PROFETISMO Y MAGIA EN EL ANTIGUO ISRAEL

Natalio Fernandez Marcos
C.S.1.C., Madrid



1. Poderosas palabras

Ningiin tema, pero menos aun el de profetismo y magia en el Israel biblico,
puede abordarse hoy de forma inocente, como si no nos precediera un caudal de
publicaciones y presupuestos que han condicionado la interpretacion durante gene-
raciones. Socidlogos como Max Weber o filésofos de la religion como André Neher
han visto en el profetismo un fendmeno constitutivo del pueblo de Israel'". Y en
cuanto instancia ética el profetismo tal vez represente la mayor aportacion del lega-
do judio a nuestra cultura occidental. Por otra parte, de las casi cien paginas que
incluye el articulo sobre la magia en la conocida enciclopedia de la religion de Has-
tings, sélo se dedican seis a Israel y todas se refieren a los judios de la Edad Media y
Moderna. Nada por supuesto que empaiie la imagen del Israel antiguo y biblico®.

Obviamente como punto de partida se tomaban a la letra las denuncias proféticas
contra profetisas y magos tal como aparecen, por ejemplo, en Ez 13, 17-23, o el
pasaje de Dt 18, 9-14 donde se condenan las distintas formas de magia y adivina-
cién: “Cuando hayas entrado en el pais que Yahveh, tu Dios, te otorga, no aprende-
rds a imitar las abominaciones de aquellas naciones. No ha de hallarse en ti quien
haga pasar a su hijo o su hija por el fuego, quien practique la adivinacién, agorero
por las nubes, adivino, mago, quien obre encantamiento, consultor de espectros u
oraculos, o evocador de muertos; pues constituye una abominacion para Yahveh el
hombre que hace tales cosas, y por causa de estas abominaciones, Yahveh, tu Dios,
arroja a esas naciones de delante de ti. Has de ser perfecto con relacion a Yahveh, tu
Dios. Pues esas naciones que td vas a expulsar escuchan a agoreros y adivinos,
mientras que a ti no te consiente cosa parecida Yahveh, tu Dios™®. Frente a estas
prdcticas de las naciones del entorno se propone al pueblo de Israel un profeta como

11 offre & la pensée hébraique une dimension propre, un univers bien a elle. De la tradition de cette pensée se
réclament uniformément tous les Hebreux™. dird A. Neher, L'essence du prophetisme, 13.

2], Hastings (ed.), Encyclopaedia of Religion and Ethics V111, Edimburgo: T.& T. Clark 1930.

3 La lista de practicas mdgicas y sus nombres en hebreo merece un estudio propio en el marco del Antiguo Oriente
Proximo. No menor interés tiene la actualizacion e interpretacién que de ellas hacen los traductores de la Biblia
al griego (los Setenta) y al latin (Vulgata). La Septuaginta menciona las siguientes practicas magicas en su tra-
duccion: nepikabolpwy TOV VIOV abTOY 1) THY Buyatépa abTOV v Tupl, LOVTEVIUEVEG povteioy, kKAndovild-
pevog Kol olwvilopevog, gopuokde, Enddwy enaotdny, &yyaotpivdog kol Tepatookinog Kod EMEPOTOY TOVG
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Moisés al que deben escuchar: “Un profeta de en medio de ti, de tus hermanos,
como yo, te suscitard Yahveh, tu Dios; a él debéis escuchar” (Dt 18, 15).

Se olvidaba al interpretar estos textos que el Antiguo Testamento ha estado
sometido a sucesivas redacciones y ediciones y en concreto a la edicidn deuterono-
mista que afecto a los Profetas Anteriores y Posteriores, redactada bajo la urgencia
mds tardia de la unidad de culto y el monoteismo. Con este nuevo prisma se enfoca-
ban las situaciones anteriores. Pero al principio no fue asi. A pesar de las adverten-
cias del Deuteronomio Israel adopté las practicas magicas de las otras naciones y las
hizo parte integrante de sus costumbres y creencias. Afortunadamente la Biblia es
una reserva de biodiversidad cultural, toda una biblioteca del Antiguo Oriente Pro-
ximo en el sentido borgiano, donde se conservan restos de esas culturas que es pre-
ciso detectar y descifrar. Hoy haremos un breve recorrido por videntes que bendicen
o maldicen con eficacia, visitaremos la sede de una nigromante, asistiremos a las
danzas orgidsticas de los profetas extiticos, nos quedaremos mudos ante las gestas
maravillosas de los profetas taumaturgos. Y ahi nos detendremos sin asomarnos
apenas a los profetas clasicos y literarios, los mas conocidos, que emergen a partir
del s. VIII, si no es para sorprendernos ante el lenguaje corporal de los gestos profé-
ticos. De esta forma habremos completado un circuito hermenéutico que va desde el
conjuro y la palabra magica hasta la magia de la palabra.

Un par de precisiones metodoldgicas. De tiempos inmemoriales el hombre ha
buscado canales de comunicacion con la divinidad. Hubo una época en la que diver-
sos historiadores de las religiones (L. Lévy Briihl, J. G. Frazer, W. Robertson Smith
o B. Malinowski) asociaban la magia a un estadio de mentalidad primitiva de la
humanidad, que andando el tiempo se purificaria evolucionando hacia la religion.
Pero recientes estudios antropolégicos han minado este esquema simplista. Magia y
religion, defindmoslas como queramos, coexisten en todas las culturas. Es mds, se
puede decir que hoy se han desdibujado todavia mds las fronteras y no resulta facil
discernir ddnde empieza una y dénde acaba la otra. Cuando escuchamos que el vier-
nes, 3 de marzo de 2000, mas de 250.000 personas han hecho cola ante el Cristo de
Medinaceli de Madrid porque, segtin se cree, besando los pies de la imagen se obtie-
ne el deseo que se solicita, ;es magia o es religion?.

