas movedizas de las opcio-
nes humanas es la Palabra de Dios a la que el Segundo Isaias consagra el
final de su pequeiio escrito (55, 10-11),

Siibete a un monte elevado, heraldo de Si6n;
alza fuerte la voz, heraldo de Jerusalén;
dlzala, no temas, di a las ciudades de Juda:
“Aqui esta su Dios”.

Miren, el Seiior llega con poder

y su brazo manda,

Miren, viene con El su salario

y su recompensa lo precede.

Como un pastor que apacienta el rebafio,
su brazo lo retine,

toma en brazos los corderos

y hace recostar a las madres

(40, 9-11).

Del prélogo en el cielo, se pasa ahora a un prélogo en la tierra: el
profeta es como un heraldo colocado sobre un monte frente a Jerusalén;
ha anticipado la procesién de regreso de los desterrados para presentar su
llegada y la del Seiior con ellos a la tierra de Palestina. Su “evangelio”,
cargado de férmulas del Exodo y del Credo histérico de Israel (v. 10),
quiere mostrar que el Sefior vuelve a iniciar su obra de pastor (Sal 23; Ez
34) interrumpida por la catastrofe. Pero quiere también sensibilizar al
pueblo para que se mueva hacia la venida del Seiior; es un tema caroala
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poesia hebrea antigua (Dt 33, 2ss; Jc 5, 4ss; Sal 68, 8ss; Ha 3, 3). La
salvacion esta cerca.

Capitulo 40, 12-26: Las credenciales del Sefior

A la autopresentacion del profeta sucede la del Seiior que desarrolla
una justificacién apologética de su sefiorio universal sobre la creacién y
la historia, aparentemente contradicho por la derrota de su pueblo ele-
gido. La celebracidén de la magnificencia del Sefior arrastra consigo un
breve paréntesis (vv. 18-20) de polémica anti-idolétrica que en realidad
hay que unir con Is 41, 6-7. El texto avanza conforme a un paralelismo
que repite en dos ocasiones la celebracién del dominio de Dios sobre la
naturaleza y la historia. Recojamos uniéndolas estas dos instancias.

EL DOMINIO DEL SENOR SOBRE LA CREACION

¢ Quién ha medido a puiiados el mar,

o mensurado a palmos el cielo,

o a cuartillos el polvo de la tierra?

¢Quién ha pesado en la balanza los montes
y en la bascula las colinas?

¢Quién ha medido el espiritu del Sefor?
{Quién le ha sugerido su proyecto?

{Con quién se aconsejé para entenderlo,
para que le ensefiara el camino exacto?
(Para que le ensefiara el saber

y le sugiriese el método inteligente?

{A quién pueden compararme,

que me asemeje? —dice el Santo—.

Alcen los ojos a lo alto y miren:

{Quién creé aquello?

El que cuenta y despliega su ejército

y a cada uno lo llama por su nombre;

tan grande es su poder, tan robusta su fuerza,
que no falta ninguno (40, 12-14, 25-26).

El primer argumento apologético es la supremacia divina sobre el
cosmos, es un tema particularmente caro al Segundo Isaias que lo toma
de una tradici6n sapiencial bien consolidada en Israel (Jb 38; Pr 8, 22ss;
30, 4; Si 1; Sal 8; 29). Es una apologética practica, de fines concretos: en
el desaliento no se olvide Israel de que la soberania de Dios no palidece
ante las energias cosmicas (“‘;No eres tii guien destroz6 al monstruo y
traspasé al dragén?”:Is 51, 9), y, por lo tanto, con mayor razén, frente a
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las potencias politicas extranjeras. El Creador es presentado como un
técnico habil y exacto (Pr9,30) que mide y pesa. Su grandeza supercés-
mica aparece en su soledad absoluta no perturbada por sugerencias,
consejos, discusiones, verificaciones.

El agua primordial (Gn 1, 2; Sal 29, 10; Am 7, 4), simbolo de lo
inconmensurable, cielos y tierra (v. 12), es decir, toda la cosmologia
antigua, estian sometidos al espiritu del Sefior (v. 13), 0 sea, a suintencién,
a su mente que nadie puede sondear, mientras que él sabe perfectamente
“lo que pasa por la mente del hombre” (Ez 11, 5; ver v. 25). También los
astros que, a menudo en la concepcion religiosa oriental eran considera-
dos divinidades del gran panteén celeste, han sido “creados” (v. 26). Mas
atin, Dios los guifa en su mecénica celeste como un general guia a su
ejército y es precisamente por esto que su nombre es “Sefior de los
ejércitos”. En efecto, “El concluyé el cielo, la tierra y sus muchedum-
bres” (Gn 2, 1). La polémica contra la idolatria de tipo astral, apenas
esbozada aqui, serd ampliamente desarrollada por el libro de la Sabidu-
ria, aunque “‘poco se les puede echar en cara” (Sb 13, 6; ver Sb 13, 1-9),
siendo facil la seduccidn “porque es bello lo que ven” (13, 7).

EL DOMINIO DEL SENOR SOBRE LA HISTORIA

Miren, las naciones son gotas de un cubo

y valen lo que el polvillo en la balanza.
Miren, las islas pesan lo que un grano,

el Libano no basta para lefa,

sus fieras no bastan para el holocausto.

En su presencia,

las naciones todas son como si no existieran,
para €l no cuentan absolutamente nada.
¢No saben lo que han oido,

no se lo han anunciado de antemano?

(No han comprendido quién fund® la tierra?
El que habita sobre el circulo de la tierra
—sus habitantes parecen saltamontes—;

el que tendi6 como toldo el cielo

y lo despliega como tienda que se habita;

el que reduce a nada los principes

y convierte a los gobernantes en nulidad:
apenas plantados, apenas sembrados,
apenas arraigan sus brotes en la tierra,

sopla sobre ellos y se agostan,

y el vendaval los arrebata como tamo (40, 15-17.21-24).

El confrontarse del hombre con Dios hace ver al hombre como una
realidad microscépica. La escala de este sistema métrico parece saltar
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incluso si se trata de superpotencias politicas y militares. Dios, en efecto,
puede trastornar y redimensionar a soberanos e imperios como si fueran
déciles vasallos suyos y débiles instrumentos entre sus manos (Is 10,
5-15;Jr25,9;26,7; 43, 10; para Ciro ver Is 44, 28; 45, 1). La conffonta-
cién hombre-Dios, ingeniosamente desarrollada en el salmo 8, ha sido
quiza tomada de Is 31, 3 y Jb 38 la recogera.

Frente a esta celebracién del sefiorio divino, se llama al pueblo ala fe
en la creacion (“quién fundo la tierra™: v. 21) y en la continuidad de la
historia de la salvacién (vv. 23-24, donde se reinicia poéticamente la
comparacion vegetal de los vv. 6-7). Este Soberano que puede medir el
universo, que maneja el cielo como el beduino despliega la tela para
plantar su tienda (v. 22; ver Sal 18, 11; 19, 4; 42, 5), que actia entre los
bastidores de la historia, no experimentara dificultad alguna en liberar a
su pueblo. El mensaje se convierte asi en una exhortacién ante los
desterrados escépticos acerca de las intenciones del nuevo dominador,
Ciro. Los hebreos, por lo demis, habian alcanzado en Babilonia una
posicion de primer plano en la vida econdémica y social de la nacién
(conocemos un importante banco manejado en Babilonia por un tal
Murashu) y su “Instituto biblico” gozaba de claro prestigio en el dmbito
cultural de oriente. La repugnancia a regresar a la patria, a una tierra
desolada e improductiva era comprensible. Uno puede salvarse de un
progrom, pero no de la aridez y del egoismo. Ademads, su opcién podia
parecer dictada por el realismo politico: el cambio de vértice de Babilo-
nia a Persia, no obstante el edicto de regresar a la patria dado por Ciro
(538 aC; ver Esd 1 y 6, 3-5), podia ser un simple cambio de poder sin
consistencia efectiva. El profeta declara, en cambio, que se trata de una
decisién de Dios a cuya cita no puede faltar el hebreo.

Por este motivo, el profeta contrapone la confianza a la resignacion:
el Sefor tiene la intencién de renovar las grandes hazanas salvificas
proclamadas en el Credo de Israel (Jos 24). Es la invitacion final del
capitulo.

INVITACION AL VALOR: 40, 27-31

Contiene ésta una trama finisima de alusiones anti-idolatricas: los
demds dioses nacen, mueren y resucitan (las teogonias), el Sefior es “Dios
eterno” (v. 28); aquélios se confunden con la materia, El es el Creador;
aquéllos pueden cansarse, dormir (1R 18,27), morir, el Sefior es omnipo-
tente y fortaleza para cuantos confian en El; los otros dioses pueden ser
consultados, a través de augures y de la astrologia, en cuanto a su
voluntad, el Seiior es insondable en sus planes (Is 40, 13-14).

Escuchemos este mensaje de confianza en una transcripcion
reciente, adaptada a nuestro lenguaje contemporéneo.
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Amigo, por qué dices:

iEl Seiior no sabe nada de mi!

Hermano, por qué piensas:

iNo se preocupa de mi suerte!

(De verdad que no sabes ni comprendes?

iDios siempre es nuestro Dios!

El formé el mundo entero, sin distraerse,

sin cansarse, y su saber

no lo ha indagado nadie.

Te cansas, El te devuelve el vigor,

estds agotado, te multiplica las fuerzas.

Llega el tiempo en que todos queden acabados:
los jévenes se fatigan,

los ancianos, caen al suelo.

Mientras que quien confia en el Sefior

siempre se rehace con fuerzas renovadas:

se pone alas de aguila y vuela,

avanza siempre, y no se cansa nunca (C. Buzzetti).

Capitulo 41, 1-5: Las credenciales de Ciro

La designacion de Ciro como nuevo instrumento de la obra salvifica
que Dios esta tejiendo en la historia (Asiria en Is 10 y Nabucodonosor
paralJr25,9;26,7;43,10) se describe en un esquema de debate judicial
(rib), que, como vimos, es caro a la literatura profética (Is 1; Mi 6).

Islas, callen ante mf;

naciones, esperen mi reto.

Que se acerquen a hablar,
comparezcamos juntos a juicio.
(Quién lo ha suscitado en oriente

y convoca la victoria a su paso,

le entrega los pueblos,

le somete los reyes?

Su espada los tritura

y su arco los dispersa como paja;

los persigue y avanza seguro

sin pisar el camino con sus pies.
{Quién lo ha hecho y ejecutado?

El que anuncia el futuro de antemano.
Yo, el Seiior, que soy el primero,

yo estoy con los Giltimos.

Véanlo, islas, y estremézcanse,
tiemblen los confines del orbe (41, 1-5).
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La comprobacién judicial se refiere a la soberania absoluta del Sefior
y la orden de comparecer va destinada a quienes la habian puesto en
duda pensando que el proceso de primer grado (1a destruccién de Jerusa-
1én y el destierro) habria marcado la derrota clamorosa de Yahvé. La
sentencia del juicio de apelacién pasara a juicio a través de la obra de
Ciro, rey de Media y de Persia, instrumento del triunfo judicial de Dios
(ver también los otros “himnos de Ciro” en 41, 21-29; 44, 24-28; 45,
1-7.9-13;46,9-11; 48, 12-15). El emperador persa, cuyo avance es tan
fulminante que anula toda resistencia y parece un vuelo a ras de tierra (v.
3), es el iltimo de los argumentos de 1a arenga de defensa del Senor. Los
anteriores son las pasadas gestas historicas de la salvacién. Pero la fe no
es una incolora aceptacién de acontecimientos pasados, sino compro-
miso de reconocer en el presente la intervencion de Dios al lado de un
hombre y de un pueblo de nuestro hoy. La fe es arriesgarse siguiendo los
signos de los tiempos hasta la concrecién de nuevas opciones politicas.

Las “islas” y las “naciones” que indican el teatro de la historia
universal, asisten at6nitas a la irrupcién del Sefior y de su siervo (“inclu-
sién” literaria en los vv. 1 y 5; ver 2, 8ss; 9, 9ss; 1S 4, 8 ss).

Capitulo 48, 8-16: Las credenciales de Israel

Una introduccion (vv. 8-9) prepara dos ordculos de escucha (vv.
10-13 y 14-16) destinados a Israel, ““siervo del Senor”, titulo de honor y
no ciertamente de humillacién, reservado también a Ciro y al personaje
misterioso de los cuatro “Canticos del Siervo”.

T, Israel, siervo mio;

Jacob, mi elegido;

estirpe de Abrahan, mi amigo.

T, a quien cogi en los confines del orbe,

a quien llamé de remotas regiones,

a quien dije: “Tu eres mi siervo,

te he elegido y no te he rechazado” (41, 8-9).

La salvacion presente se arraiga en el pasado de gracia, que se re-
cupera subiendo genealégicamente hasta Abrahan, el “amigo de Dios”
(asi también el Corédn 4, 124), pasando a través de la eleccién de Jacob.
El éxodo que ahora estd emprendiendo Israel es semejante al de Abrahan
que “desde los confines del orbe” (v. 9), “respondié al llamamiento de
salir para la tierra que iba a recibir en herencia, y sali6 sin saber a donde
iba” (Hb 11, 8;ver Gn 12,1-4). Los ordculos que seguirdn hardnecoala
frase de la confianza “No temas” (vv. 10.13.14) y recordaran la certeza
indefectible de la victoria en la “guerra santa”.
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No temas, que yo estoy contigo;

no te angusties, que yo soy tu Dios:

te fortalezco, te auxilio,

te sostengo con mi diestra victoriosa.

Mira: se avergonzaran derrotados

los que se enardecen contra ti;

seran aniquilados, dejaran de existir

los que guerrean contra ti.

Porque yo, el Seiior, tu Dios, te agarro de la diestra,

y te digo: “No temas, yo mismo te auxilio” (41, 10-13).

A las perplejidades expresadasen 41, 1-5, sucede ahora la certeza de
la victoria porque el Seiior sigue siendo el Emmanuel en una renovada
alianza con el hombre (“Yo soy tu Dios™: v. 10). Los enemigos, los
babilonios, cuya parabola descendente es inexorable, no lograran impe-
dirla accién de Dios. La palabra del Seiior es liberacién de toda angustia
y es fuente de paz, porque “el dngel del Seitor acampa en torno a sus fieles
y los salva” (Sal 34, 8). Israel se convierte ahora en un exterminador
poderoso como Dios juez.

No temas, gusanito de Jacob,

oruga de Israel,

yo mismo te auxilio —ordculo del Seiior—,
tu redentor es el Santo de Israel.

Mira, te convierto en trillo aguzado,
nuevo, dentado;

trillards los montes y los trituraris,

haras paja las colinas;

los aventaras, y el viento los arrebatar,

y el vendaval los dispersar4;

y ti te alegraras con el Sefor,

te gloriaras del Santo de Israel (41, 14-16).

Este segundo oraculo estd dominado por el contraste audaz de dos
imagenes, el gusanito-oruga que se transforma en trillo aguzado. Que
empareja cuanto se opone a su avance hacia la libertad, como acontecié
aquel dia en las riberas del Mar Rojo, ante los ejércitos del faradn. Su
fuerza trituradora se abate contra los montes y colinas que quiza sefialan
los famosos templos babilénicos con gradas (ziggurat), imitacion de los
collados sagrados. Los dioses babilénicos y sus santuarios humean como
la paja al viento bajo el trillo guiado por el Sefior.

El nuevo éxodo es entonces realidad y los versos 17-20 lo describen
con abundancia de colores.

Los pobres y los indigentes buscan agua y no la hay;
su lengua esta reseca de sed.
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Yo, el Seiior, les responderé,

yo, el Dios de Israel, no los abandonaré.
Alumbraré rfos en cumbres peladas;

en medio de las vaguadas, manantiales;
transformaré el desierto en estanque

y el yermo en fuentes de agua;

pondré en el desierto cedros,

y acacias, y mirtos, y olivos;

plantaré en la estepa cipreses,

y olmos, y alerces juntos.

Para que vean y conozcan,

reflexionen y aprendan de una vez que la mano del Seiior lo ha hecho,
que el Santo de Israel lo ha creado (41, 17-20).

El agua tan softada en la sed del desierto, brota ahora del suelo hasta
convertirse en fresquisimo lago: a los cuatro rios del Paraiso (Gn 2,
10-14) se contraponen aqui cuatro corrientes de agua, “rios”, “manan-
tiales”, “estanques”, “fuentes de agua” (v. 18). El paraiso del desierto se
puebla de vida, poéticamente descrita en las siete especies de vegetales
(v. 19). Aquf se alcanza la verdadera meta del nuevo éxodo: “veremos y
conoceremos, consideraremos y comprenderemos que esto lo ha hecho

la mano del Sefior” (v. 20).

Las credenciales del Siervo del Sefior

Bajo el titulo solemne de “Siervo del Sefior”, aplicado también a
Ciro y a Israel, se esconde una figura enigmaética cuyos rasgos son
detectables solamente a través de la lectura de los cuatro himnos dedica-
dos a ella.

PRIMER POEMA DEL SIERVO: 42, 1-4

Miren a mi siervo, a quien sostengo;

mi elegido, a quien prefiero.

Sobre €l he puesto mi espiritu,

para que traiga el derecho a las naciones.
No gritara, no clamar4,

no vocear4 por las calles.

La cafa cascada no la quebrari,

el pabilo vacilante no lo apagara.
Promovera fielmente el derecho,

no vacilara ni se quebrari,

hasta implantar el derecho en la tierra,

y sus leyes que esperan las islas (42, 1-4).
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Con una férmula de entronizacién, Dios presenta su Siervo a la corte
celestial reunida en una asamblea oficial. La escena es, pues, de tipo real
(Sal 2 y 110). El Espiritu que hace al Siervo un mediador carismético
entre Dios y el hombre es el que se derrama sobre ¢l rey en la entroniza-
cién (1S 11, 16) y sobre el rey-Mesias (Is 11, 2; 61, 1ss), para ayudarlo
sobre todo en el ejercicio de la funcién judicial (vv. 1.4). Pero el Espiritu
puede también indicar como en 40, 29, la “mente”, el plan salvifico de
Dios (ver 1 Co 2, 16) y entonces el Siervo, —como los grandes *‘siervos”
del pasado, los patriarcas (Dt 9, 27), Moisés (Nm 12, 7; Dt 34, 5; Jos 1,
1.2),Josué (Jos 24,29;Jc 2, 8), David (28 7,5.8)—, tiene la tarea de hacer
avanzar continuamente la linea de la historia de la salvacién. En efecto,
su mision es la de “llevar, proclamar, establecer el derecho” (vv. 1.3.4) en
todo el mundo. El “derecho”, la “doctrina” esla Torah,laLey(Is 1,10;2,
3;5, 24,8, 16; 30, 8-9), es decir, la revelacion de la voluntad del Seiior,
destinada ahora también a las “islas”, o sea, a toda la humanidad.

El método para realizar esta misidn es nuevo respecto al estilo de los
profetas preexilicos que utilizaban los “mass-media” de su tiempo. El
Siervo debe predicar la gracia y no el juicio; por €so no necesita retdrica
ni grandiosidad. Sin embargo, su firmeza no le permite abatirse ante las
dificultades y, como enseiia la imagen popular del v. 3, reacciona contra
el pesimismo de su pueblo que se considera a si mismo ya agotado. El
Siervo, en efecto, reutiliza la cafa rota y no la tira, no apaga el pabilo
humeante sino que le pone més combustible para que brille de nuevo.

Algunos consideran los vv. 5-9 como continuaci6n del primer Canto
del Siervo. En realidad parecen referirse mas bien a la vocacién de Ciro
(very compararv.6conls43,13y45,1;v.7 con45, 13) y suministerio
de “mediador” de la alianza (v. 6) en los “primeros” y en los “nuevos
hechos” de la historia de la salvacion (v. 9).

Mt 3, 16-17, aplicando al Bautismo de Jestis el comienzo del poema,
ha dado paso a la identificacién cristiana del rostro misterioso del Siervo.

SEGUNDO POEMA DEL SIERVO: 49, 1-6

Esciichenme, islas; atiendan, pueblos lejanos:
Estaba yo en el vientre, y el Sefior me llam6;
en las entrafas, y pronuncié mi nombre.

Hizo de mi boca una espada afilada,

me escondioé en la sombra de su mano;

me hizo flecha bruiiida, me guardé en su aljaba
y me dijo: “T1 eres mi siervo (Israel),

de quien estoy orgulloso”.

Mientras yo pensaba: “En vano me he cansado,
en viento y en nada he gastado mis fuerzas”;
en realidad mi derecho lo defendia el Sefior,
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mi salario lo tenia mi Dios.

Y ahora habla el Seiior,

ya que en el vientre me formd siervo suyo,
para que le trajese a Jacob,

para que le reuniese a Israel

—tanto me honré el Sefior y mi Dios es mi fuerza—:
Es poco que seas mi siervo

y restablezcas las tribus de Jacob

y conviertas a los supervivientes de Israel;
te hago luz de las naciones,

para que mi salvacion alcance

hasta los confines de la tierra (49, 1-6).

El Siervo lanza ahora a las “islas” el mensaje del cual le habian
encargado en el primer canto. Habla ahora en primera persona, presen-
tando las credenciales que legitiman su misién, como hacian los profetas
al relatar su vocacion. El Siervo ya no tiene aqui una fisonomia real,
sino profética. Su vocacion lo es para la palabra que es espada y flecha
(v. 2; ver Is 11, 4; Hb 4, 12), 0 sea, una realidad que toma la iniciativa,
dado que se trata de armas no defensivas sino ofensivas. Como en la
vocacién de Jeremias, se hace presente la incertidumbre sicoldgica, la
dificultad (v. 3); perola proteccién de Dios, figurada en la “sombra de su
mano’ y la “aljaba” (v. 2), cancela toda perplejidad. Las dudas sobre la
mision se desvanecen y el Sefior puede completar su encargo no sdlo
para las naciones que “esperan” (v. 6), sino también respecto de Israel (v.
5). Es obvio, pues, que la identificacion “mi siervo Israel” del v. 3 es una
glosa afiadida posteriormente, cuando se interpretaba en forma colectiva
(el pueblo de Israel) la figura del Siervo.

Esa figura sigue, en cambio, conservando todavia en el misterio sus
rasgos caracteristicos, sobre los cuales “se manifestard la gloria del
Seiior” (v. 3).

También a este poema le afiaden algunos estudiosos como parte
integrante la estrofa siguiente de los versos 7-9a, que parecen referirse mas
bien a Ciro, “alianza para el pueblo” de los desterrados (v. 8; ver 42, 6).

TERCER POEMA DEL SIERVO: 50, 4-9

Mi Sefior me ha dado una lengua de iniciado,
para saber decir al abatido una palabra de aliento.
Cada mafiana me espabila el oido,

para que escuche como los iniciados.

El Sefior me abri6 el oido:

yo no.me resisti ni me eché atris:
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ofrect la espalda a los que me apaleaban,

las mejillas a los que mesaban mi barba;

no me tapé el rostro ante ultrajes ni salivazos.

El Seiior me ayuda, por eso no sentia los ultrajes;
por eso endureci el rostro como pedernal,
sabiendo que no quedarfa defraudado.

Tengo cerca a mi defensor, ;quién pleiteara contra mi?
Comparezcamos juntos.

(Quién tiene algo contra mi?

Que se acerque.

Miren, el Sefior me ayuda, ;quién me condenara?
Miren, todos se consumen como ropa,

los roe la polilla (50, 4-9).

La lamentacién que nace de los sufrimientos de 1a misién profética
(vv. 4-6) emparenta fuertemente al Siervo con Jeremias y su canto a las
“confesiones” del profeta (véanse los paralelos siguientes: v. 5by Ir 20, 9;
v.6aylri11,18-19;15,15;18,20-22;20,10;v.5bylJr 15,10;20,7-8;v.
7ylr1,20;20,12;vv.8-9ayJr11,20;20,12;v.9byJr20,11). Comoen
la vocacion de Jeremias (c. 1), el profeta es definido con base en la
predicacién y a 1a escucha de la Palabra: es por excelencia el hombre de
la Palabra. Oyentes seran los “desconfiados™ (v. 4), o sea, el pueblo de
Dios desanimado, a cuyos ojos también se presenta el Siervo como
modelo de constancia. Y aparece asi el aspecto mas impresionante del
Siervo que ocupara amplio sitio en el dltimo poema: el Siervo de Dios
sufre, es un perseguido. Le golpean en la mejilla como a un idiota (Jb 16,
7-11;30,8;Pr10,13;19,29); a €], que es el sabio por excelencia por ser
portavoz de la Palabra, le tratan como a un bufén (1Co 1, 17-25); asi
seran tratados Miqueas, hijo de Imla (1R 22, 24) y Jeremias. El desprecio
se vuelve agresivo en los esputos y el mesarle la barba. Sin embargo, sale
conscientemente al encuentro de estas consecuencias de su ministerio,
seguro de la victoria (vv. 7-9; Rm 8, 31ss) gracias a la cercania de Dios
(Sal 37, 33).

El rostro del Siervo se ha revelado todavia méas manifestandose
como el hombre del Evangelio y de 1a pasion. El sufrimiento alcanza en él
una forma de valoracién respecto de la tradicién (ver el libro de los
Proverbios): ya no es seiial de rechazo, sino de eleccion.

Los versos 10-11, que algunos unen al poema, son en realidad una
ampliacién del texto precedente a otras situaciones en las que se enfren-
tan justos e impfos.
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CUARTO POEMA DEL SIERVO: 52, 13-53, 12

Miren, mi Siervo tendra éxito,

subira y crecerd mucho.

Como muchos se espantaron de él,
porque desfigurado no parecia hombre
ni tenia aspecto humano;

asi asombrara a muchos pueblos;

ante él los reyes cerraran la boca,

al ver algo inenarrable

y contemplar algo inaudito (52, 13-15).

Este marco introductorio que sera recogido en la “inclusién™ al final
del poema (53, 11b-12), anuncia el caricter incomparable de la revela-
cion que estamos escuchando, cuyo contenido es inaudito, incluso si dice
salvacion y gloria. Es el misterio de nuestra reconciliacién a través de un
sufrimiento expiador que aparta al hombre del “doble castigo por todos
sus pecados” (Is 40, 2). El cuerpo del himno-lamentacién se desarrolla
sobre la trama de los acontecimientos trigicos vividos por el Siervo y
tiene como vértice el contraste humillacion-glorificacion. La potencia de
Dios se revela en la debilidad de toda una existencia descrita desde el
nacimiento hasta la muerte (2Co 12, 9).

{Quién creyd nuestro anuncio?

(A quién se reveld el brazo del Senor?
Creci6 en su presencia como brote,
como raiz en tierra arida,

sin figura, sin belleza.

Lo vimos sin aspecto atrayente,
despreciado y evitado de los hombres,
como un hombre de dolores,
acostumbrado a sufrimientos,

ante el cual se ocultan los rostros,
despreciado y desestimado.

El soport6 nuestros sufrimientos

y aguanté nuestros dolores;

nosotros lo estimabamos leproso,
herido de Dios y humiliado;

pero ¢l fue traspasado

por nuestras rebeliones,

triturado por nuestros crimenes.
Nuestro castigo saludable cayé sobre él,
sus cicatrices nos curaron.

Todos errdbamos como ovejas,

cada uno siguiendo su camino,

y el Seiior cargd sobre €l

todos nuestros crimenes.
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Maltratado, se humillaba

y no abria la boca:

como cordero llevado al matadero,

como oveja ante el esquilador,

enmudecia y no abrfa la boca.

Sin defensa, sin justicia, se lo llevaron,

{quién medit6 en su destino?

Lo arrancaron de la tierra de los vivos,

por los pecados de mi pueblo lo hirieron.

Le dieron sepultura con los malvados

y una tumba con los malhechores,

aunque no habia cometido crimenes

ni hubo engafio en su boca.

El Seiior quiso triturarlo

con el sufrimiento

y entregar su vida como expiacion:

vera su descendencia, prolongara sus afios,

lo que el Sefor quiere prosperara por su mano.
Por los trabajos de su alma ver4 la luz,

el justo se saciara de conocimiento (53, 1-11a).

No es la revelacion de una teoria, sino una serie de acontecimientos
como en los simbolos de la fe: nacimiento, pasién, sepultura y glorifica-
cion, o sea, toda la vida de una persona.

Nace como brote en desierto solitario(Is 11, 1;Jr23,5-6;Zc 3, 8,6,
12-13), aislado, sin antecesores o genealogias triunfales. Su existencia es
gracia porque no puede ser engendrado ni alimentado por la tierra que es
arida. Es una presencia viva en el mundo muerto y desolado del pecado
humano. Es un hombre desfigurado, maltratado en su soledad; entra en la
sociedad humana, pero alli le desprecian porque interpretan su tormento
como castigo divino y temen, por tanto, su contagio. Reaparecen las
imégenes inolvidables de Job o de los salmos de lamentacién individual
(Sal 7; 31; 35; 38; 69; 109), pero, al contrario de los justos orantes y
dolientes, no implora castigos contra sus adversarios. Calla y se yergue
solo como una estatuaria figura doliente. Pero su silencio (v. 7) es
elocuente, irrumpe como el torrencial argumentar de Job porque lanza su
mensaje a través de su accidn que asi se torna simbdlica y profética.

Mientras en los salmos de stiplica quien confiesa su propio pecado y
pide perdén es el orante (Sal 38 y 39), aqui inesperadamente son los
espectadores quienes confiesan no €l pecado de aquel hombre maltra-
tado, sino el pecado de ellos que recae sobre €él. El binomio indivisible
para la teologia biblica, dolor y castigo, se rompe ahora: el castigo es sélo
nuestro, el dolor se ha hecho suyo. Y su dolor se vuelve saludable para
nosotros, nos da paz, engendra en nosotros arrepentimiento y perdon, sus
cicatrices sangrantes nos curan. Nace asi la confesion del pecado segtin
la imagen biblica del rebaiio disperso cuyas pecaminosas locuras han
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sido cargadas sobre el Siervo doliente (v. 6; ver Jr 50,6.17; Ez 34,5-6; Mt
9, 36).

Su entrega es total y docil como la del cordero sacrificial que ve caer
sobre sila espada del sacrificio (v. 7). Le esperan la muerte y la sepultura,
sello de una vida de dolor y menosprecio. Incluso si su cadéaver es
arrojado a la fosa comin de los ajusticiados, ponen sobre su tumba una
lapida modelo: “No ha cometido crimenes ni hubo engaiio en su boca”
(v. 9). Es la intuiciéon comunitaria de que la salvacién nace de este
misterio de muerte.

Pero la muerte no es la encrucijada definitiva hacia donde corre la
vida del Siervo. Mas ain, la muerte hace florecer el misterio de fecundi-
dad que contenia aquel brote. El justo contempla ahora la luz (Sal 36,
10), se sacia en la dulzura de la gloria que es el conocer a Dios (“la vida
eterna es conocerte”: Jn 17, 3).

Mi siervo justificarad a muchos,

porque cargd con los crimenes de ellos.

Le daré una multitud como parte,

y tendrd como despojo una muchedumbre.
Porque expuso su vida a la muerte

y fue contado entre los pecadores,

€l carg6 con el pecado de muchos

e intercedi6 por los pecadores (53, 11b-12).

El marco conclusivo contiene una solemne declaracién de Dios ante
la humanidad; invierte las situaciones, anula la sentencia humana conde-
natoria, declarando oficialmente inocente al Siervo. Su sufrimiento y su
muerte expiatoria han liberado a los hombres que son ahora “parte” y
“despojo” (v. 12) de su triunfo y de la victoria de sus dolores. Su vida,
pasion y muerte han sido sacrificio expiatorio en favor nuestro, su
silencio ha sido oracién escuchada, su dolor ha sido nuestra justificacion
y reconciliacién con Dios.

Esta trama de humillacién “en la condicién de siervo... hasta la
muerte y muerte de cruz” (Flp 2, 7-8) y exaltacidn “para atraerlos a todos
hacia é1”(Jn 12, 32;ver 3, 14-15; 8,28; Flp 2,9-11) tiene un nombre para
los cristianos, Cristo. En efecto, a través de esta ya no misteriosa figura
de rey (I poema), de profeta (Il y Il poema), de sabio (IIf poema) entrevid
el judaismo al Mesias-profeta y los evangelistas meditaron, comprendie-
ron e interpretaron el misterio de vida, muerte y gloria que se habia
realizado en la Pasion de Jesis.

* ¥k %

El gran exegeta aleman G. von Rad ha escrito que la palabra divina,
creadora y redentora, vital y eficaz, es el eje sobre el cual rueda la
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predicacion del Segundo Isaias. Precisamente a este tema va dedicada la
extraordinaria estrofa final del profeta, con su pintoresca imagen agri-
cola. En efecto, para el Segundo Isaias la creacion es teofania: habla de
Dios y Dios habla en ella. En estos versos se compara la Palabra con la
realidad mas deseada y esperada en un mundo asolado y seco como el
palestino, el agua. Y como la lluvia, la Palabra no se queda en los cielos
de la trascendencia sino que penetra en el terreno de la historia, en sus
pliegues oscuros, en su aridez. Tras fecundarnos vuelve a Dios, hecha
carne y sangre, o sea, oracién y amor del hombre hacia su Senor.

