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Capítulo VII

EL LIBRO DE EZEQ.U1EL

El libro de Ezequiel, desde hace unas décadas, ha ido ganando el in
terés de los estudiosos, especialmente por dos razones. Primera, 
porque se lo considera como el libro bíblico representativo del he- 

breoy de la teología israelita en transición, es decir, en la encrucijada entre 
el Israel preexílico y el postexílico. Segunda, por la creatividad que mues
tra a la hora de utilizar las distintas tradiciones narrativas, históricas, lega- 
lesy teológicas de Israel.

Un lector familiarizado en la literatura profética bíblica, desde las pri
meras páginas, va a sentir la singularidad del libro que tiene entre sus ma
nos. Numerosos son los motivos de dicha singularidad: el libro es una na
rración en primera persona (salvo en 1,3 y 24,24); está ausente la narración 
en tercera persona, tan propio de los otros libros pro fóticos; la diversidad 
de géneros literarios empleados; el interés en la palabra divina recibida y 
no tanto en su transmisión; la presencia constante y dominante del discur
so divino; los motivosy el lenguaje mitológico; la frecuencia de la orden de 
realizar gestos simbólicos; las situaciones de éxtasis en que encontramos

1 A este respecto se ha de aclarar que el éxtasis de Ezequiel está al servicio del poder de la pala

bra del Señor; es decir, es signo de la palabra poderosa y exclusiva de D ios, poniendo de relieve que 

el profeta es la «boca» o la «voz» del Señor; cf. Stéphanie A nthonioz, Le p ro p h ét ism e  b ib liqu e. D e  
idealála rénlité (LeDiv 261; París: Cerf, 2013) 204-2  13.



1. C U EST IO N ES IN T R O D U C T O R IA S

1.1. El libro dentro del canon

Conforme al orden cronológico, ocupa el tercer lugar dentro de los Profe
tas Mayores, después de Isaías y Jeremías. En los primeros siglos, el canon 
hebreo lo situaba entre estos dos profetas, a tenor de los oráculos: «Prime
ro Jeremías que es todo él conminatorio, luego Ezequiel que comienza con 
conminaciones y termina con consolación, y finalmente Isaías que todo él 
es consolación» (Talmud, Tratado Baba Batra 14,6). En cambio, el canon 
cristiano, siguiendo el orden de la versión de los Setenta, atestiguado en 
Sir 49,7-8, lo sitúa tras el bloque Jeremías-Lamentaciones-Baruc. Poste
riormente, también el canon hebreo lo ubicó tras Jeremías.

Por parte de la Sinagoga, el libro encontró mayor dificultad para ser 
aceptado como canónico. La afirmación de Ezequiel de haber visto a Dios 
(cf. Ez 1,28) no fue aceptada fácilmente. La tradición patrística buscó ilu
minar la problemática manteniendo que Ezequiel no había visto la esen
cia de Dios sino solo su imagen. Ciertas disposiciones en el libro acerca 
del culto no están de acuerdo con el contenido del Pentateuco, lo cual 
motivó que la discusión rabínica sobre el estado canónico del libro de 
Ezequiel durara hasta el siglo V d.C. Los rabinos intentaron determinar si 
el libro de Ezequiel, junto con libros como Rut, Ester y Eclesiastés, «con
taminaban las manos», es decir, si deberían ser considerados como parte 
de la literatura considerada inspirada por Dios y, por tanto, sagrada para 
los judíos.

1.2. Historia de ¡a transmisión del texto de Ezequiel

De forma análoga al libro de Jeremías, la transmisión del libro se muestra 
com pleja2. Existe una versión larga (T M /L X X 3) y una versión breve

2 C f. Jake Strom ber, «O b serv ation s on Inner-scriptural Scribal Expansión in Mt EzekieU 
V T 5 8  (2008) 68 -86 ; W illiam  A. Toom an, «Textual History o f  Ezekiel», en: Armin Lange-Ema- 

nuel Tov (eds.), Textual H istory  o f t h e  B ib le  V olum e IB  (Leiden-Boston: Brill, 2016) 559-560.

3 Para una excelente visión sintética de los estudios sobre la versión de los LXX, particular

m ente sobre E zequiel, c f  Pierre M arie Bogaert, « Se p ta n te . Partie spéciale», Supplémeni au 

D B S , 5 7 6 -6 5 0 , especialm ente las pp. 6 4 2 -6 4 5 ; c f  tam bién Johan Lust, «Ezéchiel dans la Septan-



griega antigua (G; sería la reflejada en el C odex Vaticano y los Papiros 
967 y 988, y en la Vetus Latina C odex W irceburgensis), considerada 
como más antigua que la versión larga. El testimonio del p967 es parti
cularmente importante, pues es considerado actualmente como el testimo
nio prehexaplar más antiguo del texto griego de Ezequiel4. Se encuen
tran notables diferencias entre las dos versiones, bien se trate del texto 
mismo o de su disposición a lo largo del libro. Así, los caps. 34 al 39 pre
sentan estructuras diferentes, dentro de las cuales el oráculo de Ez 36,16- 
23b desempeña un papel im portante y distinto en el seno de la estruc
tura de las dos obras. Según G, los caps. 3 8 -3 9  siguen a dicho oráculo, 
mientras el cap. 37 viene tras el cap. 39, conforme a la siguiente secuen
cia: 34-36 + 3 8 -3 9  + 37; por tanto, Ez 36 ,16-23b  introduce directam en
te la escena de Gog (caps. 38—39). El TM  añade 36,23c-38 y, a la vez que 
reinterpreta 36,16-23b , introduce la escena de la restauración de Israel 
(cap. 37). En estos últimos años, estas diferencias se han explicado por el 
hecho de que la traducción griega de Ezequiel reflejaría un texto hebreo 
diferente al TM.

Los documentos de Qum rán atestiguan la forma larga; en general, 
concuerdan con el T M 5. La actual crítica textual del libro de Ezequiel 
opta por el TM; en muchos casos este texto presenta la lectio diñcilior. Se 
acude a la versión de los L X X  para la reconstrucción del posible texto ori
ginal, especialmente cuando el texto ha llegado en malas condiciones de 
conservación, como es el caso de los caps. 7, 21 y 28.

te»,en: Jean Daniel M a c c h i-  C hristop he N ihan -  Thom as R ó m e r -  ]ean Rück (ed.), L es recu ei-  

¡sprophétiques d e la B ib le . O rig in es, m ilieu x , e t  con tex te  p ro c h e -o r ie n ta l  (G enéve: Labor et F i
jes, 2012) 337-358; Johan Lust, «Ezekiel: Septu agin t», en: Lange -  Tov (eds.), T extual H istory  

oílheBible Volume IB , 5 8 1 -5 8 8 ; K atrin  H auspie, «Ezekiel», en: A lison G . Salvesen -  T im oth i 

M. Law (eds.), T he O x ford  H a n d b o o k  o f  th e  S ep tu ag in t  (New  York: O xford  U niversity  Press, 
2021)275-289.

* Para un estudio detallado acerca de las fuentes textuales del libro, cf. John W . Olley, «Trajecto- 

nesofEzekiel: Part 1»: C B R  9  (2011) 137-170; del m ism o autor: «Trajectories o f  Ezekiel: Part 2»: 
CBR 10 (2011) 53-80.

’ Asi, los pocos fragm entos recuperados de las cuevas prim era, tercera, cuarta y undécim a, 

aproximadamente setenta y cuatro versículos son cercanos al T M . Stefan Talm on, en O L o P  27  

(1966) 26-49, ha publicado fragmentos de un rótulo de Ezequiel hallado en Masada, que se remon- 
taa la segunda mitad del siglo I a.C., y m uestra convergencias notables con el texto masorético de 
Ez 35.11-38,14.