También se ha llamado religion a lo que practicaba el grupo social dominante, y
magia a lo que se desviaba de estas normas, pasando por alto la falta de perspectiva.

vekpoog (“purificar por completo al hijo o la hija, adivinar una adivinacion, hacer un presagio, adivinar por los
chillidos o vuelo de 1as aves, ser mago, recitar un encantamiento, ser ventriloco, ser observador de prodigios.
consultar a los muertos”). Por su parte la Vulgata enumera al traducir la$ siguientes practicas: “qui lustret filium
suum aut filiam ducens per ignem, aut qui ariolos sciscitetur, et observet somnia. atque auguria, ne sit maleficus,
ne incantator, ne pythones consulat, ne divinos et quaerat a mortuis veritatem’.
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Por ejemplo, en la religién y culto israelitas se aceptan el efod (vestidura del Sumo
Sacerdote) y las suertes sagradas (Urim y Tummim) como medios de adivinacion y
se rechazan otros mecanismos porque los usan pueblos extranjeros. Ya Ticito desde
su perspectiva de la religién oficial romana calificé al cristianismo de supersti-
cién™®. Y siguiendo esa misma pauta especialistas del Antiguo Testamento han con-
siderado hasta hace poco, y algunos siguen considerando todavia, que el profetismo
de Mari, Ugarit, Fenicia, Uruk, Asiria y Egipto eran magia pero el profetismo bibli-
co se distinguia por una relacién distinta con la divinidad que lo convertia en reli-
gion. Pero tampoco esta afirmacion es del todo exacta. Estos pueblos del Antiguo
Oriente Préximo no creen en el poder automatico de las palabras ni pretenden coac-
cionar a sus dioses, antes bien les suplican e intentan prevenir sus influjos maléficos
contrarrestando los efectos de sus conjuros. Como observa certeramente Ricks (p.
143), “where religion ends and magic begins on the religion-magic continuum
depends upon the stance of the person speaking or writing, since it is not possible to
divide religion and magic on the basis of any objective set of criteria”®.

En otro tiempo incluso se liegd a creer en el poder inmanente de la palabra profé-
tica, es decir, curiosamente prevalecia una concepcién magica de la palabra en el
Antiguo Testamento. No faltaban textos que parecian confirmarlo y a los que se
recurria una y otra vez como el de Isafas 55, 10-11: “Pues asi como la lluvia y la
nieve descienden del cielo y alld no vuelven, sino que abrevan la tierra y 1a fecundan
y la hacen germinar, de suerte que otorgan sementera al sembrador y pan al que
come, tal serd mi palabra, que salga de mi boca: no volvera a mi de vacio, sin que
haya realizado lo que yo deseaba y llevado a efecto feliz aquello para que la envié”;
o Jeremias 23,29: “; No es mi palabra como el fuego -oraculo de Yahveh- y cual
martillo que desmenuza la roca?” y Oseas 6, 5: “Por eso los he golpeado fuerte por
medio de los profetas, los maté con las palabras de mi boca™®.

Podria parecer con razon que las palabras proféticas son poderosas, estdn carga-
das de fuerza y actiian mecanicamente, son efectivas y peligrosas, a modo de pro-

4 Annales XV,44:3: “Repressaque in praesens exitiabilis superstitio rursus erumpebat non modo per Judaeam, ori-
ginem eius mali, sed per urbem etiam, quo cuncta undiqgue atrocia aut pudenda confluunt celebranturque”. Para
una bibliografia y comentario de este debatido pasaje cf. M. Stern, Greek and Latin Authors on Jews and Judaism
I1, Jerusalén 1980, 88-93.

En general superstitio es el término con el que los escritores y legisladores paganos describen al judaismo y cris-
tianismo. A partir de Constantino los escritores y legisladores cristianos comenzardn a designar a su vez la reli-
¢16n pagana y judia como superstitio.

5 Ver asimismo Kuemmerlin-McLean, p. 470: “An important trend in this synthesis has been the decreasing ten-
dency to distinguish sharply between magic and religion. Instead, more recent models either emphasize the close
interrelationship between magic and religion or see them as operating on a continuum”™.

¢ Texto que algunos traductores consideran demasiado fuerte y proponen leer hoda'ti = ‘lo enseiié” en lugar del
harag¢rim = ‘los maté’ del manuscrito.
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yectiles o misiles que alcanzan su objetivo. Y que esas expresiones son algo mds
que una simple metédfora poética al modo de las €neo mtepdevta (lliada I, 201 y
passim), “las aladas palabras que escapan del cerco de los dientes” de los poemas
homéricos. Las maldiciones y bendiciones, se pensaba, poseian vida propia y fun-
cionaban con una especie de poder innato. De ahi que no se pudieran revocar. Isaac
no puede revocar la bendicién que ha impartido a Jacob, aunque éste la haya conse-
guido con una trampa, y deja a su primogénito Esau sin bendicion (Gén 27, 33.37).
El vidente Baladn ha bendecido a los israelitas acampados en las llanuras de Moab y
no puede revocar su bendiciéon (Nim 23,20). Se pensaba (Hempel) que tanto Israel
como los pueblos del Antiguo Oriente Proximo compartian una particular vision de
la lengua y de como las palabras se relacionaban con las cosas. Seducidos por el
sentido de la palabra hebrea dabar que puede significar a la vez ‘palabra’y ‘cosa’,
pensaban que las palabras tenian poder creativo por si mismas para conjurar las
cosas, una concepcion lo mds préxima a la magia. Dios llama a las cosas por su
nombre en el relato de la creacion (Gén 1) y éstas vienen a la existencia; cada ser
vivo lleva el nombre que Adan les pone (Gén 2,19). Y se contrastaba esta visién
enriquecedora con la de nuestras culturas modernas en las que las palabras se habian
empobrecido hasta el punto de no ver en ellas mas que signos convencionales”’.

Fue Thiselton quien a principios de los setenta denuncié dicha concepcion de la
lengua precisamente desde los presupuestos de la moderna lingiiistica. Ya F. de
Saussure en su Curso de lingtiistica general (1916) proclamé que dicha concepcion
de la lengua no solo estd lejos de ser mas rica sino que es sencillamente falsa.
Demostrada la arbitrariedad del signo lingiiistico, la relacion entre las palabras y las
cosas no es natural (¢O€L) sino que descansa en convenciones sociales y de uso.