Como bajan la lluvia y la nieve del cielo,
y no vuelven alla

sino después de empapar la tierra,

de fecundarla y hacerla germinar,

para que dé semilla al sembrador

y pan al que come,

asi serd mi palabra, que sale de mi boca:
no volvera a mi vacia,

sino que hard mi voluntad

y cumplird mi encargo (55, 10-11).
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El tercer Isaias

Reservemos también una mencién al fasciculo mas débil del rollo de
Isaias, el de los capitulos 55-66, considerado como obra de un discipulo
o de varios discipulos del segundo Isaias y llamado el tercer Isaias.

El trasfondo es el del postexilio (ss. VI/V aC), mientras se estd
reconstruyendo a Jerusalén (60, 10-13). Su estilo es mas modesto, repeti-
tivo: baste confrontar el citado canto a Sién de Is 2, 1-5 con el paralelo del
Tritoisaias del capitulo 60, un himno extenso, lleno de detalles, de
desafios, de reiteraciones. Aqui o alli aparecen indicios de originalidad
como en el retrato del justo de 58, 10:

Brillara tu luz en las tinieblas,
tu oscuridad se volverd mediodia.

O como en la pintura de los impios de 57, 20:

Los malvados son como el mar borrascoso,
que no puede calmarse:
sus aguas remueven cieno y lodo.

O como en el retrato del Seiior presente en 58, 11:

El Sefior te guiara siempre,

en el desierto saciard tu hambre,

hara fuertes tus huesos,

serés un huerto bien regado,

un manantial de aguas cuya vena nunca se agota.

O como en la ya citada alegorfa nupcial en 62, 1-5.

La obrita recoge en si paginas de diferentes géneros literarios. De
peculiar relieve son las celebraciones litiirgicas y las siiplicas penitencia-
les. En el capitulo 59, por ejemplo, estamos en presencia de un salmo
penitencial que, luego de una declaracidn introductiva sobre los pecados
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de la comunidad, causa de la indiferencia del Senor (vv. 1-2), se des-
cuelga con un examen de conciencia sobre los pecados del pueblo y de
los jefes (vv. 3-8) para aterrizar en la confesién comunitaria del pecado
(vv. 9-15). Otro ejemplo penitencial se encuentra en 63, 7-64, 11 cuyo
punto de partida son “los beneficios y la gloria del Sefior” derramados en
la historia de la salvacion. Pero la respuesta del pueblo ha sido una
tragica secuencia de rebeliones. Dios se transforma, entonces, en ene-
migo de su pueblo, pero su silencio es s6lo una tictica para encaminar a
Israel a la conversién y, por tanto, para hacer aparecer la esperanza y la
salvacion. El texto, que conserva todavia el recuerdo de la caida de Jeru-
salén (64, 9-10), es un testimonio de la oracién de los primeros hebreos
que regresan a Palestina y dedicados a la reconstruccién del templo y de
la ciudad santa.

No obstante el clima bastante cerrado ¢ integrista que se instaurara
muy pronto entre los repatriados de Jerusalén, el profeta se revela
particularmente abierto y “ecuménico”. En 56, 1-8, en efeét9, abre el
acceso al templo incliso a dos categorias de personas que estaban
rigurosariente “‘excomulgadas”, el extranjero y el eunuco, si¢empre que
“se dén al Séfior, para servirlo, para amar al Sefior y a sus servidores” (v.
6). “Caminar4n los pueblosa tu [uz, los reyes al resptandor de tu aurora”
(60, 3), mientras, eni una declaracidn que irctuso hoy nos deja perplejos
sobre su verdadero significado, en 66, 21 se afirma que incluso entre las
naciones el Sefior “escogera sacerdotes y levitas™ (quiz4 se trata s6lo de
una alusion a la didspora judia).

Ciertamente el espiritu del tercer Isaias es muy sensible a los
grandes horizontes de fe, de luz y de esperanza. Asi lo atestigua la célebre
proclamacién profética del capitulp 61, que leen en clave mesidnica
tanto el judaismo como Lucas en el discurso de Jesis en la sinagoga de
Nazaret (Lc 4, 18-19, pero con la omisién de la linea sobre la “ven-
ganza” de Dios).

El Espinitu del Seiior esti sobre mi,
porque el Seiior me ha ungido.

Me ha enviado para dar la buena noticia a los que sufren,
para vendar los corazones desgarrados,
para proclamar la amnistia a los cautivos
y a los prisioneros la libertad,

para proclamar el afio de gracia del Sefior,
el dia del desquite de nuestra Dios;

para consolar a los afligidos,

los afligidos de Sidn;

para cambiar su ¢éniza ¢én corona,

su traje deduto en perfume de fiesta,

su abatimiento en ¢dnticos (61, 1-3).
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CUATRO PROFETAS
PREEXILICOS

Fuera de Amés, Oseas e Isafas encontramos en la coleccién biblica
de los profetas otros cuatro personajes que han desplegado su misién de
testigos de la Palabra de Dios en época anterior a la fecha fatal de 586
aC, cuando Jud4 seré dispersado “junto a los canales de Babilonia” (Sal
137, 1). Tratemos ahora de trazar su fisonomia en forma muy esencial,
recogiendo los rasgos fundamentales que los hacen reconocibles y origi-
nales. Se trata, en efecto, de escritores palpitantes de vida y creatividad
no obstante 1a brevedad de sus textos poéticos.

Miqueas, discipulo de Isaias

Nacido en el pueblo agricola de Moreset, 35 km al suroeste de
Jerusalén. Miqueas («{Quién como Yahvé?) vive y profetiza en el halo
de Isafas cuyo célebre canto de Sién ya comentado cita casi en su
totalidad (ver Is 2, 2-4 y Mi 4, 1-4). Sus imégenes, en tanto, son mis
“campestres”, rudas y vigorosas y, como Am®s, su atencién se concentra
en los pecados sociales: los abusos, la violencia y la explotacién de las
clases ricas respecto de los pobres, los sencillos ciudadanos y las gentes
del campo. He aqui un testimonio de esa palabra suya semejante a un
azote que golpea intereses consolidados, brutales prepotencias, hipocri-
tas corrupciones:

Codician campos y los roban,

casas y las ocupan,

oprimen al varén con su casa,

al hombre con su heredad...

Antafio mi pueblio se levantaba contra el enemigo,
hogaiio arrancan ustedes tinica y manto

a quien transita confiado... (2, 2.8).

Se comen la carne de mi pueblo, lo despellejan,
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le rompen {os huesos, fo cartap® <+, + .
como carne para la olfa o ek puchero. - - -
Asi dice el Sefior 3 los profetas | gt

que extravian ami pueblof |t . | T %7

Cuando tienen algo que morder, anuncian paz,

y declaran una guerra santa

a quien no les llena la boca (3, 3.5).

Por ello, es inevitable que el Senor de la justicia, a quien desafian
estos ligubres personajes, entre en escena a hacer justicia. Aparecid ya
en el horizonte de Samaria, capital del reino septentrional de Israel,
repleta de vergiienzas e injusticias, ya denunciadas por Amés. En un canto
de apertura al librito de sus profecias, Miqueas parece pintar la terrible
destruccion de 721 aC, cuando Samaria cae bajo el imperio asirio de
Sargén II: “Reduciré a Samasia a una ruina campestre donde plantar
vifiedos, arrastraré al valle sus piedras y desnudaré sus cimientos. Todos
sus idolos serdn triturados y sus ofrendas quemadas, arrasaré todas sus
imagenes; las reunié como precie de prostitucion, otra vez serén precio
de prostitucién” (1, 6-7). .

Pero este destino es laprefiguracion de loque se le reservatambiéna
la ciudad-santa si no se convierte. Efectivamente, a causa de losricos, de
los aprovechados, de los perversos también “Si6n serd uncampo arado,
Jerusalén sera una ruina, el monte del templo un cerro de breiias” (3, 12).

Para salvarse, segiin la continua predicacién profética, no bastap
actos de culto ni rituales sacrificiales (Is T): se necesifa It lucha por la
justicia: el compromiso de la vida logra dar valor a ritos que resultan
iricoloros y vanos cuando les falta cohérencia vital. Es ¢l tema' de la
célebre rib o *licha procesual” entre Dios e Israel del eapitulo 6.

{Con qué me presentaré al Sefior,

* inclindndome al Dios det cielo? .
¢Me presentaré con holocaustos,
con becerros afiojas? - .

_LiAceptard el Sefior un millar de carneros :
odiez mil arroyes de aceite? - o .
(Le ofreceré mi primogénito por mi culpa
o ¢l fruto de mi vientre por mi pecado?
—Hombre, se te ha explicado lo que esta bien,
lo que el Seiior desea de ti:
que defiendas el derecho y ames la lealtad,

y que seas humilde con tu Dios (6, 6-8).

Pero el horizonte sobre ¢l cual se cierra el mensaje de este profeta
campesino no es totalmente oscuro; mejor atin lo rasga una luz de sabor
mesianico, afin con aquella del “libro del Emmanuel” de su maestro
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Isaias. En Belén, patria de David, una mujer dara a fuz un nuevo David,
rey de paz y de gozo, fuente de una armoriia c6smica. Estas palabtas del
colono de Moreset resonaran siete siglos después, desde una perspectiva
nueva, en el interior de un palacio de Jerusalén frente a otro rey impio
e injusto, Herodes, pero delante también de los justos que esperan la
liberacién y la verdad (Mt 2, 6).

Pero tii, Belén de Efrata, .
pequefia entre las aldeas de Jud

de ti sacaré el que ha de ser jefe de Israel:

su origen es antiguo, de tiempo inmemorial.
Pueslos entrega $6lo hasta que 1a madre dé a luz
¥ €l resto de los hermanos vuelva a los israelitas,
En pie pastoreara con el poder del Sefior,

en nombre de la majestad del Seiior, su Dios;

y habitarén tranquilos, cuando su grandeza

se extienda hasta los confines de la tierra (5, 1-3).

Sofonias, el profeta de los anawim . . :

Poco anterior a Jeremfas, Sofonias (=Yahvé protege) desempeiia su
ministerio en la época del piadoso rey reformador Josias (fines del siglo
VID). Su predicacién recogida en'los 53 versos dé su obrita va corriendo
sobre dos registros tematicos fundamentales: e] juicio implacable de
Dios sobre todos los traidores de la fe yahvista (d'}gnatarios de1a vieja
corte corrompida, seguidores de pricticas magicas, mediadores de
engafios y rapifias), y la esperanza en un 4rea de salvacién destinada a
todos los marginados, los anawim, es decir, los “poebres” que han perma-
necido fieles al Sefior incluso en el sufrimiento y la opresién: “Busquen al
Seiior, los humildes (anawim) que cumplen sus mandatos: busquen la
justicia, busquen la humildad” (2, 3).

El primer movimiento de la profecia de Sofonias es por eso el del
juicio, et del “dfa del Sefior” cantado ya por Amés. Las abertraciones
religiosas, las violaciones del derecho, las preVaricacioms morales, los
ritos paganos de los campos, el cult6 infanticida de Moloc que dentro de
poco también denunciatd Jeremias (c. 19), las supersticiones astrales
asirias, la rapaz avidez de los comerciantes de Jerusalén, el ateismo
practico de los que dicen: “El Sefior no hace ni bien ni mal”, las modas
paganas de las altas clases sociales son azotadas,por Sofonias con una
fuerte dosis de sarcasmo y desdén. Pero sobre este ligubre panorama
estd para irrumpir el “dia del Sefior”, ,
ese dfa serd un dia de cdlera,
dia de angustia y afliccion,
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dia de destrucci6én y desolacién,
dia de oscuridad y tinieblas,

dia de nubes y nubarrones,

dia de trompeta y alaridos (1, 15).

En este “dia de la ira del Sefior” —que ha ofrecido el punto de
partida temético a la célebre secuencia medieval del Dies irae— “hallan
refugio” solamente los anawim (2, 3), los que han sido fieles a la moral de
la alianza. A ellos se reserva el horizonte de luz que constituye el segundo
componente del mensaje de Sofonias. Entre ellos no se hallan ni los
jueces corruptos, “lobos vespertinos™ siempre hambrientos, ni los politi-
cos, “leones rugientes”, ansiosos de presa, ni los “‘profetas orgullosos”, ni
los sacerdotes perversos (3, 3-4). Entre ellos, en cambio, se hallaran los
extranjeros justos (2, 11; 3,9-10), estaré “un pueblo pobre y humilde” (3,
12), el “resto de Israel” (3, 13). Al seno de esta nueva Sién decidira Dios
volver a habitar, como se dice en el célebre saimo contenidoen 3, 14-18.

iGrita, ciudad de Sién;

lanza vitores, Israel;

festéjalo exultante,

Jerusalén capital!

Que el Seiior ha expulsado a los tiranos,
ha echado a tus enemigos;

el Sefior dentro de ti es el rey de Israel
y ya no temeris nada malo.

Aquel dia dir4n a Jerusalén:

No temas, Si6n, no te acobardes,

el Sefior, tu Dios, es dentro de ti

un soldado victorioso

que goza y se alegra contigo,
renovando su amor,

se llena de jibilo por ti,

como en dia de fiesta.

Es interesante observar que en hebreo “en medio de ti...” es begereb
que posee un matiz mucho mas intenso: “en tus entrafias, en tu seno” (Lv
3,3.8.9;8,21;8, 14). La ciudad santa vuelve a ser con los anawim la “hija
de Si6én” en cuyo seno se hace presente el Seior. “Entonces —dice el
Sefior— yo mismo los traeré” (3, 20).

Nahiim, el cantor del fin de Ninive
El titulo de este librito profético nos ofrece tres datos fundamentales:
el nombre del autor, Nahiim («consolacién»), la patria, un pueblo desco-

nocido de Elkosh, el tema de la profecia. Ninive, la capital del imperio
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asirio. Y, en efecto, este tltimo es el dato mas importante, porque el
miicleo temaético y poético del texto de Nahim es la estupenda elegia
satfrica sobre la caida de la gran ciudad enemiga, pesadilla y maldi-
cion para los hebreos, desmoronamiento que tuvo lugar a manos de los
babilonios y de los medosen 612 aC (verIs 14). La elegia se abre con un
himno (1, 2-8) alfabético (hasta la letra k), en el que campea la figura del
“Dios celoso y justiciero, que sabe airarse y tomar venganza” (v. 2), que
“no deja nada impune” (v. 3a). Pero, al lado de su colérica intervencion,
asiste uno también a su solicitud en favor de los justos “porque atiende a
los que se acogen a El, es su refugio en el peligro” (v. 7-8). Nos hallamos,
pues, frente a las dos tonalidades tradicionales, Ia de la pesadilla frente al
juicio inexorable de Dios contra los prepotentes de la historia y la de la
alegria y la esperanza para los justos y los humildes (2, 1).

En cambio, el ataque a Ninive se desenreda en una pagina brillante y
poderosa sobre una espiéndida trama simbélica. Describe ante todo el
asalto y el asedio de la ciudad, captados como en un film en escenas
convulsas, gritos, terrores, devastaciones, estragos (2, 3-11). La lamen-
tacién irénica sobre este “le6n” aterrado (2, 12-14) va acompaiiada de
una condena resuelta a esta ciudad “prostituta, hechicera, maestra de
brujerfas”, o sea, fuente de tentaciones idolatricas para todos los reinos
delatierra. La lamentacion en crescendo se hace cada vez més ldgubre y
sombria.

Tus pastores, rey de Asiria, se han dormido
y tus capitanes se han tumbado,

la tropa esté dispersa por los montes

y no hay quién la retina.

No hay remedio para tu llaga,

tu herida es incurable (3, 18-19).

Habacuc, un profeta misterioso

De Habacuc lo ignoramos casi todo, hasta el significado de su
nombre que quiza corresponde al de una planta acudética. Las hipétesis
mejor acreditadas, fundadas en algin indicio o alusién dispersos dentro
de su profecia lo colocan en la época del impio Joaquim, sucesor desde
609 del justo rey Josias. Nos hallamos, pues, en una época dramética para
Juda, en el umbral de su fin, época correspondiente a la predicacion de
Jeremias. En efecto, el Sefior est4 para enviar “un pueblo feroz y terrible”
que impondri “su derecho y su grandeza”, a saber, los babilonios.

La denuncia del pecado de Juda es vigorosa, como en los demas
profetas, y Habacuc la expresa —como Is 5, 7ss— con la técnica de los
“;Ayes!”, verdaderas y auténticas maldiciones contra todas las injusticias
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que chorrean ¢l reino y sus politicos (los cinco “ayes” de 2, 5-20). En
busca de ung palabra de Dios, el profeta se pone a la escucha, quizi enel
templo ¢la “fortaleza” de 2, 1) y vemos que la respuesta le llega con una
frase que se ha hecho célebre gracias al uso que de ella hace Pablo aj
abrir sy obra maestra teoldgica, la carta a los romanos (1, 17; ver Ga 3,
11; Hb IQ, 38). :

El Sefior me respondié:

—Eseribe la vision, grabala en tablillas, .-
de modp que se lea de corrido...

“El arrogante tiene un alma torcida;

el inocente, por fiarse, vivird” (2, 2.4). ,

Esta frase interpretada de diversas maneras la aplic6 Pablo libre-
mente a su teologfa de la justificacién por la fe, probablemente leyéndola
asi: “El que es justo (estd justificado) por 1a fe, ese vivira”. El sentido que
le da el profeta era quiza mas sencillo: el arrogante e injusto (“tiene el
alma torcida™), caera y no tendr4 éxito; quien confia en Dios permane-
ciéndole fiel, salvar4 su vida.

En el capitulo 3 de Habacuc se cita un canto solemne y arcaico,
quizd del s. X aC. S¢ abre (yv. 3-7) con una poderosa teofania en la que
domina el Sefior revestido de armas césmicas (ver el cantico de Débora
enJc5). Viene de su residencia en el Sinai (Temén y Faran en la peninsula
del Sinafi), lugar del nacimiento de Israel como pueblo y lugar de la
revelacion divina. Todo el universo queda perturbado por el fulgor que
brota de la majestad del Sefior. El ejército del Seiior tiene una terrible
vanguardia, la Peste, personificada como un espiritu maligne, y una
retaguardia, la Fiebre ardorosa (v. 5). Su omnipotencia no sigue los
tortuosos itinerarios humanos que deben adentrarse por valles y'mean-
dros: cabalga los montes o los quebranta con terremotos sembrando el
pénico (vv. 6-7).

Una segunda estrofa (vv. 8-11) recupéra 8l tema mitologico de fa
creacién como lucha de Dios contra los elementos rebeldes. Los montes,
las aguas, los abisnios y “lo alto” de Ia boveda celeste, es decir, los dos
polos verticales de las alturas siderales y de las profundidades abistales

ue abrazan todo el cosmos, se-involucran en una revolucion planetaria.

ada puede oponerse al celestial arquere (v. 11) que lanza rayos como
flechas. Pero la intervencién sobre la naturaleza tiéne uma finalidad
histérica, la-salvacién de Israel y de su rey, que es el tema de la tercera
estrofa (vv. 12-15) en la qiie se siente ¢l eco de los metivos del éxodo,
acontecimiento salvifico para quienes permanezcan fieles y judicial para
el malvado.

El final del himno (vv. 16-19) desarrolla la dimensién punitiva y
terrible de 1a accién del Sefior. Pero sobre el cuadro devastado del campo
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despunta lentamente una aurora de gozo. Es la flor de la esperanza
reservada a quien pone su confianza en el Sefior y corre libremente atdn
por sendas dsperas y por despefiaderos como si tuviera “piernas de
gacela” (v. 19).

Yo festejaré al Sefior

gozando con mi Dios salvador:

el Seiior es mi fuerza,

me da piernas de gacela,

me encamina por las alturas (3, 18-19).
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JEREMIAS

Seis kms al nordeste de Jerusalén se encuentra el desconocido
poblado de Anatot. A donde habia sido confinado el sacerdote Abiatar,
seguidor de Adonias, rival al trono de Salomén: ““al sacerdote Abiatar el
rey le dijo: —Vete a Anatot, a tus tierras. Mereces la muerte, pero hoy no
voy a matarte, porque llevaste el arca del Sefior ante mi padre” (1R 2, 26).

Alli, en torno al afio 650, le nace al sacerdote Elkias (Jr 1, 1) un hijo,
esperado y acogido con gozo (20, 15). Lo llamé Jeremias, aludiendo
quiza al orgullo de tener un hijo varén, tras larga espera (“Yahvé ha
librado el seno” o también *“Yahvé exalta™). Alli mismo, en 626 (1,2), el
joven timido y embarazado recibia su vocacidn profética y venfa inserto
en el mundo turbulento de la politica y de la vida social.

Alli, ya hombre maduro soiiaba con cerrar los ojos en una casa
construida en el campo de su primo Hanamel (32, 7), adquirido como
signo de esperanza en la restauracion de la vida en Juda (“todavia se
comprarin casas y campos y huertos en esta tierra”; 32, 15).

Pero este hombre verd solamente el incontenible caminar de su
pueblo hacia la destruccion: su voz se apagara en la soledad. Jeremias un
poeta convertido en profeta, quedara como la conciencia no escuchada
pero si pisoteada de un pueblo.

Su palabra, en efecto, es incOmoda, y hasta urticante. Golpea a los
frios, a los satisfechos, a los ilusos, los libra de sus suefios y mitos. Su lema

podria ser Magor missabib, “terror por doquiera” (6, 25; 20, 3; 46, 5; 49,

29).
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Jeremias: el hombre

El hombre Jeremias nos ha dejado un diario intimo de s& drama
interior: son sus “‘confesiones”, desparramadas énftre los capitulas 10 y
20 de su obra. El testimonio de una pefsonalidad sensibilfsima se funde
con una emotividad tan intensa que puede levar a veces a la desespera-
ci6n y la imprecacién. La timidez, patenté incluso en el relato de su
vocacion, se estrella y supera en la cofitestacién constante-a que esta
sometida su mision profética. Es el drama de un roméntico enéannado
de su patna, de sureligi6n y de su tierra, a sus afectosy al amor que $e sien-
te constrefiido a ser la Casandra de su nacidn, a sgr exco a:l'o (36,5),2
ser perseguido por sus propios conciudadanos de Anatot (11, 18-12,6),a
ser denunciado por sus parientes y amigos (12, 6; 18, 18.22; 20, 10),ano
poder levantar un hogar con la mujer amada (16, 1-13). Un sentimental,
inclinado a las relaciones humanas, pero obligado a vivir como un
solitario, un excéntrico (el celibato para Israel era signo de anormalidad),
rodeado solamente de odio (15, 17; 16, 1-2), maldecido (20, 10), perse-
guido (26, 11), golpeado y torturado (20 1-2), bajo la désazén de los
atentados (18, 18), errante (36,26). Un 1deahsta que siente horror ante la
corrupci6n de su pueblo (9, 1), que tiene el mismo desdén que Dios (5, 14,
6, 11; 15, 17), que sélo con.dolor i mtcnor anuncia la. ruina inminente 4,
19-21; 8, 18-23; 14, 17-18), pero a quien consideran colaboracionista
con el enemigo y derrotista por interés privado (17, 16).

Su vida es un signo de contradicci6n, “hombre de pleitos y contien-
das con todo el mundo” (15, 10). La fidelidad a su vocacioén es una
conquista cotidiana, que conoce dudas y crisis y que a veces pesa como
una maldicién, sobre todo cuando experimenta el silencio de Dios (15,
15.18;20,7) “;Porqué midolor no tnene{érmmoy mi tlaga incurable no
quiere curar?™ La pregunta se apaga en éste pdrqué”, quees la sintesis
de una lacerante lucha intérior. Escuchemos ¢l conjunto dé sus compases
printipales, recogido en la voz del mismo Jeremias. Baruc, secretario fiel
de Jeremias, recogera otros y-1os insertard en €l volumen: escogeremos
1gualmente un testimonio de ellos.
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11, 18-12, 3: “ENEMIGO DEL PUEBLO”

El Sefior me ensefié y me hizo comprender lo que hacian;
entonces me descubrié sus maquinaciones.

Yo, como cordero manso

llevado al matadero,

no sabia los planes homicidas

que tramaban contra mi:

“Cortemos el arbol en su lozanfia,

arranquémoslo de la tierra de los vivos,

que su nombre no se pronuncie mas”.

Pero td, Seior de los ejércitos, juzgas rectamente,
sondeas las entrafias y el corazén;

a ti te he encomendado mi causa,

que logre desquitarme de elios.

Asi sentencia el Sefior contra los vecinos de Anatot,/
que intentan matarte, diciéndote:

“No profetices en nombre del Sefior de los ejércitos,/
y no moriras en nuestras manos’’.

En efecto, dice el Seior de los ejércitos:

“Yo les pediré cuentas.

Sus mozos moriran de espada,

sus hijos e hijas morirsn de hambre;

y no quedara resto de ellos/

el dia de las cuentas,

cuando envie la desgracia

a los vecinos de Anatot”.

T, Sefior, me examinas y conoces;/

ti sabes cudl es mi actitud contigo;/

no obstante, voy a tratar contigo un punto de justicia.
¢{Por qué tienen suerte los malos,

y son felices todos los traidores?/

Los plantas en esta tierra y en seguida echan raices,/
crecen y dan frutos,

a pesar de que te honran con puras palabras/

y estés lejos de sus corazones.

En cambio, a mi me conoces, Sefior:/

me has visto y has comprobado que mi corazén esta contigo./
Llévatelos como ovejas al matadero/

y seiidlalos para el dia de ia matanza.

El eco del poema del Siervo (Is 53, 7) abre este primer poema
autobiografico en el cual el profeta describe el vacio que se crea en torno
a €l cuando vuelve a su tierra natal, Anatot. La reforma religiosa del rey
Josias habia centrado el culto en Jerusalén (2R 23, 5-14) perjudicando el
orgullo y los intereses econémicos de los sacerdotes del campo. Jeremias,
joven sacerdote (1, 1) de Anatot y propulsor convencido de la reforma,
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alcanza a los ojos de sus colegas la fisonomia del progresista cuya voz
debe censurarse en seguida. Se prepara entonces un complot para erra-
dicar de la tierra de los vivos a este arbol demasiado lozano. El profeta
endereza su lamentacién al que “escruta” el interior del hombre, Dios.
La causa queda confiada en apelacién al tribunal supremo que, conforme
a la aplicacién de la técnica del talin, recriminara a los verdaderos
culpables desencadenando sobre ellos espada y hambre (v. 22).

El oréculo final anuncia el juicio, contradicho initilmente por los
hombres (v. 21), no realizado aiin y que cede el puesto a una amarga
plegaria que alcanza la fuerza de los interrogantes de Job que exclamaba
contra las soluciones defendidas y perfectas de sus amigos: “;Por qué
siguen vivos los malvados y al envejecer se hacen més ricos?... Sus casas,
en pazy sin temores... Cantan al son de citaras y panderos y se regocijan
oyendo la flauta. Asf acaba su vida dulcemente y bajan serenamente al
sepulcro. Ellos decian a Dios: ‘Apértate de nosotros, que no nos interesan
tus caminos’” (Jb21,7.9.12-14). Pero la esperanza en la justicia vindica-
tiva de Dios no abandona el corazon de este profeta apasionado (12, 3).

17, 14-18: LA IRONIA

Saname, Sefior, y quedaré sano;
sdlvame, y quedaré a salvo;

para ti es mi alabanza.

Ellos me repiten: ;Dénde queda

Ia palabra del Sefior? Que se cumpla.
Pero yo no he insistido pidiéndote desgracias
ni me he augurado un dia aciago;

td sabes lo que pronuncian mis labios,
lo tienes delante.

No me hagas temblar,

ti eres mi refugio en la desgracia;
fracasen mis perseguidores y no yo,
sientan terror ellos y no yo,

haz que les llegue el dia funesto,
quebréntalos con doble quebranto.

Luego de una introduccion temdtica (v. 14), en la que se acercan
hombre y Dios, o sea enfermedad y salvacion, la “confesién” se articula
en torno a dos oriculos. Son las dos llagas incurables (15, 18) que hieren
y enferman el alma del profeta.

La primera herida es la irrisién con que se acoge la palabra profética
(vv. 15-16). Los oyentes de Jeremias ironizan: “No es El; no nos pasara
nada, no veremos espada ni hambre. Sus profetas son viento, no tienen
palabras del Sefor” (5, 12-13; ver Is 5, 19). La segunda herida (vv.
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17-18) aparece en la cuidadosa descripcion de la division interna en la
sicologia del hombre-profeta. Como hombre, ama a su pueblo, por ello
teme la desventura que debe anunciar, pero al. misme tiempo como
profeta tiene que desear que sus terrorificas palabras se cumplan. Es un
tumulto de afectos; teme y desea a la vez (ver 15, 10-21). Y ni sigujera
puede interceder porque Dios se lo prohibe (7, 16; 14, 11-12; 15, 1-3).
Sélo puede acudir a la oracién en su favor y contra: los que lo maldicen.
Que su plegaria se nutra con frecuencia de célera ¢ inventiva lo atestigua
también el pasaje siguiente.

18, 18-23: LA PERSECUCION -

[

Dijeron: Vamos a tramat un plan contra Seremfas,
que no nos faltar4 la instruccién de un sacerdote,
¢l consejo de un docto, el ordcylo de un profeta; °
vamos & herirlo en la lengua, no hagames caso de lo gue dice.
Hazme t4 caso, Sedor, ‘
escucha a mis rivales,

{es que se pagan bienes por males?

Me han cavado una fosa.

Recuerda que estuve ante ti

intercediendo por ellos

para apartar de ellos tu enojo.

Ahora entrega sus hijos al hambre,

ponlos a merced de la espada, R

queden sus mujeres viudas y sin hijos,

mueran sus hombres asesinados p

y los mozos a filo de espada en el combate.

Que se oigan gritos salir de sus casas,

cuando de repente los asalten bandidos,

pues cavaron una fosa para atraparme,
escondieron trampas para mis pies.

Seiior, tii conoces su plan homicida contra mi:

no perdones sus culpas,

no bortres de tu vista sus pecados;

caigan derribados ante ti,

ejeciitalos en el momento de la ira.

La muerte de Jeremias no seré ciertamente und pérdida para las tres
autoridades de la nacidn: sacerdotes, profetas y sabios. Para hacer callar
esta voz tan disonante en el coro de la opinion ¢orriente sélo la elimina-
cién fisica es una verdadera.solucidn. Jeremias reacciona econ todo su
bagaje humano de pasiones,.emociones y rabia. Es una prueba vivisima
de la encarnacion de la Palabra de Dios, de la “humanidad” de la voz de
Dios.
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20, 7-9.14-18: LA CRISIS DE VOCACION

Me sedujiste, Seiior, y me dejé seducir;
me forzaste, me violaste. «

Yo era el hazmerreir todo el dia,

todos se burlaban de mi.

Si hablo, es a gritos,

clamando “;Violencia, destruccién!”,

1a palabra del Sefior se me volvié
escarnio y burla constantes,

y me dije: “No me acordaré de El,

no hablaré més ep su nombee™.

Pero la sentfa dentro como fuego ardiente
encerrado en los huesos;

hacfa esfuerzos pot contenerla y no podfa.
iMaldito el dia en que naci,

el dia en que mi madre me dio a luz

no sea bendito! - i ,
jMaldito ¢l que dio la noticia 2 mi padre:
“Te ha nacido un hijo”, ddndole un alegrén!
iQjalé fuera ese hombre como las ciudades,
que el Sefior trastornd sin.compasion!
i0jald oyese gritos por la mafiana

y alaridos aJ mediodia! !

(POt qué no me matb en el vieritre?
Habria sido mi madre mi sepulcro;

su vientre, prefiado por siempre.

;Por qué sali del vientre .

para pasar trabajos y penas

y acabar mis dfas derrotado?

Son dos extractas de la mas célebre “confesion” de Jeremias. La
tercera parte (vv, 10-13) narra, con el vocabulario de los salmos de
lamentacién, que Dios escucha la plegaria, como acontece en la pericopa
de 15, 10-21 (igualmente preciosa para conocer la sicologia del profeta).

Luego de la flagelacién (20, 1-6), Jeremias queda abandonado a su
Getsemani, su voz es acre, hace estremecer por la desesperacién que
contiene.

Con su audacisima metafora evoca la hora decisiva de su vida, su
vocacion. En ese dia lo “sedujo” el Seiior (v. 7), lo atrajo con una
fascinaci6n irracional como se seduce a un inexperto, a un incapaz con
falsas promesas (“Yo te convierto hoy en plaza fuerte, en columna de
hierro, en muralla de bronce... luchardn contra ti, pero no te venceran™: 1,
18-19), para que acceda tontamente a los planes de quien lo maneja.
Acercandose a la blasfemia, Jeremias acusa a Dios de bellaqueria y
engaiio. En efecto, el ministerio profético s6lo le ha causado “escarnio y
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burla” (v. 8) porque siempre y en exclusiva tiene que anunciar desgra-

g
cias, proclamar “;Violencia! jOpresion!”, una expresion equivalente a
nuestro grito de “{Socorro!”.