1.3. Historia de la investigación. Composición del libro

Hasta comienzos del siglo X X , una interpretación, que se puede denominar 
precrítica, consideraba el libro como un texto unitario, escrito por el profe
ta mencionado en el epígrafe (Ez 1,1-3), durante el tiempo indicado por las 
fechas que el texto ofrece6. La exégesis, a partir del siglo X X , abandonaba 
dicha suposición, a la vez que era consciente de que el mayor problema que 
plantea el libro es el de su formación. Com ienza así el estudio crítico del 
libro7; en sus orígenes se encuentra la obra de Gustav Hólscher, publicada 
en 1924, donde argumenta que el profeta original era un poeta, pero solo 
144 versos de los 1273 que componen el libro pertenecían al propio profe
ta. Unos pocos años más tarde, Charles Cutler Torrey popularizó la idea de 
que el libro era una obra pseudoepigráfica tardía, del siglo III a.C.8

Los resultados de los estudios actuales acerca de la composición se 
pueden agrupar en torno a tres posiciones9. Una primera, más tradicio
nal, considera el libro como una composición planificada, obra de un solo 
autor, el profeta Ezequiel, durante el exilio. Es el caso de los comentarios 
de Moshe Greenberg y de Daniel I. Block (cf. el apartado bibliográfico). 
Dentro de esta misma perspectiva se mueve quien lo considera como obra 
pseudonímica de un autor del período postexílico, a quien se debe la uni
dad redaccional10. U n segundo grupo de investigadores distingue entre 
una primera redacción, hecha por el mismo profeta, y  los añadidos poste
riores, debidos a una «escuela» de escribas herederos de la enseñanza del 
profeta. Es el caso del clásico comentario de W alther Zimmerli (cf. apar

6 Es el caso de Sam uel Rolles Driver, A n In trod u cción  to th e  L itera tu re o f  the Oíd Testamem 

(Edinburgh: T  & T  Clark, 1913), quien puede ser considerado com o el representante de la opinión 

académica m ayoritaria del siglo X IX .  Señala que el libro, desde el principio hasta el final, lleva el 

sello de un solo autor, el profeta Ezequiel.

7 Cf. K atheryn Pfisterer Darr, «Ezekiel among the C ritics» , en: Alan J. Hauser (ed.), .Receñí 

R esearch  on  th e  M ajor P rop h ets  (Sheffield: Sheffield Phoenix Press, 2008) 249-259.

8 Charles C u tler Torrey, P seu d o-E zek ie l and th e O riginal P ro p h ecy  (New Haven: Yale Univer- 

sity Press, 1930).
9 Cf. K arl-Friedrich Pohlm ann, «L a question de la form ation du livre d’Ezéchiel», en: Mac- 

chi -  N ihan -  Róm er -  Rückl (eds.), Les recu eils  p ro p h é t iq u e s  d e  la B ib le , 309-336.

111 Cf. el artículo de Jürgen Becker, «E z 1-11 ais einheitliche K om position in einem pseudepi- 

graphischen Ezechielbuch», en: Johan Lust (ed.), E z ek ie l an d  h is B o o k : Textual and Litenny Crin- 

cism  and th e In terrelation  (B E T L  74; Leuven: U niversity Press-Peeters, 1986) 136-150.



tado bibliográfico), cuya teoría es compartida por un amplio número de 
estudiosos (Hans F. Fuhs, Thomas Krüger, Leslie C. Alien, etc.), si bien es
tos mismos autores reconocen que es difícil determinar qué textos proce
den del profeta y cuáles pertenecen a la mencionada escuela. U na tercera 
posición considera el libro como resultado de sucesivas revisiones redac- 
cionales, producto de las diferentes tendencias teológicas comprendidas 
entre el exilio y la aparición de la apocalíptica. Es el caso de los estudios de 
JórgGarscha11 y de Karl-Friedrich Pohlmann12. Ambos sostienen la exis
tencia de un trabajo redaccional para favorecer a la comunidad judía en el 
exilio; llegan a esta conclusión tras identificar una serie de textos que re
flejan las preocupaciones y los intereses de los exiliados al regresar a su 
tierra. Así, según Pohlmann, tal redacción a favor de los deportados corres
pondería al comienzo de la época persa. Más tarde, hacia finales del siglo v, 
dicha redacción pro-golah (es decir, a favor de los que regresaron del exilio) 
habría sido reelaborada y completada por una redacción pro-diáspora, de 
corte más universal, que reacciona ante el exclusivismo y las pretensiones 
de la primera golah,.por considerarse esta comunidad, formada por los exi
liados de la primera deportación (597  a.C.), como el verdadero y único 
Israel13. Por último, distingue también una redacción final del libro pro- 
to-apocalíptica reflejada en las cuatro visiones del libro.

En resumen, es probable que el libro sea el producto de una escuela o 
de un círculo cercano a Ezequiel, quien estaba estrechamente relacionado 
con el culto por su ascendencia sacerdotal. Así se explica la amplia legisla
ción cultual de los caps. 43 ,13—46,24. La posición en que se encuentra la 
colección de oráculos contra las naciones (25—32) no pertenecería en su

" |org Garscha, S tu dien  zum  E z ech ie lb u ch  (E H S .T  23; B ern-Frankfu rt: H erbert Lang-Peter 
Lang, 1974).

1! Karl-Friedrich Pohlm ann, E z ech ie ls tu d ien . Z u r  R e d a k t io n sg e sc b ic h te  d es  B u ch es  u n d  zu r  

Fngenach den atiesten Texten  (B Z A W  202; Berlin: de Gruyter, 1992). Cf. también Bernard Gosse, 

-Larédaction d’ensemble du livre d 'Ézéchiel», en: Bernard G osse, S tru ctu ration  d es gran d s en 

sembles bibliques et in tertex tu alité a I'ép oqu e p e r s e  (B Z A W  246; Berlin-N ew  York: de G ruyter, 
1997) 27-46.

11 La hipótesis de una redacción pro-diáspora ha sido desarrollada por Johan Lust, quien la data 

en época helenística; cf. Johan Lust, «Exile and Diaspora: G athering from D ispersión in Ezekiel», 
en:Jean-Marie Auwers — Andró W en in  (eds.), L ectu res et re lectu res d e  la B ib le . F es tsch rift  P.-M. 

Bogiert (BETL 144; Leuven: U niversity Press, 1999) 99-122 .



origen al actual contexto, ya que su inserción ha roto la continuidad entre 
24,26-27, donde se anuncia la caída de Jerusalén y la mudez del profeta,y 
33,21-22, donde se asiste al cumplimento de tal anuncio.

2. EL PROFETA Y  SU  ÉPO CA:
SITU ACIÓ N  G EO G R Á FIC A  E H IST Ó R IC A

2.1. D el entorno sacerdotal alprofético.
Experiencias determinantes en la vida de Ezequiel

En el libro de Ezequiel nos encontramos con la persona de Ezequiel, sacer
dote14 y profeta15. Su vida se desarrolla en medio de una fuerte tensión 
entre su ascendencia sacerdotal, por ser hijo del sacerdote Buzi (1,3),y las 
exigencias de la misión profética encomendada. El nombre de Ezequiel 
significa «Dios pueda hacer fuerte/potente», nombre que responde a su 
vocación: «Mira, hago tu rostro tan duro como el de ellos, y tu cabeza terca 
como la de ellos; como el diamante, más dura que el pedernal hago tu ca
beza. No les tengas miedo ni te espantes de ellos, aunque sean un pueblo 
rebelde» (3,8-9).

Tres experiencias vitales marcaron su vida. Las enumeramos según el 
rango de importancia, de menor a mayor. La primera tiene que ver con la

H Los térm inos «sacerdote» o «sacerdotes» aparecen tres veces en Ez 1 -3 9  (1,3; 7,26; 22,26)y 

veintidós veces en Ez 40—48. Esto significa que los sacerdotes no desempeñan ningún papel en los 

anuncios de juicio, en cam bio ocupan un lugar central en el proyecto del nuevo Israel y del nuevo 

templo. Se denuncia que los sacerdotes han faltado a sus deberes, no han distinguido entre lo sa
grado y lo profano, lo puro y lo impuro, no han observado los sábados (cf. 22,26). Sus funciones 

sacerdotales son bien definidas por Ezequiel: son los encargados de instruir al pueblo respectoala 

distinción de lo puro y lo impuro, lo sagrado y lo profano; son también jueces, supervisan las fies

tas y organizan la repartición de la herencia de la tierra. En cambio, los sacerdotes sadoquitas no 

son objeto de denuncia porejue han sido fieles al Señor. Por ello, son recompensados con el mas 

alto privilegio: los únicos que pueden acercarse al altar para ofrecer los sacrificios (44,15). Cf. Fríe- 

drich Fechter, «Priesthood in Exile according to tile Book o f  Ezekiel», en: Stephen L. Cook-Co- 

rrine L. Patton (eds.), Step hen L. C ook  -  C orrine L. Patton (eds.), E zekiel's Hierarchical Worlá 

W restling with a T iered  R ca lity  (S B L .S S  31; Atlanta: S B L .2 0 0 4 )  27-41; Iain Duguid, Ezekiel and 
th e  L ead ers  o f  Israel (S V T  56; Leiden: Brill, 1994) 135-136.