La concepcion magica de la palabra profética que ha estado vigente hasta hace
muy poco en los estudios de [a Biblia hebrea descansa en un equivoco sobre el
cardcter polisémico de las palabras. Los sentidos de ‘palabra’ y ‘asunto’ del hebreo
dabar son alternativos y determinados por el contexto, pero no es que el hablante
emplee los dos a la vez e indistintamente. Asimismo se han aplicado a las palabras
en general caracteristicas que proceden de palabras pronunciadas por un dios, un
rey o un profeta. En estos casos, como en las bendiciones y maldiciones, se esta
haciendo uso del lenguaje performativo, es decir, se pronuncian dentro de un proce-
dimiento convencional aceptado en el que tienen un determinado efecto convencio-
nal, pero no comparable al efecto automadtico, fisico, de causa-efecto. Mas que al
poder mecdnico propio de la magia se asemejan al poder de las palabras de un

7 Pura algunos pensadores del Renacimiento como M. Ficino, Pico de la Mirandola, J. Reuchlin y otros, este poder
natural de las palabras se limitaba al hebreo, considerado como lengua santa, arquetipo de todas las lenguas, len-
gua de Dios y del paraiso, en la que los nombres correspondian a las cosas.
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moderno juez o jurado para enviar a un reo a prision o ponerlo en libertad. No es
una concepcidn particular de la lengua lo que determina el poder de las palabras
sino la autoridad del dios o profeta que las pronuncia, o especiales formulas que
emiten determinados personajes sobre la base de procedimientos aceptados conven-
cionalmente.

Pero como veremos al final de este ensayo la tensién entre la arbitrariedad del
signo y la energia creadora del signo lingiifstico no ha desaparecido. La filosofia del
lenguaje de M. Heidegger recupera cierta potencialidad magica para la lengua que
llama a las cosas a la existencia en el momento de nombrarlas (Greene 269-272).
No en vano se estd volviendo a hablar de la necesidad de un nuevo encantamiento
del mundo sobre todo en la expresion artistica y en el lenguaje poético.

Pero, una vez esbozadas estas minimas precisiones metodoldgicas, volvamos al
tema que nos ocupa de la mano de algunos ejemplos concretos.

2. Un vidente extranjero profeta de Yahveh

Dos asnos famosos han pasado al acervo de nuestra cultura hasta el punto que no
es raro enontrarlos asociados y hasta confundidos en el lenguaje de la calle y de las
tertulias radiofénicas: el asno de Buriddn® y la burra de Baladn. Es ésta la tnica
leyenda de toda la Biblia que describe a un animal dotado momentdneamente de la
capacidad del habla si exceptuamos la serpiente del paraiso (Gén 3,1-3), motivo que
volverd a aparecer en los Hechos apécrifos de los apdstoles (Matthews y Adamik).
El relato es importante no sélo por presentar un animal parlante sino también por
intentar transmitirnos una habilidad innata por parte de los animales para percibir lo
divino. Pero esto no deja de ser una anécdota en el pasaje de Balaan que aparece en
el libro de los Niameros 22-24.

Los israelitas en su éxodo de Egipto camino de la tierra prometida acampan en
las Ilanura de Moab, junto al Jordan, cerca de Jerico. Balaq, rey de Moab, esta ate-
rrorizado porque ha visto la derrota que Israel ha propinado a los amorreos y envia
una embajada con generosas recompensas hasta Balaan, hijo de Beor, un vidente
(hozeh) mesopotamico que reside en Petor, en la orilla derecha del Eufrates®). Quie-
re que Baladn maldiga al pueblo israelita porque es mds poderoso y solo asi podra
derrotarlo. Los embajadores pernoctan junto a Baladn, quien recibird la respuesta de
Yahveh en suefios durante la noche en lo que parece un rito de incubatio. Pero
Elohim se le aparece y le dice que no ha de volver con los hombres de Balaq ni mal-

8 Llamado asi por el cientifico francés del s. XIV a quien se le atribuye el solisma de que un asno igualmente urgi-
do por el hambre y la sed, si se le coloca entre un manojo de heno y un cubo de agua moriria de sed o hambre por
falta de motivacién que le inclinara a decidirse por el heno o por el agua.

9 Otra tradicién (Nim 31:9-16) hace de él un madianita, lo que explicarfa mas facilmente su relacion con Yahveh.
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decir al pueblo de Israel porque este pueblo esta bendito. Volvié Balag a enviar emi-
sarios mas ilustres con la misma peticion a Baladn. Pero éste insiste en que por todo
el oro del mundo no puede transgredir la orden de Yahveh. Con todo, espera de
nuevo la consulta de Yahveh en suefios durante la noche. Segiin el redactor Elohista,
Yahveh le permite ir con ellos pero hacer sélo lo que El le dijere; segiin el redactor
Yahvista, se pone en camino sin expreso consentimiento de Yahveh. Y entonces
ocurre el episodio de la burra. El Angel de Yahveh se planta en medio del camino
sin que Baladn lo vea. Este, irritado, descarga su furia sobre la burra moliéndola a
palos con su baston. Entonces el animal abre su boca y se inicia el dialogo maravi-
lloso con su duefio: “; Qué te he hecho para que me apalees por tercera vez?”.

El resultado es que Yahveh le permite acompaiiar a los hombres de Balaq pero
s6lo pronunciar lo que Yahveh le indique. Después de los primeros intercambios
entre Balaq y Baladn ambos se dirigen a Qiryat-Husot (‘la ciudad de las ratas’).
Balaq degollo alli vacas y ovejas (22,40) antes de consultar el oraculo conforme al
ritual mesopotamico y a la manana tomé a Baladn y lo hizo subir al monte Baal
desde donde se divisaba parte del pueblo de Israel. Balaq construy6 siete altares y
ofrecio en sacrificio siete novillos y siete carneros mientras Baladn se retir6 a la
busqueda del encuentro con Yahveh. Y Yahveh pone en su boca el primer ordculo:
“Desde Siria me hace venir Balaq, el rey de Moab, desde los montes de Oriente,
—i Ven, maldiceme a Jacob! ;Ven, fulmina a Israel!- ; Cédmo voy a maldecir a quien
"El no ha maldecido? Y ;como voy a execrar a quien no execré Yahveh?” (23, 7-8).

Balaq, contrariado, lo llevé a otro lugar, a Sedeh Sofim (‘el campo de los vigi-
as’), desde donde se divisaba parte del pueblo para que lo maldijera. Pero mientras
hace un nuevo sacrificio sobre siete altares Yahveh sale al encuentro de Balaan y le
hace proferir otro oraculo de bendicion en vez de execracién: “He recibido una ben-
dicién y no puedo dejar de bendecir” (23,20).