La tentacién de renunciar es fortisima, incluso casi se convierte en
obsesién: “No me acordaré... no hablaré mis” (v. 9). Pero la Palabra de
Dios es incendio que penetra los huesos y que el hombre no puede
apaciguar o apagar. El impulso incontenible de la Palabra, ya experi-
mentado casi fisicamente por Amés (3, 8), es el terror y 1a fuerza de toda
vocacion: “jAy de mi si no evangelizo!” (1Co 9, 16).

En el segundo fragmento (vv. 14-18), el grito de Jeremias se hace
semejante al de Job (c. 3) al que quiza imit6 con menor sobriedad la voz
del profeta.

La maldicién se dirige tanto contra el dia de su nacimiento como
contra el hombre que, corriendo, llevé trepidante a su padre Jelcias (1, 1),
el suspirado “evangelio” (asi suena el verbo hebreo utilizado), el naci-
miento de un varén, continuador de la estirpe paterna. Aquel siervo se
transforma, casi como en pago, en una ciudad recién destruida,
humeante de incendios, donde resuenan lamentos y alaridos: que sea
lugar de muerte. En esta atmésfera brota el deseo del suicidio, incluso del
no haber existido nunca. Es 1a imagen violentisima de la transformacién
del vientre materno, fuente de vida, en el sepulcro de un aborto escon-
dido... que nunca vio la luz (Jb 3, 16). La existencia del profeta tiene
como sintesis, desde el nacimiento hasta la muerte, “tormento, dolor,
vergiienza” (v. 18).

También Baruc, el secretario fiel, registré en mas de una circunstan-
cia lalarga cadena de sufrimientos de su maestro: proceso y sentencia de
lapidacioén (c. 26), huida ante la amenaza del rey Joaquim (c. 36), el
insulto del profeta de corte Ananias y la obra de espionaje de un profeta
deportado a Babilonia tras la carta de Jeremias a los desterrados (cc.
27-29), la carcel y el aislamiento en una cisterna fangosa bajo el rey
Sedecias (37, 11; 38, 13). :

Leamos ahora el primer relato en orden cronolégico (parece seren el
afio 605), se refiere también a ordculos auténticos de Jeremias y contiene
interpolaciones explicativas insertas posteriormente.

FLAGELACION, CARCEL, EXCOMUNION: 19, 1-20

En la gehena
El Sefior me dijo: —Vete a comprar una jarra de loza; acompafado de
algunos consejales y sacerdotes, sal hacia el Valle de Ben Hinén, a donde la
Puerta de los Cascotes... (19, 1-2a).
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La narraci6n tiene como escenario la gehena sobre la cual se abria la
puerta de los Cascotes, asi llamada por estar cercana al sitio de descar-
gue de los desechos arcillosos del contiguo barrio de los alfareros, bien
conocido de Jeremias (18, 1-12). En los tiempos de Nehemias recibira el
nombre de “Puerta de los Deshechos™ y la gehena se ird convirtiendo
cada vez mas en simbolo de juicio final mediante el fuego. Efectiva-
mente, como lo explica el discurso siguiente, redactado en estilo deute-
ronémico, el valle era sede de un lugar de culto idolatrico en la que se
quemaban nifios en sacrificio al implacable dios Moloc. La denomina-
cién de la localidad era precisamente ‘Tofet’ (v. 6) ‘El Horno’, y recor-
daba las fiinebres llamas de este rito cruel (2R 16, 13; 21, 6; 23, 10).

Rompe la jarra en presencia de tus acompaiantes, y diles: Asi dice el Sefor
de los ejércitos: del mismo modo romperé yo a este pueblo y a esta ciudad;
como se rompe un cacharro de loza y no se puede recomponer. Y enterra-
ran en El Horno por falta de sitio. Asi trataré a este lugar y a sus habitantes,
haré de esta ciudad un homo —oriculo del Sefior—, las casas de Jerusalén
y los palacios reales de Juda seran inmundos como el sitio de El1 Horno; las
casas en cuyas azoteas ofrecian sacrificios a los astros del cielo, y libaban a
dioses extranjeros (19, 10-13).

La accién simbdélica es evidente y anuncia la tesis profética del
castigo ya involucrado en embrién en el pecado mismo. En el capitulo
precedente, el 18, el profeta habia utilizado ya la imagen que habia
colocado casi como escenario el trabajo de un alfarero en el torno: “A
veces, trabajando el barro, le salia mal una vasija; entonces hacia otra
vasija, como mejor le parecia”: (v. 4). Alli el sentido del simbolo era
evidentemente distinto y se convertia en una celebracién dela graciay de
la libertad de actuar de Dios: “Como esti el barro en las manos del
alfarero, asi estdn ustedes en mis manos, israelitas” (v. 6). Es un tema que
Pablo recoge con el mismo simbolismo en Rm 9, 20-21.

En el templo

Jeremias regresando de la gehena, proclama “en el atrio del templo™
del Sefior (v. 14) un oraculo:

Asi dice el Sedor de los ejércitos, Dios de Israel: Yo haré venir sobre esta
ciudad y su comarca todos los males con que la he amenazado, porque se
pusieron tercos y no escucharon mis palabras (19, 15).
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En la cdrcel .
La represion de parte de la alta burocracia curiakes inmediata (asile

acontecid-a Amés por meglio de Amasias: 7, 10,y ast obraré Ananfas con

Jeremfas: c. 28).
Pasjur, hijo de Imer, sacerdote comisario del templo del Seilor, oyd a
Jeremias profetizar aquello. Pasjur hizo azotar al profeta Jeremias y lo
metié en el cepo'que se encuentra en la parte superior de Benjamin, en el
templo del Seior.
A la-mafiana siguiente, cuando Pasjur lo sac6 del cepo, Jeremias le dijo:
—Fl Sefior ya no te llama Pasjur, sino Cerco de Pavor; pues asf dice el
Senor: Seris el pavor tuyo y de tus amigos, que caerdn a espada enemiga,
ante tu vista;entregaré a todos los judios en poder del rey de Babilonia, que
los desterrar4 a Babilonia y los matar4 con la espada. Entregaré todas las
riquezas de esta ciudad, sus posesiones, objetos preciosos, 10s tesoros
reales de Jud4 a los enemigos, que los saquearén, los cogefan y se los
Hevaran a Babilonia. Y ti, Pasjur, con todos los de tu casa, irds al destierro,
a Babilonia; alli morir4s y seras enterrado con todos tus aniigos, a quienes
profetizabas tus embustés (20, 1-6).

Azotado segiin la costumbre con “no mas de cuarenta golpes” (Dt
25, 3) y condenado a un dia dé reclusién en el cepo (v. 2), Jeremias,
apenas liberado, lanza con valor su denuncia y maldicin contra Pasjur,
adversario suyo, en cuanto a su destino y descendencia.

Sien el Siervo del Sefior (Is 5 3) el dolor se transformaba en redencién
para los demis, ocultando asi en su interior un misterio de gracia y
salvaci6n, en Jeremias el sufrimiento interioriza la religion. La oraci6n se
vuelve sincera, auténtica, las relaciones con Dios esponténeas y totales,
carentes de todo artificio. Es una religion mis madura y nada formalista,
pero que llega a niveles nunca oidos de intimidad con Dios.

Pero el sufrimiento en Jeremias exalta también la conciencia indivi-
dual. El hombre que sufre se halla en la meditacién consigo mismo y
recupera asi su personalidad sin perderse en la masa. Jeremias no queda
ahogado en los mitos nacionalistas de sus contemporineos embriagados
de fantasias e ilusiones. Siente, en cambio, el destino que le incumbe a
Juda y en su soledad sabe intuir el movimiento exacto de la historia.

El dolor, por tanto, ha facilitado el que ¢l profeta encontrara a su
Dios y su “yo”. La sensibilidad ya tipica de su temperamento se enri-
quece con insospechadas atenciones graciasal aislamiento. Por ejemplo,
se descubre a la naturaleza como fuente de paz y de serenidad. Jeremias
contempla los drboles, el agua, la nieve del Libano, las aves, la lluvia. La
sequia lo impresiona: *‘Los labradores se cubren la cabeza defraudados;
hasta la cierva pare y abandona en descampado porque no hay pastos; los
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asnos salvajes se paran en las dunas, venteando el aire como chacales,
con ojos apagados, porque no hay hierba” (14, 4-6). Las cosas sencillas
lo conmueven: “la voz del esposo y de la esposa” (7, 34), las diversiones
de las fiestas (30, 19), el sonar de los panderos y las danzas (31, 4), el
ruido del molino y la luz de la lampara.

Pero el rostro de Jeremias seguira siendo siempre el del autorretrato
pintado en 8,23: “;Quién diera agua a mi cabeza y a mis ojos una fuente
de lagrimas, para llorar dia y noche a los muertos de la capital!”.
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Jeremias y la historia oty
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El trasfondo histérico surge ya de la atormentada experiencia perso-
nal del profeta. En Jud4d una “raza seforial”, formada de soberanos
ineptos, de politiqueros venales y negociantes inescrupulosos conduce la
politica ofreciendo al pueblo la droga del nacionalismo, haciendo relam-
paguear ante sus ojos destinos miticos de grandeza. Toda fibra de la
sociedad queda impregnada de una euforia que Jeremias va desmante-
lando sistematicamente, mostrando en cambio la pesadilla de la potencia
babilénica.

La vida pdblica de Jeremias habfa comenzado, sin embargo, en un
clima mucho més optimista. Nacido probablemente en torno a 650 bajo
el famoso rey Manasés, habfa recibido su investidura profética en el afo
trece del reino del piadoso Josias (627) y desde entonces su actividad se
desarroll6 en cuatro etapas fundamentales que pueden reconstruirse a
partir de sus escritos.

Desde 627 a 622, afio de la reforma religiosa de Josias, estimulada
casi con toda certeza por la corriente teolégica deuteronémica, el profeta
apoya la monarquia con entusiasmo, aunque concediéndose reservas
sobre la constancia del pueblo.

Un largo paréntesis, de 622 a 609, ano de la muerte infausta del rey
Josias en Meguidd6 (2R 23, 29-30), prepara la segunda etapa bajo
Joaquim que se desarrolla desde 609 a 604. Contra la obtusidad del
régimen politico y religioso que exalta la autonomia hebrea, Jeremias
anuncia la caida de Jud4, atrayéndose asi la fama de derrotista y
traidor a la patria (8, 11.23; 9, 20). La ruina se realiza a 1a letra en 605
con la ocupacién de Palestina por parte de Nabucodonosor, rey de
Babilonia.

Otro periodo de silencio introduce el tercer momento de la predica-
cién de Jeremias (597-586). Es la hora crucial del reino de Juda. No
domado ain por una primera deportacién de altos funcionarios, técnicos
y militares (2R 24, 10-17) que tuvo lugar en 597, el reino de Juda,
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gobernado por Sedecias, un rey impuesto por las fuerzas de ocupacién
(ver el oraculo ya citado deJr23,5-6),es presa de luchas intestinas y del
predominio del partido favorable a Egipto.

Elejército de Nabucodonosor asedia a Jerusalén, la saquea, destruye
el templo y realiza una segunda deportacién (afio 586; ver 2R 25).
Jeremias, hombre de la contradiccién, ante la tragedia nacional, trans-
forma su mensaje en oraculos de esperanzay con el gesto simbélico de la
adquisicién de un terreno en su pueblo natal (Jr 32), anticipa la futura
restauracion de Israel en su tierra. Habfa visto en Babilonia el “martillo”
del Sefior que lo destrozaba y volatizaba todo:

T eres mi maza, m: arma bélica

machacaré contigo las naciones, destruiré€ a los reyes,
machacaré contigo carros y caballos,

machacaré contigo carros y aurngas,

machacaré contigo hombres y mujeres,

machacaré contigo ancianos y jévenes,

machacaré contigo mozoes y doncellas,

machacaré contigo pastores y rebafios,

machacaré contigo labradores y yuntas,

machacaré contigo gobernadores y alcaldes (51, 20-23).

Ahora, permanece en la madre patfia por decisién de los invasores,
satisfechos de su actitud precedente filobabilonica, Jeremias comienza la
iltima y mas oscura etapa de su actividad. Un atentado elimina a
Godolias, el gobernador impuesto por Babilonia a los territorios ocupa-
dos. Los conjurados tienen que huir ante las violentas represalias que los
babilonios hacen sobrevenir inmediatamente. Se¢ refugian entonces en
Egnpto la tierra hospitalaria de todos los persegmdos politicos (ver 1R

11, 40). En este antiéxodo queda involugrado Jeremias renuente y hostil
a esta decision. Obligado a encaminarse hacia un destino que el silencio
de Dios le muestra como absurdo (ver el dltimo ordculo del ¢c. 44), el
profeta desaparece de la historia.

Es obvio que un panorama politico tan tormentoso haya dejado
miiltiples trazas en la predicacién de Jeremias que, por lo demis, ha
estado siempre en primer plano en las vicisitudes de su nacién. Como
Elias y Eliseo frente a la dinastia septentrional de Omri (en particular 1R
19,15-18; 2R 9-10),como Isaias (1,4-9;7;18,1-6;22,1-4,30,1-18; 31,
1-3), como Oseas frente a los reyes de Israel (5, 13; 7, 11; 8, 9; 12, 2),
también Jeremias es hombre de su tiempo a cuyos acontecimientos
atribuye el sentido que Dios le revela. Su responsabilidad de carismatico
lo enfrenta de ordinario con el poder oficial, politico y sacerdotal. En el
origen de la intervencién profética estd la legitimacion teolégica del
Estado de Iszael: que es nacién por eleccién divina; la ideologia consi-
guiente de la alianza con Yahvé lo transforma en “Pueblo de Dios”. En
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esta concepcidn teocritica, ajena a nuestros esquemas, se comprende la
funcién decisiva del profeta y el riesgo de su captura por parte de los
soberanos, ansiosos de legitimar las propias opciones politicas. (1R 22,
10ss). No por nada se presentara Jeremias como'quien asevera constan-
temente los auténticos valores (no sélo los religiosos) frente a los *cape-
llanes de la corte” siempre prontos a secuindar las opciones del poder
regio. En esta linea, [a accién politica del rey ya.no es considerada por el
profetismo como sagrada ¢ infalible casi por asistencia divina; exige, en
cambio, verificacion, autocritica comg cualgier otra opcién humana
sobre la base de la Palabra de Dios y de la conciencia.

Para ofrecer un cuadro del compromiso politico de Jeremias, esco-
jamos algunos ejemplos de politica interna e internacional a modo de
ejemplo de metodologia historiogrifica del profeta.

La perspectiva general de la teologia de la historia :

Como paradigma interpretativo de su mensaje politico-religioso,
Jeremias nos ofrece el capitulo 2, un texto rico de lirismo e intuicjones
sicqlogicas. Felicidad nacional, roina causada por la ‘apostasfa, invita-
cién insistente a la conversidn: es un esquéma que tiene ‘pintos ‘de
contacto con ta impostacion d¢ 1a historiografia déutergnéinica (verJc 2,
11-19). a

} j f PR

3 [

El Sefior me dirigié la palabra:
—Ve, grita, fue 1o oiga Jerusalém:
Asf dice el Sefior: Retuerdo tu carifio dé joven, 3

tu amot de novia, 4

cuando me segufas por el desierto, , N :
por tierra yerma

Israel era sagrada para el Seiior,

primicia de su cosecha:

quien osaba comer de ella lo pagaba,

la desgracia caia sobre €l

—oraculo del Seior— (2, 1-3).

La tradicional imagen nupcial ambientada en el desierto (Os 2)
define las relaciones religiosas: “seguir” es verbo técnice tanto del
matrimonio como dela adhesion de la fe: Porello,en el v. 3laimagen se
vuelve totalmente ciltica: Israel es realidad sagrada (ver Ex 19, 6; Dt 28,
9), es “primicia” en sentido cualitativo ademas de crofiolégico (Nm 18,
13; Lv 22, 10). Como mano profana no puede violar las cosas sagradas,
asi también Israel es intocable y se halla sergno bajo la proteccién directa
de Dios.
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Escuchen la palabra del Sefior, casa de Jacob,
tribus todas de Israel: Asf dice el Sefior:

(Qué delito encontraron en mi sus padres

para alejarse de mi?

Siguieron tras vaciedades y se quedaron vacios,

en vez de preguntar: ;D6nde esta el Seior?

El que nos sacé de Egipto y nos condujo por el desierto,
por estepas y barrancos, tierra sedienta y sombria,
tierra que nadie atraviesa, que el hombre no habita.
Yo los conduje a un pais de huertos,

para que comiesen sus buenos frutos;

pero entraron y contaminaron mi tierra,

hicieron abominable mi heredad.

Los sacerdotes no preguntaban:

({Dénde esti el Seior?

Los doctores de la ley no me reconocian,

los pastores se rebelaron contra mf,

los profetas profetizaban en nombre de Baal,
siguiendo a dioses que de nada sirven (2, 4-8).

Un largo y apasionado interrogante abre el proceso que el Sefior
quiere instaurar contra su pueblo tras la apostasia (v. 5). El trémite alega
todas las acciones salvificas de Dios confesadas en los articulos de fe del
Credo; a las cuales ha respondido el pecado sistematico de Israel que se
manifiesta en la vanidad de la idolatria (v. 5; ver 2R 17, 15)yen la
contaminacidn de la tierra con los ritos de la fecundidad (v. 7). Todos los
responsables de la nacién han pecado: los sacerdotes, que —ademas del
culto— debian catequizar por ser los detentores de la Ley (Jr 8, 7; Os 4,
4-10; 6, 9; Mi 3, 11; Is 28, 7), los reyes y magistrados (pastores), los
profetas carismaticos y profesionales (23, 13) que han reducido a Yahvé
al nivel de Baal.

Por eso vuelvo a pleitear con ustedes

y con sus nietos pleitearé —oraculo del Sefior—
Naveguen hasta las costas de Chipre y miren,
despachen gente a Cadar y observen atentamente:
{Cambia un pueblo de Dios? Y eso que no es dios,
pues mi pueblo cambié6 su Gloria por el que no sirve.
iEspantense, cielos, de ellos,

horroricense y pasmense!

—oriculo del Sefior—,

porque dos maldades ha cometido mi pueblo:

me abandonaron a mf, fuente de agua viva,

y se cavaron aljibes, aljibes agrietados

que no retienen el agua (2, 9-13).

156




El debate judicial (rib), llevado a cabo ante los testigos césmicos (v.
12), prosigue con una acusacion nueva sostenida por la vivisima compa-
racion del v. 13. Nilos Kittim, o sea los fenicios ni ningiin otro pueblo de
sus relaciones comerciales, ni los drabes de Cadar ni ningiin otro pueblo
jamés apostataron de sus dioses y jeso que solo eran sombra de dioses!
Israel, en cambio, abandoné a un Dios personal, activo como una fuente
de aguas vivas para ir a buscarse aljibes de agua estancada y contami-
nada que pronto se reducirén a fondos fangosos (v. 13). No queda espacio
sino para la condenacién formulada a través de dos interrogantes (vv.
14-15) y dos respuestas (vv. 17-19),

(Era Israel un esclavo

o un nacido en esclavitud?

Pues, ;c6mo se ha vuelto presa de leones
que rugen contra €l con gran estruendo?
Arrasaron su tierra, incendiaron sus poblados
hasta dejarlos deshabitados.

Incluso gentes de Menfis y Tafnes

te raparon la coronilla.

{No te ha sucedido todo eso

por haber abandonado al Sefior, tu Dios?

Y ahora, ;qué buscas rambo a Egipto?,
;beber agua del Nilo?;

;qué buscas rumbo a Asiria?,

(beber agua del Eufrates?

Tu maldad te escarmienta,

tu apostasia te ensefia:

mira y aprende que es malo y amargo
abandonar al Sefior, tu Dios, sin sentir miedo
—oréculo del Seiior de los ejércitos— (2, 14-19).

Israel es esclavo humillado y presa de las potencias leoninas de
Asiria y Egipto. La raiz del mal se halla en ese verbo repetido monéto-
namente “abandonar”, es decir, en la apostasia ante el Sefior. Recha-
zando la paz de Siloé, es decir, al Seiior (Is 8, 6), Israel se humilla en
negociaciones con las dos superpotencias que lo arrastrarin como un rio
en crecida. La ironfa contra el grupo partidario de Egipto (verc.27) y
contra su opositor, el partidario de Asiria, muestra la imparcialidad de
Jeremias incluso cuando invita a someterse a Babilonia.

Politica interna: oraculos para Israel y Juda

Jeremias guarda en la memoria el recuerdo que le han transmitido
los ancianos, del final del reino septentrional de Israel en 721. En la
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tragedia de la nacién hermana ve prefigurado el destino de Juddyenla
invitacién ala conversién que dirige a Israel, anticipa el mensaje necesa-
rio a Jud4, que llega también al final de sus dias. Por esta raz6n, el poema
pars Israet ha sufrido interrupciones con fragmentos de oriculos desti-
nados exphcitamente aJudi (3,6-1 3 14-18). Era una forma de actuali-
zar el mrensaje profético.

ngamos ¢l texto original en sus siete estrofds distribuidas ea tres
secciones: parte negativa (estrofas 1-3), estrofa céritral (4), parte positiva
(estrofas 5-7). Todo el capitulo'3 estd marcado por una palabra clave: el
verbo hebreo schiib, 1a palabra del “retorno” a Dios (vv. 1.7.10.12.14.19.22;
4, 1): es ol dinamismo positivo que se opone al movimiento negativo del
“abandono” descrito en el capitulo 2.

Primera estrofa: v. 1 .

Si un hombre repudia a su muper,

y ella se separa y se casa con otro,

¢ivolvera el primero a ella? s
{no est esa mujer infamada?

Pues ti has fornicado con muchos amantes,

(podras volver a mi? —oriculd del Sefror— (3, 1).

Vuelve el tema nupcial: la esposa infiel emprende el camino del
regreso, luego de olvidar al hombre a quien ama y seguir las ilusiones del
adulterio-idolatria. Segiin la ley de Dt 24, 1-4, seria imposible tomar en
nuevas bodas a la esposa de quien uno se ha divorciado, pero el Seiior
hace intuir que “lo que es iniposible a los hombres no lo es a Dios” (Lc
18,27).

Segunda estrofa: vv. 2-3a

;Levanta la vista a las dunas y mira:
{dénde no has hecho el amor?
Como un némada en el desne;to
te sentabas en lOS cammos a Su cilsposwlon
y profanasté la tierra con tus infames fotricaciones
Faltaban los chubascos, no venfah las lluvias (3, 2-3a).

El pecado aparece fuertemente caracterizado como culto de la
fertilidad. Como un némada en el desiertd, Israel recorrfa sendas y
colinas en busca de amantes-idolos, haciéndose la ilusién de obtener la
fertilidad de Baal, mientras‘que en éfecto es “nuestro Dios el que envia
las Huvias tempranas y tardias en su sazén” (5, 24.
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Tercera estrofa: vv. 3b-5

Y tii, ramera descarada, no sentias vergiienza.

Ahora misme me dicés: ¢

T eres mi padre, m1 amigo de juventud;

pensando: No me va a guardar un rencor eterno; :
y segufas obrando maldades, tan tranquila (3, 3b-5).

La obstinacién en el pecado llega al punto de reducir a Yahvé mismo
al modelo del idolo Baal. Las invocaciones “mi padre, mi amigo de
juventud” se las dirigen a El pero no en el sentido genuino que tienen,
sino con el torpe significado del culto idolatrico. Pero el Sedor no es ni
padre ni amigo de una persona que se vende al mal.

'

Cuarta estrofa: vv. 19-20

Yo habia pensado contarte entre mis hijos,

darte una tierra envidiable,

la peria de las naciones en heredad,

esperando que me llamaras “padre mio” .
y no te apartaras de mi;

pero igual que una mujer traiciona a su marido,

asi me trawciond Israel .

—oricula del Sefior— (3, 19-20).

En un tono de lamentacién la estrofa central escenifica la desilusién
del Sefior. Se funden la imagen nupcial y la paterna y el llanto “divino” es
el de una persona enamorada que, incluso frente a la traicion, s6lo puede
amar y nunca odiar (“habia pensado contarte entre mis hijos...”). Pero
hasta este resto de esperanza se lo arrebata a Dios su primogénito re-
belde (Jr 31, 9).

Quinta estrofa: vv. 21-22

Oigan, se escucha en las dunas

lanto afligido de los israelitas,

que han extraviado el camino,

olvidados del Seiior, su Dios.

Vuelvan, hijos apdstatas,

y los curaré de su apostasia.

Aquf ¢stamos, hemos venido a ti,

porque ti, Sefior, eres nuestro Dies (3, 21-22).

159



La parte positiva se abre con la decisién de la conversion. Israel,
como un hijo prédigo (Lc 15), llora su miseria. A la invitacién divina
(“Vuelvan, hijos apdstatas™), la esposa adiiltera, es decir, Israel pecador,
celebra su acto penitencial que se condensa en el gesto del regreso
(“venimos a ti”’) y en la reconstruccién de la alianza (T, Seifior, eres
nuestro Dios™).

Sexta estrofa: vv. 23-25

Cierto, son mentira los collados

y el barullo de los montes,

en el Seiior, nuestro Dios,

esta la salvacién de Israel.

La ignominia devoré

los ahorros de nuestros padres desde su juventud:
vacas y ovejas, hijos e hijas;

nos acostamos sobre nuestra vergiienza

y nos cubre el sonrojo,

porque pecamos contra el Sefior, nuestro Dios,
nuestros padres y nosotros,

desde la juventud hasta hoy

y desobedecimos al Sefior, nuestro Dios (3, 23-25).

El examen de conciencia vuelve naturalmente sobre el pecado de
idolatria es decir sobre la opcién fundamental contra Dios. Los lugares
del culto idolatrico (“montes y collados™), sus coreografias orgidsticas
(“barullo), la biisqueda de la fecundidad en la prostitucién sagrada y en
el culto a Moloc (v. 24) son “mentira”, “ignominia”, ‘“‘destruccién”,

“vergiienza”, “‘sonrojo”, “pecado”. Porque solo “en el Sefior, nuestro
Dios, esta la salvacion de Israel” (v. 23).

Séptima estrofa: 4, 1-2

Si quieres volver, Israel, vuelve a mi

—oraculo del Sefior—;

si apartas de mi tus execraciones

no iras errante;

si juras por el Sefior con verdad,

Justicia y derecho,

las naciones se deseardn tu dicha y tu fama (4, 1-2).

El poema llega a su fin: la respuesta a la primera estrofa. Si, es
posible volver al primer amor, es posible volver a la intimidad conEly a
la alegria nupcial. Pero tinicamente si Israel, como en los tiempos de
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fidelidad del Sinai, toma por norma de su actuar el Decélogo resumido en
4, 2 en el juramento en el nombre del Seiior “con verdad, justicia y
derecho”. Dios volvera a ser la raz6n de toda la existencia, individual y
colectiva, el pasado de pecado queda cancelado, queda sélo el pasado de
Abrahan, el tiempo de las bendiciones que todas las naciones de la tierra
envidiaran a Israel (ver Gn 12, 3; 18, 18; 22, 18; 28, 14).

Desde 4, 3 hasta el capitulo 6 inclusive, una secuencia de oraculos
destinados a Jud4 anuncia una inminente invasién desde el norte esceni-
ficada en las voces de las mieses a las que sucede de repente el asedio:
“Escucha al mensajero de Dan, al que anuncia desgracias desde la sierra
de Efraim: diganselo a los paganos, aniincienlo en Jerusalén: de tierra
lejana llega el enemigo lanzando gritos contra los poblados de Juda” (4,
15-16). Es quiza una de las invasiones babilénicas acontecidas durante
la candente situacién politica del reino de Joaquim.

Politica exterior: Babilonia

Nabucodonosor cumple a los ojos de Jeremias la misma funcién de
“siervo del Seior” que el Segundo Isaias atribuira en forma benéfica a
Ciro (Jr 25, 9; 27, 6; 43, 10). Asi continiia la tradicién teoldgica de la
historia que habia iniciado Isaias. El “filobabilonismo” del profeta es,
claramente, una opcién politica (cc. 37ss), pero es sobre todo una inter-
pretacion de la historia que puede diverger incluso de la oficial del clero y
de los tedlogos de entonces. Es el problema agitado en el capitulo 28,
ubicado histéricamente bajo el reino de Sedecias (v. 1: julio-agosto de
594) y en el contexto de los capitulos 27-29.

Elbloque oriental es presa de descomposicion interna. Es, por tanto,
el momento favorable para los movimientos palestinos de liberacion,
indefectiblemente apoyados por el nuevo, dindmico faraén Psamético I1.

Llegaron a Jerusalén en visita oficial los plenipotenciarios de Fenicia
y Transjordania a negociar una alianza antibabilénica con Juda. El
profeta mediante la accion simbdlica del yugo que lleva a las espaldas (c.
27), propone, en cambio, 1a sumision a Babilonia, criticando toda forma
de resistencia a ultranza (ver Is 20).

El profeta cortesano reacciona con vehemencia y rompiendo el yugo
exclama: “Asi dice el Seior: Asi es como romperé el yugo del rey de
Babilonia, que llevan al cuello tantas naciones, antes de dos afos” (28,
11). Pero Jeremias replica:

Asi dice el Sefior: T4 has roto un yugo de madera, yo lo sustituiré con un
yugo de hierro. Pues asi dice el Seitor de los ejércitos, Dios de Israel: Yugo
de hierro pondré al cuello de todas estas naciones, para que sean vasatlos
de Nabucodonosor, rey de Babilonia, y hasta las fieras agrestes le daré
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como vasallos... Esclichame, Ananias, el Sefior no te ha enviado, y ti
induces a este pueblo a una falsa confianza. Por eso, asi dice el Sefior: Yo te
echaré de la superficie de la tierra. Este afio moriras, por haber predicado
rebelién contra el Sefior. El profeta Ananias murié aquel afio, el mes de
octubre (28, 13-17).

La posicién del profeta, desconcertante respecto a la tradicion poli-
tica isaiana, que incluso se halla mejor representada por Ananias, mues-
tra la evolucion de la politica profética en la diversidad de las situaciones
histdricas. A las contestaciones concretas de Ananias el profeta no sabe
qué responder inicialmente (“El profeta Jeremias se marché por su
camino™: v. 11), pero formula un criterio que se hara clsico en la
verificacion de la autenticidad de la profecia. Es un criterio que no se
basa en el realismo politico ni en ia buena fe del sujeto, sino en la
realizacion de la palabra.

Cuando un profeta predecia prosperidad, solo al cumplirse su profecia era
reconocido como profeta enviado realmente por el Sefior (28, 9).
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Jeremias y la teologia

Lafe

Muchos ven el extrafio suceso del descubrimiento del libro de la Ley
en los archivos polvorientos del templo bajo el reino de Josias en 622 (2R
22) como la canonizacién oficial de una nueva corriente teoldgica. Que,
gracias a su mas elevado producto, el quinto libro de la Torah (“Ley”, el
Pentateuco), se llama escuela deuteronémica.

Sus origenes deben vincularse quiza con el norte, para el cual pro-
pondria en los comienzos como tinico centro de culto —alternativa a los
santuarios locales (Dt 12, 14)— el monte Garizim de Siquén (cfr Jn 4,
20-21). Tras la caida de Samaria y la invitacién del rey Ezequias a la
pascua comin (2R 18,4;2 Cro 30,1),1a escuela, considerada por algunos
como de origen “laico”, se trasladé6 al reino meridional y reconocié como
tnico centro cultual el templo de Jerusalén,

El movimiento, acogido con simpatia por Jeremias, que le toma
prestadas algunas expresiones (ejemplo: ‘circuncision del corazén’ en 4,
4;9, 25; ver Dt 10, 16; 30, 6), se fosiliz6 en el conservadurismo ctiltico y
en la confianza supersticiosa en las instituciones “sacramentales”. La
reaccién de Jeremias no podia faltar y fue una llamada a Ia fe, en contra
de la magia. A este requerimiento respondié favorablemente la parte
mas viva de los deuteronomistas que dejé trazas incluso en el libro de
Jeremias. A ello se debe la reelaboracién del solemne discurso sobre el
templo contenido en 7, 3-15.

Jeremias habla “en la puerta del templo”, quizd en la oriental. La
puerta es el centro de la vida popular, como lo testifica repetidamente la
Biblia (25 15,2; Rt 4, 1ss) y también la Iliada (3, 149), es en cierta forma
la alcaldia de la ciudad o poblacion. El discurso de Jeremias tiene una
estructura de tipo forense.
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Los tramites: vv. 3-7

Asi dice el Sefior de los ejércitos, Dios de Israel:
Enmienden su conducta y sus acciones,

y habitaré con ustedes en este lugar,

no se hagan ilusiones con razones falsas, repitiendo:
‘el templo del Seior,

el templo del Seiior,

el templo del Sefor’.