”  Cf. Marvin Alan Sweeney, «Ezekiel: Zadokite Priest and Visionary Prophet ofthe Exile»,en 

Cook -  Patton (eds..), S o c ie ty  o fB ib l ic a l  L heratu re 2 0 0 0  S em in ar Papers (S B L S P  39; Atlanta: So- 
clety o f  Biblical Literature, 2000) 728-751.



reforma del rey Josías (6 3 9 -6 0 9  a.C.). En cuanto que era hijo de Buzi, 
miembro de la clase sacerdotal del templo de Jerusalén, el joven Ezequíel 
tuvo que experimentar las consecuencias religiosas de la reforma, entre 
otras la centralización del culto en Jerusalén, con el fin de evitar todo sin
cretismo religioso. A los contemporáneos de esa reforma les parecería que 
estaban reviviendo el tiempo ideal del reinado de David. La segunda expe
riencia proviene de la llamada a ser profeta. Se encontraba entre el grupo de 
los exiliados en Babilonia (cf. 2 Re 24,16), cuando fue llamado al ministerio 
profético, en el 593 a.C., a los treinta años, la edad habitual en que un sacer
dote asume su encargo (1,1-3). La tercera experiencia trascendental que 
marcará su ministerio guarda relación con la caída de Jerusalén (587 a.C.), 
el acontecimiento más grave de la historia antigua de Israel, a partir del cual 
se puede hablar de un antes y un después en la vida del guardián de Israel.

Ezequiel estaba casado (24,16a); su mujer murió durante el asedio de 
Jerusalén (24,16b-18); poseía una casa (8,1). Las reuniones públicas de los 
ancianos en su presencia, en casa o cerca de ella (cf. 14,1; 20,1; 33 ,30-33), 
evidencian que ejercía una función destacada entre los deportados. El mis
mo Señor refleja este protagonismo al señalar cómo los exiliados escuchan 
las palabras del heraldo divino, pero también constata que más que profe
ta, Ezequiel es para ellos «como un cantor apasionado, de buena voz y que 
sabe acompañarse con las cuerdas», ya que lo que escuchan no lo ponen en 
práctica. «Pero cuando se cumplan —y están para cumplirse— sabrán que 
había un profeta en medio de ellos» (33,33).

La actividad profética del hijo de Buzi tiene geográficamente un doble 
escenario de referencia. El primero es Babilonia, junto al río Quebar, 
afluente del Eufrates, donde el profeta residió (1,1.3; 3 ,10-15) tras haber 
sido deportado (hacia el 5 97  a.C.) y donde desarrolló su ministerio. El se
gundo escenario es la ciudad santa, Jerusalén, adonde es conducido en vi
siones (8,3; 11,1; 40,1); a sus habitantes se refiere con frecuencia (11,2-12; 
12,17-20; 33,23-29), y  de allí procede el fugitivo que anuncia el «fin» 
(24,26; 33,21).

2.2, El profeta y  su contexto histórico

Se puede deducir, por el mensaje y por las fechas referidas (1,1-3 y  29,17), 
que el período más im portante de su ministerio se desarrolló entre el



593  a.C., el quinto año de la deportación del rey Joaquín (l,2 )16,yel 
573 a.C. (40,1) o el 571 a.C. (29,17), fecha de la última revelación que tuvo; 
es decir, durante el reino de Sedecías y el período de devastación que si
guió a la segunda y definitiva caída de la ciudad en el 587  a.C. En su anun
cio son interpelados los reyes Joacaz (609 a.C.), Joaquín (597 a.C.) y, sobre 
todo, Sedecías (597-587  a.C.). Aunque de tendencia filo-davídica, espera 
no tanto la vuelta del reinado davídico, cuanto un Israel purificado por el 
destierro (11,14-17; 20,32-38; 37,11-14). Entonces, Israel regresará a su tie
rra (37,25-27), junto con la gloria1" del Señor, que volverá a poner su mora
da en el nuevo templo (40—43).

Bastará una presentación breve y general de este contexto histórico1*. 
Tras la muerte de Josías en Meguido (609 a.C.), su hijo Joacaz reinó du
rante tres meses (cf. 2 Re 23,31). El faraón Necao II, que había derrotado 
tres meses antes a Josías, volviendo de la batalla de Karkemis, hizo prisio
nero a Joacaz y designó como rey a otro de los hijos de Josías (Eliaquin), 
cambiándole el nombre por Joaquín (cf. 2 Re 23,34). El nuevo rey mantu
vo una política pro-egipcia durante los primeros años; sin embargo, cuan
do la fuerza del rey babilonio Nabucodonosor se impone en la región, se 
convierte en vasallo de Babilonia. Aprovechando el recrudecimiento délas 
hostilidades entre Egipto y Babilonia, Joaquín decidió no pagar el tributo, 
sin duda porque pensaba contar con la ayuda de Egipto. El resultado fue, 
sin embargo, desastroso. El año 5 97  a.C. Nabucodonosor sitia Jerusalén.

1,1 La cronología del libro se fundamenta sobre este hecho histórico de la deportación (587 a.C), 

desde el principio (1,2) hasta la visión final del tem plo reconstruido, que tiene lugar el vigésimo 
quinto del exilio del rey Joaquín (40,1).

" Esta «gloria» (fcabód en hebreo) es un término técnico de la tradición sacerdotal,pre
sente en el Pentateuco, para referirse a la misteriosa manifestación de la presencia divina 
en el culto. El térm ino subraya la naturaleza incorpórea divina (Ex 24,16-17) y está en 
estrecha relación con el tabernáculo (cf. Ex 29,43; 40,34-35; Lv 9,6.23). La aparición de la 
«gloria» en el desierto, a menudo, anunciaba la llamada a juicio de su pueblo por la falta 
de fe, como en Ezequiel (cf. Ex 16,7.10- 12; N m  14,10-12; 16,19). La gloria del Señor es la 
gran protagonista del libro, marca el inicio de toda la actividad de Ezequiel (Ez 1) y hace 
su presencia en el momento culminante: cuando está a punto de caer Jerusalény su tem
plo, entonces abandona el recinto sacro para trasladarse junto al pueblo en el exilio babi
lónico (Ez 10—11). Caracteriza también el final del escrito, cuando la gloria divina vuelve 
a establecerse en el santuario tras el regreso de su pueblo (Ez 43).

LH Para una exposición más detallada, cf. Ignacio C arbajosa — Joaqu ín González Echega- 

ray -  Francisco Varo, La Biblia en  su en torn o  (IEB 1; Estella: Verbo D ivino, 2013) 293-312.



(econías, el hijo de Joaquín, se rinde al rey de Babilonia, que lo hace prisio
nero (cf. 2 Re 24,12) y nombra rey a su tío, Matanías, cambiándole el nom 
bre por Sedecías. El nuevo rey cumple durante algunos años con el tributo 
impuesto por Nabucodonosor. Años más tarde, sin embargo, instigado 
por ciertos consejeros que le prometían la ayuda del nuevo faraón Ofra 
(588-569 a.C.), se rebela contra Babilonia. Esta vez la respuesta de Nabu
codonosor va a poner a Israel en una situación sin salida: la tierra de Judá 
es devastada (cf. Jr 34,7; 44,2; Lm  2,1-9) y Jerusalén, tras un asedio que 
dura hasta agosto del 5 87  a.C. (cf. 2 Re 25; Jr 52,4-5; Ez 24,1-2), es con
quistada y destruida. Semejante fue el destino de las grandes ciudades de 
judá. Como consecuencia, los territorios del Néguev y la Arabá se fueron 
despoblando, quedando a merced de los edonitas. Tuvieron más suerte las 
poblaciones y las fortalezas situadas hacia el norte de Jerusalén. La pobla
ción campesina pudo permanecer en sus tierras, pero no la clase dirigente, 
que fue desterrada a Babilonia. El profeta se encontraba ya entre los exilia
dos cuando recibió esta fatídica noticia (Ez 33,21).