Balaq vuelve a irritarse y le ruega que, ya que no puede maldecirlos, al menos no
los bendiga. Baladn replica que solo puede hacer lo que diga Yahveh. Por tercera
vez lo lleva a otro lugar, a la cima del Peor por ver si desde alli los puede maldecir
después del sacrificio ritual. Pero Baladn vio a Israel acampado por tribus, le inva-
dié el espiritu de Elohim y profirié su tercer ordculo de bendicién: “;Qué bellas son
tus tiendas, oh Jacob; tus pabellones, oh Israel...;Benditos quienes te bendigan, y
quienes te maldigan, malditos sean!” (24,5.9).

Balaq encendido de célera y palmoteando en senal de protesta lo despacha sin
paga alguna porque le llamé para que maldijera a sus enemigos y los ha bendecido
tres veces. Antes de regresar a su pueblo Baladn pronuncia un cuarto ordculo enig-
madtico: “Lo veo, mds no ahora; lo diviso, pero no de inmediato: Avanza la constela-
cion de Jacob y sube el cetro de Israel. Triturara la frente de Moab y el craneo de los
hijos de Set (los moabitas)” (24,17).



Profetismo y magia en el Antiguo Israel 19

He elegido la historia de este vidente extranjero porque es el primer profeta
biblico que ha encontrado un refrendo espectacular en los hallazgos arqueologicos.
En 1967 se encontré en Sukkot (la actual Tell Deir ‘Alla) de Jordania una inscrip-
cion aramea fragmentaria que contiene un “Escrito de Bileam, hijo de Beor, el
vidente de los dioses (hazeh 'ilahin)”('9, de ca. 700 aEC. Este personaje tiene una
vision durante la noche y recibe una revelacion enigmatica de un grupo de divinida-
des ($dyn) reunidos en asamblea (Hackett 25-30). Por este hallazgo casual sabemos
que los autores del Antiguo Testamento, y en concreto el autor del libro de los
Nimeros, echaron mano de tradiciones que ya existian. Baladn era un vidente
extranjero, tal vez de origen mesopotdmico, capaz de proferir maldiciones eficaces.
Balaqg, rey de Moab, busca a Baladn como profeta de Yahveh y le ofrece dinero para
que maldiga a Israel.

Varios son los componentes magicos de estas actuaciones conocidas por ¢l ritual
mesopotamico: la busqueda del lugar apropiado para proferir el ordculo, el rito de la
incubatio, los sacrificios preparatorios, la condicion de que ha de divisarse al menos
parte del pueblo al que se maldice. El relato, tal como aparece en Numeros 22-24,
estd reconducido, transformado y hasta convertido en una sdtira antiprofética (Mar-
cus), una parodia diddctica por la que se aprende a distinguir lo que es un verdadero
profeta insobornable (Moberly).

Las ensefianzas que el autor del libro pretende inculcar al insertar este oraculo
extranjero son: la futilidad de la practicas adivinatorias contra Israel; el contraste
entre el concepto de profecia de los otros pueblos representados por Balaq y el de
[srael que el autor del libro presenta a través de la figura de Baladn. El redactor ha
convertido a éste vidente extranjero, de Mesopotamia, y ahora atestigiiado por las
inscripciones de Deir ‘Allah, en un ejemplo andante y contrastado de lo que ha de
ser el verdadero profeta de Israel, un instrumento de Yahveh que sélo pronuncia lo
que €l quiere que diga.

Los elementos magicos afloran aqui y alld, pero la bendicién de Baladn, como
mas tarde la palabra de los profetas literarios, se encuentra en una relacién quebrada
o dialéctica con la magia: surte su efecto no por su fuerza inmanente como queria
Balaq sino por ser palabra de Yahveh (Fohrer). Y ya se enuncia timidamente un
tema que recorrerd los principales momentos del profetismo clasico: el del enfrenta-
miento entre la figura del profeta, instrumento de Yahveh, y el poder real. Balaq
queda frustrado porque no ha sido capaz de sobornar a Baladn a pesar de sus hala-
gos y la promesa de pingiies recompensas.

10 Compdrese con Nim 24, 15-16: “Ordculo de Bileam, hijo de Beor... ordculo... de quien ve las visiones de Sad-
day™.
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3. Sail y la nigromante

En 1 Samuel 28 nos transmite la Biblia otro relato en el que se percibe la distan-
cia entre la normativa deuteronomista enunciada en diversos pasajes de la Ley y la
practica de la vida diaria. La redaccion deuteronomista del pasaje procede de
mediados del primer milenio aEC (Schmidt). Adviértase la fina ironfa del autor
cuando dice al comienzo del capitulo que Satil, el primer rey de Israel, habia hecho
desaparecer del pais a los nigromantes y adivinos ("obot y vide ‘onim, v. 3). Pero
Saiil, que se encuentra acampado en Gilboa, ve el ejército de los filisteos acampado
en Sunem y le entra panico. Asf que el contexto es de consulta oracular previa a la
batalla como era prdctica comun en la antigiiedad y en concreto en el Antiguo
Oriente Proximo. El relato muestra la familidaridad del autor con la nigromancia
mesopotamica para predecir el desenlace de una guerra o el destino de la casa real.
Saul consulté primero a Yahveh que no le contest6 ni por suefios, ni por los Urim, ni
por los profetas (v. 6). Entonces busca el conocimiento del futuro a través de una
nigromante cn la aldea de Endor. Sail se disfraza para que no lo reconozca, como se
disfrazara la mujer de Jerobodn cuando va a consultar al profeta Ajiyah de Silo (I
Reyes 14), y se llega hasta la mujer nigromante (ba ‘alar ’ob) por la noche para que
le adivine el porvenir evocando a los muertos. La mujer que es consciente de la
prohibicion real teme que se trate de una trampa urdida para matarla. Sadl la tran-
quiliza y pide que le evoque a Samuel. Cuando la nigromante ve aparecer el espec-
tro de Samucl reconoce al rey Saiil y se siente engafiada. Pero Sail la calma e insiste
en que le describa lo que ve. Y ella contestd: “dioses veo (elohim ra’iti) que suben
de lo hondo de la tierra” (v. 13)'V.Y a la pregunta de Sadl sobre su aspecto respon-
de: “el de un anciano'® que sube envuelto en su manto” (v.14). Entonces compren-