Si enmiendan su conducta y acciones,

si juzgan rectamente los pleitos,

si no explotan al emigrante, al huérfano y a la viuda,
si no derraman sangre inocente en este lugar,

si no siguen a dioses extranjeros, para su mal,
entonces habitaré con ustedes en este lugar,

en la tierra que les di a sus padres,

desde antiguo y para siempre (7, 3-7).

La confianza enel templo asegurarfa automaticamente la salvacion
a Jerusalén prescindiendo de la fe y de la vida de sus habitantes. El
_profeta describe esta actitud citando las aclamaciones entusiastas de las
fiestas, semejantes al ““Aleluia” de los himnos (Sal 105, 1) o a los fana-
ticos gritos de los paganos de Efeso: “jGrande es la Artemisa de los
efesios!” (Hch 19,28.34). La “Presencia” (Shekinah), como llamaban los
hebreos la presencia de Dios en el templo, se halla en cambio condicio-
nada por la respuesta humana en la fe y en la vida: justicia en los
tribunales (v. 5), defensa brindada al extranjero, al huérfano, a la viuda,
eliminacién de los homicidios e idolatrias (v. 6; ver 22, 3).

La acusacion: vv. 8-11

Se hacen ilusiones

con razones falsas, que no sirven:

(de modo que roban, matan, cometen adulterio,
juran en falso, queman incienso a Baal,

siguen a dioses extranjeros y desconocidos,

y después entran a presentarse ante mi

en este templo que lleva mi nombre,

y dicen: ‘Estamos salvados’,

para seguir cometiendo tales abominaciones?
{Creen que es una cueva de bandidos

este templo que lleva mi nombre?

Atencion que yo lo he visto —oréculo del Sefior— (7, 8-11)

La vigorosa forma interrogativa del v. 11 pone fin a un fuerte acto de
acusacion contra la confianza mégica y el crecimiento progresivo de la
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ofensa hecha a Dios precisamente a través de la venida al templo (v. 10).
En efecto, el orante tiene a sus espaldas un pasado de violaciones
sistematicas de los compromisos comunitarios del Decalogo, sintetizado
en cuatro mandamientos presentados en orden diferente a Ex 20,13-16 y
Dt 5, 17-20: robar, matar, cometer adulterio, falso testimonio. Pero el
punto culminante es la “abominacién”, es decir, la idolatria en el templo
mismo (v. 10) que transforman en cueva. La cueva representa la seguri-
dad para los bandidos: el templo se ha convertido en guarida para los
pecadores (Mc 11, 17).

La sentencia: vv. 12-15

Anden, vayan a mi templo de Sil6,

al que di mi nombre antaiio,

y miren lo que hice con él,

por la maldad de Israel, mi pueblo.

Pues ahora,

por haber cometido tales acciones
—oraculo del Sefior—

porque les hablé¢ sin cesar,

pero no me escucharon,

porque les llamé, pero no me respondieron,
por eso trataré al templo que lleva mi nombre
y en el cual confian,

y al lugar que les di a sus padres y a ustedes
lo mismo que traté a Sil6;

a ustedes los arrojaré de mi presencia,
como arrojé a sus hermanos,

la estirpe de Efraim (7, 12-15).

Refiriéndose a Sild, santuario del arca en el reino septentrional,
donde se habia desarrollado la juventud de Samuel (1S 1-4) y reducido
ahora a un monté6n de ruinas (Sal 78, 60), el profeta recuerda que la
presencia de Dios es personal y, por lo mismo, puede cesar en un lugar
por libre decision suya. Tras el espléndido conjunto del templo salomé-
nico se perfila el espectro de la destruccion,; tras la tierra prometida, la
proxima devastacion y para el pueblo, el castigo del destierro.

El libro de Jeremias contiene también una relacién de la arenga del
profeta, recogida por su secretario Baruc (c. 26) y ambientada “en los
comienzos del reino de Jaoquim” (597). Sera bien relacionarla con el
conjunto de textos recién leidos. Con esta finalidad ofrecemos la es-
tructura del capitulo 26.

Jeremias lanza un ordculo con dos amenazas contra el templo y
Jerusalén (vv. 4-6), que suscita violentas reacciones con base al dogma de
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la invulnerabilidad de la ciudad santa (vv. 7-9). Llevan a juicio al profeta
(vv. 10-11), que alli adelanta su defensa apelando a su mision divina (vv.
12-15); se escuchan los testimonios a favor y, arguyendo con el derecho
consuetudinario, se emite la sentencia (vv. 16-19).

Se coloca a Jeremias en la linea de Isaias y del verdadero profetismo
para recordar que s6lo la fe encarnada en la existencia puede ser raiz de
salvacién y aima del culto.

La esperanza

Los capitulos 30-31 constituyen un librito auténomo de once poe-
sias animadas por una atmdsfera semejante a la del libro de la consola-
cion de Isaias (40-55). El tema fundamental es la esperanza; destinata-
rios, debian ser originariamente los israelitas del reino del norte, como lo
demuestra la introduccién de 31, 1; luego (ver 30, 1-3) fue dedicado
también a Juda destruido y desterrado. En 30, 3 se declara el fin:
“llegaran dias —oraculo del Sefior— en que cambiaré la suerte de mi
pueblo, Israel y Juda, dice el Sefior, y los volveré a llevar a la tierra que di
en posesion a sus padres”. El verbo de la conversién, schub, adquiere
ahora el sentido de restaurar (Am 9, 14) al pueblo y a la tierra.

Primer poema: 30, 5-7

Asi dice el Seiior:

Gritos de pavor hemos oido, de terror sin sosiego.
Pregunten y averigiien:

{sera que los varones dan a luz?

(Qué veo? Todos los varones, como parturientas,
las manos a las caderas,

los rostros demudados y lividos.

iAy! Aquel dia sera grande y sin igual,

hora de angustia para Jacob.

Pero saldra de ella (30, 5-7).

Con los dolores de parto y los rostros lividos y demudados, se pinta
vividamente el tiempo de la angustia de Israel (4, 31). Sin embargo la
palabra final es decisiva: “Pero saldra de ella” (v. 7).

Una insercién en prosa (vv. 8-9), que es un florilegio de expresiones
veterotestamentarias, prepara el segundo poema,
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Segundo poema: 30, 10-11

Y ti, siervo mio, Jacob, no temas;

no te asustes, Israel, —oraculo del Sefior—,

yo te salvaré del pais remoto

y a tu descendencia del destierro;

Jacob volvera y descansar4, reposar4 sin alarmas,
porque yo estoy contigo para salvarte

—oréaculo del Sefior—.

Destruiré a todas las naciones por donde te dispersé,
a ti no te destruiré, te corregiré con medida

y no te dejaré impune (30, 10-11).

Con la destruccion de Samaria, Jacob habia tenido que emigrar a
tierras extranjeras donde habia llevado vida de desterrado y encarcelado.
Abhora, la prueba lo ha purificado y puede regresar a la tranquilidad de su
tierra.

Tercer poema: 30, 12-17

Asi dice el Sefor:

Tu fractura es incurable,

tu herida esta enconada,

no hay remedio para tu dolencia,

ni cura que cierre tu herida;

tus amantes te olvidaron

Y ya no te buscan,

porque te derrot6 el enemigo

con cruel escarmiento;

por la masa de tus crimenes,

por tus muchos pecados.

{A qué gritas por tu herida?

Tu llaga es incurable;

por la masa de tus crimenes,

por tus muchos pecados te he tratado asi.
Los que te devoran serdn devorados,
todos tus enemigos irdn al destierro,
los que te saquean seran saqueados,
los que te despojan sern despojados.
Te devolveré la salud,

te curaré las heridas

—oraculo del Sefior—.

Te llamaban La Abandonada, Si6n,
por quien nadie pregunta (30, 12-17).
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“Tu herida es incurable, todos tus amantes (los pueblos de las

alianzas diplométicas descritos con el esquema nupcial) te han olvidado,
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yo te curaré”.

Cuarto poema: 30, 18-22

Pues asi dice el Seiior:

Yo cambiaré la suerte

de las tiendas de Jacob,

compadecido de sus moradas;

sobre sus ruinas

sera reconstruida la ciudad,

su palacio se asentara en su puesto;
resonaran alli himnos y rumores de fiesta;
los haré crecer y no menguar,

los honraré y no serin despreciados.
Seran sus hijos como antafio,

asamblea estable delante de mi;

castigaré a sus opresores,

de ella saldré su principe,

de ella nacer4 su jefe,

y yo lo acercaré hasta mi;

{quién, si no, osaria acercarse a mi?
Ustedes seran mi pueblo,

yo seré su Dios —oriculo del Sefior— (30, 18-22).

La restauracién de las “tiendas de Jacob” esta pintada a través de

escenas populares de alegria y escenas politicomilitares (el “jefe” y el
“comandante” indigenas y no extranjeros). Se renueva la alianza como
sugiere la formula del verso 22, repetida también en 31, 1: “Seran mi
pueblo y yo seré su Dios”. Sigue una insercion sobre el castigo de los
impios tomada en bloque de 23, 19-20.

Quinto poema: 31, 2-6
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El pueblo escapado de la espada
alcanzé favor en el desierto:

Israel camina a su descanso,

el Sefior se le apareci6 desde lejos.
Con amor eterno te amé,

por eso prolongué mi lealtad;

te reconstruiré y quedaris construida,
capital de Israel;

de nuevo saldris enjoyada a bailar
con panderos en cOrTos;




de nuevo plantaras vifias

en los montes de Samaria,

y los que las plantas las cosecharén.

“iEs de dia!”,

gritan los centinelas

en la sierra de Efraim,

“ien pie, a Si6n,

a visitar al Sefor, nuestro Dios!” (31, 2-6).

La senda del destierro recorrida con los ojos nublados por las lagri-
mas, la recorren ahora con alegria inmensa, casi de ensuefio. Como el
joven de la parabola de Lucas (c. 15), Israel ha resuelto su conversién:
*“{En pie, Sién, a visitar al Sefior, nuestro Dios!” (v. 6). La invitacién tiene
por modelo a los “himnos de las subidas™ al templo (Sal 122, 1;152,3) y
la proclaman los atalayas encargados de determinar astron6micamente
la luna nueva para marcar la fecha de las fiestas: la vida en el templo se
reinicia, las danzas y la misica para la celebracion de la reedificacién de
la ciudad son también las del resurgimiento agricola en la vendimia (J¢
21, 21). Pero la fuente de tanto gozo esti en aquella aparicion lejana y
poderosa y a la vez tierna y delicada: “Con amor eterno te amé, por eso
prolongué mi lealtad” (v. 3).

Sexto poema: 31, 7-9

Asi dice el Seiior:

Griten jubilosos por Jacob,

regocijense por el primero de los pueblos,
pregonen, alaben, digan:

El Seiior ha salvado

a su pueblo, el resto de Israel.

Yo los traeré del pais del norte,

los reuniré desde los rincones del mundo.
Qué gran multitud retorna; entre ellos
hay ciegos y cojos, prefiadas y paridas;

si marcharon liorando,

los conduciré entre consuelos,

los guiaré hacia torrentes,

por via llana y sin tropiezos.

Seré un padre para Israel,

Israel serd mi primogénito (31, 7-9).

El “resto de Israel” que regresa del destierro revela miseria, debili-
dad; entre ellos “hay ciegos, cojos, parturientas” (v. 8); pero con ellos
conforma el Seiior su rebaiio y construye su historia: “No temas, pequefio
rebaiio, porque tu Padre quiso darte el reino” (Lc 11, 32). La imagen
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paterna del v. 9 recuerda el parentesco profundo que vincula a Dios con
Efraim (Os 11, 1) y que estd a la base del compromiso salvifico de Dios
(Ex 4, 22).

Séptimo poema: 31, 10-14

Escuchen, pueblos, la palabra del Seiior,
aniincienla en las islas remotas:

el que esparci6 a Israel lo reunira,

lo guardara como el pastor a su rebaiio;
el Senor redimié a Jacob,

lo rescat6é de una mano mas fuerte,

y vendrin con aclamaciones a la altura de Sién,
afluirdn hacia los bienes del Sefior:

trigo y vino y aceite,

y rebaiios de vacas y ovejas;

serdn como huerto regado,

no volveran a desfallecer;

entonces la muchacha gozari bailando
y los ancianos igual que los mozos;
convertiré su tristeza en gozo,

los consolaré y aliviaré sus penas;
alimentaré a los sacerdotes con enjundia
y mi pueblo se saciari de mis bienes
—dice el Sefior— (31, 10-14).

La restauracion y la felicidad de Israel, reunido de la dispersién en un
rebafio dnico guiado por el “Pastor de nuestras almas” (1P 2, 55), son
descritas con toda la coreografia del paisaje mediterraneo y del suefio
mesidnico.

Octavo poema: 31, 15-20

Asf dice el Sefior:

Oigan, en Rama se escuchan
gemidos y llanto amargo:

es Raquel que llora inconsolable
a sus hijos que ya no viven.
Pues asi dice el Sefior:

Reprime tus sollozos, enjuga tus lagrimas
—oraculo del Seiior—,

tu trabajo seri pagado,

volveran del pais enemigo;

hay esperanza de un porvenir
—oraculo del Seiior—,
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volveran los hijos a la patria.

Estoy escuchando lamentarse a Efraim:
me has corregido y he escarmentado,
como novillo indémito;

vuélveme y me volveré,

que ti eres el Sefior, mi Dios;

si me alejé, después me arrepenti,

y al comprenderio me di golpes de pecho;
me sentia confundido y avergonzado
de soportar el oprobio de mi juventud.
i1 es mi querido Efraim,

mi nifio, mi encanto!

Cada vez que lo reprendo

me acuerdo de ello,

se me conmueven las entrafas

y cedo a la compasién

—oraculo del Seitor— (31, 15-20).

A las personificaciones precedentes del padre y del pastor suceden
ahora las de la madre y del primogénito que dominan las dos secciones de
esta poesia (vv. 15-17.18-20). La mujer, Raquel, figura estatuaria del
dolor, habifa muerto al dar a luz a Benjamin, el hijo predilecto de Jacob,
en el camino de Rama (Gn 35, 20), 8 km al norte de Jerusalén. En Rama
habian fijado los campos de concentracién para los desterrados (Jr40, 1)
y alla vuelve su sombra a llorar a los hijos de los deportados y caidos de
Israel. Pero el Sefior le enjuga las lagrimas prometiéndole que sus
criaturas volveran del destierro (ver Mt 2, 17-18).

El hijo Efraim, “novillo indémito” (v. 18), pero ahora *“novilla
domesticada™ (Os 10, 11) por la desolacién del destierro, regresa arre-
pentido y corregido. Y ciertamente que las entrafias maternales de Dios
se conmueven una vez mas por €l (v. 20). La historia del regreso y de la
amorosa espera de un padre no conoce tiempos ni formas: es la constante
de la historia de la salvacién. Siempre que el hombre pronuncie la
decision que elimina un pasado de mal. “Golpearse el pecho” (lit. el
muslo: v. 19) es expresion antiquisima y universal de arrepentimiento,
recordada también en la lliada (16, 125), 1a Odisea (13, 198) y Dante
(Infierno 24, 9: “el villano... se golped el muslo™).

El verso 20 comienza un conmovedor soliloquio divino que prosigue
en ¢l poema siguiente.

Noveno poema: 31, 21-22
Coloca mojones,

planta seiiales,
fijate bier: en la calzada
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por donde caminas;

vuelve, doncella de Israel,

vuelve a tus ciudades,

(hasta cuindo estaras indecisa,

muchacha esquiva?,

que el Sefior crea algo nuevo en el pais

y la hembra abrazara al varén (31, 21-22).

Mojones, seiiales, topografia de caminos, habian marcado las etapas
amargas del viaje hacia el destierro; ahora son la sefial del regreso feliz
a la patria, la tierra de Israel. No hay que extraviarse por caminos
secundarios, vagando como rebafio disperso (Is 53, 6). El Seiior esta
preparando algo inaudito para la “doncella de Israel”: “la hembra abra-
zari al varén” (v. 22). La expresion, oscura en hebreo, utilizada luego por
cierta teologia mariana, debe entenderse quiza en la légica del esquema
nupcial. Sera ahora Israel, la mujer infiel, quien “abrazaria” con premura a
su esposo, Yahvé, en un nuevo idilio de amor. No seré ya el Sefior quien
tenga que tomar siempre la iniciativa, sino que sera Israel quien busque
espontincamente a su esposo. Este sorprendente cambio de papeles lo
expresan otros con otra version del confuso texto original: “la mujer (Israel)
de maldecida se volvera sefiora” en la liberacién del destierro.

Décimo poema: 31, 31-34

Miren que llegan dias

—oraculo del Sefior—

en que haré una alianza nueva

con Israel y con Judé:

no serd como la alianza

que hice con sus padres

cuando los tomé de 1a mano

para sacarlos de Egipto;

la alianza que ellos quebrantaron y yo mantuve
—oraculo del Sefior—;

asi ser4 la alianza que haré con Israel

en aquel tiempo futuro —oraculo del Sefior—;
Pondré mi Ley en su pecho,

1a escribiré en su corazén,

yo seré su Dios y ellos seran mi pueblo;

ya no tendrdn

que enseiiarse unos a otros, mutuamente, diciendo:
“Tienes que conocer al Seior”,

porque todos, grandes y pequefios, me conoceran
—oréculo del Sefior—,

pues yo perdono sus culpas

y olvido sus pecados (31, 31-34).
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Tras una larga seccién en prosa sobre el tema de la restauracion (vv.
23-30), Jeremias propone con audacia la superacién del antiguo pacto
sinaitico por una nueva alianza con el Seiior. Raiz de todos los movimien-
tos espirituales, esta pagina es sin lugar a dudas uno de los puntos
culminantes del Antiguo Testamento. Cristo mismo en la ditima Cena la
recuperara (“Este caliz es la nueva alianza en mi sangre: Lc 22, 19-20;
1Co 11,23-25);1a solemne homilia que es la carta a los Hebreos la citard
en su totalidad (Hb 8, 8-12) y Pablo mismo gusta de recordarla a los
cristianos de Corinto (2Co 3, 3-6).

La acentuacion recae toda sobre el adjetivo “nueva’ en efecto, ala
alianza Dios-hombre de porte casi bélico del Sinai la reemplazan ahora
relaciones basadas radicalmente en el “corazén”, es decir, en la interio-
ridad. En lugar de las tablas de piedra se hallan ahora las tablas de carne
del corazén humano transformado, en lugar de la imposicién casi
externa (v. 34) viene ahora el “conocimiento” interior (Jr 5, 5;4,22; 8,7,
24, 6-7), formado de adhesién de la voluntad, de la inteligencia, de los
afectos y de la accién, a la Ley, se sobrepone la Gracia, al pecado sucede
el perddn, al temor la comunién intima que crea una profunda adapta-
cién entre persona conocedora y conocida. A la sicologia del amor
nupcial (Oseas) sigue ahora la transformacién total de nuestro ser,
invadido por Dios (1Co 15, 28).

Undécimo poema: 31, 35-37

Asi dice el Sefior

que establece el sol para iluminar el dia,
el ciclo de la luna y las estrellas

para iluminar ia noche,

que agita el mar y mugen sus olas

—su titulo es el Seiior de los ejércitos—:
Cuando fallen estas leyes que yo he dado
—oraculo del Sefior—

la estirpe de Israel

ya no serd mis el pueblo mio.

Asi dice el Seiior:

si puede medirse el cielo en lo alto,

o escrutarse en lo profundo

el cimiento de la tierra,

yo rechazaré a la estirpe entera de Israel,
por todo lo que hizo

—oraculo del Seior— (31, 35-37).

La salvacion de Israel sera estable y perpetua. Tiempo (sol y luna) y
espacio (cielos y cimientos de la tierra) en su continuidad ¢ inconmensu-

173



rabilidad respectivas son el término de confrontacién del caracter defini-
tivo de la redencion.

El oraculo va seguido de un pasaje posterior en prosa dedicada a la
reconstruccién de Jerusalén.
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Jeremias y su libro

El libro de Jeremias es el tinico libro del Antiguo Testamento que
ofrece datos, aunque parciales sobre su primera y segunda ediciones. En
el capitulo 36, se dice que en 605-604 “Baruc escribié en un rollo, al
dictado de Jeremias, todas las palabras que el Sefior le habia dicho” (36,
4). El rolio fue leido al rey Joaquim que lo quemo pasaje a pasaje entre
burlas (36, 21-23). Pero el profeta no se desanimé y Baruc “volvi6 a
escribir, al dictado de Jeremias, todas las palabras del libro que habia
quemado Joaquim, rey de Juda. Y se aiadieron otras muchas palabras
semejantes” (36, 32). Naturalmente esta primera masa de materiales fue
integrada con los oriculos pronunciados bajo el reino siguiente de Sede-
ciasy con las narraciones de los acontecimientos posteriores a la caida de
Jerusalén,

El plan actual del libro segiin el texto hebreo —la versi6n griega de
los Setenta es notablemente diferente y le falta toda una octava parte de
la totalidad del texto— puede sintetizarse asf:

1, 1-.25, 14: Ordculos para Jerusalén y Judd
25, 15-38; 46-51: Ordculos para las naciones
26-35: Ordculos felices para Israel y Judd
36-45: Narraciones de Baruc

En este complejo redaccional convergen varias manos y varias
voces. Ante todo Jeremias mismo que gusta de expresarse en poesia con
oréculos cortos y vigorosos, pero que utiliza también la narracién auto-
biogréfica y el poema mas amplio (las “confesiones”).

Viene en seguida, el fiel secretario Baruc (36, 26.32) que con el
profeta asistir4 al fin de Jerusalén y lo acompanara en la triste retirada a
Egipto (43, 6). Le debemos los relatos biograficos normalmente enmar-
cados histérica y cronolégicamente. La lista de esas memorias del
escriba Baruc es, en orden cronolégico la siguiente: c. 26 (el templo),
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19-20, 6 (la flagelacién); 36 (el rollo); 45 (oraculo para Baruc); 28
(Ananias); 29 (carta de Jeremias); 51, 59-63 (Serayas, hermano de
Baruc, y oriculo lanzado al Eufrates); 34, 1-7 (sitio de Jerusalén); 37-44
(sitio, caida de Jerusalén, ocupacion babil6nica, asesinato del goberna-
dor Godolias, nombrado por Nabucodonosor, huida de los conjurados a
Egipto a quienes, obligado se uni6 también Jeremias que lanza un postrer
mensaje de juicio).

Por iiltimo, diez discursos de Jeremias deben atribuirse al estilo de
la escuela deuteronéomica que habia encontrado en el profeta un apoyo
calificado. El tono es al momento reconocible por su monotonia y
retérica. Incluso el esquema tematico es bastante constante: amonesta-
cién de exordio (“Escuchen la palabra del Sefior”), el pecado (“Ustedes
no han escuchado”), el castigo (“Jerusalén es destruida”). Se trata a
menudo de ampliaciones de algin dicho o texto de Jeremias, obra de
predicadores (ver cc. 7; 11; 18; 21; 25; 34, 8ss; 35).

El resultado de la profecia de Jeremias parece ser un fracaso clamo-
roso: el ocaso de su actividad es tan catastréfico que culmina en la
oscuridad y en una tierra odiada. Pero esta muerte revelara una fecundi-
dad que se dilatara a través de la historia de la humanidad. No sélo
porque se atribuirdn a Jeremias otras obras posteriores como las Lamen-
taciones y la Carta de Jeremias, no s6lo porque relatos y leyendas del
judaismo posterior lo volveran a presentar como figura ejemplar (2M 2,
1-8), sino sobre todo porque su persona y mensaje se convierten en
anuncio del Mesias. Como Jesiis en Nazaret (Lc 4, 29) es contestado y
rechazado por sus conciudadanos (Jr 11, 18), su delicadeza (1, 6) lo
acerca al Jesiis de Lucas y a la enseianza de Mt 5, 39. Como Jesiis (Mt
23) ataca el poder religioso (26, 8), el templo (7, 11;21, 13); célibe como
Cristo (16, 1), ama a los sencillos y puros, representantes entonces del
grupo pietista de los recabitas (c. 35), semejantes a los nazireos y a sus
sucesores, los esenios. Flagelado (20, 2), es llevado como cordero (11,
19) a la Pasion y la tradicién popular ha identificado el lugar de su
detencion en la cisterna fangosa (37, 16) en la circel de Caifas (Jn 18,
24). Su lamentacion sobre Jerusalén (32, 28) se acerca al llanto de Jesis
sobre la ciudad amada (Mt 23, 37) y la Nueva Alianza que él anuncié
(31, 32) fue estipulada en la sangre de Cristo (Lc 22, 20). Jeremias es
también el compaifiero de viaje de todos los que, caminando en la
oscuridad de la prueba, de la crisis y del sufrimiento, saben hallar el valor
de seguir luchando y combatiendo siempre.
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LAS LAMENTACIONES

La pregunta inicial “;C6mo?” (en hebreo ‘ekah ), que ha dado el
titulo al volumen hebreo, nos introduce en un poema coral que remonta
como un jadear doliente de toda la nacién hebrea desterrada. Se trata de
las Lamentaciones (en hebreo la elegia se llama ginah y tiene un caracte-
ristico ritmo quebrado de 3 + 2 acentos). La tradicién las atribuyé a
Jeremias (2Cro 35, 25), espectador de la ruina de Jerusalén, aunque
probablemente son de autores desconocidos. La liturgia sinagogal las
utiliza hoy todavia y la liturgia cristiana de Semana Santa se sigue
sirviendo de ellas.

El llanto de Jerusalén en ruina y luto

Ese “;C6mo?” inicial contiene el aturdido estupor de Israel frente al
templo en ruinas: es casi la sintesis de la lamentacién que los hebreos han
elevado y siguen elevando al cielo ante el Muro de las Lamentaciones,
esos célebres bloques de piedra de las bases del templo herodiano, Gltima
reliquia histérica de la realidad méas amada y santa de Israel. “Hombres
con las barbas rapadas, con las vestiduras rasgadas y con incisiones de
luto en el cuerpo, trayendo ofrendas e incienso para ofrecer en el tem-
plo”: la escena descritapor Jr41,5 (ver Za 7, 3-5; 8, 19) podria constituir
el trasfondo ideal de las Lamentaciones y anticipar la solemnidad del
Judaismo tardio llamada del 9 Av, conmemoracién de la tragica fecha de
laruina deltemplo de Jerusalén ante los ejércitos de Nabucodonosor (586
aC). Quiza también en una cornisa litirgica deben colocarse las lamen-
taciones, incluso porque es sabido que hasta en la coleccién de los
Salmos existen otras lamentaciones colectivas de todo Israel que llora el
dramatico destino de la nacién (ver Sal 44; 60; 74; 79; 80; 85; 123; 129;
137).

Cinco son las siiplicas contenidas en este librito y su intensidad no
resulta congelada ni por la erudicién que ostentan en més de un punto ni
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por el esquema bastante rigido que han adoptado las cuatro primeras. Se
trata del lamado técnicamente el “acréstico alfabético™: las estrofas de
cada una de las lamentaciones comienzan con palabras que empiezan
por las diferentes letras del alfabeto hebreo en orden progresivo. La
quinta lamentaci6n, no obstante seguir este modelo estilistico que tenia
probablemente funciones practicas mnemotécnicas y no magicas como
pensaban algunos, se compone de 22 versos, tantos cuantas son las letras
del alfabeto hebreo. La calidad de estos poemas de dolor comunitario no
esen todo homogénea. Los capitulos 1,2 y 4 son verdaderos y auténticos
cantos flinebres nacionales; el capitulo 3 es una lamentacién individual;
el 5, en cambio, es una lamentacién colectiva. Queremos ahora trazar en
forma esencial el movimiento de cada una de estas paginas que, entre
otras cosas, han inspirado también dos importantes partituras musicales
de nuestro siglo (fuera de las del pasado). En 1949, L. Bernstein publi-
caba la Jeremiah Symphony para medio soprano y orquesta; mientras que
en 1958 1. Stravinsky daba a una de sus composiciones para coro y
orquesta el titulo Threni, término con el cual la version griega de los
Setenta y la Vulgata denominan a las Lamentaciones.

Cinco grandes lamentos

La primera lamentacicon (c. 1) en la cual nos detendremos maés en
particular, es una conmovedora representacién poética de la desolacién
de la ciudad de Dios, medida por un estribillo repetido en cinco ocasio-
nes: “No hay quién la consuele” (vv. 2.9.16.17.21). La impresion global
es monocorde: casi parece escucharse una lamentacién oriental uni-
forme cuyos circulos sonoros se cierran siempre sobre si mismos. Pero si
se observa el texto en profundidad, se descubre un desarrollo sicolégico y
dramitico. Inicialmente el protagonista es el profeta mismo que habla de
Jerusalén en tercera persona (vv. 1-11) meditando desde fuera su tragico
destino. En cambio, en la segunda parte, la ciudad misma de Sidn,
personificada, eleva su lamentacion pintando su dolor con una paleta de
intensisimos colores entre los cuales descuella la figura del Sefior como
juez (vv. 12-22),

Si queremos seguir €l poemita en forma mas directa, nos damos
cuenta de que la escena se abre sobre Sion representada como una viuda
desconsolada que evoca su alegrfa y esplendor pasados: todo se concen-
tra en ese “;como?” atdnito e incrédulo (Jr48,17;1s 14,4;Ez26,17). La
explicacién teoldgica de esa melancolia se la formula con lenguaje de
Oseas (c. 2), de Jeremias (22, 20-22; 30, 14) y de Ezequiel (16;20;23)y
se la busca en el pecado de idolatria perpetrado por Israel en la adhesién
alos cultos de la fertilidad. En este punto se presenta fotograficamente a
Jerusalén desde 4dngulos diferentes, que revelan todos ellos escenas
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angustiosas. De una parte, el hebreo errante bajo cielos y entre naciones
desconocidos (v. 3); de otra, las calles de Sién no animadas ya por voces y
cantos (v. 4); y de otra, aparecen los enemigos triunfantes que alinean las
filas de los deportados, los “hijos” de la viuda Jerusalén (v. 5) y que
saquean y violan el templo, y al otro lado la antigua clase dirigente
hebrea que huye perseguida como en una escena de caza, mientras que
los pobres buscan desesperadamente en los montones de ruinas un trozo
de pan (vv. 6.10-11). De esta masa de ruinas y calamidades se alza una
voz: es Jerusalén misma, desnuda e impura, que lora su desgracia.

Estamos ya en la segunda parte de la lamentaci6n. Sién personifi-
cada pinta el “dfa del Seiior”, el “diesirae” en el que Dios aparecié como
juez. No son los babilonios los que incendian y matan: es el Sefior mismo
el que condena el pecado de idolatria de Juda: El “es justo, porque me
rebelé contra su palabra” (v. 18). El Sefior es como el vendimiador que
pisa la uva haciéndole salir el mosto rojo como la sangre: El nos ha tri-
llado. Encontrando el valor de la conversién, Israel verd despuntar un
nuevo “dia del Seior” que sera s6lo salvacion y liberacion (v. 22). Esta
primera lamentacién, como es claro, concentra en si todos los temas
teolégicos, que sustancialmente sostienen también a las demds, que
presentaremos ahora brevemente.

La segunda lamentacion (c. 2) gira en torno al amargo descubri-
miento del Sefior como enemigo de su pueblo. El Sefior mismo ha
destruido a Sién (vv. 1-9). ; Por qué y como lo ha hecho? A esta pregunta
responden los versos 10-17 con una explicacién general (vv. 10-12) y
otra dirigida directamente a Sién (vv. 13-16). Si, el Sefior ha realizado
su designio, ha cumplido la palabra que habia pronunciado hace tiempo:
ha destruido sin compasi6n; ha exaltado el poder del adversario, ha dado
al enemigo el gozo de la victoria” (v. 17). La iniquidad de Jud4 ha sido la
causa del juicio divino y el pueblo babilénico el instrumento de suira. El
poema termina en una siiplica imploratoria dirigida a la misericordia
divina (vv. 18-22).

La tercera lamentacion (c. 3) es, en cambio, personal y no nacional, y
se asemeja a muchos salmos recogidos en el Salterio como stplicas
individuales. Es la composicién mas auténoma del librito de las Lamen-
taciones y recoge unallamada a la fe, a la paciencia, a la penitenciayala
conversion (vv. 1-41) que al final se transforma progresivamente en la
oracién comunitaria que se expresa a través de la voz de un solista que
invoca la intervencion liberadora del Senor (vv. 42-66).

La cuarta lamentacion (c. 4) es una elegia personal dominada por
una larga y patética narracion poética, que hace un sobreviviente del
asedio y caida de Jerusalén (vv. 1-20): el destino de las diferentes clases
de ciudadanos, la caida de la ciudad, la huida, la captura del rey
quedan descritos con la emocién y viveza de un testigo ocular. Una
imprecacion contra Edom, enemigo tradicional de Israel, que obvia-
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mente aproveché de la ruina de Judé (ver Sal 137), y una bendicién para
Sién concluyen el poema (vv. 21-22).