Con el exilio se inicia una época de las más creativas de la historia de 
Israel; parafraseando al salmista, se podría afirmar que la «siembra entre 
lágrimas» produjo «una cosecha entre cantares» (Sal 126,5). Ezequiel será 
uno de los protagonistas de este tiempo, quien divisa y anuncia tanto la 
inminencia de la catástrofe que se abate contra el pueblo, como la esperanza 
en una restauración no muy lejana. Por ello, es común distinguir dos etapas 
en el ejercicio de su actividad profética: una de condenación y otra de salva
ción, separadas por el acontecimiento de la caída de Jerusalén (587 a.C.).

Las revueltas internas dentro de Babilonia por estos años hacían pen
sar que el castigo enviado por Dios sería pasajero y que el rey Jeconías 
pronto sería liberado, lo que significaría el fin del amargo exilio. Sin em 
bargóla el profeta Jeremías había hecho frente a esa falsa opinión en una 
carta dirigida a los desterrados (Jr 29,1-7). Análogamente, Ezequiel con
trapone el anuncio de la destrucción de Jerusalén al optimismo y a la espe
ranza de sus contemporáneos, quienes reiteradamente refutan dicha pro
clama profética (12,21-28; 21,5).

Especialmente significativa es la respuesta dada a los desterrados acer
ca de la situación en que se encuentran. Los exiliados no se sienten culpa- 
blesy piensan conforme al dicho: «Los padres comieron agraces y los hijos 
tuvieron dentera» (Ez 18,2; Jr 31,29). O dicho sin metáfora: «Nuestros



padres pecaron y ya han muerto, y nosotros cargamos con sus culpas» 
(Lm  5,7). Se trataba del principio de la responsabilidad colectiva, tal como 
está recogido en E x 20,5: «Soy un Dios celoso, que castigo el pecado de los 
padres en los hijos, hasta la tercera y la cuarta generación de los que me 
odian». Se deja entrever un reproche a Dios, pues al sentirse inocentes 
consideran injusta la presente situación. Para el heraldo divino es claro 
que tanto las generaciones del pasado como las de ahora comieron agraces, 
es decir, han dado la espalda a su Dios (cf. Ez 20). Por ello padecen la den
tera del exilio. Pero anuncia, con respecto al futuro, que en adelante D ios 
juzgará a cada uno según su conducta. Esta superación de la mentalidad 
colectivista, dando paso a la responsabilidad individual, es uno de los 
grandes progresos en la historia teológica de Israel (cf. Ez 18 y 33,12-20)15.

Una vez ocurrida la catástrofe, el profeta denuncia con mayor claridad 
a lo s cinco grupos principales responsables de la misma: príncipes, sacer
dotes, nobles, profetas y terratenientes, los cuales acumulan crímenes en 
Jerusalén (cf. 22 ,23-31); además, se responsabiliza de las injusticias a los 
pastores (es decir, los reyes) y  a los poderosos (cf. Ez 34). Sin embargo, este 
capítulo sirve también de puente para una situación nueva. Después de 
acusar a los responsables del rebaño y a los poderosos, Dios anuncia que 
El mismo apacentará a sus ovejas, las buscará siguiendo su rastro (34,11- 
16). Forma parte de esta novedad el anuncio de la renovación de la natura
leza (36,8-12) como presagio de la renovación del pueblo, pues el aspecto 
más importante de esta nueva situación es el cambio del corazón: «Derra
maré sobre vosotros un agua pura que os purificará [...]. Os daré un cora
zón nuevo y os infundiré un espíritu nuevo; arrancaré de vuestra carne el 
corazón de piedra y os daré un corazón de carne» (36,25-28). El «corazón 
de piedra» es el resultado de una Ley escrita en la piedra, la cual no es ca
paz de convertirse en eficaz guía interior; en cambio, el «corazón de car
ne» es la consecuencia de la efusión del «espíritu nuevo». Este espíritu 
hace que la Ley (esto es, la palabra de Dios) sea connatural al hombre. 
O tra muestra de dicha novedad es el anuncio de la construcción de un 
nuevo templo (caps. 4 0 -4 2 ) , al que volverá la gloria del Señor (43,1-5). 19

19 C f. Paul M. Joyce, «Ezekiel and Individual Responsibility», en: Johan Lust (ed.), Ezekiehnd 

h is B o o k . T extual an d  H terary C r itic ism  an d  th e ir  ln te n e la t io n  (BETL 74; Leuven: Universitv 

Press, 1986) 317-321 .



El paso de un anuncio de condenación a otro de salvación figura en 
todos los profetas. Pero en Ezequiel queda especialmente manifiesto. A  
partir de ahora la profecía tomará un matiz más consolador, como lo de
muestran el Deuteroisaías y los profetas postexílicos.

3. ASPECTOS LITER A R IO S D EL LIBRO DE E Z E Q U IE L

Analizamos a continuación el lenguaje, la unidad, los elementos estructu
rantes y la estructura literaria y teológica del libro.

3.1. El lenguaje del libro

Ezequiel es considerado como un profeta de transición que rompe con las 
formas y modos tradicionales de expresarse, e introduce en su predicación 
elementos nuevos y no proféticos procedentes del campo sacerdotal. Crea 
un nuevo lenguaje capaz de suscitar una renovada confianza en Dios, de 
revitalizar las tradiciones más antiguas sobre la actuación divina en la his
toria y de reforzar la fe mediante la práctica cultual y la observancia de la 
Ley Es el caso de las expresiones «corazón de carne», «corazón de piedra» 
(11,19; 36,26), propias de Ezequiel,

No obstante, el nuevo lenguaje dificulta la comprensión del libro. Falta 
destilo directo de las formas oraculares antiguas, y tiende a asemejarse al 
Código de Santidad (Lv 17—26). Su lenguaje se parece más al de un precur
sor de la imaginería apocalíptica, que encontrarem os posteriorm ente 
(Zac9—14; Daniel). Es, también, marcadamente jurídico; pero no se aseme
ja tanto al estilo forense de Amos, cuanto al de la casuística sacerdotal, don
de el sacerdote responde a una cuestión, como puede ser el caso del juicio 
divino (cf. cap. 18; 33,10-20) o sobre cómo consultar al Señor (cf. cap. 14).

3.2. El libro de Ezequiel como literatura exilien

Son numerosos los indicios que muestran que el libro procede prevalen- 
temente del exilio babilónico.

a) El escrito conoce dos lugares geográficos determinantes: Babilonia, o a 
Tel Abib, donde el profeta está presente físicamente (1,1.3; 3,15.23; 37,1), y Je- 
rusalén, o la patria, donde es trasladado (8,3; 40,1-2), o desde donde espera que 
llegue la noticia de la caída de Jerusalén (cf. 24,26-27 en relación con 33,21).



b) Las fechas biográficas son relatadas con relación al 597 a.C., añoen 
el que el rey Joaquín fue deportado a Babilonia por Nabucodonosor, junto 
con parte de la clase dirigente. Así aparece respecto a tres fechas determi
nantes: la vocación del profeta (1,2), la caída de Jerusalén (33,21) y la fecha 
final de la última predicación (40,1).

c) Si bien el libro está destinado a todo Israel, tal como lo indican las 
expresiones: «hijos de Israel» (2,3; 4,13...), «tierra de Israel» (7,2; 12,19...), 
«casa de Israel» (3,1.4.5.7; 5,4; etc.), «ancianos de Israel» (14,1; 20,1.3), 
«profetas de Israel» (13,2.16; 38,17), «pastores de Israel» (34,2), «habitan
tes de Jerusalén» (en el sentido de todo el pueblo: 12,19; 15,6), «montesde 
Israel» (6,2.3; 36,1.8); también distingue entre los que permanecen en la 
tierra («habitantes de Jerusalén») y los deportados (11,15.24.25).

3.3. Elementos estructurantes del libro. La unidad del libro

Tres son los elementos que estructuran el libro: las imágenes, las acciones 
simbólicas y las visiones. El conjunto de estos tres elementos estimúlala 
imaginación del lector.

Sobresale el uso frecuente de imágenes para expresar el contenidopro- 
fético. Es una forma de decir que hay una realidad inexplicable, que desbor
da al ser humano, que permite tan solo un acercamiento aproximativo, si 
bien el uso de imágenes también puede comportar ambigüedad. Señala
mos algunas de ellas: el profeta se define como un «centinela» (3,17; 33,2), 
Jerusalén es una olla (11,3; 24,1-14), los falsos profetas son descritos como 
quienes recubren de argamasa un muro que se va a derrumbar (13,10-12), 
los reinos de Judá e Israel son dos «varas» que se ensamblan (37,15-19), el 
cedro es la imagen que sirve para representar tanto a Israel (17,3.22-23) 
como a Egipto (27,5-6). En ocasiones, las imágenes se desarrollan transfor
mándose en alegorías: así, la alegoría de la vid quemada alude a Jerusalén 
(cap. 15); la de la historia de la niña abandonada (cap. 16) o de las dos her
manas (cap. 23) ilustran la historia de los dos reinos.