" Traducido literalmente por la Septuaginta: 8eodg e180v £ye avafaivovtag &k Thc yiic, v por la Vulgata: “deos
vidi ascendentes de terra”. Los traductores a lenguas modernas suelen traducir aqui "elohim (= *dios’ y uno de los
nombres principales del dios de Isracl) por espectro o espiritu del difunto. En csta designacion ven una prueba de
la divinizacion de los dituntos, c¢f. C. Grotanelli, “Mensajes de los infiernos en la Biblia Hebrea: La nigromante
de En-dor”, en P. Xella (ed.), Arqueologia del Infierno. El mds alld en el mundo antiguo Proximo Oriental y Cld-
sico, Sabadell: Ausa 1991, 161-175, pp. 165 y 167. Sin embargo. a la luz de las culturas mesopotamicas, de Siria
y de Palestina. donde no se da la identificacién de los muertos con los dioses, tienen raz6n las versiones antiguas
en traducir aqui “elohim por “dioses™. Y se refieren, como opina Schmidt (pp. 126-127). a las divinidades cténi-
cas que asisten al rito de la evocacion de los difuntos. S6lo en un segundo momento, al preguntar por el aspecto
en el verso 14, sc refiere la descripeion a la figura de Samuel.

12 Los Setenta traducen Zagen = “anciano’ por Gvdpa 8pblov = *varén derecho’, obviamente traduccion interpretati-
va que intenta poner de rclieve la autoridad de Samuel. el conjurado. pues como explica el Midris (Van Beuken.,
p- 9) si los mucrtos son gente corriente levantan primero los pies. es decir, sus figuras aparecen invertidas: pero si
son reyes levantan primero la cara, es decir, aparecen en posicién normal. "OpBiog, *derecho’, es también un epi-
teto de Asclepio. Dios cred al hombre v eikévt Swapdpw 5pdlov 6 8edg ExTioey segiin el traductor Simmaco a
Génesis 1,27. Sobre las tradiciones subyacentes a esta exégesis cf. A. Salvesen, Symmeachus in the Pentateuch,
Manchester, University 1991, 6-7.
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de Saul que se trata de Samuel, se prosterna ante €l y comienza el didlogo en el que
le anuncia que tanto €l como su ejército caeran en poder de los filisteos y que el
reino pasard a manos de David por no haber escuchado la voz de Yahveh. Es lo que
se narra como ocurrido en el cap. 31,4.8: el suicidio de Saul y las muertes de sus tres
hijos en el monte Gilboa.

Sadl habia ayunado antes de la consulta a la nigromante (28,20) como prepara-
cién para recibir el ordculo. Pese a la prohibicion del Deuteronomio el rey se sirve
de la nigromancia para conocer el futuro. Esta pdgina estd incorporada a la Biblia
canonica y referida al primer rey de Israel. La nigromante de Endor sirve de
médium y el espiritu de Samuel le comunica a Saul la repulsa por parte de Yahveh,
el desenlace de la batalla y de su propia vida, y prepara la narracion de la subida al
trono de David. La prdctica de la nigromancia, como otras muchas practicas de
cardcter mdgico comunes a los pueblos del Antiguo Oriente Préximo, Asiria y Babi-
lonia, Siria y Palestina, coexistieron en Israel con el yahvismo en el periodo mondr-
quico (cf. 2Re 21,6 e Is 8,19) y sobrevivieron a pesar de convertirse mds tarde en el
blanco de las denuncias proféticas.

4. Profetas extaticos

Junto al vidente solitario o la nigromante con poderes para evocar a los difuntos
topamos también en la Biblia con grupos de profetas extaticos entre los siglos XI 'y
IX, un fenémeno bien conocido por las literaturas de los otros pueblos circundantes.
Aparte de los profetas extaticos de Baal en Fenicia/Ugarit, el término muhhii/muh-
hutu que deriva de una raiz acadia que significa ‘entrar en €xtasis’ es el titulo profé-
tico mds comun en los archivos reales de Mari (en el Eufrates Medio). El éxtasis,
asociado con divinidades como Nergal, Itur-Mer y sobre todo Dagan puede incluir
la autolesion, o incisiones sangrientas en el cuerpo. El libro primero de los Reyes
18,18-46 incluye un testimonio singular de este profetismo de Baal en Fenicia. Apa-
rece en el relato de confrontacion o juicio de Dios del profeta Elias con los profetas
de Baal, cuyo culto estaba muy arraigado en el Monte Carmelo. En esta sdtira mor-
daz contra el baalismo se describen algunos de los ritos que practicaban: “Entonces
gritaron mas fuerte, y se hicieron cortaduras, segin su costumbre, con cuchillos y
punzones, hasta chorrear sangre por todo el cuerpo. Pasado el mediodia, entraron en
trance, y asi estuvieron hasta la hora de la ofrenda. Pero no se ofa una voz, ni una
palabra, ni una respuesta” (1 Reyes 18,28-29). Es el profetismo fenicio o cananeo
con ritos de mutilacion sangrienta‘'?,

13 El profetismo de Mari incluye tanto a hombres como a mujeres.
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Pero en varias ocasiones se mencionan también en Israel estas agrupaciones o
cofradias de profetas (nebi’im) que caminan desnudos y entran en trance colectivo
al son de la misica, danza y otros movimientos ritmicos violentos a la manera de los
modernos derviches. El término nabi’ no es de origen hebreo y parece estar empa-
rentado con el acadio nabitu y el titulo nabu (;adivino?) atestiguado ahora en Mari,
mientras que el concepto nabi’um se encuentra ya en las tablillas de Ebla (Siria) en
el tercer milenio aECU%.