Por iltimo la llamada “Oracion de Jeremias”, la quinta lamentacion
(c. 5). Definida asi por la traduccion latina de la Vulgata, el texto es una
stiplica comunitaria genérica destinada a una no mejor especificada
calamidad nacional. La parte preponderante de la plegaria estd reser-
vada a la evocacion de la situacién de sufrimiento en que se halla inmerso
el pueblo hebreo. En el verso séptimo se describe la causa de tragedia tan
pesada segiin la teoria de la responsabilidad comunitaria en el pecado:
“Nuestros padres pecaron, y ya no viven, y nosotros cargamos con sus
culpas”. Pero un rayo de luz se perfila en el horizonte de esta oracion y,
por lo mismo, de todo el librito de las lamentaciones: “Sefior, trienos
hacia ti para que volvamos, renueva los tiempos pasados, ;0 es que ya nos
has rechazado, que tu c6lera no tiene medida?” (vv. 21-22).

Delito, castigo, perdon

La breve lectura de los cinco textos que constituyen las Lamentacio-
nes nos ha ofrecido el niicleo teoldgico que las sostiene. Brota de ellas un
fuerte sentido del pecado, personal, nacional, generacional. El pecado es
una ruptura consciente de la alianza con el Sefior y arrastra consigo una
serie de reacciones en cadena. Estamos en presencia de la célebre “teoria
dela retribucién”, una verdadera y auténtica “tecnologia moral” para la
cual el binomio negativo pecado-castigo y el positivo justicia-premio,
verificables ya en el ambito terrestre, son el eje en torno al cual se
desgrana la historia. Con este instrumento interpretativo, el judaismo
postexilico intenta interpretar y justificar la tragedia del 586 aC. Como
lo testificara la protesta de Job, muy a menudo el misterio del mal
desborda de esta rigida mecénica construida sobre la cadena dostojevs-
kiana “crimen-castigo”. Hemos visto que esta perplejidad, —o por lo
menos una correccién a la optica retributiva— surge ya en la teologia de
las Lamentaciones. En especial, la ultima lamentacién (pero en forma
implicita también las otras) rompe la rigida cadena de la retribucion e
introduce un tercer anillo: crimen-castigo-perdon. En el horizonte aparece
la esperanza, aparece la certeza de la misericordia divina. Precisamente
como lo habia intuido Isaias: “Aunque sus pecados sean como pirpura,
blanquearan como nieve; aunque sean rojos como escarlata, quedaran
como lana” (Is 1, 18). Y, en efecto, a la pregunta angustiosa de las
Lamentaciones: “;No hay quién consuele?”, respondera el Segundo Isaias:
“Consuelen, consuelen a mi pueblo —dice el Sefior— gritenle que se ha
cumplido su servicio y estd pagado su crimen” (Is 40, 1-2). Asi, pues, un
gran realismo que ignora ilusiones y autodefensas comodas pero también
una firme esperanza en la primacia de la gracia divina y de la esperanza.
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EZEQUIEL

El libro de este profeta “fuerte”, como dice la etimologia de su
nombre (“Dios da fortaleza”), es quiza el mas dificil entre los escritos
proféticos, obliga a asediar el texto pacientemente para conquistarlo con
repetidos asaltos. En €l se compenetran evasion surreal y concrecién
histérica, conoce los gestos visionarios y los éxtasis fantasmagoéricos
pero sabe también compartir la vida de dolor de los deportados, convir-
tiéndose, €l de familia sacerdotal, como en el “parroco” de los emigran-
tes hebreos a Babilonia. Poeta barroco y de exuberante fantasia, posee no
obstante una sdlida teologia, capaz de convertirlo en el padre del
judaismo posterior. Llamado a su misién en un escenario casi apocalip-
tico (c. 1), posee sin embargo el significado exacto de los términos de su
oficio profético. Dotado de una imaginacién poderosa y libre, es sin
embargo capaz de escribir trozos con la sutileza de un jurista y el rigor de
un estudioso, en forma tal que puede ser catalogado entre los iniciadores
de la precisa y calificada tradicién sacerdotal (ver el Levitico y la
“corriente sacerdotal” del Pentateuco).

Una implacable dureza acompaiia la primera fase de su vocacién
rodeada de comportamientos tan extrafios que rasan en la patologia (3,
15.26;4,4-6;24,27;33,22). Pero en la segunda parte de su ministerio
sabe experimentar también el gozo, la esperanza y la luz.

Efectivamente, su misién conoce una linea divisoria neta en el afio
de la destruccion de Jerusalén (586). Hasta ese momento se habia
desarrollado la parte negativa de su predicacién, orientada a eliminar
falsas ilusiones y anunciar la ruina total de la naci6n hebrea.

Las vicisitudes de Ezequiel habian comenzado en 597, cuando
Nabucodonosor, tras someter el reino de Juda e imponerle un soberano
en la persona de Sedecias, deportaba por primera vez a Babilonia a
“todos los ricos —siete mil deportados—, los herreros y cerrajeros —mil
deportados—, todos aptos para la guerra” (2R 24, 16). Entre estos se
hallaba también el sacerdote Ezequiel. En “el afio quinto de la deporta-
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cién” (Ez 1,2), mientras el profeta se hallaba en el pueblo de préfugos de
Tel-Aviv (“Collado de la espiga o de la primavera”, cuando el nombre
original era Tel Abubi, “collado del diluvio™), en la llanura entre el Tigris
y el Eufrates, a lo largo del canal Quebar, una vision majestuosa (c. 1)
encaminaba a este hombre a su primera predicacién que culminaria en
586. En ese afio, tras conocer la ruina de Jerusalén, este profeta que
hablaba no sélo con la boca sino también con el cuerpo, experimenta el
silencio de Dios que lo vuelve mudo y paralitico.

A esta primera fase pertenecen fundamentalmente dos bloques de
sus ordculos: los capitulos 1-3 —introduccién y vocacion— y 4-24
—oraculos sobre el fin de Jerusalén—. Empecemos a estudiar este
primero y duro mensaje.
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El primer mensaje de Ezequiel

La mision profética (2, 3; 3, 11)

Después de la clamorosa vocacién del capitulo 1, que tiene en el 10
un paralelo igualmente saturado de elementos tomados del arte y de la
religién babil6nicos (los querubines, por ejemplo), esta unidad literaria
ofrece una meditacién sobre lo dramético de la mision profética desti-
nada a un mundo incomprensivo y hostil. Asi el profeta es “martir” en el
doble sentido de “testigo” y de “hombre inmolado™.

Todas las secciones de este pasaje estan separadas por una expresion
cara a Ezequiel, el vocativo “hijo de Adan” (=*hombre”) que Dn 7

utilizard como término técnico para el Mesias.

EL ANUNCIO DE LA MISION

Se articula en dos fases.

Me decfa:

—Hijo de Adén, yo te envio a Israel, pueblo rebelde: se rebelaron contra mi
ellos y sus padres, se sublevaron contra mi hasta el dia de hoy. A hijos
duros de rostro y de corazén empedernido te envio. Les diras: “Esto dice el
Seiior”, te escuchen o no te escuchen, pues son casa rebelde, y sabran que
hay un profeta en Israel (2, 3-5).

Israel es un pueblo desde siempre obstinado y pecador (c. 20), “una
casa rebelde”, pero, “te escuchen o no te escuchen”, no podran ignorar la
voz del profeta. Estos temas serdn recalcados casi con las mismas
palabras en los versos 7.8 y en 3,9.11. La insistencia sobre la “palabra”
es significativa: 2, 4.6; 3, 4.11.
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Y t4, hijo de Adén, no les tengas miedo, no tengas miedo a lo que digan,
aun cuando te rodeen espinas y te sientes encima de alacranes. No tengas
miedo a lo que digan nite acobardes entre ellos, pues son casa rebelde. Les
diras mis palabras, te escuchen o no te escuchen, pues son casa rebelde (3,
6-7).

Introducida siempre por la expresién “hijo del hombre”, se presenta
ahora la absoluta firmeza del profeta que, no obstante verse rodeado de
escorpiones, de “‘cardos y espinas” que lo hieren, “noteme” (v.6 y3,9)y
conserva el “rostro duro como pedernal” (Is 50, 7; ver 3, 8).

LA CONSAGRACION PROFETICA

Y td, hijo de Adan, oye lo que te digo: {No seas rebelde, como la casa
rebelde! Abre la boca y come lo que te doy. Vi entonces una mano
extendida hacia mi, con un rollo. Lo desenrollé ante mi: estaba escrito en el
anverso y en el reverso; tenfa escritas elegias, lamentos y ayes (2, 8-9).

Se invita al profeta a alimentarse simbdlicamente del libro de la
lamentacion, es decir, del primer mensaje que su boca anunciard durante
siete afios.

Me dijo:

—Hijo de Adan, come lo que tienes ahf; c6mete este rollo y vete a hablara
la casa de Israel.

Abrf la boca y me dio a comer el rollo, diciéndome:

—Hijo de Adén, alimenta tu vientre y sacia tus entraiias con este rollo que
te doy. Lo comi y me supo en la boca dulce como la miel (3, 1-3).

Siendo palabra de Dios, ¢l libro penetra hasta convertirse en carne de
la misma carne del profeta: no es sélo ingestion, sino verdadera digestion
como lo dice la vigorosa imagen del vientre (v. 3). Para el creyente la
dulzura de la palabra divina es una experiencia facil: “Los juicios del
Sefior son mas dulces que la miel de un panal que destila” (Sal 19, 11);
*“qué dulce al paladar tu promesa: mis que miel en la boca” (Sal 119,
103). No desaparece, sin embargo, el sabor amargo, como lo ensefia un
admirador de Ezequiel, el autor del Apocalipsis: “Cogi el librito de mano
del Angel y me lo comf; en la boca me sabia dulce como miel, pero cuando
me lo tragué senti una amargura en las entrafias” (Ap 10, 10).

LA MISION PROFETICA

Es la realizacion del anuncio antes descrito (2, 3-7).
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Y me dijo:

—Hijo de Adén, anda, vete a la casa de Israel y diles mis palabras, pues no
se te envia a un pueblo de idioma extraio y de lenguas extranjeras que no
comprendes. Por cierto, que si a estos te enviara te harian caso; en cambio,
la casa de Israel no querré hacerte caso, porque no quieren hacerme casoa
mi. Pues toda la casa de Israel son tercos de cabeza y duros de corazén,
Mira, hago tu rostro tan duro como el de ellos y tu cabeza terca como lade
ellos; como el diamante, mas dura que el pedernal hago tu cabeza. No les
tengas miedo ni te acobardes ante ellos, aunque sean casa rebelde (3,4-9).

No se envia a Ezequiel a un pueblo de lengua barbara, como podia
serlo el babilénico o las diferentes nacionalidades deportadas que habian
construido una verdadera “Babel” de lenguas, sino a un pueblo que oird
la voz del profeta comprendiéndola, pero no la escucharé aceptandola.
Los vv. 7-8 ofrecen una clara presentacion de la division interior del
profeta que es hombre pero también amigo intimo de Dios. La oposicion
de los pronombres es habilidosa: “hacerte caso... hacerme caso”; “hago tu
rostro... como el de ellos”. La dureza de la obstinacién en el pueblo se
convierte en inflexible confianza de parte del mensajero: (verJr 17, 1;Za
7, 12). La sicologia de Ezequiel no es fria ni arida, dada su capacidad de
amar y de llorar (11, 13; 24, 16), pero el empeiio misionero obliga a
“insistir a tiempo y a destiempo, usando la prueba, el reproche y la
exhortacién” (2Tm 4, 2), e incluso a ser combatidos y criticados.

Y me dijo:

—Hijo de Adén, todas las palabras que yo te diga esciichalas atentamente
y apréndelas de memoria. Anda, vete a los deportados, a tus compatriotas,
y diles ‘esto dice el Sefior’, te escuchen o no te escuchen (3, 10-11).

La sancién definitiva de la misi6n lanza al profeta a su campo de
trabajo representado por los hebreos deportados, sin excluir a “tus com-
patriotas” atn residentes en Palestina.

En 3, 12-15 se describe la reaccién a esta experiencia traumaética de
la investidura divina: al volver a Tel-Aviv, su lugar de deportacion, el
profeta queda como Esdras (9, 3-4) “siete dias abatido” (v. 15), mientras,
como en torno a Job (2, 13) se le acercan aterrados los amigos
compatriotas.

La tragedia de Jerusalén

El comienzo (capitulos 4-5) y el final (c. 24) del primer anuncio
profético de Ezequiel estan totalmente dedicados al acontecimiento
catastrofico que cambiara su misién y toda la historia de Israel, el fin

de Jerusalén (586 aC) bajo el ataque de los ejércitos babilonicos.
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SE ANUNCIA LA TRAGEDIA (CC. 4-5)

“La Gloria del Sefor”, presente como una estatua levantada en la
lanura desierta de Babilonia (3, 23), est4 una vez mas (ver 3,13; 8,4; 9,
3; 10, 1) ala base de la revelacidn profética que ahora se hace concreta en
una accién simbdlica.

Ya en Isaias y en Jeremias el recurso a gestos para expresar el
mensaje habia sido un recurso no extrafo a su misién. En Ezequiel se
convierte en una técnica frecuentisima, usada con toda la riqueza de su
mundo fantastico hasta convertirse en un actor que comunica su drama
con intensidad. El Sefior mismo le dice: “Hago de ti una sefial para la casa
de Israel” (12, 6) y €l declara: “Soy sefial para ustedes” (12, 11).

Las acciones simb6licas de Ezequiel se han convertido, en la des-
cripcién que el profeta hace de ellas, en piginas de antologia: 3, 1-3
(alimentarse con el rollo de las profecias); 3, 24-27 (la paralisis); 4-5; 12,
1-12 (el emigrante); 12, 17-20 (la comida de la desolacién); 21, 11-12 (el
Hanto); 21, 23-29 (la encrucijada); 24; 37, 15-28 (las varas con
inscripciones).

El gesto simbdlico tiene su origen en el realismo primitivo con que la
cultura oriental lee el mundo, sus relaciones y fuerzas externas. Como la
palabra que se hace eficaz una vez pronunciada (piénsese en la bendi-
cién de Isaac en Gn 27), asi también la accién simbélica es representa-
tiva e imitativa del acontecimiento que debe suceder y que en ella se
anticipa y hace presente. La relacion imagen-realidad para nosotros
occidentales es de vinculacién solamente mental, para los orientales es
casi de identidad: la imagen encarna la realidad, Ia estatua encarna la
persona. Por tanto, el profeta a través de la accién simbélica pone ya en
acto como en miniatura el acontecimiento gue Dios va a realizar. La
accion se realiza ahora con gestos solemnes, rituales, no suscita en los
espectadores ni burla ni estupor, aunque sea hiriente o absurda (IR 11;Is
20; Jr 28 y Ezequiel siempre o casi siempre). No es importante tampoco
la publicidad de la acci6n que puede realizarse sin espectadores (Jr 51,
59-64: “donde nadie pueda ofr”; Jr 10, 10-11, pocos testigos), 1o decisivo
es el “opus operatum”, es decir, la fuerza casi sacramental del gesto en si
mismo.

No tiene por tanto una funcién accesoria y propedéutica respecto de
las palabras, no va destinada a ilustrar didacticamente un oraculo verbal
en forma de atribuirle mayor fuerza incisiva. Més ain, a veces son las
palabras las que deben interpretar la accién simbélica realizada. Se trata
de dos sendas paralelas y autonomas, palabra y accién, para ofrecer un
mensaje. Y para una y otra la verificaciéon de la autenticidad se hallara en
la realizaci6n en el ambito de la historia. Son signos eficaces que revelan
la voluntad y la acci6n de Dios en la historia.
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Los capitulos 4-5 escenifican las tres fases del asedio de Jerusalén,
los preparativos, el hambre y la expugnacion. A ellas se afaden algunas
inserciones pertenecientes a otros contextos y una explicacion de la
accién simbdlica misma.

Los preparativos del asedio (4, 1-3)

Y td, hijo de Adéan, coge un adobe,

péntelo delante y graba en €l una ciudad,

ponle cerco, construye torres de asalto contra ella,

pon tropas contra ella y emplaza arietes a su alrededor.
Y tii coge una sartén de hierro

y ponla como valladar de hierro entre ti y la ciudad;
dirige contra ella tu rostro;

quedar4 sitiada y le apretaris el cerco.

Es una seiial para la casa de Israel (4, 1-3).

El profeta graba un grafito topografico en un adobe seco, material de
construccion usado en Babilonia (Gn 11) y descubierto también en las
excavaciones arqueoldgicas. Los espectadores hebreos piensan al
comienzo que se trata de Babilonia, la tirana odiada, pero el profeta
explica por el contrario en 5, 5: “Se trata de Jerusalén”. Se representa
cuidadosamente la tactica militar del asedio: torres de madera, terraple-
nes para el ataque de los muros, campamentos militares colocados como
una especie de cordén de seguridad para cercar con puestos de bloqueo
las vias de comunicacidn, los arietes, maquina bélica perfeccionada por
los babilonios. La mirada del profeta y la sartén como muro de hierro
representan la dureza implacable de los asaltantes y su férrea determina-
cién de espugnar el objetivo.

El hambre de los asediados (4,9-17)

Y td, coge trigo y cebada, alubias y lentejas, mijo y escanda:
échalo todo en una vasija y con ello hazte de comer.

Eso comeris trescientos noventa dias,

todos los dias que estés acostado de lado.

Comerés tasado tu alimento:

una racién diaria de ocho onzas,

a una hora fija la comeris.

Beberis el agua medida:

la tercera parte de una cantarilla,

a una hora fija la beberas (4, 9-11).
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Después de una insercién que se debe unir al c. 24, la escena pasa al
interior de la ciudad sitiada. La clasificacién de los seis cereales evoca
el racionamiento de pan (cfr Jr 37, 21: 200 gramos al dia); también el
agua se reduce a un solo litro por cabeza (cfr Jr 38, 6).

Los versos 12-17 desarrollan otra accién simbélica que se debe
atribuir a otro contexto (el verso 13 habla de la diaspora de Israel entre
los paganos). El pan cocido con estiércol es impuro segiin Dt 23, 13-14;
el comerlo es simbolo de destierro entre los paganos impuros y, por tan-
to de contaminacién de la impureza ritual y legal de Israel. Se entrevé en
la exclamacidn escandalizada del verso 14 (“jAy, Senor! Mira que yo
nunca me he contaminado™); el alma “sacerdotal” del profeta, semejante
ala de Pedro durante la visién del mantel referente al centurién Cornelio
(Hch 10, 14-15). Ezequiel, fiel seguidor de las leyes de pureza, no llegaria
jamas a comer alimentos impuros, cadiveres de animales, carne de
desecho (v. 14). En el actual contexto el simbolo de impureza se trans-
forma en sefal de miseria y carestia.

La expugnacion (5, 1-4a)

Y ti, hijo de Adan, coge una cuchilla afilada,

coge una navaja barbera

y pasatela por la cabeza y la barba.

Después coge una balanza y haz porciones.

Un tercio lo quemaras en la lumbre en medio de la ciudad
(cuando termine el asedio),

un tercio lo sacudiras ¢on la espada

(en torno a la ciudad),

un tercio lo esparciris al viento

(y los perseguiré con la espada).

Recogeras unos cuantos pelos

y los meteras en el orillo del manto;

de éstos apartaras algunos

y los echaris al fuego, y dejarés que se quemen (5, 1-4).

Afeitar cabellos y barba, como ya se indicé, es simbolo de oprobio y
humillacion (28 10, 4; Is 7, 20). La divisién simbdlica de los cabellos
atribuye a los habitantes de Jerusalén tres destinos, un tercio morira en el
incendio de la ciudad, un tercio en la huida y el resto acabara disperso en
la deportacion. Unos pocos pelos, recogidos en el orillo del vestido, es
decir, conservados con diligencia, indica que entre los escapados algunos
seran protegidos por Dios en forma especial, mientras los demds perece-
ran también en la colosal destruccién de la nacién hebrea (vv. 3-4).
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La interpretacion de la accién simbdélica (5, 5-17)

Dirds a la casa de Israel: Esto dice el Sefior: Se trata de Jerusalén: la puse en
el centro de los pueblos, rodeada de paises, y se rebel6 contra mis leyes y
mandatos pecando mds que otros pueblos, mis que los paifses vecinos.
Porque rechazaron mis mandatos y no siguieron mis leyes, por eso asf dice
el Senor: Porque fueron mas rebeldes que los pueblos vecinos, porque no
siguieron mis leyes ni cumplieron mis mandatos, ni obraron como es
costumbre de los pueblos vecinos; por eso asf dice el Sefior: Aqui estoy
contra ti para hacer justicia en ti a la vista de los pueblos. Por tus
abominaciones, haré en ti cosas que jamas hice ni volveré a hacer. Por eso
los padres se comerén a sus hijos en medio de ti, y los hijos se comerén a sus
padres; haré justicia en ti, y a tus supervivientes los esparciré a todos los
vientos. Por eso, jpor mi vida! —oraculo del Sefior—, por haber profanado
mi santuario con tus idolos y abominaciones, juro que te rechazaré, no me
apiadaré de ti ni te perdonaré. Un tercio de los tuyos morirdn de peste y el
hambre los consumira dentro de ti, un tercio caeré a espada alrededor de ti,
y un tercio lo esparciré a todos los vientos y lo perseguiré con la espada
desnuda. Agotaré mi ira contra ellos y desfogaré mi célera hasta quedarme
a gusto; y sabran que yo, el Sefior, hablé con pasién cuando agoté mi célera
contra ellos. Te haré escombro y escarnio para los pueblos vecinos, a la
vista de los que pasen. Seré escarnio y afrenta, escarmiento y espanto para
los pueblos vecinos, cuando haga en ti justicia conira y c6lera, con castigos
despiadados. Yo, el Seiior, lo he dicho: Dispararé contra ustedes las flechas
fatidicas del hambre, que acabaran con ustedes (para acabar con ustedes
las dispararé). Les daré hambre con creces y les cortaré el sustento del pan.
Mandaré contra ustedes hambre y fieras salvajes que les dejarén sin hijos;
pasaran por ti peste y matanza y mandaré contra ti la espada, Yo, el Sefior,
lo he dicho (5, 5-17).

El simbolo se desvela en su significado de oriculo de juicio sobre
Jerusalén, la acusacion esta formulada en los versos 5-7: la ciudad santa
habia sido poseida por Dios como el centro de atraccion del universoy de
la humanidad (38, 12), pero se ha transformado en una casa de rebelién,
pisoteando su dignidad y llegando a ser peor que las demdas naciones.
Entonces llega la sentencia punitiva (vv. 8-15): “Se avecina desgracia
tras desgracia. El fin llega, llega el fin...” (7, 6-7). El estilo retdrico del
predicador irrumpe con todo su impetu: canibalismo (locucién terrifi-
cante de Lv 26,29 y Jr 19, 9, convertida en realidad segiin 2R 6, 29),
didspora a los cuatro puntos cardinales, hambre, peste, fieras feroces y
ruina total harin de la ciudad santa el modelo de la maldicion (que te
suceda como le aconteci6 a Jerusalén).
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SE CUMPLE LA TRAGEDIA (c. 24).

El5 deenerode 587 (v. 1; ver 2R 25, 1;Jr 52, 4) recibi6é Ezequiel un
doble mensaje del Sefior (vv. 1 y 15: “Me vino esta palabra del Seor...”),
llega el fin de Jerusalén y de la primera fase de la actividad del profeta.

La pardbola de cocinero (24, 3-10)

Propén una parébola a la casa rebelde,
diciéndoles: Esto dice el Seiior:

Pon la olla, ponla, echa en ella agua;

echa en ella tajadas,

las mejores tajadas, pernil y espaldilla;
liénala de huesos escogidos.

Coge lo mejor del rebaiio;

luego apila debajo la lefia,

cuece las tajadas en la olla y hierve los huesos.
Por tanto, asi dice el Sefior:

jAy ciudad sanguinaria,

olla herrumbrosa que no se desherrumbra!
Vaciala tajada por tajada:

no le ha tocado la suerte.

Pues la sangre que en ella

se derramé ia eché en roca pelada,

no la verti6 en la tierra

para que el polvo la cubriera.

Para encolerizarme, para vengarme

he puesto en roca pelada la sangre que derramé:
asi no seré cubierta,

Por tanto asi dice el Seiior:

jAy ciudad sanguinaria!

Yo mismo agrando la pira,

arrimo mas lefia, enciendo la hoguera,
consumo la carne, saco el caldo

y los huesos se queman (24, 1-10).

“Parébola” (en hebreo mashal) es un término muy genérico que
puede indicar un dicho breve (1S 10,12;Jr23,28;Ez 11,3;L.c4,23)oun
enigma sapiencial (los Proverbios) o también una narracién breve (Ez
17): 1a parabola del 4guila y de 1a copa del cedro; las pardbolas evangéli-
cas, o también una accién simbdlica como aqui.

Como Isaias con el canto de l1a vendimia (Is 5) o como el libro de los
Numeros con el canto del pozo (Nm 21, 17-18), también Ezequiel nos
ofrece un canto de trabajo tomado de un banquete de fiesta cuya alegria,
como en Is 5, se rompe al final. El nicleo de la pardbola estaba ya
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presente en 11, 3: “La ciudad es la olla y nosotros la tajada”. Lo
espectadores escuchan curiosos este canto popular, hecho més precioso
por la habilidad musical del profeta. De hecho “eres para ellos coplero de
amorios de bonita voz y buen tafiedor” (33, 32).

Pero la interpretacién (vv. 9-10), suprime todo color festivo: Jerusa-
1én es una ciudad “sanguinaria” (7, 23; 22, 2-3), cargada de injusticias y
violencias (11, 6). La sangre derramada injustamente, por la ley del
talién, debia ser vengada (Gn 9, 5-6) porque “gritaba a Dios” (Gn 4, 10)
y pedia venganza (Sal 9, 13). Para hacerla “callar” se la cubria con polvo
(Jb 16, 18). La impiedad de la administracién de justicia en Jerusalén era
tal que dejaba la sangre sobre la desnuda roca, sin temer lo méas minimo
la venganza divina (vv. 7-8).

Los habitantes son ahora condenados indiscriminadamente (“tajada
a tajada”: v. 6), a través del asedio, a la extincién como el fuego hace
evaporar y echa a perder todo el contenido de la olla.

Continuacion de la pardbola (24, 11-14)

La coloco vacia sobre las brasas

para que el cobre se recaliente,

se ponga al rojo y se le derrita la rofa,

se le consuma la herrumbre.

Por més que uno se canse,

ni al fuego se le desprende

su mucha herrumbre.

Por tu infame inmundicia, porque intenté limpiarte
y no quedaste limpia de tu inmundicia,

no volverés a ser limpiada

hasta que desfogue en ti mi célera.

Yo, el Seiior, lo digo, lo realizo y sucede,

no lo paso por alto, ni me apiado ni me arrepiento.
Segiin tu conducta y tus malas acciones te juzgaré
—oraculo del Seifior— (24, 11-14),

La parébola se orienta ahora en una nueva direccién, ya preparada
en el v. 6: pulir la olla con fuego es iniitil porque rofia y herrumbre han
atacado el utensilio en forma de corroer totalmente el metal. No solo el
contenido (primera parte de la parabola), es decir, los habitantes, sino
también el continente, la ciudad, tendré que ser totalmente eliminada. La
explicacion es clarisima (vv. 13-14). La “execrable inmundicia” de los
delitos contra Dios en la idolatria es tal que requiere esta dolorosa, pero
inapelable amputacion.

195



La muerte de la esposa (24, 15-19)

Me vino esta palabra del Senor:

—Hijo de Adan,

voy a arrebatarte repentinamente

el encanto de tus ojos;

no llores ni hagas duelo ni derrames lagrimas;
laméntate en silencio como un muerto,

sin hacer duelo.

Liate el turbante y calzate las sandalias;

no te emboces la cara ni comas el pan del duelo.
Por la mafana yo hablaba a la gente,

por la tarde se murié mi mujer

y a la mafiana siguiente

hice lo que se me habfa mandado.

Entonces me dijo la gente:

{quieres explicarnos

qué nos anuncia lo que estas haciendo? (24, 15-19).

Se le prohibe al profeta expresar toda la intensidad fiinebre que
hubiera debido acompaiiar la desaparicién de aquella que es “el encanto
de sus ojos” (v. 16). El sentido de este comportamiento inhumano lo
explican dos oraculos.

Explicacion de la conducta de Ezequiel (24, 20-24)

Les respondi:

Me vino esta palabra del Sefior:

Dile a la casa de Israel: Esto dice el Seiior:
Mira, voy a profanar mi santuario,

su soberbio baluarte,

el encanto de sus ojos, el tesoro de sus almas.
Los hijos e hijas que dejaron caerén a espada.
Entonces harén lo que yo he hecho:

no se embozaran la cara

ni comeran el pan del duelo;

seguirdn con el turbante en la cabeza

y las sandalias en los pies,

no llorardn ni hardn duelo;

se consumiran por su culpa

y se lamentaran unos con otros.

Ezequiel les servird de sefial:

harén lo mismo que €l ha hecho.

Y cuando suceda sabrin

que yo soy el Sefior (24, 20-24).

196



En el verso 21 habla Dios, sigue la pardbola de Ezéquiel (vv. 22-23),
y concluye finalmente Dios. La destruccion de Jerusalén es un aconteci-
miento tan desconcertante que no deja siquiera fuerzas para dar exte-
riormente senales de luto.

El profeta mudo (24, 25-27)

Y td, hijo de Adén,

el dia que yo les arrebate su baluarte

su espléndida alegria,

el encanto de sus 0jos, el ansia de su alma,
ese dia se te presentara un evadido

para comunicarte la noticia.

Ese dia se te abrira la boca y podras hablar,
y no volveris a quedar mudo.

Les serviras de sefial

y sabréin que yo soy el Sefior (24, 25-27).

En ellibro de Ezequiel hay frecuentes menciones de un bloqueo oral
y fisico del profeta: 3, 23-26: el profeta atado con lazos por Dios; 4, 4-8:
yacer trescientos noventa dias sobre el lado izquierdo y 40 sobre el
derecho en reparacion del pecado de Israel bajo la monarquia y en el
desierto, y “quedar amarrado con sogas™; 33, 21-22: mudez hasta que se
le anuncia la caida de Jerusalén. Todos estos hechos constituyen los
acontecimientos anteriores a nuestro pasaje y deben colocarse en el
contexto del mismo. El tema dominante es siempre el anonadamiento
total que los hebreos experimentaron cuando un evadido, testigo ocular,
anuncid a los deportados la destruccion de la ciudad santa.

La teologia del juicio

“Hijo de Adan, te he puesto de atalaya en la casa de Israel” (3.16; ver
33, 1-6). El profeta es una voz que grita las advertencias de Dios; si
callara, la responsabilidad de la ruina recaeria sobre él, “pero si tii pones
en guardia al malvado, y no se convierte de su maldad y de su mala
conducta, entonces €l morir por su culpa” (3, 19; ver 33, 7-9).

En esta linea ofrece Ezequiel una visién original del juicio divino,
redimensionando con audacia la teoria tradicional de la retribucion (Ez
20, 5; Dt 5.9) e introduciendo el principio de la responsabilidad personal.

Me vino esta palabra del Seiior:
—¢Por qué andan repitiendo
este refran en la casa de Israel:
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“los padres comieron agraces

y los hijos sufrieron la dentera™?

Por mi vida, les juro —oriculo del Sefior—
que nadie volvera a repetir ese refran en Israel.
Sépanlo: todas las vidas son mfas;

lo mismo la vida del padre

es mia la vida del hijo;

el que peca es el que morira (18, 1-4).

Es la declaracién de principio, basada en la demolicién de un pro-
verbio popular, conocido también por Jeremias (31,29-30). De la casuis-
tica que el profeta desarrolla en su demostracién (ver también 33,
10-20), escojamos solo un ejemplo.

Si el malvado se convierte

de los pecados cometidos

y guarda mis preceptos y practica

el derecho y la justicia,

ciertamente vivird y no moriré.

No se le tendran en cuenta los delitos que cometid,
por la justicia que hizo vivira.

¢Acaso quiero yo la muerte del malvado

—oréculo del Sefior—

y no que se convierta de su conducta y que viva?

Si el justo se aparta de su justicia

y comete maldad,

imitando las abominaciones del malvado,

no se tendra en cuenta la justicia que hizo:

por la iniquidad que perpetré

y por el pecado que cometié morira.

Ustedes objetan:

No es justo el proceder del Seiior.

Escuchen, casa de Israel:

(Es injusto mi proceder?

(No seri el suyo el que es injusto?

Cuando el justo se aparta de su justicia,

comete la maldad y muere,

muere por la maldad que cometié.

Y cuando el maivado se convierte de la maldad que hizo
y practica el derecho y la justicia, él mismo salva su vida.
Si recapacita y se convierte de los delitos cometidos,
ciertamente vivird y no morira (18, 21-28).