El segundo aspecto literario importante, en relación con el primero,el 
lenguaje imaginativo, son las acciones simbólicas. Se trata de acciones reali
zadas por el profeta con la intención de hacer visible el contenido del men
saje que procura comunicar. Se trata de un género profético común, pre
sente ya en Isaías y Jeremías. Así, Jeremías se echa al cuello un yugo de



madera para dar a entender la necesidad de someterse a Nabucodonosor y, 
cuando otro profeta le rompe el yugo para expresar lo contrario, lo cambia 
por uno de hierro, que ya no se puede quebrar (cf. Jr 27). Pero si en los otros 
profetas su presencia es un tanto excepcional, en Ezequiel su uso se hace 
tan frecuente que el lector lo llega a percibir como algo normal. La misma 
vida del heraldo divino tiene un valor simbólico: la muerte de su mujer 
(cf. 24,15-24), la mudez del profeta (cf. 3,22-27; 24,25-27; 33,21-22), su sa
lida por una brecha de la muralla de Jerusalén como un exiliado (cf. 12,1 - 
16), etc. Es una forma de expresar que el signo pro fótico más evidente para 
su pueblo debería ser la persona misma del profeta, su existencia y su pala
bra (cf. 12,6.11). Además, es común que Dios mande al profeta la realiza
ción de una acción simbólica, la cual es ocasión para la proclamación de un 
oráculo divino (cf. 4 ,1-5 ,4 ; 12,3-20; 21,11-12.24-28; 24,3-14.15-27).

El tercer elemento literario característico del libro son las visiones. Son 
muy numerosas, como lo denota el hecho de que diecisiete capítulos co
rrespondan a visiones -incluyendo los caps. 40—48 como una gran visión-. 
Cuatro llevan el título de «visiones divinas» (1,1; 8,3; 11,24; 40,2), pues al 
heraldo se le concede el privilegio de ver directamente a Dios o de contem
plar su «gloria». La participación del profeta va in crescendo: es llevado por 
el espíritu en visión (8,3; 11,1), se le da a conocer el pecado de su pueblo 
(8,5-6.9-10; 11,2), intercede (9,8; 11,13) y, por último, profetiza (11,4). Los 
elementos de la visión están vinculados, unas veces a la «mano del Señor», 
metáfora del poder divino (1,3; 3,14.22; 8,1; 33,22; 37,1; 40,1), y otras, al 
«espíritu» (2,2; 3,12.14.24; 8,3; 11,1.24; 43,5) o «espíritudel Señor» (l 1,5). 
En la mayoría de las ocasiones, las visiones son extraordinarias, cargadas de 
una gran potencia descriptiva; es el caso de las tres visiones de la gloria del 
Señor (cf. 1,1-3,15; 8 -1 1 ; 4 0 -4 8 , especialmente el cap. 43), o la de los hue
sos secos que se ensamblan y se revisten de tendones, carne y piel (cf. 37,1- 
14), o la del caudal de agua que mana del templo (cf. 47,1-12).

Dadas estas características, se comprende el título dado a Ezequiel: «pa
dre de la apocalíptica». No se trata de una reprobación, sino de la simple cons
tatación de un hecho: el género literario apocalíptico se inspiró en su modo de 
pensar y de expresarse. En efecto, en él encontramos elementos literarios y 
contenidos teológicos propios de lo que será el género apocalíptico. Entre los 
componentes primeros, los literarios, además de los dos elementos señalados, 
imágenes y visiones, se encuentran también la técnica del ocultamiento (el



libro cerrado —«comido» por el profeta—y la mudez), la presentación de la 
historia en períodos perfectamente definidos (caps. 16 ,20  y 23), la insistencia 
sobre la autoridad del texto, la figura del «intérprete» de las visiones que 
acompaña al profeta, la ausencia de referencias concretas a personajes históri- 
eos, la predilección por la simbología de animales y plantas. Entre los segun
dos, de contenido teológico, hallamos: la presencia de figuras angélicas («seres 
vivientes», «querubines», «seis personajes» misteriosos en los caps. 1 y 9-10); 
el interés por el «tiempo final» (cf. cap. 7); la visión dualista de justos y peca
dores con los respectivos premios y castigos que en Ezequiel se orienta hacia 
una visión ética de la religión (cf. cap. 18); el motivo de la peregrinación de las 
naciones hacia Israel; la referencia a un resurgimiento tras la destrucción (cf 
cap. 37); la distinción entre el tiempo actual y la edad futura, la cual se abre 
paso gracias una intervención escatológica recreadora (cf caps. 38—39 y secrio- 
nes de los caps. 40 -48). La situación de aguda crisis política, religiosa y cultu
ral, propias del tiempo en que le tocó vivir al vidente de Quebar, ha propinado 
la aparición de estos rasgos literarios propios de los escritos apocalípticos.

Respecto a la unidad el libro, este ha sorprendido a los exégetas por su 
estilo unitario. Ciertamente, su lectura suscita la impresión general de en
contrarnos ante una obra compacta. A esta sensación contribuye la pre
sencia de tres indicadores: la narración en primera persona, las fechas y las 
fórmulas que aparecen a lo largo de la obra.

Todo el libro es una narración del profeta en primera persona, a excep
ción de 1,3 y 24,24. Las narraciones en tercera persona, presentes en otros 
libros proféticos, aquí están ausentes. Aunque el libro parece autobiográ
fico, por ser una narración personal, el profeta permanece escondido tras 
el discurso divino, que es omnipresente. Nada dice y hace el heraldo si no 
es por orden divina. Es más, la persona del profeta entra en juego solamen
te en sus acciones simbólicas y como parte de los eventos visionarios, 
Ezequiel apenas responde o comenta los discursos divinos. De este modo, 
el papel del Señor y de su palabra es central, mientras que el de su heraldo 
se limita básicamente a ser receptor y transmisor de la palabra divina. Este 
papel es el que se quiere expresar mediante la visión del libro que le es 
dado para que lo coma (2 ,9-3 ,3). De este modo visual se subraya el encar
go dado al profeta de anunciar la palabra de Dios (3,4).

U n segundo elemento unificador es la presencia de catorce dataciones 
(1,1-2; 3,16; 8,1; 20,1; 24,1; 26,1; 29,1.17; 30,20; 31,1; 32,1.17; 33,21; 40,1).



El uso tan frecuente de las fechas lo distingue del resto de los libros proféti- 
cos, y confiere a la narración en primera persona un carácter aún más bio
gráfico. Además, subraya la inserción de la profecía en el tiempo, a la vez 
que ofrece un principio cronológico para enmarcar las distintas secciones.

El tercer elemento es dado por una serie variada y frecuente de fórmu
las, que tienen en común la función de señalar el origen divino del mensa
je transmitido por el profeta, además de desempeñar una función literaria 
y de incluir un importante contenido teológico. En primer lugar, está la 
fórmula de palabra-acontecimiento («M e fue dirigida la palabra del Se
ñor», 6,1; 7,1...): pone el acento en la iniciativa y en la eficacia de Dios que 
habla; sobre el plano de la estructuración concreta del texto, constituye 
el sintagma inicial predominante. La fórmula del mensajero («Esto dice el 
Señor Dios», 3,27; 11,16...) expresa la mediación del profeta en la transmi
sión de la palabra divina, a la vez que sirve de indicador de las distintas 
subdivisiones del discurso. La fórmula que introduce un oráculo divino 
(«Oráculo del Señor Dios», 12,25.28; 13,8.16; 14,11...), en Ezequiel suele 
indicar el fin de la unidad discursiva. Las fórmulas de confirmación de la 
palabra («porque yo he hablado», o «[porque] yo, el Señor, he hablado», 
5,17; 21,23.37; 23,34...) son un dato peculiar del libro y subrayan el yo par
lante al final del discurso divino. La característica fórmula de reconoci
miento, propia de Ezequiel, «comprenderéis/sabréis que yo soy el Señor» 
(6,7.13; 11,10; 23,49...), persigue acentuar el impacto que ocasiona en el 
profeta y en el pueblo el encuentro con Dios, y por esta razón ha sido de
finida también como fórmula de experiencia. Los oráculos de desgracia 
son habitualmente introducidos por la llamada fórmula de desafío («Aquí 
estoy contra ti», 5,8; 21,8; 28,22...), la cual parece ser un rasgo característico 
de la profecía del siglo VI a.C. (como es el caso del libro de Jeremías).