Estos profetas extdticos itinerantes o agrupados en torno a lugares de culto son
asaltados o invadidos por el espiritu de Yahveh. Cuando Sail es ungido rey, Samuel
le encarga que vaya a Gibat Elohim donde se halla la guarnicion filistea. Alli “te
toparas con un grupo de profetas que baja del cerro en danza frenética detrds de una
banda de arpas y citaras, panderos y flautas. Te invadira (s/h = “estar en forma, con-
seguir, ser cficaz”)!!? el espiritu de Yahveh, te convertirds en otro hombre y te mez-
claras en su danza” (1 Sam 10,5-6). Asi ocurrid y Sadl se puso a profetizar con ellos;
de ahi salio el proverbio “;Hasta Sail anda con los profetas!”.

En otra ocasion Saul envia unos emisarios para prender a David en Nayot de
Ramat. Estos se encuentran con una cofradia de profetas en trance presididos por
Samuel. El espiritu de Elohim se apoderé de los emisarios y ellos también entraron
en trance. Sadl despachoé otras dos embajadas que también entraron en trance. Por
fin decide ir ¢l mismo y también se apoderd de €l ¢l espiritu de Elohim, entrd en
trance y camind asi hasta que llegoé a Nayot de Ramah. Se quité la ropa como el
resto de los profetas y estuvo en trance delante de Samuel, tirado por tierra, desnu-
do, todo aquel dia y toda la noche (1 Sam 19, 18-24).

En la primera mitad del s. IX aEC Josafat rey de Judd y Ajab rey de Israel
deciden aliarse y llevar la guerra contra los sirios en Ramot de Galaad. Pero antes,
como es preceptivo, consultan a Yahveh por medio de los profetas. El rey de Israel
reunio a los profetas, en nimero de unos cuatrocientos hombres, La consulta resulta
favorable a la campana pero Josafat pregunta si no hay todavia algtin profeta de
Yahveh a quien consultar. El rey de Israel responde que queda Miqueas, hijo de
Yimlah a quien odia porque nunca le profetiza cosas buenas sino malas. Pese a ello
deciden llamarlo y mientras éste llega se describen las acciones de estos grupos de
profetas: “El rey de Israel y Josafat de Juda estaban sentados en sus tronos, con sus
vestiduras reales, en una era, junto a la puerta de Samaria, mientras todos los profe-
tas gesticulaban ante ellos. Sedecias, hijo de Canan4, se hizo unos cuernos de hierro

14 Ct. Schmitt 482 y Koch 505. El verbo empleado en hebreo en estos casos nb’ no significa necesariamente “profe-
rir ordculos™ sino que en hirpael quiere decir “caer en trance, ser presa de frenesi, gesticular”, cf. L. Alonso
Schokel, Diccionario Biblico Hebreo-Espaifiol, Madrid, Trotta 1994.

150 *te pondrd en forma’, ‘te hard fuerte’, cf. The Hebrew and Aramaic Lexicon of the Old Testament by L. Koehler
y W. Baumgartner, Leiden, Brill 1999.
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y decfa: Asf dice Yahveh: Con éstos acorneards a los sirios hasta acabar con ellos™ (1
Re 22,10-11). Y todos los profetas gesticulaban por el estilo. Pero cuando llega
Miqueas le advierte que Yahveh ha puesto oraculos falsos en todos sus profetas por-
que ha decretado su ruina. Ajab le da una bofetada y lo mete en prision, pero su ora-
culo se cumple y Ajab muere en la batalla contra los sirios (1 Re 22,35-38).

Naturalmente que estos grupos extéticos de profetas, invadidos o asaltados por el
espiritu de Elohim, nos evocan concepciones sobre la enfermedad en la Antigliedad
clasica en las que ésta se concebia como una acometida de un espiritu o un démon; o
concepciones de la inspiracion poética en las que al poeta se le representa como
poseido por una fuerza divina'®.

5. Profetas taumaturgos

El ciclo de Elias y Eliseo (1 Reyes 17-19 y 2 Reyes 1-2; 4-8 y 13,14-25) nos
transmite una serie de portentos llevados a cabo por estos dos profetas que han con-
tribuido, al igual que las gestas del Exodo y las hazafas realizadas por medio de
Moisés en el desierto, a configurar Ia historia e identidad del pueblo de Israel. Baste
seflalar como han quedado impresas en la memoria colectiva del pueblo y descritas
en un autor del s. 11 aEC., Ben Sira. En su elogio de los antepasados los dedica nada
menos que quince versos (Sir 48,1-15)'7. Sea lo que fuere del fondo historico de
estas leyendas, lo importante de estos personajes es que son profetas de hechos o
acciones, no profetas oraculares. Realizan portentos, gestas maravillosos, no protie-
ren ordculos ni transmiten mensajes divinos. Concretamente Eliseo no tiene mensa-
je ni sus acciones estdn guiadas por normativas éticas o morales. Elias hace degollar
a los cuatrocientos cincuenta profetas de Baal (1 Reyes 18,40), hace bajar fuego del
cielo que devora dos veces consecutivas al capitdn y los cincuenta soldados envia-
dos por Ocozias (2 Reyes 1,10.12). Eliseo maldice a unos chiquillos que se burlan
de su calvicie y a cuarenta y dos de ellos los despedazan dos osas (2 Reyes 2,24). En
lugar de combatir el baalismo, despertar la conciencia del rey o dar imperativos €ti-
cos al rey o al pueblo, Eliseo es un profeta itinerante que recorre el pafs haciendo
milagros (Bergen). Seglin estas narraciones antiguas Elias controla la sequia y la

16 Ct L. Gil, Therapeia. La medicina popular en el mundo cldsico, Madrid: Guadarrama 1969, pp. 262-270y ——,
Los antiguos y la “inspiracion” poética, Madrid: Guadarrama 1967, 96-103.

Para la profecia en la historia cf. Neher, 198-212 y en especial p. 204 para los rasgos comunes de este profetismo
colectivo y extdtico con el de otro pueblos vecinos como Frigia, Fenicia o Grecia.