Frente a la reconciliacién comunitaria realizada en la liturgia del
Dfia de Expiaci6n, el Yom Kippur (Lv 16), Ezequiel anade la necesidad
de la conversién personal que debe insertarse en el perdén colectivo.
El tema se desarrolla en dos casos: “malvado-justo” (vv. 21-24) y
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“justo-malvado” (vv. 26-28), interrumpidos por la objecién de quienes
temen las exigencias de la nueva conversién o se han resignado al
fatalismo (v. 25). La realidad personal y presente define al hombre; esto
ciertamente no excluye que el influjo social y los actos del pasado tengan
su relevancia y condicionen las decisiones del presente. Pero cualquier
actitud de aceptacion fatalistica de una especie de moral hereditaria
no estd en la linea de la ética que es trabajo y compromiso personales
(Seguir realizando su salvacion escrupulosamente: Flp 2, 12).

La iltima palabra es siempre de confianza y esta contenida en el
verso 23, ampliamente comentado en la Biblia.

“Dios no hizo la muerte ni goza destruyendo a los vivientes” (Sb 1,
13). En efecto, “Dios no envi6 su Hijo al mundo para juzgar al mundo
sino para que el mundo se salve por EI” (Jn 3, 17). “Dios quiere que todos
los hombres se salven y lleguen a conocer la verdad” (1Tm 2, 4) y “no
quiere que nadie perezca, quiere que todos tengan tiempo de enmen-
darse” (2P 3, 9).
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El segundo mensaje de Ezequiel

El silencio de medio afio que sigui6 a la caida de Jerusalén hace
florecer un segundo ciclo en la profecia de Ezequiel. Una vez que habian
atravesado la oscura galerfa de la purificacién y de la muerte, los
desterrados se hallan listos para recibir el nuevo “evangelio” que anun-
ciard también en el Segundo Isaias. Ezequiel tiene ahora la misién
positiva de educar al resto de Israel sobre la esperanza y el futuro. El arco
de capitulos que pertenecen a este periodo, que va desde 585 hasta 571y
algo mas, comprende paginas brillantes y piginas andantes; recoge el
tema del asedio (capitulos 33-39) para hacerlo suceder del tema exal-
tante de la reconstruccién (cc. 40-48) y mantiene siempre una tonalidad
de esperanza, incluso en la conciencia de la constante debilidad humana.

Hombres nuevos por la esperanza

El nuevo pueblo que brota de la semilla plantada en la tierra del
destierro y en ella muerto con la caida de Jerusalén “producird mucho
fruto” (Jn 12,24)y se transformara en una nueva creacion. Es el ecode Jr
31,31-34 que resuena en un célebre pasaje, obra quiza de un discipulo de
Ezequiel y que debe leerse en paralelo con 11, 14-21 y 37, 15-28.

Mostraré la santidad de mi nombre 1lustre profanado entre los paganos,
que ustedes profanaron en medio de ellos, y sabran los paganos que yo soy
el Sefior —oraculo del Sefior— cuando les muestre mi santidad en ustedes.
Los recogeré por las naciones, los reuniré de todos los paises y los llevaré a
su tierra. Los rociaré con un agua pura que los purificara, de todas sus
inmundicias e idolatrias les he de purificar. Les daré un coraz6n nuevo y
les infundiré un espiritu nuevo; arrancaré de su carne el corazon de piedra
y les daré un corazén de carne. Les infundiré mi espiritu y haré que
caminen segin mis preceptos y que pongan por obra mis mandamientos.
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Habitarén en la tierra que les di a sus padres; ustedes seran mi pueblo y yo
seré su Dios (36, 23-28).

La ironia de los espectadores incrédulos ha terminado. Al derramar
su espiritu sobre su pueblo. Dios se exalta y celebra a sf mismo ante toda
la humanidad. El espiritu que crea el universo y la humanidad (Gn 1,2 y
2,7) puede purificar y renovar también el corazén impuro e idélatra del
hombre (v. 25). Que entonces “‘caminard” (v. 27) por la nueva senda, la
trazada por Dios, “entraran y quitarin de ella todos sus idolos y abomi-
naciones...”, “..seran mi pueblo y yo seré su Dios” (11, 18.20). La
llamada del profeta es definitiva y decisiva: “Arrepiéntanse y conviér-
tanse de sus delitos y la iniquidad no serd mas la causa de su ruina.
Quitense de encima los delitos que han perpetrado y estrenen un corazén
nuevo y un espiritu nuevo, y asi no morirén, casa de Israel. Pues no quiero
la muerte de nadie —oraculo del Sefior—. {Conviértanse y viviran!” (18,

30-32).

La mano del Sefior se posé sobre mi y el espiritu del Sefior me llevo,
dejandome en un valle todo lleno de huesos. Me los hizo pasar revista: eran
muchisimos los que habia en la cuenca del valle; estaban calcinados.
Entonces me dijo:

—Hijo de Adan, ;podréan revivir estos huesos?

Contesté:

—Ti lo sabes, Sefior.

Me ordend:

—Conjura asf a esos huesos: Huesos calcinados, escuchen la palabra del
Seifior. Esto dice el Seiior a esos huesos: Yo les voy a infundir espiritu para
que revivan. Les injertaré tendones, les haré criar carne; tensaré sobre
ustedes la piel y les infundiré espiritu para que revivan. Asi sabrdn que yo
soy el Sefior.

Pronuncié el conjuro que se me habia mandado, y mientras lo pronun-
ciaba, resoné un trueno, luego hubo un terremoto y los huesos se ensam-
blaron, hueso con hueso. Vi que habian prendido en ellos tendones, que
habria crecido la carne y tenian la piel tensa, pero no tenian aliento.
Entonces me dijo:

—Conjura al aliento, conjura, hijo de Ad4n, diciéndole al aliento: Esto dice
el Seior: Ven, aliento, desde los cuatro vientos y sopla en estos cadaveres
para que revivan.

Pronuncié el conjuro que se me habia mandado. Penetré en ellos el aliento,
revivieron y se pusieron en pie: era una muchedumbre inmensa.
Entonces me dijo:

—Hijo de Adan, esos huesos son toda la casa de Israel. Ahi los tienes
diciendo: Nuestros huesos estin calcinados, nuestra esperanza se ha des-
vanecido; estamos perdidos. Por eso profetiza diciéndoles: Esto dice el
Sefior: Yo voy a abrir sus sepulcros, los voy a sacar de sus sepulcros, pueblo
mio, y los voy a llevar a la tierra de Israel. Sabran que yo soy el Seiior
cuando abra sus sepulcros, cuando los saque de sus sepulcros, pueblo mio.
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Infundiré mi espfritu en ustedes para que revivan, les estableceré en su
tierra y sabran que yo, el Seiior, lo digo y lo hago —oraculo del Sefior—
(37, 1-14).

Una vision surrealista y grandiosa, convertida en cldsica en todaslas
literaturas. Una poderosa escena de movimiento y de creacién bajo la
irrupcion del Espiritu de Dios. Sobre los huesos caicinados, aridos y
muertos se teje la vida, la carne, la accién. Y ahi estd un pueblo nuevo,
inmenso, vivo, puesto en pie (v. 10), listo al gran regreso a la tierra de
Israel (v. 12).

Entre aquellos esqueletos calcinados est4 1a historia de una humani-
dad muerta, pecadora, rebelde como el antiguo pueblo de Israel, esti
toda historia de aridez, de frialdad; est4 todo sepulcro blanqueado. Con el
profeta el hombre invoca: “Ven, aliento, desde los cuatro vientos y sopla
en estos cadaveres para que revivan” (v. 9). El gusto de vivir, de amar, de
la esperanza perdida (v. 11) regresaré y la humanidad caminara resuelta
hacia la tierra prometida y “sabrd que El es el Sefior” (v. 14).

Tierra y templo nuevos por la esperanza (cc. 40-48)

Una comparacién utilizada por el escritor francés Stendhal para
indicar su visién del amor se adapta perfectamente al afecto que Eze-
quiel tiene al templo, objeto de sus suefios y ternura. Como una ramita
arrojada en las minas de sal se cubre de una infinidad de cristales méviles
y centelleantes, asi quien ha comenzado a amar adorna con mil perfec-
ciones al objeto amado. En efecto, el templo (40, 1-43, 12), el culto (altar,
clero, fiestas y sacrificios: 43, 13-46, 24), 1a tierra (territorio del principe,
dela tribu, de la ciudad santa: 47-48) que describe el profeta, no obstante
sus puntos de contacto con la catequesis sacerdotal (ver el “Cédigo de
Santidad” de Lv 17-23), no deben buscarse a través de la arqueologia,
sino Unicamente en el amor de Ezequiel.

Esta vision centripeta basada en Jerusalén (38, 12) podria parecer
separatista y proteccionista, semejante a la instaurada por el judaismo
con el ghetto racial de Esdras y Nehemias. En realidad es més bien la
celebracion de la presencia trascendente de Dios (43, 1-12) que encuen-
tra su expresién arquitecténica en el aislamiento absoluto del templo,
tutelado por los muros y pérticos, destinados a filtrar la nueva comunidad
de los adoradores consagrados. La partida de la Gloria del Seiior de
Jerusalén habia marcado su ruina instantanea (10, 18-19;11,22-23),su
regreso sefiala idealmente su renacimiento en forma que Ezequiel en 48.
35 construird un curioso anagrama hebreo de Jerusalén: Yahweh
schammah (“el Sefior est4 alli”), es la ciudad-Emmanuel.
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Jefes de Jerusalén no son ahora més los escudlidos mercenarios de
otros tiempos, sino “‘un pastor nico que las pastoree: mi siervo David; él
las apacentara, €l serd su pastor. Yo, el Seifior, seré su Dios, y mi siervo
David, principe en medio de ellos” (Ez 34, 23-24).

Me hizo volver a la entrada del templo. Del zaguan del templo manaba
agua hacia levante —el templo miraba a levante—. El agua iba bajando
por el lado derecho del templo, al mediodia del altar. Me sacd por la puerta
septentrional y me llevo a la puerta exterior, que mira a levante. El agua
iba corriendo por el lado derecho. El hombre que llevaba el cordel en la
mano sali6 hacia levante. Midi6 quinientos metros, y me hizo atravesar las
aguas: jagua hasta los tobillos! Midi6 otros quinientos metros, y me hizo
cruzar las aguas: jagua hasta las rodillas! Midi6 otros quinientos, y me hizo
pasar: jagua hasta la cintura! Midi6 otros quinientos: era un torrente que no
pude cruzar, pues habfan crecido las aguas y no se hacia pie; era un
torrente que no se podia vadear.

Me dijo entonces:

— ¢ Has visto, hijo de Adan?

A la vuelta me condujo por la orilla del torrente.

Alregresar, viala orilla del rio una gran arboleda en sus dos margenes. Me
dijo:

—Estas aguas fluyen hacia la comarca levantina, bajaran hasta la estepa,
desembocarin en el mar de aguas salobres y lo sanearan. Todos los seres
vivos que bullan alli donde desemboca la corriente tendrén vida, y habra
peces en abundancia. Al desembocar alli estas aguas quedara saneado el
mary habré vida donde quiera que llegue la corriente... A la vera del rio, en
sus dos riberas, crecerd toda clase de frutales; no se marchitarin sus hojas
ni sus frutos se acabaran; daran cosecha nueva cada luna, porque los riegan
aguas que manan del santuario; su fruto serd comestible y sus hojas
medicinales (47, 1-9.12).

En esta Jerusalén aislada por el halo del futuro, en esta ciudad
envuelta no ya por la calcinante y cortadora luz oriental, sino por el
resplandor mismo de Dios, en esta patria emblematica y sofiada, una
realidad las dominaré a todas, es una realidad que el oriental desea con
todo su ser, es la palabra que domina todo el capitulo 47: el agua.

La cual impregna toda la tierra, la invade, hace brotar en la superfi-
cie del suelo un jardin encantador (vv. 7.12), penetra en las aguas saladas
y venenosas del Mar Muerto y las hace pulular de peces y formas
vivientes (vv. 8-9). El hombre que navega en este mar y que atraviesa
este inmenso jardin obtiene alimento y medicina (v. 12). Es una oleada
gigantesca que cancela la aridez de Israel y que, con sus miles de metros
(vv. 3-5) repetidos cuatro veces, evoca los cuatro rios del Edén (Gn
2, 10-14). Pero esta sinfonia del agua, adquiere valor religioso altfsimo:
el agua brota, en efecto, del “zaguan del templo, por el lado derecho, al
mediodia del altar” (v. 1). El hombre sediento y peregrino sabe entonces
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que las mismas aguas le liberan de otra sed. Es el Seiior, “fuente de agua
viva, no aljibe agrietado” (Jr 2, 13) que ofrece el manantial que brota en
Jerusalén (ver Za 14, 8). Por ello, “quien tenga sed, que se acerque a mf;
quien cree en mi que beba” (Jn 7, 37-38).

El profundo parentesco que Ezequiel pone de manifiesto entre pro-
fecia y culto parece contradecir el ataque sistematico al culto burocratico
(Is 1; Am 5, 25; Os 6, 6; Mi 6, 6-8; Jr 6, 20;7,22; Ml 1, 6) y a los
capellanes de la corte (Mi 3, 5;Jr 23, 14.17; 29, 21.23) de que se hallan
constelados los demis escritos proféticos. En realidad, la ensefianza
profética sobre el culto es mucho més compleja de cuanto puede parecer
a la primera lectura. Su negacidén de muchos actos de culto debe, en
efecto, definirse como ya es costumbre, como “dialéctica™ Dios no
rechaza los ejercicios del culto (victimas, incienso, fiestas, ofertas) en
cuanto tales, sino cuando son compensacién o sustitucion de una actitud
religiosa global. El mero cultualismo que no penetra la existencia coti-
diana es hipocresia y magia y los ritos no son ya entonces simbolos de 1a
realidad que deben significar. El aporte neotestamentario seré decisivo,
el mismo vocabulario litirgico alcanzari relieve existencial (liturgia,
diaconia, sacrificio, koinonia, religién, etc. sefialaran también opciones
concretas y vitales).

Por tanto, el profeta, aun viviendo en la gran libertad de su mision
carismatica, viene a menudo del mundo sacerdotal (Isafas, Jeremias,
Ezequiel) y mantiene vinculos con ese mundo (Jr 5,31;27,6-11;23,11)
incluso en las formas de su predicacién. Su comportamiento no es
desacralizante ni secularizante, sino auténticamente religioso. Jeremias,
por ejemplo, acérrimo enemigo de la fe mégica en el templo, replicard
con claridad a los recabitas, movimiento reaccionario e integrista, no
aceptando su rechazo del templo y su polémica forma de vivir en chozas
(c. 35).
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El mensaje a las naciones

En la linea de Amés (1-2), de Isaias (13-23), de Jeremias (47-51)
también Ezequiel desborda con su palabra las fronteras restringidas de
Israel con un anuncio universalista dirigido a siete grandes naciones (cc.
25-32).

Inolvidable por su esplendor es la elegia sobre Tiro y su rey (c. 28),
comparable literaria y teol6gicamente a la célebre lamentaci6n de Isaias
sobre Babilonia (c. 14). Inspiréndose en Gn 2-3, Ezequiel declara que el
pecado “original” de todo “Adan”, y por consiguiente hasta del hombre
extranjero, es el orgullo que le hace exclamar: “Soy Dios”. “Pero eres
hombre y no dios” (28, 9). Y su destino es trigico: “Te convertiré en
ceniza sobre el suelo, a la vista de todos™ (28, 18c). El profeta, fuera de
las dos elegfas del capitulo 28 (vv. 1-10. 11-19), dedica a la misma
poderosa ciudad-estado de Fenicia, que manejaba todo el comercio
maritimo del Mediterrineo, tres ordculos més de gran inspiracién poé-
tica (26, 1-14; 26, 15-21; 27, 1-36).

La iltima naci6n del septenario es Egipto a la que el profeta dedica
un discurso severo y suave al mismo tiempo, a través de siete oraculos
(cc. 29-32).

Maldicion y restauracion de Egipto (c. 29)
EL PECADO Y LA MALDICION (29, 1-12)

Dos férmulas de reconocimiento (“sabran que yo soy el Seiior”) en
los versos 6a y 9a dividen en tres ordculos la acusacion contra Egipto (vv.

1-6a.6b-9a.9b-12).

El aio décimo, el doce del décimo mes, me vino esta palabra del Sefor:
—Hijo de Adén, ponte de cara al faraén, rey de Egipto, y profetiza contra

207


http://l-6a.6b-9a.9b-

todo Egipto:

Esto dice el Sefior.

—Aqui estoy contra ti, faraén, rey de Egipto,
colosal cocodrilo acostado en el cauce del Nilo,
que dices: “Mio es el Nilo; yo me lo he hecho”.

Te clavaré arpones en las fauces,

prenderé€ en tus escamas los peces de tu Nilo;

te sacaré del cauce de tu Nilo,

con todos los peces de tu Nilo,

prendidos en tus escamas.

Te arrojaré a la estepa, a ti y a los peces de tu Nilo;
yacerds en el paramo,

sin que nadie te recoja y te entierre.

Te echaré de comida a las fieras de la tierra

y a las aves del cielo;

asi sabrén los habitantes de Egipto que yo soy el Seior.
Porque has sido bast6n de cafia para la casa de Israel:
cuando su mano te empuiiaba, te chascaste

y les horadaste la mano;

cuando se apoyaban en ti, te quebraste

y los hiciste tambalearse.

Por eso, asf dice el Seiior:

Traigo la espada contra ti,

exterminaré en ti hombres y animales.

La tierra de Egipto sera desolacion y ruina;

sabran entonces que yo soy el Seiior.

Por haber dicho: “Mio es el Nilo, yo soy quien lo ha hecho™;
por eso aqui estoy contra ti y contra tu Nilo;
convertiré Egipto en ruina y desolacién,

de Migdal a Asuén y hasta la raya de Etiopfa.

No la transitard pie humano,

no la recorrerd pezuiia de animal;

nadie la poblara en cuarenta aiios.

Haré a Egipto la méas desolada de todas las tierras:
sus ciudades quedaran mas arrasadas

que todas las ciudades en ruinas por cuarenta aos.
Dispersaré a Egipto entre las naciones,

lo esparciré por los pafses (29, 1-12).

El esquema y las imagenes utilizadas son las clasicas en la denuncia
de la ruptura de la Alianza entre Dios e Israel, cuyas maldiciones
consiguientes recalcan también (ver Lv 26). Aqui un elenco de los
componentes paralelos:

cadaver insepulto (v. 5; para Israel: 35, 8)

fieras salvajes y péjaros (v. 5; para Israel: 5, 17; 14, 15.21)

la espada (v. 8; para Israel: 5, 2.12.17; 6, 3.11.12...)

lugar desolado (vv. 9.10; para Israel: 5, 14; 35, 4; 36, 4.10.33..)
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lugar desierto (vv. 9.10.11; para Israel: 6, 14; 12, 20; 14, 15.16...)
sin transeintes (v. 11; para Israel: 5, 14; 14, 15; 33, 28..)
dispersién entre las naciones (v. 12; para Israel: 12, 15; 20, 23;22,15...)

Egipto ha violado, por tanto, la alianza que desde Noé (Gn 9) ligaba
a la humanidad con Dios. Su pecado es siempre el “original” del desafioa
Dios proponiendo al hombre como uinico arbitro de la creacién. El
faradn, en efecto, vv. 3.9 repite la frase creadora que sélo Dios puede
pronunciar: “Mio es el Nilo; es creacién mia” (ver 12,25.28; 17, 24).

LA RESTAURACION (29, 13-16)

Porque esto dice el Sefior:

Al cabo de cuarenta afos recogeré a Egipto de entre los pueblos por los
que ande disperso.

Cambiaré la suerte de Egipto,

haciéndolos regresar a la tierra de Patros,

a su cuna, donde formaran un reino modesto,

el mas modesto de todos los reinos,

y no volverén a alardear frente a las naciones:

los menguaré para que no sometan a las naciones.
Ya no seran la confianza de la casa de Israel,

sino que le denunciarén el delito de haberlos seguido;
sabran entonces que yo soy el Seior (29, 13-16).

El castigo no es jamds la dltima palabra de Dios, para todo ser
humano el designio divino habla de conversion y de liberacién.

Al término del desierto de los cuarenta afios, como habia experimen-
tado Israel (Nm 14, 34), también Egipto se habra purificado de la vieja
generacion y las nuevas creaturas restableceran el didlogo de intimidad
con Dios. El tiempo de la purificacidn, fijado en la cifra ideal de cuarenta,
es necesario a todos: a la humanidad entera en Noé (Gn 8, 16), a Israel en
el desierto; a los ninivitas en Jonés (3, 4).

Le sucede la gran promesa de parte de Dios de acciones salvificas
para la nacién egipcia (vv. 13-14). Es una reedicién del éxodo de Israel y
comprende un regreso de la dispersién y de la deportacidn del destierro
(“recogeré... cambiaré la suerte...; para Israel, ver 11, 17; 20, 34.35; 41;
28, 25, etc.) y el don de la paz. El destierro es en tanto un crisol de
purificacién que abaja lo que era soberbio y da nueva dimensién a lo que
era orgulloso: como Israel (20, 37), también Egipto se reducira a sus
fronteras originarias, Patrds en el Alto Egipto (v. 14). No querra ya con su
imperialismo dominar a las demas creaturas humanas porque Dios tiene
predileccién por el humilde y sencillo: “lo alto es bajo; lo bajo es alto”
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(21, 31; ver Dt 7, 7: “el Seiior los ha escogido, porque son el pueblo mas
pequeiio de todos los pueblos™).

Desde entonces, Egipto, respetuoso de la alianza universal de todos
los pueblos con Dios (Gn 9, 5; Am 1,9.11), dejara de ser tentacién para
Israel (vv. 6b-7), el encanto de la esfinge no hipnotizard més a los
politicos hebreos. Egipto, lo mismo que Israel, entrara en comunién
intima con Dios (“sabrin” del v. 16) pactando con El esa alianza que
habia unido casi en un pacto de sangre a Yahvé con Israel (Ez 11, 17-20;
ver Gn 13).

Aunque a Egipto no se ie promete la transformacion del corazén,
la efusién del espiritu y la forma plena de alianza como a Israel (11,
17-20), sin embargo, la confrontacién del pueblo elegido con la nacién
de la antigua esclavitud es de buenas a primeras atrevida. Como ya lo ha
demostrado Is 19 (ver también Is 2, 5), al profetismo, en oposicién al
nacionalismo de la clase dirigente y al esclusivismo del postexilio
(Esdras y Nehemias), lo atraviesa una corriente ecuménica. No se igno-
ran ciertamente las miserias ajenas, ni los riesgos que esa operacién
conlleva en el campo de la pureza religiosa. Pero la conciencia de que en
Abrahin “se felicitarin todos los pueblos de la tierra™ (Gn 12,31; 18, 18;
22, 18;28, 14) impele al Tercer Isaias a conducir al templo futuro a los
excluidos por excelencia: el eunuco y el vagabundo (56, 1-8), siempre
que “perseveren en mi alianza” (Is 56, 6: ver 66, 18-21). Ageo ve confluir
hacia el templo “las riquezas de todas las naciones” (2, 7), “sobre las
cuales se ha invocado mi nombre” (Am 9, 12). Mis ailn, Malaquias
afirma que en todas las naciones de la tierra se ofrece “incienso y
oblacién pura al Sefor” (1, 11) y Joel anuncia la efusién del Espiritu
“sobre todos... todos los que invoquen el nombre del Sefior se libraran...”
(13, 1.5).

Pero una lectura especial mereceri el delicioso “relato ejemplar”
que ha pasado bajo el nombre de Jonas y entrado en la coleccién de
profetas menores, que consideraremos més adelante.
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Las parabolas de Ezequiel

Ezequiel, como hemos dicho, es famoso en la historia del arte sobre
todo por sus clamorosas acciones simbdlicas y por ciertas visiones
grandiosas: pensemos s6lo en ¢l valle espectacular de los cadaveres
resucitados del capitulo 37 representado incluso en la sinagoga de Dura
Europos (s. I1 dC), reconstruida ahora en el museo de Damasco y uno de
los primeros testigos del arte pictdrico hebreo tras los largos siglos de
prohibicién de las imagenes. Ezequiel es, sin embargo, un creador afor-
tunado de parabolas, alimentadas por su irrefrenable fantasfa. Escoja-
mos ahora algunas, teniendo siempre presente que en el simbolo se
concentra una miltiple trama de referencias, de alusiones, de
experiencias.

Las dos aguilas, el cedro, la vid

El profeta mismo define el poema del capitulo 17 como una “paré-
bola” y un “enigma”, es decir, un relato que debe descifrarse en sus
elementos, resolverse y comprenderse en sus diferentes significados. Y
efectivamente se transforma en una leccién compleja que toca la historia
de la dinastia davidica y de Jud4 en un momento de peculiar tension.

Hijo de Adén, propén un enigma

y narra una paribola a la casa

de Israel diciendo:

Esto dice el Sefior:

El aguila gigante, de gigantescas alas,
de gran envergadura, de plumaje tupido,
de color abigarrado, vol6 al Libano;
cogid el cogollo del cedro,

arrancé su pimpollo cimero

y se lo llevo a un pais de mercaderes,
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plantandolo en una ciudad de traficantes.
Después cogid simiente de la tierra

y la eché en terreno sembradio.

La sembré riberefia, junto a aguas abundantes,
para que germinara y se hiciera

vid aparrada, achaparrada,

para que orientara hacia ella los sarmientos,

y le sometiera las raices.

Y se hizo vid, y eché pimpanos y se puso frondosa.
Vino después otra aguila gigante,

de gigantescas alas y de espeso plumaje,

y entonces nuestra vid,

aunque estaba plantada en buen terreno,

junto a aguas abundantes,

sesgd sus raices hacia ella

y orient6 hacia ella sus sarmientos,

para recibir més riego

que en el bancal donde estaba plantada,

y asf echar ramas y dar fruto

y hacerse vid espléndida.

Di: Esto dice el Sefior:

¢Se lograra?, ;o la desceparan

y se malograra su fruto

y se marchitaran sus renuevos?

No har4 falta un brazo robusto

ni mucha gente para desceparla.

Miren, ya esté plantada: ;se lograra?,

{0 se agostara cuando la azote el viento solano,
en el bancal donde germiné se agostara? (17, 2-10).

El “enigma” de la parabola era facil de resolver para los oyentes de
Ezequiel. La primera, inmensa aguila que aparece en los cielos de
Palestina es Nabucodonosor de Babilonia; el “cogollo del cedro” arran-
cado y deportado en aquella tierra de comercios y negocios que es
Babilonia es el rey de Juda Jeconias (ver los versos posteriores 12-13 en
este mismo capitulo). La escena es solemne en su tragicidad, ritmada por
imagenes de preeminencia: entre todas las aves se elige el 4guila, sobe-
rana de los cielos; entre todos los montes, el Libano, sobresaliente en
palestina; entre todos los arboles, los cedros altisimos y monumentales;
entre todas las ramas, la més alta, el cogollo cimero.

En este punto el “4guila” Nabucodonosor escoge un cogollo de la
tierra de Canaan: es el rey Sedecias, tio del rey deportado Jeconias,
nombrado soberano por querer del emperador de Babilonia y colocado
bajo su tutela. Pero miren que entra en escena otra dguila gigante,
desciende sobre la tierra de Israel cautivando el pimpollo de vid, Sede-
cias, que desea ponerse a su sombra. La referencia al faraén Hofra es

212




transparente: en efecto, trat6 él en varias oportunidades de atraer a su
esfera de influencia a Juda sustrayéndolo a la de Babilonia. La vid-
Sedecias queda fascinado y tiende sus raices hacia la fértil “era” que es
Egipto a través de una alianza politicomilitar.

Pero la otra aguila poderosa, Nabucodonosor, no podré permanecer
indiferente y caera fulminante sobre aquella vid traicionera y la quemara
con el ardor de su célera. Y serd el fin para Sedecias, para la vid que es
Israel y para Jerusalén: “El fara6n no intervendra con su gran ejército y
mucha tropa cuando hagan terraplenes y construyan torres de asalto para
matar a tanta gente” (17, 17).

El bosque en llamas y la espada

Ya el profeta Amoés habia presentado al Sefior mientras aplicaba el
fuego a las capitales del mundo llegadas al colmo de la injusticia y del
mal (cc. 1-2). Ezequiel imagina ahora que Dios estid encendiendo un
colosal incendio en los “bosques del mediodia”, es decir, en la tierra de
Israel. Todo el horizonte ardera con llamas muy altas, todos los habitan-
tes (arbol verde y arbol seco), jovenes y viejos, justos e impios, serdn
presa del fuego, todo el mundo asistird aterrorizado a esta enorme
tragedia.

Hijo de Adén,

ponte mirando al sur, vaticina al mediodia,
profetiza asf al bosque austral:

;Bosque austral, escucha la palabra del Sefior!
Esto dice el Seiior:

Voy a prenderte un fuego que devore

tus irboles verdes, tus arboles secos.

No se apagard la ardiente llamarada

que abrasaré todos los terrenos,

desde el sur hasta el norte.

Y vera todo mortal que yo, el Seiior, lo encendi,
y no se apagara (21, 2-4).

Naturalmente el incendio es la gran invasién destructora de 587/586
aC. Nabucodonosor demostrari que esta pardbola no es fibula contra los
que “van diciendo: es un recitador de fabulas” (21, 5). Ahoralallama, en
la fantasia encendida de Ezequiel, se convierte en una espada. Es la
espada que Dios entrega a Nabucodonosor para que sea instrumento de
su cblera en las fronteras de Israel pecador: “aqui estoy contra ti, desen-
vaino la espada... no volvera a la vaina” (21, 8.10). Comienza, entonces,
un marcial “canto de la espada”, un poema de fuertes emc ciones aunque
desafortunadamente transmitido a nosotros en un texto lesionado y
0SCuro.
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iEspada, espada afilada y bruiida!

Afilada para degollar, brufiida para fulgurar.

La llevaron a bruiiir antes de empuiiarla;

ya esté afilada la espada, ya esta brunida

para ponerla en manos del sicario.

Grita y ulula, hijo de Adén,

porque la blanden contra mi pueblo,

contra todos los principes de Israel;

los han entregado a la espada,

junto con mi pueblo;

por tanto golpéate el muslo.

Y td, hijo de Adén, profetiza y bate palmas:

que se duplique la espada, que se triplique,

la espada de los acribillados, la espada grande que acribilla,
que los tiene acorralados.

Para que el corazén tiemble

y haya muchos caidos,

contra todas sus puertas

enderezo la punta de la espada,

hermanada con el rayo, desnuda para la matanza.
Da estocadas a diestra y tajos a siniestra:

donde tu hoja sea requerida.

También yo batiré palmas y desfogaré mi rabia.
Yo, el Seiior, he hablado (21, 14-17. 19-22).

Este canto terrible de la espada de 1a masacre, que Dios ha puesto en
manos de un sicario, Nabucodonosor, instrumento de la justicia de Dios
(Isafas en el c. 10 de su profecia habia hablado de Asiria como una
“vara” puesta en manos de Dios), parece imitar una danza guerrera,
precisamente la espada, evocada quiza también en Ct 7, 1. Segin algu-
nos estudiosos para la formulacién sonora y poética del himno el profeta
se inspiraria en un canto magico de encantamiento. Pero el pensamiento
corre mas espontineamente al cantico de los hasidim, los “piadosos™
combatientes macabeos, conservado en el Sal 149: “En las gargantas
vitores a Dios, en las manos espadas de dos filos; para tomar venganza de
los pueblos y aplicar el castigo a los paganos” (vv. 6-7). Un canto a la
justicia implacable de Dios que est4 en accién dentro de la historia.

La espada y el atalaya

Una vez mas aparece en escena la espada en esta parabola, la espada
del juicio divino. Pero el protagonista es ahora el profeta representado
como un atalaya, una imagen ya utilizada en el relato de vocacién del ¢. 3
(ver los vv. 16-21).
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Hijo de Adin, habla asi a tus compatriotas: Cuando yo lleve la espada
contra una poblaci6n y el vecindario escoja a uno del lugar y lo ponga de
atalaya,; si al divisar la espada que avanza contra la poblacién da la alarma
al vecindario a toque de trompeta, el que oyendo el toque de trompeta no se
ponga alerta, serd responsable de su propia sangre cuando llegue la espada
y lo arrebate. Puesto que oy6 el toque de trompeta y no se puso alerta,
respondera de su propia sangre; si hubiera estado alerta, habria salvado la
vida. Pero si el atalaya divisa la espada que avanza y no toca la trompeta, y
el vecindario no se pone alerta, y liega la espada y arrebata a alguno de
ellos, estos mueren por su culpa, pero al atalaya le pediré cuenta de la
sangre.

A ti, hijo de Adén, te he puesto de atalaya en la casa de Israel; cuando
escuches palabra de miboca, les daras la alarma de mi parte. Si yo digo al
malvado: {Malvado, eres reo de muerte!, y td no hablas poniendo en
guardia al malvado para que cambie de conducta, el malvado morira por
su culpa, pero a ti te pediré cuenta de su sangre; pero si tii pones en guardia
al malvado para que cambie de conducta, y €l no cambia de conducta, él
morira por su culpa y ti salvaras la vida (33, 2-9).