3.4. Estructura literariay teológica del libro

El contenido teológico del libro de Ezequiel, tal como acontece con toda 
obra literaria, no puede separarse de su estructura literaria. Los cuarenta y  
ocho capítulos del libro se desarrollan en torno a un «centro», Ez 33, donde 
se describe la caída de Jerusalén (el cumplimiento del fin: w . 21-22, anun
ciado en 24,25-27). En este lugar céntrico, se vuelve a proponer la misión 
profética de Ezequiel como «centinela» (3 ,17-19  /  33,7-9), mediante la 
apertura de su boca (33,2-6.21-22). De este modo, el escrito se estructura



en dos grandes secciones20: antes de la caída de Jerusalén (caps. 1-32) y des
pués de la caída (caps. 3 4 -4 8 ), siendo el cap. 33 su nexo de unión.

1.a parte: Juicio contra Jerusalén y las naciones (1 -3 2 )
1 -3 : Visión inaugural de la gloria del Señor

y  vocación de Ezequiel
El profeta como centinela (3,17-19)

I. 4—24: Juicio contra Jerusalén
Acciones simbólicas y oráculos (4,1—7,27)

Contra los montes de Israel (6,1-10)
Visión de los pecados de Jerusalén
y  de la gloria del Señor que abandona Jerusalén
(8 ,1 -11 ,25)

El Señor abandona el templo (10,18-22; 11,22-25) 
En contra de las apariencias, el final está cerca 
(12 ,1 -14 ,23 )
Metáforas y alegorías del juicio (15,1-24,27) 

Anuncio del fin (24,25-27)
II. 25—32: Juicio contra las naciones

Cap. 33: El profeta como centinela (33,7-9) y el cumplimiento del fin 
(w . 21-22)

20 Frente a esta estructuración bipartita (cf. Steven Tuell, E zek ie l [NIBCOTS 15; Pea- 
body: Hendrickson, 2009] 4-5), la mayoría de los estudiosos establecen una estructura 
tripartita, de acuerdo con el tenor de los oráculos contenidos en cada parte: 1-24: oráculos 
contra Israel (Jerusalén y Judá); 2 5 -3 2 : oráculos contra las naciones; 33-48: oráculos de 
salvación a favor de Israel (cf. Moshe Greenberg, E zek ie l 1—20. A N ew  Translation with 
ln troduction  and C om m entary [AB 22; Garden City: Doubleday, 1983] 6; DanielI. Block, 
T he B o o k  o f  E zek ie l I-II [N IC O T; GrandRapids: Eerdmans, 1997-1998] 23; Luis Alonso 
Schókel -  José L. Sicre Díaz, Profetas II [Madrid: Cristiandad, 21987] 678-679; ErichZen- 
ger (ed.), E m leitung ¡n das A lte T estam ent [Stuttgart: Kohlhammer, 19983] 445-451; 
Lawrence Boadt, «Ezekiel, Book of» [ABD  II] 712; Lena-Sofia Tiemeyer, «Ezekiel: Book 
of», en: Mark J. Boda -  J. Gordon M cConville [eds.], D ictionary o f  the Oíd Testament Pro- 
p h ets [Downers Grove: IVP Academic, 2012] 219). Tal propuesta de estructuración en 
tres partes no da suficiente realce a la posición estratégica y central de Ez 33. Este capítulo 
es como una exposición repetitiva e interpretativa de los capítulos iniciales en los que se 
relata la vocación y el envío profético de Ezequiel (caps. 2 -3 ). Ez 33 reproduce el marco 
originario de la llamada del profeta en un nuevo contexto, determinado por el evento cen
tral, que marca el punto de no retorno en nuestro libro: la caída de Jerusalén. Por esta razón 
parece más apropiada la división del libro en dos grandes bloques (1 -32  + 33^48).



2.a parte: La restauración de la «casa de Israel» (3 4 -4 8 )
III. 34-39: Oráculos de restauración

La purificación del pueblo en su tierra (3 4 -3 7 )  
Restauración de los montes de Israel (36)

IV. 40-48: Visiones acerca de la reconstrucción del templo,
de la gloria del Señor y  de la repartición del país 
El nuevo templo (4 0 -4 3 )

La gloria del Señor regresa al templo (43,1-12) 
Disposiciones cultuales (43 ,13 -46 ,24 )
La visión del torrente del templo (47,1-12)
Una nueva repartición del país entre las tribus 
(47 ,13 -48 ,35 )

Estos dos grandes bloques corresponden a dos etapas o momentos di
versos en la modalidad comunicativa que asume la profecía de Ezequiel: la 
mudez del profeta (3,26-27), antes de la caída de Jerusalén, y  la apertura de 
la boca, tras la llegada del fin (33,21-22; el final de la ciudad y  de la mudez 
ya se anuncian en 24,26-27). La mudez de quien es centinela (3,22-27) no 
significa que estuviese en silencio los primeros siete años de su ministerio, 
pues los caps. 1 al 32 nos transmiten sus palabras. No corresponde, pues, a 
un silencio absoluto21, sino que dicho silencio tiene que ver con el anuncio 
de un mensaje de salvación, pues tan solo ha de comunicar un mensaje de 
juicio: el castigo del exilio es irreversible, dada la obstinación de Israel. D i
cha limitación explica que el tono del contenido de la primera parte sea, 
preponderantemente, de juicio y  lamento22; en cambio, tras la caída de Je
rusalén, la boca del profeta se abrirá para anunciar una palabra de salvación.

La transición de un anuncio de juicio a una proclama de salvación se 
hace mediante una serie de oráculos, comprendidos entre 3 3 ,23—35,15, 
dirigidos contra los diferentes grupos que se oponen a la restauración del 
pueblo: los habitantes que permanecen en Israel (33,23-29), los que en el

21 Un dato muestra claram ente que la mudez no se ha de considerar en sentido literal: la rela

ción que existe entre este motivo y la m isión encomendada de ser «centinela» de Israel. En 3,16-21 

es proclamado «centinela» y, seguidamente, aparece el m otivo de la mudez (cf. 3 ,22 -27 ). D ifíc il

mente podría desarrollar tal encom ienda si no pudiera hablar.
22 Excepto 11,14-21; 16 ,53-63; 17 ,22-24 y 20,33-44 , que contienen anuncios de salvación.



exilio se niegan a escuchar la voz profética (33,30-33), los dirigentes de la 
comunidad (34,1-16), los que se han enriquecido a costa de los más pobres 
(34,17-31) y, por último, Edón (cap. 35).

A la luz de esta estructura pasamos a exponer el contenido del libro.

Primera parte: Juicio contra Jerusalén y  las naciones (1-3 2 )

I. Juicio contra Jerusalén (1 -2 4 )

Esta primera sección del libro tiene como tema común las advertencias)1 
sentencias contra el pueblo de Judá y, más en concreto, contra su capital, 
Jerusalén. La mayor parte de sus oráculos pertenecen al período del minis
terio de Ezequiel, comprendido entre los años 593 y 587  a.C., bajo el rei
nado de Sedecías, elevado al trono por Nabucodonosor en el año 598 a.C. 
tras haber depuesto y conducido al exilio a su sobrino Jeconías. Ezequiel 
comparte la perspectiva deuteronomista de Jeremías, de atribuir la caída 
de Judá al castigo divino por la rebeldía de su pueblo.

La forma literaria dominante está constituida por la alternancia de 
oráculos de juicio con visiones. Así, a las visiones de los caps. 1 al 3 siguen 
los oráculos de los caps. 4 al 7; y a las visiones de los caps. 8 al 11 le acom
pañan los oráculos de los caps. 12 al 14. En los caps, i 5 al 19 sobresalen las 
descripciones alegóricas y metafóricas, seguidas por oráculos de condena 
de los caps. 20 al 24. U n buen número de temas de esta primera parte del 
libro vuelve a retomarse o evocarse en la segunda parte, caracterizada por 
el anuncio de la restauración. De esta manera, la estructura final del libro 
muestra cómo la última palabra no la tiene el juicio sino la salvación.