17 yv. 4-5: *,Qué terrible eras, Elfas!, ;quién sc te compara en gloria? T resucitaste un muerto sacdndolo del Hades
por voluntad del Altisimo™ y vv. 12-14: “Elfas fue arrebatado en el torbellino, y Eliseo recibi6 dos tercios de su
espiritu. En vida hizo miltiples milagros y prodigios con s6lo decirlo; en vida no temid a ninguno, nadic pudo
sujetar su espiritu; no hubo milagro que lo excediera: bajo €l revivié la carne; en vida hizo portentos y en muerte
obras asombrosas”.
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Huvia, hace bajar fuego del cielo (1 Re 18,38 y 2 Re 1,10), multiplica la harina y el
aceite, resucita un muerto''®,

En estos relatos de hazanas proféticas los elementos mégicos abundan: Elias
divide las aguas del Jordan tras golpearlas con su manto doblado (2 Reyes 2.8);
cuando Elias es arrebatado en un carro de fuego hacia el cielo le transmite a Eliseo
el espiritu profético rasgando su manto en dos pedazos (2 Reyes 2,12-13). Eliseo
sanea un manantial arrojando una escudilla de sal (2,21). Cuando subia a Betel unos
chiquillos se reian de €l llamdndole calvo. Se quedé mirdndolos, los maldijo en
nombre de Yahveh e inmediatamente sus palabras surten efecto: dos osas salieron
del bosque y despedazaron a cuarenta y dos de ellos (2,23-24). Eliseo, al igual que
su maestro, multiplica el aceite de las vasijas de una mujer esposa de uno de los dis-
cipulos de los profetas(2 Re 4,1)"; promete un hijo a la sunamita y al cabo de un
ano Csta lo obtiene. Muere el nifio de calenturas y el hombre de Dios (i ha’elohim,
otro de tos nombres frecuentes para estos profetas) lo resucita al contacto con su
cuerpo (magia simpatica)?”. Previamente habia enviado por delante a su sicrvo
Guejazi con el encargo de poner su baston sobre el rostro del nifio, pero no consigue
reanimarlo (2 Reyes 4,31). El bastén es otro de los instrumentos mds empleados en
la magia. Baste recordar el cayado de Moisés convertido en serpiente y el de los
magos egipcios en Exodo 7,17-25.

A diferencia de Elias, el profeta solitario, Eliseo estd en estrecha relacién con los
discipulos de los profetas, una especie de comunidad o grupo en el que Eliseo parti-
cipa activamente. El lugar donde habitan se les ha quedado pequenio y quieren hacer
una nueva vivienda junto al Jorddn. Cuando estaban cortando madera y derribando
un arbol a uno de ellos se le cay6 el hierro del hacha en el rio. Ante el apuro del dis-
cipulo porque el hacha era prestada Eliseo corté un palo lo arrojé al agua y sacé el
hierro a flote (2 Re 6,1-7). Antes de morir ejecuta una accién simbélica basada en
antiguas practicas magicas para transmitir al rey de Israel su fuerza: pone sus manos
sobre las manos del rey y le ordena disparar el arco hacia oriente a través de la ven-
tana a la vez que pronuncia el conjuro: “Saeta de victoria de Yahveh, sacta de victo-
ria contra Siria; pues batirds a los sirios en Afeq hasta exterminarlos”. Después le
ordena herir la tierra con las flechas. El rey disparé tres veces y se detuvo. Entonces

I8 Curiosamente, entre las diversas tradiciones que compiten por recuperar el niicleo del Jesis historico a partir de
las [uentes antiguas destaca como un elemento clave de la tradicion su imagen de profeta cscatoldgico, obrador
de milagros a la manera de Elfas y Elisco. Moisés nunca resucito a un muerto pero estos dos profetas si (Meier).
Sobre la imagen de Jesiis como mago en la tradicion judia cf. R. T. Herford, Christianity in Talmud and Midrash,
Londres 1903, 54°56.

19 Los bené “elohin o “*hijos de los profetas™, especie de hermandades o cofradias que seguian al lider en sus des-
plazamientos.

0Cf. N. Fernindez Marcos, “La reanimacién del hijo de la Sunamita en el texto antioqueno™, en G. Dorival y O.
Munnich (eds.). Selon les Septante. Hommage a Marguerite Harl, Paris, Cert 1995, 119-129.



Profetismo vy magia en el Antiguo Israel 25

el hombre de Dios se enoj6 contra él y cxclamd: “si hubieras disparado cinco o scis
veces, hubieras batido a los sirios hasta exterminarlos; pero ahora, sélo tres veces
los derrotards™ (2 Reyes 13, 15-19). El rito magico no puede ser mas explicito. Se
trata de anticipar y controlar con la accion magica lo que ha de ocurrir en ¢l futuro.
El disparo de las flechas, los golpes en la tierra, son una premonicion y anticipo de
la victoria.

Por fin el relato que culmina el ciclo de Eliseo quiere confirmar que el poder de
Elisco sigue actuando atin después de muerto. En efecto, una vez fallecido y sepultado
Eliseo, las guerillas de Moab hacian incursiones por el pais de Israel todos los afios.
Micntras estaban enterrando a un muerto divisaron los israelitas a una de estas bandas,
echaron el caddver en la tumba de Eliseo, y se marcharon. Y al contacto del cadaver
con los huesos de Eliseo el muerto revivid y se puso en pie (2 Reyes 13, 20-21).

6. El lenguaje corporal de los gestos proféticos

Veiamos antes como un grupo de profetas se encontraba ejerciendo de profetas,
es decir, gesticulando. Uno de ellos, Sedecias, se habfa fabricado unos cuernos de
hierro e iba diciendo “con éstos acorneards a los sirios hasta acabar con ellos” (1
Reyes 22,11). Y se infiere que acompaiiaba sus palabras con la accion de acornear.
Es lo que se ha llamado una accion simbdlica o gesto profético, actos que practican
los profetas literarios con relativa frecuencia (Fohrer 1967, 248-252). Yahveh le
ordena a Isaias caminar descalzo y desnudo durante tres afios como sefal de que los
egipcios y etiopes marchardn asi, con las vergiienzas al aire, deportados por el rey
de Asiria (Is 20, 3-4). El hecho profético choca, provoca, llama la atencion, porque
transgrede la norma de comportamiento razonable del hombre en sociedad. A Jere-
mias le ordena Yahveh que compre una vasija de barro, salga al Valle de Ben-Hin-
nom y la haga afiicos en presencia de los hombres de Jerusalén mientras les dice:
“Asli destrozaré a este pueblo y esta ciudad como se hace afiicos un cacharro de loza,
y no se puede recomponer” (Jer 19,1-2.10-11). En otra ocasion le ordena fabricarse
un yugo y colocdrselo sobre el cuello para hacer ver a las naciones circundantes y al
propio Sedecias, rey de Juda, que todos van a ser vasallos de Nabucodonosor, rey de
Babilonia (Jer 27,2.6.12). A Ezequiel le ordena hacerse un hatillo de emigrante en
pleno dia y marchar a otro lugar abriendo un boquete en el muro a la vista de todos
mientras dice a la gente: “Soy una sefal para vosotros™. Lo que yo he hecho lo ten-
dran que hacer ellos: iran al destierro (Ez 12,3-4.7.11).