Hay en el interior de esta parabola, destinada a definir la misién del
profeta, una paradoja bien sacada a la luz por L. Alonso Schoekel en su
volumen sobre los Profetas: “En lugar de acercarse en silencio o de
improviso para coger por sobresalto a sus victimas, el Sefior envia un
atalaya para avisarle, como una especie de contraespia que le advierta a
tiempo; y, como si aun fuera poco, el Sefor obliga en conciencia al
contraespia a prevenir al pueblo amenazado”. Es, pues, la paradoja de un
padre que no puede ignorar el mal de su hijo, pero que quiere la viday la
conversién del hijo y no su muerte (18, 31-32) y esté listo a escogitar
todos los medios para salvarlo. La espada, la caza, el asedio que Dios
pone a funcionar respecto de nosotros tienen como punto de llegada
nuestra liberacion, porque la justicia de Dios hunde sus raices en suamor
infinito y supremo (ver 18, 21ss).

Los pastores y el Pastor

La parébola pastoril de Ezequiel remite a uno de los simbolos mas
célebres de la Biblia para hablar de Dios: piénsese solamente en el Salmo
23, el canto de Dios pastor. El relato del capitulo 34, del que ahora
leeremos s6lo algunos compases, va avanzando sobre un contraste entre
los “pastores”, los numerosos jefes del pueblo hebreo, a menudo corrom-
pidos y opresores del rebafio, y el “Pastor” por excelencia, Dios mismo,
que actuaré por medio de su siervo David, es decir, el rey Mesias justo. El
contraste es conocido, ‘“mercenarios-buen pastor”, sostiene el capitulo
10 de Juan, un texto que recoge temas y simbolos de la pagina de
Ezequiel.
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Hijo de Adan, profetiza contra los falsos pastores de Israel, profetiza
diciéndoles: jPastores!, esto dice el Sefior:

;Ay de los pastores de Israel que se apacientan a si mismos! ;No son las
ovejas lo que tienen que apacentar los pastores? Ustedes se comen su
enjundia, s¢ visten con su lana; matan las més gordas, las ovejas no las
apacientan. No fortalecen a las débiles, ni curan a las enfermas, ni vendana
las heridas; no recogen las descarriadas, ni buscan las perdidas y maltratan
brutalmente a las fuertes. Al no tener pastor, se desperdigaron y fueron
pasto de las fieras salvajes. Mis ovejas se desperdigaron y vagaron sin
rumbo por montes y altos cerros; mis ovejas se dispersaron por toda la
tierra sin que nadie las buscase siguiendo su rastro.

Por eso, pastores, escuchen la palabra del Seior. Yo mismo apacentaré mis
ovejas, yo mismo las haré sestear —oraculo del Sefior—. Buscaré las
ovejas perdidas, recogeré las descarriadas; vendaré a las heridas, curaré a
las enfermas; a las gordas y fuertes las guardaré y las apacentaré como es
debido... Les daré un pastor tinico que las pastoree, mi siervo David,; él las
apacentara, €l sera su pastor. Yo, el Sefior, seré su Dios, y mi siervo David,
principe en medio de ellos. Yo, el Seiior, lo he dicho (34,2-7.15-16.23-24).

El verso de apertura es emblemaético con su martilleante remachar
sobre la raiz temética en seis ocasiones (*‘pastores... pastores... pastores...
apacientan... apacentar... pastores”) que se convierte en septenario con el
término “‘ovejas”. Es la historia amarga de los falsos pastores, prontos
s6lo a utilizar la “crueldad y la violencia”, como el faraén de Egipto (Ex
1), prontos solo a aprovecharse de las ovejas tratando con rigor a las
débiles. Por culpa de estos reyes, sacerdotes y profetas hipdcritas Israel
esta ahora disperso en el destierro (v. 6); “mis ovejas fueron presa, mis
ovejas fueron pasto de las fieras salvajes por falta de pastor; pues los
pastores no las cuidaban” (v. 8). Por toda la pardbola subraya el Sefior el
posesivo “mirebaiio, mis ovejas”. Israel es el verdadero rebaiio del Sefior;
inicamente El es responsable del mismo.

Y liega el desenlace. Dios mismo decide entrar en escena. Un pastor
\inico, Dios mismo, sustituira a los pastores de los dos reinos; reuniré a su
pueblo disperso y humiilado, en un pastizal abundante y alegre (Gn 48,
15;49,24;1s40,11;Sal 80, 2; 95, 7). Tendra como representante visible
a un nuevo David en base a la promesa hecha a Natan (28 7; ver Jr 23,
5-6;30,9-10;1s9,1-6; 11, 1-9). No serd como los Davides precedentes,
con frecuencia faltos de vitalidad y llenos de egoismo; sera, en cambio,
“siervo” (v. 24) del Seiior, es decir, activo ejecutor de su proyecto de
salvacién; serd por excelencia el “principe” (nasi), es decir, lugarteniente
legitimo del tinico “rey” supremo (melek), Dios. Es natural que en la
fisonomia de este nuevo David, esperado también por Oseas (3, 5) y por
todos los fieles del Israel justo, sean ya perfectos los rasgos del perfecto
hijo de David, el Mesias.
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Ezequiel ha sido el testigo de la historia divina que el “Santo”, o sea,
el Dios absolutamente trascendente, realiza invisiblemente en la historia
visible de Israel (20, 41; 28, 22.25; 36, 23; 38, 16; 39, 27).

Ha sido el testigo de la fidelidad divina. Los desterrados de Israel
son una gota dispersa en el escenario internacional. Pero Dios no esta
vinculado a un reino o a una tierra, esta ligado a un pueblo. Tras la
justicia que castiga vendra la misericordia que perdona: “Me acordaré de
la alianza que hice contigo cuando eras moza y haré contigo una alianza
eterna” (16, 60).

Ha sido también el testigo de la libertad divina. En el templo, el
Sefior esta presente en forma plena y excelente: “La gloria del Sefior
entrd en el templo por la puerta oriental... Este es el sitio de mi trono...
donde voy a residir para siempre en medio de los hijos de Israel” (43,
4.7). Sin embargo, el Seiior se reserva la libertad de aparecer incluso en
tierra pagana (c. 29 y las visiones en la llanura de Babilonia).

Finalmente, ha sido también el testigo del futuro, sobre todo con su
utopia acerca de la comunidad perfecta de los tltimos tiempos (cc.
40-48). Ha anticipado la vision de la Jerusalén celeste que el Apocalipsis
desarrollard y presentard a los ojos del creyente cristiano. Por este
motivo Ezequiel ha estimulado también las investigaciones cabalisticas
del judaismo, ha inspirado con su mundo de imagenes el arte cristiano, ha
dejado a todos un mensaje “fuerte” y consolador, a pesar de todo.
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CINCO PROFETAS
POSTEXILICOS

Con el gran viraje del edicto de Ciro (538 aC), se abre para Israel
desterrado en Babilonia y ahora instalado en aquellas regiones, la posibi-
lidad del “segundo éxodo” de la esclavitud a la tierra de los antepasados.
Sabemos ya que el Segundo Isaias es el cantor de este periodo, mas
tormentoso de cuanto parecerian testificarlo sus entusiastas paginas.
Entre las primeras voces proféticas que resuenan en Palestina hallamos
la del Tercer Isafas. A la que pronto sucederan otras distribuidas a lo
largo del arco de varios siglos. De estas voces la Biblia conserva cinco o
seis (Zacarias, de hecho, es el testimonio de dos profetas) testimonios que
a menudo reflejan las instancias y vicisitudes mds bien tensas de esos
afios de la reconstruccién. Pero a menudo estas voces —no siempre
claramente localizables cronolégicamente— se hacen también la expre-
sion de una contestacién a un judaismo demasiado cerrado e integralista.
Se abren asi horizontes de luz y de esperanza, de justicia y de verdad
porque “el sello de Dios es la Verdad” que irradia su palabra (A.
Heschel).

Ageo, profeta del templo reconstruido

Ciro, el rey persa del nuevo acontecer politico, muere en 530 aC,
dejando el poder a Cambises, que desaparece después de sélo ocho aios
de reinado. El reino queda envuelto en oscuras perspectivas que seran
disipadas por un nuevo astro, Dario, descendiente aqueménida. Es el aiio
520 aC. Los hebreros estan iniciando la reconstruccién del templo en
Jerusalén. Y precisamente a esta empresa que avanza lentamente dedica
Ageo («Hilario: mi fiesta») su predicacién. Tenemos incluso la fecha exacta
de su primer discurso, “el afio segundo del reinado de Dario, el dia primero
del sexto mes” (1, 1: agosto de 520 aC). Los otros dos discursos tendran
lugar el mismo afio en los meses de octubre y diciembre (2, 1.10-20).
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En prosa bastante modesta, en la que intercala continuamente la
expresion “Sefior de los ejércitos” (Yahweh Seba ‘oth), el profeta se lanza
contra la inercia de los responsables de la comunidad, el politico Zoroba-
bel y el sacerdote Josué, contra la mezquina tacafieria de los repatriados,
poco generosos y no comprometidos en la reconstruccién del templo
(terminado sélo en 515 aC), Mas aiin, las otras naciones —quizé alusion
ala didspora judia— si contribuyen generosamente a la reedificacién del
santuario.

Dentro de muy poco yo agitaré cielos y tierra, mares y continentes; haré
temblar a todas las naciones, y vendran las riquezas de todos los pueblos, y
llenaré este templo de gloria —dice el Seiior de los ejércitos. Mia es la
plata, mio es el oro —oraculo del Sefior de los ejércitos—. La gloria de esta
casa de este segundo templo serd mayor que la del primero —dice el Sefior
de los ejércitos—. En este sitio daré la paz —oraculo del Seiior de los
ejércitos (2, 7-9).

Es curioso notar que san Jer6nimo en la Vulgata transformé este
pasaje en un texto mesianico traduciendo el hebreo chemdah, —
literalmente “deseo”, por tanto, “riqueza” (v. 7)—, por “el Deseado” (es
decir, el Mesfas) de todas las gentes. La figura que el profeta trata con
términos casi mesidnicos es, en cambio, Zorobabel.

Aquel dia —oréculo del Sefior de los ejércitos— te tomaré, Zorobabel, hijo
de Sealtiel, siervo mio —oraculo del Sefior—; te haré mi sello, porque te he
elegido —oraculo del Sefior de los ejércitos (2, 23).

Zacarias, el profeta de las visiones

Bajo el nombre de Zacarfas (‘“Yahvé recuerda”) se recogen dos
autores y dos obras notablemente diferentes, por lo cual, los estudiosos
—como en el caso de Isafas— gustan de hablar del Primer Zacarias (cc.
1-8) y del Segundo Zacarias (cc. 9-14). Estamos de todos modos en
presencia de una obra importante porque representa el punto de encuen-
tro del profetismo veterotestamentario con el judaismo naciente y la
cuna de la literatura apocaliptica que sucesivamente triunfard con
Daniel y los escritos apdcrifos judios.

El Primer Zacarias comienza su predicacion en octubre del 520. Es,
por tanto, contemporineo de Ageo, pero su voz refleja simbolos y estilo
del gran profeta barroco del destierro, Ezequiel, aunque el resultado
artistico es menor. El volumen que recoge sus oraculos en prosa se
estructura en ocho visiones surreales, mucho méis cargadas y densas en
pormenores de cuanto podian serlo las de Amés (cc. 7-9). Parecen
distribuirse por parejas en los capitulos 1-6 pero en este orden:
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Primera visién: los jinetes: 1, 7ss

Octava visi6n: los cocineros: 6, 1ss

Segunda visién: los trabajadores: 2, 1ss

Tercera vision: el geémetra: 2, 5ss

Cuarta visi6n: las vestiduras sacerdotales: 3, 1ss
Quinta visién: el candelabro sagrado: 4, 1ss
Sexta vision: el rollo volador: 5, 1ss

Séptima vision: el recipiente y la mujer: 5, 5ss

Como puede verse, estd en accién toda la fantasia creativa del
profeta que evoca escenas fantasmagoéricas anticipando todo el material
pirotécnico de la literatura apocaliptica. Cuatro visiones (I, II, I1I, VIID)
tienen como tema el juicio de Dios sobre la nacion hebrea y sobre los
pueblos: la intervencidon de Dios contra “las naciones soberbias” marca
el viraje decisivo del renacimiento de la naci6n santa,

Festeja y clama, joven Si6n,

que yo vengo a habitar en ti

—oraculo del Sefior—.

Aquel dia

se incorporaréan al Sefior muchos pueblos
y seran pueblo mio;

habitaré en medio de ti,

y sabrés que el Sefior de los ejércitos

me ha enviado a ti.

El Sefior tomara a Jud4

como lote suyo en la tierra santa

y volver4 a escoger a Jerusalén (2, 14-16).

Las visiones VIy VII miran todavia a Jerusalén pero bajo el perfil de
la purificacién del mal: el rollo que vuela lejos es simbolo de la maldicion
que aniquila el pecado del pueblo, mientras la mujer pecadora en el
recipiente de veintidés litros es el emblema del mal arrastrado desde Israel
hacia la tierra pecadora de Babilonia. De especial relieve son las otras
dos visiones, la IV y la V, dedicadas al sacerdote Josué y al jefe politico
Zorobabel, los guias del nuevo éxodo de Babilonia.

Sobre todo la IV se ha vuelto célebre para la literatura mesidnica y
cristolégica (para los Padres Josué era la prefiguracién de Cristo sacer-
dote). En el centro de la escena, que se desarrolla en la corte celestial en
presencia de “satan”, el ministerio piblico del consejo de la corona de
Dios (ver Jb 1-2), estd Josué que es impuro (vestiduras inmundas) como
toda la nacidn desterrada. Ahora, con el cambio de vestiduras, se celebra
la plena purificacién de Israel (34, 17). Pero en este punto s¢ le anuncia
un mensaje a Josué, sumo sacerdote, y a sus colaboradores sacerdotes.
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Yo he de traer a mi siervo Germen. Miren la piedra que presento a Josué: es
una y lleva siete ojos. Tiene una inscripcion: “en un dia removeré la culpa
de esta tierra” —oraculo del Sefior de los ejércitos—. Aquel dia se invita-
ran unos a otros bajo la parra y la higuera —oréculo del Seiior de los
ejércitos— (3, 8-10).

Aparece el término mesianico especifico, ya encontradoenIs 11 y Jr
23;la piedra “de siete ojos” (simbolo de la Providencia divina) es la sefial
del nuevo templo que se va a reconstruir; la vid y el higo son la imagen de
la pazy el bienestar. Se traza, pues, un horizonte mesianico en el cual sera
protagonista un Mesfas-Germen sacerdotal, como lo ensefiara también
Qumrian (el “Mesias de Aarén™). Sin embargo, en la vision siguiente (4,
1-5), aparecen dos olivos en torno al candelabro de siete brazos del
templo. Por lo que algunos estudiosos consideran que en Zacarias
comienza aquella disociacién del Mesias en dos figuras distintas, exac-
tamente como se registrard en Qumran, un Mesias sacerdote y uno
davidico (ver también 6, 9-15).

Con el Segundo Zacarias (cc. 9-14) se pasa de la prosa a la poesia y
probablemente nos trasladamos hacia la época helenistica, como parece
atestiguarlo el poema de 9, 1-17 que quiza pone en escena a Alejandro
Magno y su fulminante conquista de las ciudades siropalestinenses. Mu-
chos estudiosos tienden luego a distinguir hasta un Tercer Zacarias en los
capitulos 12-14. El texto, en efecto, es complejo y variado en extremo. El
trasfondo que se hace fulgurar aca y alla parece reflejar una situacién
deteriorada con una clase politica y sacerdotal prevaricadora, con una
profecia en crisis, con oscuros acontecimientos y el cisma definitivo de
los samaritanos (11, 14). Pero un haz de luz rasga el horizonte e ilumina
en el centro la figura de un rey perfecto.

Alégrate, ciudad de Sién;
aclama, Jerusalén;

mira a tu rey que esté llegando:
justo, victorioso, humilde,
cabalgando un asno,

una cria de borrica.

Destruira los carros de Efraim
y los caballos de Jerusalén;
destruird los arcos de guerra

y dictara paz a las naciones;
dominari de mar a mar,

del Gran Rio al confin de la tierra (9, 9-10).

El pasaje, que se convertird explicitamente en texto mesidnico en la

citade Mt21,5 yJn 12, 15 para el ingreso triunfal de Jesiis en Jerusalén,
dibuja la fisonomia de un rey mesidnico. Serd “justo” no sélo politica-
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mente sino también porque es fiel a la alianza con Dios; sera *‘salvado”
por Dios —como dice el original hebreo— es decir, saldra “victorioso”,
pero no a través de la violencia de una conquista militar. Incluso El
mismo serd ani, en hebreo *“pobre, humilde”, sera por tanto hermano de
las acostumbradas victimas de la historia y del poder. Cabalgar4 un asno,
cabalgadura de los reyes en tiempo de paz (1R 1, 33.38.44), y como su
primer acto de gobierno, disolvera el ejército aboliendo todo el arsenal
militar (carros armados, arcos de guerra, caballerfa). Su tGnica palabra
serd shalom, paz, y resonara de valle a valle, de mar a mar, de regi6n a
region en forma tal que unira toda la tierra en un solo estado, la nacién
del hombre.

Una secuencia de oriculos de luz, de esperanza y de salvacion afines
a este ‘“‘rey justo” estd recogida en los capitulos 12-14: Jerusalén serd
defendida de cualquier asalto porque sobre ella “estin muy abiertos los
ojos del Seiior” (12, 1-8); un espiritu de conversién se difundira en los
corazones de los hebreos en forma que derramarén lagrimas por “aquél a
quien han traspasado con sus culpas”, es decir, al Sefior (12,9-14; ver Jn
19, 37); una fuente de aguas vivas “lavaré todo pecado y toda impureza”
de Israel (13, 1-6); finalmente, el Sefior vendra acompaiiado del cortejo
césmico de su poder e inaugurari el dia perfecto y definitivo en el que
“no habra dia ni noche” sino luz y vida (14, 1-21).

Dentro de estos ordculos merece una mirada especial la llamada
“pantomima alegérica del pastor” presente en 11,4-17 y 13,7-9 (ver Jr
18; 23; Ez 34), célebre gracias a algunas repeticiones simbélicas en la
narracion de la pasién de Cristo. El pasaje es dificil, lo recorren alusiones
nada féciles de descifrar, y lo cruzan, como vetas, imigenes apocalip-
ticas. Ensayemos trazar la trama esencial. El profeta por orden divina
encarna inicialmente la funcién de pastor sobre una grey abandonada,
vendida, pronta al sacrificio: es el pueblo oprimido y humillado por sus
pastores egoistas e hipocritas (11, 4-5). Este pastor justo tiene en las ma-
nos dos varas que llevan escritos nombres emblematicos “Belleza y Con-
cordia”.

Pero la grey se manifiesta muy pronto rebelde. Por eso “no quiero
seguir pastoreando...” (11,9). Y en sefal de ruptura, el pastor rompe la
vara llamada “Belleza”, rompiendo asi simbdlicamente la alianza entre
pastor y rebaiio. Los tratantes que antes se aprovechaban del rebaiio, es
decir, los falsos profetas, pagan al buen pastor una indemnizacioén de 30
siclos de plata, el precio de un esclavo (Ex 21, 32; ver el uso que hace del
precio Mt 27,9 a propdsito de la traicién de Judas), que el pastor echara
en el tesoro del templo (11, 12-13). En este punto el buen pastor rompe la
vara “Concordia” indicando asi la ruptura irremediable entre los dos
reinos, el de Jerusalén y el de Samaria.

Ahora se abre casi un segundo acto. Dios invita al profeta a hacer la
mimica de un falso pastor “que descuide a las extraviadas y no busque a
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las perdidas, que no cure a las heridas, ni alimente a las sanas” (11, 16).
Pero sobre él caeri inexorable el juicio divino que le paralizara el brazo
(1a accibn) y le encegueceri el ojo (el pensamiento).

Pasamos asi al tercer acto en que asesinan al buen pastor y la grey se
dispersa; mas aun, dos tercios de ella seran destruidos. Pero de ese tercio
vivo y purificado por el sufrimiento hara surgir Dios la nueva comunidad
fiel a El. También de este pasaje que estd en verso, sac6 Mt 26,31 para la
interpretacion de la pasion de Jestis.

iDespierta espada, contra mi pastor, contra mi ayudante!
~oraculo del Sefior de los ejércitos—.
Hiere al pastor, que se dispersen las ovejas;
volveré mi mano contra los zagales.

En todo el pais —oraculo del Sefior—

dos tercios serdn arrancados y perecerén,

y quedara sélo un tercio.

Ese tercio lo pasaré a fuego,

lo acrisolaré como el oro,

lo acendraré como la plata.

Después me Hamara y yo le contestaré;
diré: Son mi pueblo,

y ellos diran: El Sefior es mi Dios (13, 7-9).

Abdias, el profeta del juicio

Veintiin versos dedicados en sustancia al juicio divino sobre los
Edomitas: éste es el mensaje de Abdias (“Siervo de Yahvé”™), un profeta
de dificil ubicacién cronolégica, quiz& contemporaneo de Ageo y del
Primer Zacarias. Es posible, en efecto, que los edomitas obstaculizaran
—como los samaritanos— la restauracion del estado hebreo postexilico.
El pecado de Edom denunciado por Abdias es, de todos modos, mas de
orden teolégico general: el orgullo y la autosuficiencia (ver Is 14): “Tu
arrogancia te sedujo: porque habitas en rocas escarpadas, asentada en las
cimas, piensas: {Quién me derribara por tierra? Pues aunque te remontes
como aguila y pongas el nido en las estrellas, de alli te derribaré
—oraculo del Seior—" (vv, 3-4).

Pero el horizonte final del profeta esta lleno de luz: Israel triunfard
sobre Edom y los desterrados ocuparan toda Palestina, “‘subirdn victorio-
sos al monte Sién para gobernar el monte de Esad, y el reino serd del
Seiior” (v. 21).
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Joel y la efusién del Espiritu ‘
AN
Su nombre es un programa: “Yahvé es Dios”. Su predicacion eggs
liena de vida, confiada a imagenes fulgurantes, es apocaliptica. Su.men:
saje sobre un Pentecostés universal (c. 3) ha sido recogido por el Nuevo
Testamento (predicacién de Pedro el dia de Pentecostés en Hch 2). El
horizonte histérico parece ser el que sucedié inmediatamente al de la
reconstruccion postexilica (490 aC?), después de Ageo, Zacarfas y
Abdias. El fasciculo de sus oraculos esta netamente articulado sobre dos
cuadros (cc. 1-2 y ¢. 3).

La primera escena es la célebre liturgia penitencial por la calamidad
agricoladelasequia(l,10-12.16-20)ylainvasidn de lalangosta(1,4-9;
2, 1-11). Las lenguas hebrea y aramea poseen no menos de veinte
vocablos diferentes para indicar las especies diferentes de este flagelo.
La imagen, hallada también en pinturas y ornamentos egipcios, es por
tanto particularmente impresionante para el oriental. Las bandadas de
langostas que con sus enjambres oscurecen el cielo como nubes (2, 2),
que transforman en desierto un jardin paradisiaco (2, 3), se convierten
entonces en simbolo de una invasién militar que lo aniquilara todoen su
avance. La referencia de natural se hace histérica. El término italiano
“cavallette” evoca los caballos en carrera de un ejército. Es también lo
que hace Joel en un estupendo paralelismo que asocia langostas con
caballeria enemiga (ver Am 7, 1-2):

Su aspecto es de caballos,

de jinetes que galopan;

su estruendo,

de carros saltando por las montaias;

como crepitar de llama que consume la paja,
como ejército numeroso formado para la batalla;
ante el cual tiemblan los pueblos,

con los rostros enrojecidos.

Corren como soldados,

escalan aguerridos la muralla,

cada cual avanza en su linea

sin desordenar las filas;

ninguno estorba al camarada,

avanza cada cual por su calzada;

aunque caigan al lado saetas,

no se desbandan.

Asaltan la ciudad,

escalan las muralias,

suben a las casas,

penetran como ladrones por las ventanas (2, 4-9).
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La escena adquiere progresivamente conto P
lipticos tran$ ormandose €n una represemacli'ggs 3&“’3}?3 yl apoca-
“grande y terrible” 2,11). Ante esta prueba, Israel se dirige al ; Seiior
asamblea” (1, 14) que celebra dos liturgias penit efior. Se
describen la primera de estasliturgias en el ca ’te rlmales'
evoca luego 12 calanpxdad de li,lS langostas (vv. 5-7), se abre . 1u ol.Se
sobre el drama social y econémico que Israel estfl’ viviendull amento
halla obstaculizada hast2 la ofrenda cotidiana de harina, vin © ahora; se
el templo (VV- -10). }Jnae'::ile‘éa lamentaci6n sobre la si’tuac(i)éj:la:ge:itceoein

- ara la verdadera 10n SObr .
(vv. 11-12) preP o al (. 13-15 )y propia liturgia con llanto, cilicios,

vigilias, ayunos ¥
Antes del ordculo de aceptacién de la plegaria
| Amesdel ot e aue partcpa todoTrac, deste o
nifios hasta los Vi€Jos: En la que “los sacerdotes, ministros d les{hE lo§
elevan a DioS __“entreel vestibulo y el altar”, es decir, en el ” S;nm
del templo (1 6, 3; Ez 40, 48-49), y vueltos hacia el gimt) onental
antos una siplica de gran intensidad, el Parce, Domine, parce ;:p los
' U

tuo!

Cuatro estrofas

..Perdona, Sefior a tu pueblo,
es tu heredad al oprobio,

no entregy
tan los gentiles,
no se diga entre jos pueblos

(Dénde esta su Dios?
celos de su tierra

El Sefior tenga
y perdone 2 su pueblo 2, 18-19).

Con ¢l perdon s€ abre una nueva historia: e i
salvacién eﬁ la que el 'Espintu del Sefior ya nossl: :;::cﬁ?;lrallﬂe e
sobre los jefes carisméticos, como habia acontecido con Moi g SNm 11,
24-30), con los jueces( ¢ 3, 10; 6, 34), con los profetas (Is 681 sl(Nm o

2), sino sobre todo ¢l pueblo, desde los jévénz,scl?:ste;

rey Mesfas (11, I-
los ancianos, desd® los hombres hasta las mujeres, desde los libres hast
a

los esclavos.

Derramaré Mi espiritu sobre todos:
e hijas profetizaran,

sus hijos ) r
:anos sofiardn SUenos,

sus jovenes verdn visiones.

También sobre siervos ¥ siervas
T aré mi espiritu aquel dia (3, 12; ver Heh 2, 17-21)

de Dios en €l que el pueblo de Dios recibira el espiritu

Este futuro d¢ ]
profético sera descrito €0 seguida con tintes fuertemente apocaliptic
as

226




que comprenden trastornos cédsmicos y escenas de juicio y de luz, cua-
dros infernales y horizontes paradisiacos (c. 4).

Malaquias, profeta misterioso

Colocado al final de la coleccién de los profetas menores, este
escritor es misterioso porque quiza su nombre es desconocido. En efecto,
“Malaquias”, “mensajero de Yahvé”, parece ser o un seudénimo o un
nombre acufiado por un redactor del librito en base a 3, 1 donde se habla
de un mal’ aki, “mi mensajero”. El contexto de su predicacion parece ser
el de la rigida restauracion judfa de Nehemias y Esdras (segunda mitad

del s. V aC).

G. Savoca describe su fisonomi{a de esta manera: “Ferviente patriota
antiedomita, lleno de celo por la santidad de los levitas, por la perfecta
observancia del culto, por la moralidad de las costumbres, defensor de la
pureza del matrimonio. Su predicacién supone una clase sacerdotal
formalista, la vida religiosa y ética de la comunidad muy relajada: es el
clima de tibieza que los dos reformadores, Nehemias y Esdras, se pro-
pondran sacudir”.

Frente a esta crisis no se contenta con lanzar una fuerte requisitoria
contra el sacerdocio hebreo (1, 6-2,9), contra el divorcio y los matrimo-
nios mixtos (2, 10-16), contra los fraudes en los diezmos para el culto (3,
6-12), sino que desea anunciar también una nueva era. Con espiritu muy
ecuménico, sobre todo si se consideran sus tiempos de orientacion inte-
gralista y cerrados, Malaquias ve la sinceridad de muchos cultos difundi-
dos en el amplio imperio persa y quiza los considera ya como dirigidos al
tinico Sefior del cielo y de la tierra: “De levante a poniente es grande mi
fama en las naciones, y en todo lugar me ofrecen sacrificios y ofrendas
puras; porque mi fama es grande en las naciones —dice el Sefior de los
ejércitos— (1, 11). El texto ha sido aplicado alegéricamente por el
Concilio de Trento a la Eucaristia celebrada en todo lugar de la tierra.

Al mensaje de esperanza del profeta pertenecen también dos pasajes
del capitulo 3, célebres sobre todo en la tradicion cristiana. El primero (3,
1-5) hace entrar en escena al mensajero del Seiior, “el dngel de la
alianza” que viene a purificar, —como hacen los lavanderos con la lejia y
los fundidores con el crisol— “a los hijos de Levi” de suerte que su culto
resulte agradable a Dios “como en los dias antiguos” (ver Mt 11, 10). El
segundo texto es el anuncio del regreso de Elfas como precursor de la era
mesidnica. EnMt11,14;17,10-13yMc9, 11-13,Elias se transforma en
¢l Bautista precursor de Cristo.
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Yo les enviaré al profeta Elias

antes de que llegue el dia del Sefor, grande y terrible:
reconciliard a padres con hijos, a hijos con padres,

y asi no vendré yo a exterminar la tierra (3, 23-24).
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TERCERA PARTE

TRES LIBROS
NO PROFETICOS
ENTRE LOS PROFETAS



Dentro de la coleccion profética tal como esté ordenada en el canon
de la Iglesia cat6lica se han deslizado algunas obras que no pertenecen a
la profecia sino a otros géneros literarios. Se trata de tres productos
postexilicos de diferente calidad pero de gran popularidad en la tradicién
judia y cristiana: el delicioso relato sapiencial de Jonds que tiene como
protagonista a un profeta renuente a la vocacién y como tesis el tema
universalista, el libro apocaliptico de Daniel y, por dltimo, una antologia
colocada convencionalmente bajo el patrocinio de Baruc, €l secretario de
Jeremias. Esta dltima obra nos ha llegado en griego y, por eso, se halla
inserta entre los libros deuterocanénicos, pero es reconocida como inspi-
rada s6lo por la Iglesia catélica.
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JONAS

Esta joyita de la narrativa hebrea, —fechada de diferentes maneras
entre 450 y 200 aC— tiene como protagonista a un profeta que vivié
varios siglos antes (s. VIII aC) bajo el rey Jeroboam 1, soberano de
Samaria y contemporéineo de Amés y Oseas, Jonds, hijo de Amitay (2R
14,25). La obra es considerada por 1a mayoria de los estudiosos como un
relato sapiencial o un midrash, es decir, como una pardbola o una
“ficcion didactica” (Feuillet) para demostrar una tesis, la de la voluntad
salvifica universal. El relato es rico en juegos escénicos y salidas
exdticas. El nombre mismo “Jonés” significa en hebreo “paloma” que,
entre otras cosas, era el animal consagrado a la diosa Istar, cuyo santua-
rio mayor estaba precisamente ubicado en Ninive, la capital de Asiria
hacia donde Dios envia al profeta. El signo cuneiforme con el que se
designa a esta ciudad es una casa y un pez. Muchos términos marineros
utilizados en el libro parecen derivar de la lengua fenicia, dado que Israel
no tenfa grandes tradiciones nduticas a causa de su litoral mas bien
uniforme. La “nave de Tarsis” en que se embarca Jonas para huir del
mandato del Seiior (1, 3) es el equivalente de nuestros transatldnticos y
recuerda la flota de Salomén, pero evoca también la ciudad fenicia de
Tarsis, que algunos identifican con Gibraltar, otros con Nora-Pula junto
a Cagliari.

El pez monstruoso, incluso en la literatura biblica, es simbolo de
hostilidad y se transforma con el correr del tiempo en la figura del
leviatén, la serpiente marina, simbolo del caos y de 1a nada (Jb 40,25-41,
26); en tanto que los tres dias en el lenguaje biblico son indicio de un
acontecimiento decisivo. Este pez, famoso gracias a ser “la sefal de
Jonas” en la frase de Jesiis en Mt 12,39-40y Lc 11, 30, fue interpretado
por la comunidad cristiana como representacion del sepulcro del que
resucita Cristo: en el mismo capitulo 2 de Jonas se cita un salmo de
stiplica que describe al profeta en el vientre del pez como si estuviera en el
sheol, la morada de los muertos. El simbolo alcanz6 inmensa populari-
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dad en la iconografia cristiana, incluso porque en griego la palabra
“pez”, icthiis, era el acrdstico de la frase “Jesucristo Hijo de Dios Salva-
dor”. En el relato de Jonas, el pez es como el mar, simbolo del reino de 1a
muerte: vida y muerte se enfrentan en un duelo decisivo, al fiel se lo
disputan en cierta forma estas dos fuerzas. La liberacién, precisamente
por ser victoria sobre el pez-muerte, sobre las aguas-destruccién (2,6-7)
es celebrada como una resurreccion.