Visión inaugural de la gloria del Señor y  vocación de Ezequiel (1-3). 
En los tres primeros capítulos hacen su aparición, por primera vez, los 
temas principales del libro: la presencia de la gloria de Dios entre los exi
liados, la vocación del profeta a ser centinela de Israel, la responsabilidad 
individual respecto a las propias acciones, y el poder de la palabra de Dios 
a pesar de la obstinación de la «casa rebelde».

Com o es común en los libros proféticos, el escrito comienza con un 
encabezamiento, de carácter redaccional (1,1-3). Presenta al profetayla 
circunstancia geográfica-histórica en que le tocó vivir, si bien el prólogo de 
Ezequiel presenta peculiaridades propias, que llevan al lector a individua
lizar la existencia de dos encabezamientos distintos, dado el contraste



existente entre el v. 1 y el v. 3. El v. 1 es autobiográfico, es decir, el profeta 
habla en primera persona y afirma recibir visiones de parte de Dios. En 
cambio, el v. 3 alude al profeta en tercera persona, ofreciendo los datos de 
su nombre y de su estirpe sacerdotal; en vez de visiones, se dice que recibió 
la palabra del Señor. En ambos versículos se cita el lugar: «junto al río 
Quebar» o «a orillas del río Quebar», en la «tierra de los caldeos». Caldea 
es utilizado en paralelo con Babilonia (cf. Is 47,1.5; 48,14; Jr 25,12; 50,1; 
51,35). Por tanto, la escena se sitúa desde el comienzo en el exilio de Babi
lonia. Parece claro que el v. 3 es una glosa redaccional, pues interrumpe la 
narración en primera persona de los w . 1-2 y del v. 4. El problema mayor 
es dado por la indicación temporal inicial: «El año treinta»; constituye una 
«crux interpretum», dada la dificultad que supone la identificación del 
momento histórico al que hace referencia. Prueba de ello son las distintas 
hipótesis existentes entre los académicos. La mayoría de los comentaris
tas la relacionan con el m om ento de su vocación; es decir, a la edad de 
treinta años Ezequiel recibió la llamada del Señor. Según Nm 4, es la edad 
en que un sacerdote alcanzaba la madurez que le permitía integrarse en el 
servicio litúrgico23. No faltan, entre los especialistas, quienes consideran 
insuficiente esta interpretación y proponen como término de relación el 
descubrimiento del libro de la Ley en el templo por parte del rey Josías, 
que tuvo lugar en torno a treinta años antes del 598  a.C., fecha de la pri
mera deportación (cf. 2 Re 22 ,8 -13 )24.

Tras el encabezamiento, el libro se abre con una teofanía (1,4-28). Se 
trata de una visión grandiosa del trono divino. Encontramos aquí un ejem
plo claro del estilo común del libro, caracterizado por ser prolijo, minucioso,

15 Es el caso, entre otros, de James C . Miller, «T h e T h irtieth  Year o f  Ezekiel 1:1»; R B  9 9  (1992) 

499-503; y de Leslie C . Alien, E z ek ie l 1—19 (W B C  28; Nashville: Thom as Nelson, 1994) 20-22.

Es Ja consideración de Johanncs H errm ann (E z e c h ie l  [K A T  11; Leipzig; D eichert, 1924]), 

de Joseph Ziegler (E z ech ie l  [W ürrzburg: Echter 1948]) y, más reciente, de Marco N obile (Saggi 

suEzechiele [Spicilegium 40; Roma; A ntonianum , 2009] 34 -39 .129-132). Estos autores apoyan su 

argumentación en la explicación dada por el Targum de Ezequiel (s. II a.C . al II d.C .) y sostenida, 

también, por san Jerónim o (C o m m en ta r ii  in H ie z e c h ie íe m  [C C S L  75 ; T u rn h o lti: Brepols, 

1964] 5). En opinión de Zim m erli, esta segunda interpretación es poco probable; atribuye la indi

cación temporal a la labor redaccional de la «escuela de Ezequiel»; además, considera que tal refe

rencia temporal no tiene importancia para el estudio del m ensaje del profeta (cf. W alther Zim m er- 

\i Ezekiel 1: A C o m m en ta ry  on th e B o o k  o f  th e  P rop h et  E zek ie l, C h a p ters  1-24  [Philadelphia: 

Fortress Press, 1979] 113-114).



profuso y, en ciertas ocasiones, confuso. Pues el texto aparece sobrecargado 
con una manifiesta falta de progresión lógica y narrativa. No obstante, se 
puede reconocer un cierto desarrollo en el relato, organizado en torno ala 
repetición del verbo ver (w . 4 .15.27 y 28b). La visión está impregnada de 
imágenes tomadas de las representaciones artísticas de las divinidades de los 
babilonios, juntamente con las tradiciones sacerdotales del Arca de la Alian
za y de los querubines protectores, presentes en el Santo de los Santos del 
templo de Jerusalén. Los querubines, que eran bien conocidos en el arte 
asirio, representan a las divinidades que custodiaban las puertas de la ciudad 
y los palacios, y, en consecuencia, la misma persona del rey. Ezequiel se refie
re a ellos hablando de «cuatro seres vivientes» (llamados también «querubi
nes» en Ez 10), para decirnos que no son simples animales, sino seres semi- 
divinos. Ellos son el primer objeto de la visión (vv. 5-14), con aspecto 
humano en la posición de cuerpo erguido, y rasgos animales en el rostro, las 
alas y las plantas de los pies; sostienen una plataforma. La representación 
de seres mixtos humanos y animales, que sostienen la plataforma del tro
no de la divinidad, es conocida en la cultura mesopotámica. A estos seres 
indeterminados se les denomina «seres vivientes» (fuera de Ezequiel, en 
plural aparece tan solo en Is 35,9; Sal 104,5 y D n 8,4). El texto distingue 
entre el espíritu y estos seres, los cuales se mueven en virtud del espíritu. El 
segundo objeto de la visión son las misteriosas ruedas junto a los seres vi
vientes (vv. 15-21). La presencia de las ruedas evoca un carro de combate (en 
Ez 10,9-12 las ruedas desempeñan una clara función como parte de un vehícu
lo: el carro de la gloria del Señor). También la iconografía mesopotámica 
representa las ruedas en relación con la divinidad, como parte del carro que 
la transporta. El tercer objeto de la visión es la plataforma («bóveda» o «fir
mamento») sobre la cual hay un trono y una figura resplandeciente (w. 22- 
26). El centinela de Israel, lleno de admiración, ve la llegada del trono sobre 
el que se asienta «una figura que parecía un hombre» (v. 26). El profeta iden
tifica esta figura como «la apariencia visible de la Gloria (kñbód) del Señor» 
(v. 28). Por su mismo ser, la gloria divina es indescriptible, supera los límites 
propios del lenguaje humano. Se comprende, por ello, que se nos dé a cono
cer a base de aproximaciones: «una especie de», «com o», «parecía». En 
Ezequiel, como en la tradición sacerdotal (cf. Ex 13,22; 24,16; Lv 9,23-24),la 
gloria de Dios se identifica con su presencia soberana y activa entre los hom
bres. El número cuatro (cuatro seres, cuatro aspectos, cuatro alas, cuatro rué-



das) evoca la idea de la universalidad del dominio del Señor (cf. Z ac 2,1; 2,3; 
6,5). Ante tal manifestación de la majestad divina, el profeta cae de rodillas 
en señal de adoración y de reconocimiento de su propia indignidad (v. 28). 
En el cap. 10 volvemos a encontrar esta misma visión, el profeta lo reconoce 
reiteradamente (10,15.20), esta vez para referir cómo la gloria del Señor 
abandona Jerusalén (11,23). Las descripciones de los querubines y  del m o
vimiento de las ruedas del carro se pierden en detalles poco inteligibles, que 
hacen pensar que se trata de un añadido redaccional.

Esta visión teofánica, como en Is 6 o en E x 3, prepara el siguiente rela
to vocacional (1,28b—3,15). El Dios soberano del mundo elige y  envía a su 
mensajero para que hable a los hijos rebeldes (2,1-4). Con la llamada divi
na de Ezequiel, que evoca la del profeta Jeremías (cf. Jr 1), se pasa del pro
tagonismo de la visión al de la audición. Desde el comienzo de la profecía 
de Ezequiel queda claro que la esencia de la misión pro fótica es la de comu
nicar la palabra del Señor, recalcado por la «fórmula del mensajero»: «Esto 
dice el Señor» (2,4; 3,11), tan presente a lo largo del libro. Conocida, tam 
bién, tanto por los profetas «no escritores» (Samuel, Natán, Gad, Semaia, 
Elias, Eliseo, Edulda) como por los escritores (en Amos 14 veces, en Z aca
rías 19, en Isaías 44, en Jeremías 157, Ezequiel 125).