La accion simbdlica consiste en la imitacion anticipada de lo que va a ocurrir con
un doble propdsito: o bien acelerarla por magia simpdtica o bien intentar evitarla de
forma apotropaica o provocando un cambio de conducta en las personas implicadas.

La interpretacion de estas acciones simbdlicas ha oscilado entre dos extremos
bien definidos. Hay quienes las han asociado con la magia como gestos que crean el
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futuro por medio de un acto de imitacion anticipatoria (Fohrer 1968). Otros especi-
listas mds recientes las consideran una especie de teatro callejero o mimo que acom-
paiia al ordculo profético, una especie de representacion que encaja mejor dentro de
la retorica y los recursos comunicativos de la lengua que en el campo de la magia:
“The prophetic acts belong to the history of teaching aids and provocative street the-
ater rather than to the phenomenology of magic” (Lang 305). Lang insiste en que la
categoria de la magia sélo se aplica a unos pocos gestos proféticos y, en consecuen-
cia, no se deberia emplear como paradigma para construir y explicar el simbolismo
profético en su conjunto. El profeta estd mds cerca del improvisado actor de teatro
callejero, muy creativo, que del mago. Estas acciones pertenecerian al nivel de
comunicacion no verbal que es mds universal que la verbal, porque el gesto no
depende de la diversidad lingiiistica, y caerian de lleno dentro de la pragmatica de la
Icngua que se interesa por los fenémenos de efecto y contra-efecto que acompaiian a
todo acto de comunicacion (Amsler).

Sin embargo estudios recientes sobre la profecia que tienen en cuenta otros
métodos procedentes del campo de la sociologia y antropologia se niegan a que la
discusion se polarice en torno a estas dos alternativas. Dichos estudios no aceptan la
separacion tradicional entre magia y religion, antes bien admiten que religion es la
forma de culto socialmente reconocida mientras que magia es lo que realizan los
grupos socialmente marginados. Incluso hay autores que ponen la magia al mismo
nivel que la religién y que la ciencia, siendo todas ellas medios por los que los
humanos intentan controlar la realidad. Es mds, hoy en dia no falta quien propugna
una vuelta a un re-encantamiento de nuestro entorno para recuperar aspectos positi-
vos de la antigua vision del cosmos y superar la brecha insalvable entre sujeto y
objeto de nuestra moderna visién del mundo (Lang 252). Por otra parte, modernos
estudios sobre los aspectos performativos®@, ilocutorios?? y perlocutorios® del
lenguaje han demostrado que la eficacia de las palabras no depende de asociaciones
automdticas con el mundo de la magia sino de que sean pronunciadas por la persona
apropiada y en el contexto apropiado (J. L. Austin, J. Searle, J. Habermas). Es decir,
la eficacia de las palabras se debe a las convenciones de la sociedad en la que se pro-
nuncian y acogen (Hutton 254). Si las acciones proféticas (tanto ordculo como dra-
matizacion del mismo) se entienden como una forma de conjuro tienen a la vez una

21 Se Hama asi a los verbos cuya enunciacion misma realiza la aceion que expresan y que describen una determina-
da accion del hablante como “digo, prometo, juro™. Al pronunciar la oracion se realiza la accién de decir, prome-
ter, jurar etc.

22 Todo acto verbal que realiza o tiende a realizar la accién denominada. Se distinguen los verbos performativos
como “ordenar” y los verbos de actitud como “jurar”.

23 Funciones del lenguaje que no estdn directamente inscritas en el enunciado sino que dependen por completo de la
situacion del que habla, como “‘agradar”, “asustar” etc. 2
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funcién ilocutoria y perlocutoria. Su propdsito es por un lado iniciar una realidad,
llamarla a la existencia, hacer que algo ocurra, generar una nueva circunstancia.
Pero por otro lado parte de esa nueva circunstancia es la respuesta que se suscita de
parte de la audiencia, los “‘sentimientos” que se generan. De forma que el poder de
los ordculos proféticos no reside en las palabras mismas sino en la constelacion de
convenciones sociales que las sustentan y les atribuyen dicho poder. Esa red de con-
venciones sociales adscribe poder a las palabras apropiadas, pronunciadas en con-
textos apropiados por las personas apropiadas (Hutton 256).

Tanto en Israel como en el Antiguo Oriente Préximo se entendfa que estos oracu-
los eran pronunciados por fuerzas personales poderosas, ya fueran divinidades,
démones o espiritus de los muertos. Por consiguiente, ni el modelo de la magia ni el
del teatro callejero explican adecuadamente las realidades sociales que subyacen al
fenémeno profético. Los ordculos proféticos y las acciones proféticas tienen poder
en virtud de las convenciones sociales que contextualizan y sustentan dicho poder.

Como prueba de que el marco de las acciones simbolicas de los profetas se ha
desplazado del campo de la magia al de la retdrica y teoria de la comunicacvion no
verbal baste mencionar la reciente monografia de Friebel (1999)4. El uso de estos
gestos no procedfa de la naturaleza inherentemente eficaz de este tipo de acciones
sino de la capacidad de estos comportamientos (gestos) no verbales para comunicar
graficamente mensajes cuyo contenido querian resaltar. Lo hicieron con un proposi-
to comunicativo y retérico y se comprenden mejor desde la teorfa de la comunica-
cién y de la retérica que desde la magia (Friebel 466). Con ello cerrarfamos el circu-
lo iniciado al comienzo de este ensayo con una frase que de alguna manera reflejay
condensa el contenido del mismo: hemos recorrido el itinerario hermenéutico que
va desde la palabra mégica a la magia de la palabra en el antiguo Israel.

24 Tiwlada precisamente Jeremiah’s and Ezekiel’s Sign-Acts. Rhetorical Nonverbal Communication.
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