Pero ¢l tema fundamental que el relato quiere ilustrar es otro. En
efecto, se encamina a celebrar la misericordia universal de Dios que
quiere la conversi6n de todos los hombres, hasta del enemigo tradicional
de Israel, el opresor por excelencia, la nacién pagana e iddlatra, Asiria,
encarnada en su capital Ninive. Més ain, ya en la apertura del relato,
mientras irénica y paraddjicamente, “Jonas, que habia bajado a lo hondo
de la nave, dormia profundamente” (1, S), los marineros paganos,
“temieron y cada cual gritaba a sudios™ (1, 5) y, una vez comprendida la
causa de la tempestad “temieron mucho al Sefior. Ofrecieron un sacrifi-
cio al Seiior y le hicieron votos™ (1, 16). Asi, cuando los ninivitas
escucharon la llamada de Jonés a la conversién, al momento se pusieron
a ayunar: la iniciativa partird de la base (3, 5), se extender4 al soberano y,
antropomoérficamente, también al reino animal. Pero el profeta, en su
mentalidad racista e integrista postexilica, no quiere captar el bien que
hay en los “ateos” y en quienes son diferentes. Entonces llega la leccién
que el Sefor le brinda. Este es el punto culminante narrativo y tematico
del libro.

Jonas sinti6 un disgusto enorme. Irritado, rez6 al Seiior en estos términos:
—iAh Seiior, ya me lo decia yo cuando estaba en mi tierra! Por algo me
adelanté a huir a Tarsis; porque sé que eres “un Dios compasivo y cle-
mente, paciente y misericordioso”, que te arrepientes de las amenazas.
Pues bien, Sefior, quitame la vida: més vale morir que vivir.

Respondi6 el Sehor: — Y vale irritarse?

Jonas habia salido de la ciudad y se habia instalado al levante; alli se habia
hecho una choza, y estaba sentado a la sombra esperando el destino de la
ciudad.

Entonces el Sefior Dios hizo crecer un ricino hasta sobrepasar a Jonis, para
que le diese sombra en la cabeza y lo librase de una insolacién. Jonas
estaba encantado con aquel ricino.

Entonces Dios envié un gusano al amanecer el dia siguiente, el cual daié
el ricino, que se secd. Y cuando el sol apretaba, envi6 Dios un viento solano
bochornoso; el sol abrasaba la cabeza de Jonas y lo hacia desfallecer. Jonés
se desed la muerte y dijo: —M4s vale morir que vivir.

Respondié Dios a Jonds: —;Y vale irritarse por lo del ricino?

Contestd: —;Vaya si vale! Y mortalmente.

El Seiior le replicé: —Tu te apiadas de un ricino que no te ha costado
cultivar, que una noche brota y otra desaparece, ;y yo no voy a apiadarme
de Ninive, la gran metrépoli, en la que hay mas de ciento veinte mil hom-
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bres que no distinguen la derecha de la izquierda, y muchisimo ganado?
dJon 4, 1-11).

Jonas habia lanzado a pesar suyo la palabra de penitencia sobre los
ninivitas; ahora irritado asiste al éxito feliz de su predicacion. Es el
sentido del verso 2, cargado de iron{a. Jonds sofiaba en su corazén con el
fracaso de su mision a fin de dejar espacio a la irrupcion de la célera de
Dios. Quien, por el contrario, ha cambiado aquellos corazones pecado-
res. El razonamiento y escepticismo del profeta son de corte farisaico:
Dios deberia ser menos paciente, mas implacable, deberia ser menos
“humano”. Este Dios demasiado “padre”, como el protagonista de la
parabola de Lc 15, ofrece a los intolerantes y a los fanéticos de todos los
tiempos su ensefanza a través de una fabula en accibn, representada en
tres actos: el ricino, el gusano, el viento. Y el significado se halla en la
interrogacion final a la que todos quedamos invitados a responder,
también nosotros los cristianos, a través del si del amor (vv. 10-11).
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DANIEL

Esta obra, compuesta durante la gran epopeya de la revolucion de
los Macabeos (167-164 aC) contra el poder sirio de Antioco IV Epifanes,
pertenece al género literario apocaliptico que ya encontrabamos en el
libro de Isaias (cc. 24-27; 34-35), en Zacarias, Joel y, en gestacién, ya en
Ezequiel. El marco histérico del volumen es ficticio y queda ambientado
més de cuatro siglos antes, en los comienzos del s. VI aC. durante la
conquista de Israel de parte del rey babilénico Nabucodonosor. Protago-
nista es un hebreo fiel desterrado a Babilonia, Daniel (“Dios juzga™) con
sus tres amigos Ananias, Azarias, Misael.

El volumen est4 escrito en tres lenguas: el hebreo para los capitulos 1
y 8-12; el arameo, lengua dominante en el postexilio, para los capitulos 2,
4-7,28 y el griego (secciones ‘deuterocandnicas’) para algunas partes del
capitulo 3 (vv.24-90) y para los capitulos 13-14. El género apocaliptico,
derivado de la profecia, segiin algunos estudiosos, y de la literatura
sapiencial, segiin otros, utiliza un lenguaje propio, tempestuoso en sim-
bolos y visiones, gusta de las comunicaciones angélicas y de las revela-
ciones mistéricas, se desarrolla sobre frecuentes alusiones y guifios
intencionadamente oscuros o velados. La apocaliptica tuvo gran éxito
desde el s. I aC hasta el s. I dC, dando origen a muchos productos
apécrifos (famoso es €l Libro de Enoc) judios y cristianos.

La visién del mundo que ofrece la apocaliptica es muy diferente de la
profética. Se da un pesimismo radical respecto al presente, considerado
como la época del mal y el imperio de Satands. En consecuencia el
compromiso del fiel en la historia es nulo. La tinica expectativa y la inica
lucha es 1a que se emprende por un futuro reino de Dios que nacera de las
cenizas del mundo presente destinado a ser aniquilado por el Mesias. Se
trata, por tanto, de una visioén dualistica que opone presente y futuro,
cielo y tierra, fieles e historia. Del libro complejo de Daniel, célebre en el
cristianismo gracias a la figura mesinica celeste del Hijo del Hombre (c.
7), ofrecemos aqui una lectura “continua”.
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Las actas de los martires: 1-7

Aunque Ia division cldsica del libro de Daniel supone una primera
seccién de “historias” en los capitulos 1-6 y una seccién de “visiones”
(cc. 7-14), preferimos, segiin una hipétesis reciente, ver una estructura
concéntrica entre los capitulos 2-7 (el c. 1 es introductorio). En efecto, al
suefio de los cuatro reinos y a la correspondiente representacién del
capitulo 2 responde en el 7 un sueiio paralelo de cuatro reinos con su
interpretacion; a las actas de los martires (los tres jovenes en el horno) del
capitulo 3 corresponden las actas de los mértires (Daniel en la fosa de los
leones) del capitulo 6. En el centro, en los capitulos 4-5, domina el juicio
de Dios sobre los reyes de la tierra (Nabucodonosor y Baltasar).

En la corte de Nabucodonosor: c. 1

Como acabamos de decir, el marco histérico de este capitulo intro-
ductorio es ficticio: es la época de Nabucodonosor y del destierro en
Babilonia que siguid a la destruccién de Jerusalén (586 aC). Los cuatro
protagonistas de la “historia™ aqui narrada dominarin, sobre todo con la
figura de Daniel, todo el desarrollo del relato subsiguiente. Los vv. 6-7
nos precisan los nombres de los personajes en la onomastica original
hebrea (Daniel, Ananias, Misael y Azarias) y en la variante impuesta por
el poder opresor (Belzasar, Sidrac, Misac y Abdénago): modificar el
nombre de una persona significa exigir dominio sobre ¢lla y cambiar su
destino. Los temas conductores de esta primera narracién son sustan-
cialmente dos: la fidelidad a Dios y a sus leyes de parte de los cuatro
j6évenes deportados y la sabiduria, don que Dios les concede precisa-
mente en recompensa de su fidelidad. Piénsese, al respecto, en el relato
de José narrado en el Génesis (cc. 37-40). El pasaje tiene la finalidad de
animar a la fidelidad a todos los Hebreos oprimidos o golpeados por la
persecucién o relegados a los campos de concentracién en cualquier
época de su fatigosa historia.

El suerio de Nabucodonosor: c. 2

El texto original de Daniel tiene de extrafio, como es sabido, el tener
dentro un bloque de capitulos (2, 4b-7,28) escritos en una lengua que no
es el hebreo sino el arameo, la lengua diplomatica y comercial, conver-
tida m4s tarde en lengua popular. Esta seccion supone, por otra parte,
para las versiones griega de los Setenta y Vulgara latina un texto diferente
y més amplio que se considera secundario (‘“‘deuterocanénico’) aunque
haya sido acogido en la Biblia de la Iglesia catdlica.
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La “historia” narrada en este capitulo se desarrolla en tres actos: en
el primero (vv. 1-12) Nabucodonosor tiene un suefio terrible que nologra
recordar y por eso convoca a sabios profesionales para que se lo recons-
truyan; ante su incapacidad surge, en el segundo acto (vv. 13-45), la
figura de Daniel. Que no sélo descifra a Nabucodonosor el suefio de la
estatua sino que ofrece también la clave de interpretacién: los cuatro
elementos de que esta hecha la estatua simbolizan las cuatro fases que
atraviesa el imperio babil6nico: desde el esplendor (oro) de Nabucodo-
nosor hasta la decadencia de los sucesivos gobiernos (plata, bronce,
hierro mezclado con arcilla). El autor alude probablemente a los impe-
rios sucesivos de los medos, los persas y de Alejandro Magno.

Un iltimo acto (vv. 46-49) describe el triunfo de Daniel, semejante
al de José en Egipto, y la profesion de fe de Nabucodonosor ante el Seiior,
Dios de Israel.

La estatua de oro: ¢. 3

La *historia” de la colosal estatua erigida por Nabucodonosor en la
llanura de Dura junto a Babilonia esta vinculada con el suefio precedente,
pero ahora se presenta como un relato de “actas de los martires” en el
estilo de los capitulos siguientes. También aqui es posible aislar tres
cuadros sucesivos.

Ante todo en los versos 1-23 se describe la ereccin de la estatua
imperial y se promulga el decreto correspondiente de que todos rindan
culto al emperador. Se da por descontada la reaccion de los j6venes
hebreos a la imposicion idolatrica. Ni siquiera el pensamiento aterrador
del martirio, quemados en un horno crematorio, los aterra: “Majestad, a
eso no tenemos por qué responder. El Dios a quien servimos puede
librarnos del horno encendido y nos libraré de tus manos™ (vv. 16-17).

El segundo cuadro (vv. 24-90), presente sélo en el texto griego y
latino, estd dominado casi en su totalidad por dos espléndidos himnos. El
primero (vv. 24-45) es una siiplica penitencial, pronunciada por Azarias.
En la cual, sobre la base de una visién tradicional “corporativa” de la
historia, se confiesan los pecados de todas las generaciones segiin la
conciencia de la responsabilidad colectiva muy viva en el periodo post-
exilico (Esd 9; Ne 9; Ba 1; Tb 3, 34). Los tres jévenes en el horno
encendido cantan el otro himno que refleja un optimismo irrefrenable
(vv.52-90). Todo el universo en esta inmensa letania se convierte en una
manifestacién coral de oracién que sube hacia Dios: en el cosmos
pacifico y armonioso todo es alabanza y alegria: todo es tranquilidad, no
obstante los combates y fracasos del que ora.

Una iltima y corta escena (vv. 91-100) celebra el reconocimiento de
la soberania divina del Sefior de Israel de parte del emperador babil6nico.
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No obstante la atmésfera bastante monétona de la narracién, todo el
capitulo estd penetrado de un sentimiento de profunda confianza en
Dios, sentimiento necesario a quien tenia que enfrentar la amargura y la
prueba de las persecuciones, intensas sobre todo en la época de los
Macabeos.

El sueiio de Nabucodonosor y el festin de Baltasar: cc. 4-5

En el centro de la primera parte del libro de Daniel (cc. 1-7) se ha
colocado este doble juicio de Dios sobre €l primero (Nabucodonosor) y el
dltimo (Baltasar) de los soberanos del imperio neobabilénico que por
espacio de ochenta afios doming el escenario politico internacional (s. VI
aC).

En la primera narracién (c. 4) se repite casi la misma situacion del
capftulo 2: la sabiduria oficial de la corte no logra penetrar ni interpretar
el suefio del arbol majestuoso y demolido que Nabucodonosor describe
en primera persona (vv. 7-14) Solo Daniel logra valerosamente hacer
intuir al rey el dramético mensaje: Dios a través de sus “vigias”, los
ingeles, ha resuelto juzgar y aniquilar a las superpotencias con sus
miserias e injusticias (vv. 16-24). Babilonia, una de las siete maravillas
del mundo, se hara emblema de la fragilidad de toda realidad humana.
Solo el arrepentimiento y la penitencia de Nabucodonosor que Daniel le
sugiere impiden que la tragedia del imperio se realice bajo este soberano
(vv.25-34).Y una vez més, el relato se cierra con una profesién de fe que
el rey pagano debe elevar al Dios tinico, casi obligado por la grandeza de
Su poder y de Su justicia.

En el segundo relato (¢. 5), mucho més sugestivo y ambientado en un
“nocturno” de tintes sombrios y surreales, estd en escena Baltasar, el
iltimo rey babil6nico, depuesto por el nuevo astro que surge, Ciro, rey de
los persas. En el festin solemne, segiin un modelo bastante corriente en
las narraciones orientales, una mano misteriosa traza en la pared de la
sala una funesta e incomprensible inscripcién: Mene, Tekel, Peres (lite-
ralmente: “medido, siclo, mitad”). Una vez mas Daniel teje sobre estas
tres palabras el juicio divino sobre los imperios y sobre la historia. Su
esplendor aparente revela un vacio y una inconsistencia pavorosos que
Dios sabe sondear y sacar a la luz. “Baltasar, rey de los caldeos, fue
asesinado aquella misma noche” (v. 30).

En el foso de los leones: c. 6

Paralelo con el capitulo 3, este nuevo relato de “actas de los marti-
res” recalca el acostumbrado tema de la confianza del justo en Dios.
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Dado que el episodio de Daniel en el foso de los leones ficticiamente
ambientado bajo Dario, rey de los persas, se ha hecho célebre enel arte y
en la tradicién popular, nos contentamos con resaltar los datos teoldgicos
esenciales. Como a los tres jovenes del capitulo 3, también a Daniel Dios
—reconocido luego el tnico Dios verdadero— lo libra en forma
milagrosa.

El fiel, rodeado de una muralla de desprecio e incomprension debe
apoyarse continuamente en su esperanza y en su fe: s6lo asi puede llegar
a ser testigo y misionero en el mundo que lo rechaza y critica. Este es el
sentido definitivo de todo ¢l capitulo.

El Hijo del Hombre y las cuatro fieras: c. 7

Es quizé el pasaje mas célebre de todo el volumen, sobre todo a
causa de la interpretacion mesidnica que recibi6 en el judaismo y hasta
en el cristianismo dada la presencia en €l de la figura misteriosa del Hijo
del Hombre, titulo que Jesis gustard de atribuirse a si mismo. Este
capitulo concluye, ademads, la primera parte del libro y al mismo tiempo
abre la segunda, edificada sobre una secuencia de “visiones”.

La visién propia y verdadera se articula en torno a tres motivos: las
cuatro fieras monstruosas que salen del mar en tempestad (vv. 4-8), el
Anciano sentado en su trono, juez de las cuatro fieras (vv. 9-12) y el
misterioso Hijo del Hombre conducido ante el Anciano para recibir un
poder eterno (vv. 13-14). La interpretacion que Daniel recibe es la clave
de lectura de este complejo escenario que quiere ser una grandiosa
alegoria de la historia, paralela a la propuesta en el suefio de la estatua del
capitulo 2.

Se ve la historia en dos fases verticalmente opuestas. Las cuatro
fieras simbolizan la historia en su sucesion de reinos y juegos politicos:
las imdgenes son impresionantes, sobre todo en el iiltimo monstruo con
diez cuernos de los cuales despunta otro cuerno que sustituye a tres de los
diez anteriores (vv. 7-8). El “cuerno” es sefial de poder y aquel cuerno
final que combate a los otros encarna probablemente al rey Antioco IV
Epifanes, el gran opresor y perseguidor de los judios en la época
macabea.

En contraste con la vision de los reinos de las fieras se yergue el reino
de los cielos desde donde el Anciano, es decir, el Eterno, Dios, lanza su
veredicto de condenacion (vv. 10-12) contra el orgullo de las superpo-
tencias. Sobre las cenizas de los imperios edifica un nuevo reino cuyo
gobierno confia a la misteriosa persona llamada “Hijo del Hombre”,
cercana al mismo Dios. La lectura tradicional ha percibido en este
personaje, que pone en juego la lucha entre el Bien y el Mal en forma
definitiva (vv. 13-14),1a figura misteriosa del Mesias instaurador del rei-
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no eterno de los justos y de los santos (vv. 26-27). A Caifas que lo inte-
rroga durante el proceso judio respondera Jesus: “Desde ahora van a
ver como el Hijo del Hombre toma asiento a la derecha del Todopode-
roso y c6mo viene sobre las nubes del cielo” (Mt 26, 64; ver Dn 7, 13).

Las grandes visiones: cc. 8-12

Abierta por el marco solemne del c. 7, esta seccion del libro de
Daniel se caracteriza por una densa concentracidn de visiones cuya
estructura, siempre interpretada por alguna creatura angélica, resulta
siempre impenetrable a una lectura totalmente exhaustiva. Estas visio-
nes son, en efecto, verdaderas y propias constelaciones de simbolos y de
alusiones histéricas y descifrarlas es con frecuencia una ardua empresa.
También nosotros nos contentaremos con delinear los rasgos esenciales
de cada vision de manera que emerja el sentido global, sin adentrarnos por
tanto en meandros mas pequefios de las mismas iméagenes.

El carnero y el macho cabrio: c. 8

Vinculada con ¢l ya citado rey Baltasar, esta visién utiliza como la
anterior el simbolismo zoomorfo, introduciendo un carnero de cuernos
desiguales, imagen de los reinos de Media y Persia (vv. 3.20), y un macho
cabrio, imagen del efimero y no obstante grandioso reino de Alejandro
Magno (v. 8). El pequefio cuerno, que recuerda al que despunta de los
diez cuernos de la cuarta fiera de la vision precedente, es probablemente
una vez mas la figura del blasfemo contra Dios y perseguidor de su
pueblo santo, o sea el rey sirio Antioco IV Epifanes (vv. 9-12.23-26). El
autor describe en forma efectiva la escalada malvada de este soberano
cuyo orgullo sacrilego lo lleva a desafiar al mismo Dios (vv. 10-11).

Pero, como precisa la interpretacion de la visién que ofrece el ingel
Gabriel, Dios no tolera la arrogancia del impio e interviene en forma
inesperada demoliendo todo poder opresor ¢ inicuo (v. 25). El texto alude
quiza a la muerte ignominiosa de Antioco IV descrita en IM 6, 8-16 y
2M 9, simbolo de todo fin miserable de los prepotentes.

Las setenta semanas: c. 9

Este pasaje, famosisimo y enmarcado en la época persa (v. 1), no
contiene una vision sino que es mas bien una homilia rabinica (técnica-
mente se habla de un midrash) sobre un oraculo de Jeremias dedicado al
destierro y ala restauracion de Jerusalén (Jr 25, 11-12) realizada setenta
afios después de su caida bajo los ejércitos babil6nicos. El tiempo ha
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transcurrido, pero la nacién judia es atin débil y casi inexistente, aplas-
tada como esti bajo el poder del nuevo opresor. El gran interrogante es,
entonces, el de los salmos de siplica: “;Por qué, Seitor? Y ;hasta
cuando?”. El corazén del capitulo estd ocupado, en efecto, por una
solemne oracion penitencial que Daniel eleva a Dios sobre el modelo de
la que ya encontramos en el capitulo 3 pronunciada por Azarias. La
confesién de los pecados, sobre los cuales “vigila™ (v. 14) el Seior (v.
4-14) cede el paso a una sdplica insistente, tejida toda de reminiscencias
biblicas (vv. 15-19) que hace de esta composicién una especie de for-
mula litirgica standard.

Sigue luego la interpretacion del ordculo de Jeremias, realizada
siempre por Gabriel. El nimero 70 era para el profeta simbolo de
plenitud de purificacion; Daniel en cambio lo entiende como dato que se
ha de verificar histéricamente. Pero para hacerlo cuadrar se recurre a
una ulterior expansion simbdlica que se hizo célebre en el mesianismo.
No setenta anos queria decir Jeremias sino ““setenta semanas” de afios, o
sea, 490 afos (vv. 20-27) de modo que la antigua historia de Israel
empalme con la presente que en forma dramatica esta viviendo el autor.
El “Consagrado” (en hebreo ‘mesias’: ungido) asesinado de quien habla
el verso 26, puede identificarse probablemente con Onias Ill, eliminado
por intrigas internas del mundo judio (2ZM 4, 30-38), se convertird
progresivamente en simbolo del Mesias justo y doliente, salvador de su
pueblo precisamente con su muerte inocente.

La vision suprema: cc. 10-12

Una dltima, complicadisima vision sella la segunda seccién del libro
de Daniel. En realidad, no se describe propiamente la vision: sélo se la
puede reconstruir a través de la interpretacién que un dngel vestido de
lino, que se le aparece después de tres semanas de oracién y ayuno, le
ofrece a Daniel (10, 1-19).

En el centro de la explicacion hay una minuciosa crono historia de
las vicisitudes del imperio persa y del griego que le sucede (10,20-11,4).
El interés de estas paginas para el historiador y el estudioso de la
apocaliptica como fenémeno cultural aumenta en el subsiguiente capi-
tulo 11 donde se pasan en reseia las guerras y luchas que atormentan a
los dos reinos contrapuestos de los seléucidas de Siria y de los 1dgidas de
Egipto. Ambos habian nacido de la reparticién del inmenso imperio de
Alejandro Magno y se combatian ferozmente por la delimitacién de las
respectivas esferas de influencia. La tensién crecié sobre todo con el
seléucida Antioco 1V, frecuentemente presente en nuestro libro, por sus
miras expansionistas sobre [srael.
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Pero Antioco —anuncia el capitulo 12— perecerd y para Israel
surgird el dia de la liberacién y de la resurreccion que, como en el segundo
libro de los Macabeos (cc. 7-12), es para nuestro autor un dato seguro de
fe (12, 1-4). A la pregunta de Daniel que desea conocer con precision
cronoldgica la fecha de esta liberacion, el dngel responde con una
secuencia de formulas esotéricas e incomprensibles (12, 5-13). Se cierra
asi una pagina cargada de realismo porque lee 1a historia como un campo
de tensién y de lucha entre bien y mal con un aparente triunfo del
segundo. Pagina, no obstante, cargada de esperanza y optimismo. Un
término a la prueba existe realmente, aunque oculto. La luz de un futuro
diferente aparecera en el horizonte y “los maestros brillardn como brilla
el firmamento, y los que convierten a los demis, como estrellas, perpe-
tuamente” (12, 3).

El apéndice griego: cc. 13-14

Esta tltima parte del libro de Daniel se halla s6lo en las versiones
griega y latina y por esto se la considera “deuterocanénica”, no obstante
haber sido acogida en la Biblia de la Iglesia catdlica como Palabra de
Dios. Se trata de dos capitulos, el primero de los cuales esta constituido
por un delicioso y patético relato ejemplar. La historia de Susana, a quien
calumnian injustamente dos viejos y salva la agudisima inteligencia del
joven Daniel, es demasiado famosa para narrarla. El relato mismo con-
quista con su vivacidad, con su verismo y con los frecuentes golpes de
escena. Es claro que el tema central del justo perseguido debia muy
pronto lograr una reinterpretacion mais elevada: en las catacumbas
cristianas y en la liturgia catdlica la pericopa se convertird en una lectura
preparatoria a la pasion y glorificacion del Cristo martir inocente para
salvaci6n de la humanidad. Para los judios debia ser también un agrada-
ble relato ético que celebra las virtudes familiares y personales vividas
hasta el heroismo (ver los libritos “piadosos” de Tobias, Judit, Ester
y Rut).

El tono del capitulo 14 es diferente, aunque emparentado con el
precedente por ¢l género literario. Los dos relatos edificantes contenidos
en €l tienen todavia como protagonista a Daniel. En el primer episodio
(vv. 1-22) desenmascarando los engafios y tramas de los sacerdotes
babilénicos del templo de Bel, demuestra con habilidad al emperador
persa Ciro que el dnico y verdadero Dios es el Seiior a quien adora el
pueblo hebreo. En la segunda narraci6n (vv. 23-42), paralela al capitulo
6 del libro de Daniel, el protagonista, luego de haber eliminado al dragén
adorado como divinidad por los babilonios, es arrojado al foso de los
leones. Pero, después de seis dias, el rey lo encontrara ileso y bien
nutrido también porque el profeta Habacuc lo habia alimentado mila-
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grosamente cada dia. Y también en este episodio se confia la conclusién
a una profesion de fe que pronuncia el rey persa respecto al Dios de
Israel. Un alma misionera impregna, pues, estas paginas, incluso en la
viveza de la polémica contra la idolatria.
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BARUC

Esta obra deuterocanénica, puesta bajo el seudénimo de Baruc
(“Bendito™), el fiel secretario de Jeremias (ver Jr 32; 36;43; 45),y por eso
colocada en la Biblia catélica después de Jeremias y las Lamentaciones,
es en realidad una antologia de pasajes diferentes redactados tardia-
mente (s. II aC) y llegados hasta nosotros tnicamente en griego. El
volumen podria ser presentado idealmente en cuatro grandes péginas.

La primera seccion, identificable con 1, 1-14, es una especie de
prologo histérico donde aparece por primera vez la practica de una
peregrinacion anual de la Diaspora judia a Jerusalén.

La segunda pagina de la antologia recoge una liturgia penitencial (1,
15-3, 8), un género de mucho éxito en el postexilio (Esd 9, 6-16; Ne 1,
5-11; 9, 6-37; Is 63, 7-64, 11; Sc 36, 1-19; Dn 3, 26-45; 9, 4-19). Se
considera el sufrimiento del destierro como consecuencia del pecado de
los padres de Israel que repercute ahora en los descendientes. Depen-
diente de Dn 9, 4-19, nuestra liturgia penitencial comprende una confe-
sion de los pecados (1, 15-2, 10) y una sdplica (2, 11-3, 8). Los temas son
los tradicionales: evocacién de los pecados pasados, reconocimiento de
la propia culpabilidad, recuerdo de los castigos infligidos por la justicia
divina, imploracién y confianza en las promesas del Sefior.

La tercera pagina de la antologia estd conformada por un himno
sapiencial (3, 9; 4.4). Con el de Eclesiastico 24, este himno tiende a
identificar la sabiduria divina con la Torah, “el libro de los mandamien-
tos de Dios y la ley de validez eterna” (4, 1).

Este poema cede el paso a la cuarta y iltima seccién, una homilia
profética inspirada en el segundo Isaias (Is 40, 4; 41, 19; 42, 15-16; 49,
11). Contra la infidelidad de Israel se yergue el Seiior fiel, llamado con el
titulo raro de “Eterno” (4, 10.14.22.35; 5, 2). El horizonte hacia el cual se
proyecta la homilia es el de Jerusalén, inmersa en “las galas de la gloria
de Dios” (5, 1), en la alegria, en la justicia y la paz.
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A las cuatro paginas del texto griego afiade la Vulgata un texto al que
se da corrientemente el titulo de Carta de Jeremias, en referencia a Jr 29.
Se trata de una requisitoria contra la idolatria, apologética y sobrecar-
gada, contrasellada por una especie de estribillo: “De donde se sigue que
no son dioses y que no deben temerlos” (vv. 14.22.28.39.44.51.56.64.68).
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Conclusion s alad

Bt EUTE

El verdadero rostro del profetismo

4 '3

Sdlo al final de este largo itinerario por el mundo de la profecia se
puede identificar la fisonomia que mejor corresponde a la realidad del
profeta. Las descripciones sintéticas y las definiciones reductivas contie-
nen con frecuencia un nicleo de verdad, pero resultan parciales e insatis-
factorias. En ellas, en efecto, aparecen los profetas como idealistas
puritanos, ajenos a los compromisos, defensores de la religién del espi-
ritu, de las formas deteriores de la espiritualidad. O se les ve como figuras
politicas, estimuladoras del nacionalismo hebreo, ferozmente convenci-
dos de que Israel dominard al mundo. O se los coteja con los operarios
sociales y sindicales, empefiados en la defensa del proletariado contra la
aristocracia conservadora y de los grupos reaccionarios. O se los imagina
como monjes “ante litteram”, en didlogo solitario y mistico con Dios,
prontos a superar en la ascesis los rumores del mundo que los rodea.

Solamente a través de un amplio trato con su mensaje se logra
penetrar en su personalidad humana y en su auténtico testimonio de fe. A
veces es dificil trazar una linea demarcatoria entre verdadera y falsa
profecia. Hemos visto cémo Jeremias mismo no sabe al comienzo demo-
ler la falsa profecia de Ananfas (28, 11). Los criterios para establecer esta
division entre verdad e ilusion son miiltiples, sutiles y quiza no plena-
mente satisfactorios como en todas las verificaciones de realidades
humanas y religiosas.

Si es tranquilo el rechazo de la profecia idolatrica (1R 18, 20ss), mas
dificil es convalidar la aceptacion o el rechazo de una profecia en el
ambito de la misma religién yahvista. Se recurre con frecuencia a tres
criterios objetivos.

El primero podria ser llamado el criterio de la sefial realizada y ha
sido formulado por Jeremias: “Sélo al cumplirse su profecia era conocido
como profeta enviado realmente por el Sefior” (28, 9). Asf se expresa
también el texto-base de la profecia, Dt 18, 22: “Cuando un profeta
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hable en nombre del Sefior y no suceda ni se cumpla su palabra, s algo
que no dice el Seiior; ese profeta habla por arrogancia...”.

El segundo criterio, superior al precedente, es el de la analogia de la
fe: el profeta no puede estar en contradiccién con el mensaje global de la
revelacion: “Si entre los tuyos aparece un profeta o vidente de suefos y,
anunciando un signo o prodigio, te propone: ‘Vamos a seguir a dioses
extranjeros y a darles culto’; aunque se cumpla el signo o prodigio, no
hagas caso a ese profeta o vidente de suefios” (Dt 13, 2-3).

El tercer criterio, complementario de los dos anteriores y profundi-
zado por un gran estudioso aleman del Antiguo Testamento (G. von
Rad), se basa en la burocratizacion del carisma. Si el profeta pierde su
autonomia en la fidelidad a la Palabra de Dios vivo en la historia y se
cristaliza en una estructura, dependiendo de las férmulas fijas de la
tradicién y del poder politico, no es ya portavoz de Dios, sino profesional
servil: es el caso de los profetas de corte contra los cuales reacciona Elias
en 1R 22,5-12.

Los criterios sujetivos son, en cambio mas falibles, incluso si sicol6gi-
camente son mas impresionantes. El primero puede ser el de la convic-
cion personal del profeta que, contra sus mismas actitudes e intereses
humanos (Jr), se lanza a una misién empefativa y quizé también sin
resultados aparentes. Paralelo a éste es el criterio de la entrega rotal a la
Palabra por la cual nada se le sustrae y todo le queda consagrado. El
testimonio de los profetas biblicos al respecto no puede ser absoluta-
mente descalificado o sometido a sospecha.

La voz de los profetas no admite reflexiones ni compromisos desliga-
dos: es para la decision radical y urgente. La serie de libros del Antiguo
Testamento culmina precisamente en esta linea profética: “... y asf no
vendré yo a herir la tierra” (M1 3, 24).

Pero es también voz de consuelo: “Viendo la ceguera y la miseria de
los hombres, considerando todo el universo mudo y al hombre sin luz,
abandonado a si mismo y como perdido en este angulo del universo, sin
saber quién lo ha colocado alli, qué vino a hacer aqui, en qué se
convertira al morir, incapaz de cualquier conocimiento, quedo aterrado
como un hombre que hubiera sido llevado en sueiios a una isla desierta y
tremebunda y alli se despertara sin saber donde se halla y sin encontrar
medio para salir de ella... He buscado a ver si Dios ha dejado alguna
sefial de si mismo... Y veo la religién cristiana en la cual encuentro las
verdaderas profecias” (Pascal, Pensamientos, n. 695).
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