La imagen del rollo que ha de comer (2 ,9 -3 ,3 ) simboliza el mensaje 
divino que ha de asimilar Ezequiel; es decir, que ha de «guardar en su co
razón» (3,10), pues dicho mensaje pasa a ser parte de sí mismo. Su conte
nido está entretejido de «elegías, lamentos, ayes» (2,10), dada la rebeldía 
de su destinatario (3,5). Además, pone de relieve el carácter escrito de la 
palabra profética. El destinatario general de la profecía de Ezequiel es de
signado como «Casa de Israel» (83 veces) o «hijos de Israel». U n segundo 
nombre que lo define es «Casa/pueblo de rebeldía» (2,3; se encuentra 15 
veces). La rebeldía del pueblo aparece claramente definida en la reflexión 
histórica y teológica de Ez 20, mediante las expresiones: «no quisieron es
cucharme» (v. 8), «no cumplieron mis preceptos y despreciaron mis man
damientos» (v. 13), «no se comportaron según mis preceptos, no observa
ron ni pusieron en práctica mis mandamientos» (v. 21). La orden divina 
de «ir» a los deportados (3,11) y su cumplimiento (3,15) se hallan en cier
ta contraposición a 1,1-3, donde se sitúa la presencia del profeta entre los 
exiliados, lugar donde recibe la palabra y primera visión. La escena conclu
ye con la llegada del profeta a Tel Abid, junto a los deportados (3,15).



La metáfora del profeta como centinela (3,16-21) expresa la función 
propia del carisma profético; al centinela de la ciudad le compete el encargo 
de proteger al pueblo de la llegada de un ataque por sorpresa (cf. 2 Sm 18,24; 
2 Re 9,17; Sal 127,1). El libro combina la imagen con la exigencia de la res
ponsabilidad individual (w . 18-21). El peligro, por el que este vigía-profeta 
da la alarma, no procede de un enemigo exterior que viene a conquistar, ni 
tampoco de un Dios juez que amenaza con la condena, sino del pueblo 
malvado que está fraguando su propia ruina.

La narración de la vocación profética prosigue mediante dos acciones 
simbólicas en estrecha relación con la imagen del profeta como centinela: 
la de las cuerdas («A  ti, hijo de hombre, te pondrán cuerdas, te atarán con 
ellas y no podrás soltarte», 3,25), y la de la mudez del profeta («Te pegaré 
la lengua al paladar, quedarás mudo y no podrás ser su acusador, porque 
son un pueblo rebelde», 3,26). Si la vocación de Ezequiel es la de ser cen
tinela, no cabe más que interpretar estas dos acciones simbólicas en senti
do figurado. No aluden a una posible intención divina de impedir al pro
feta el ejercicio de su vocación, sino que buscan mostrar el modo como ha 
de desempeñar dicha misión: ha de atar y silenciar sus propias palabrasy 
juicios para comunicar tan solo las palabras que el Señor va a poner en sus 
labios, que serán de juicio (caps. 4—32).

Tras la llamada profética, comienza la primera gran sección del «juicio 
contra Jerusalén» (caps. 4—24). Se abre con un conjunto de acciones simbó
licas y  oráculos (4 ,1-7 ,27). Concretam ente, se trata de tres acciones sim
bólicas junto con su explicación (4 ,2-5 ,4), seguidas de tres oráculos progra
máticos de juicio (5 ,5-7 ,27). Ambos, acciones y oráculos, tienen en común 
la denuncia de la idolatría del pueblo. Las tres acciones simbólicas: el mapa 
del asedio y el acto de acostarse de lado (4,1-8), el comer pan impuro (4,9- 
17) y la orden divina de rasurarse la barba (5,1-4) aluden al asedio de Judá 
por Babilonia. La últim a acción simbólica combina las imágenes de 
Lv 26,33 y de Is 7,20: en la primera se anuncia que Dios desenvainará su 
espada contra Israel; en la segunda, el Señor se sirve de la mediación de una 
potencia extranjera para rasurar a su pueblo. A las acciones simbólicas le 
siguen tres oráculos de juicio, en los que se asiste a una secuencia progresiva 
que va de Jerusalén (5,5-17) a la región montañosa de Palestina (6,1-14) y, 
finalmente como su clímax, a todo el país (7,1-27). Tanto las acciones como 
los oráculos revelan el peligro que está a punto de abatirse sobre el pueblo.



Visión de los pecados de Jerusalén y  de la gloria del Señor que abando- 
najerusalén (8,1—11,25). Se pasa de los oráculos a la visión. Estos capítu
los forman una unidad. La sección está limitada por la inclusión entre 8,1 - 
3y 11,22-25. Los primeros versículos (8,1-3) muestran la visión que tiene 
el profeta de la gloria del Señor, al ser llevado por el espíritu divino al tem 
plo de Jerusalén; los versículos últimos señalan el final de la visión (11,22- 
25). «La mano del Señor» que se posa sobre Ezequiel (8,1), estando en su 
casa del exilio, es una expresión característica del libro, y aparece en m o
mentos clave de su profecía (3,14.22; 33,22; 4 0 ,l ) 25. Es equivalente a otra 
expresión: «Me fue dirigida esta palabra del Señor»; además de ser propia, 
es muy frecuente en el libro (43 veces). Ambas expresan que el profeta está 
bajo la inspiración divina. El posarse la mano del Señor está en estrecha 
relación con la venida del espíritu divino sobre quien es su heraldo (8,3). 
Este mismo cap. 8 ofrece una visión del pecado de Israel, consistente en la 
idolatría, cuya gravedad se acentúa por practicarse dentro de los mismos 
muros del templo; esta es la razón por la cual el Señor abandonará su san
tuario (8,6). El cap. 9 describe la ejecución del castigo divino, pero se sal
van aquellos que están libres de la idolatría y que han sido marcados con la 
letra «tau» en la frente (v. 6; es la última de las consonantes hebreas, con 
forma de cruz)26. El motivo de la marca es propio de la literatura apocalíp
tica. Alude también a la gravedad de la culpa del pueblo: «el país se ha 
llenado de crímenes; la ciudad está llena de perversión» (9,9). La narración 
evoca al relato del diluvio: «la tierra estaba corrompida ante Dios y llena 
de violencia» (G n 6,11). Dicha culpa explica que la gloria del Señor, de 
estar ubicada en el atrio interior del templo (8,4), abandone Jerusalén y su 
recinto sagrado, tal como se describe en 10,15-22 y 11,22-23, para estable
cerse entre los exiliados. El cap. 11, a modo de recapitulación, repite la 
acusación y la condena del exilio (w . 9-11), pero concluye con un oráculo 
de salvación (w. 14-21). El oráculo se presenta como respuesta, en primer 
lugar, a lo que piensan los que permanecen en la tierra de ser ellos el ver
dadero pueblo elegido frente a los exiliados («Hijo de hombre, esto es lo

También de Elias (1 Re 18,46) y Elíseo (2 Re 3,15) se predica que la mano del Señor dirige 
sus respectivas actividades proféticas,

lh La referencia a la «tau» no aparece en la Biblia de la C E E ; sí que se encuentra en el T M  y en la 
Vulgata. La Biblia de Jerusalén traduce la consonante hebrea por «cruz».



que dicen los habitantes de Jerusalén acerca de tus hermanos deportados 
y de toda la casa de Israel: «Ellos se han alejado del Señor; a nosotros se 
nos ha dado la tierra en posesión», v. 15); y, en segundo lugar, como res
puesta al grito del profeta: «Ah Señor, Dios mío, ¿vas a exterminar al resto 
de Israel?» (v. 13; este grito se encuentra previamente en 9,8). Los w. 17- 
20 anticipan la promesa de la nueva alianza de Ez 36,22-32:

Por eso, di: Esto dice el Señ or: O s  recogeré de entre los pueblos, os reuniré 

de los países en los que estáis dispersos, y  os daré la tierra de Israel. Entrarán en 

ella y  quitarán de ella todos sus ídolos y  ob jetos detestables. Les daré otro cora

zón e infundiré en ellos un espíritu  nuevo: les arrancaré el corazón de piedrav 

les daré un corazón de carne, para que sigan m is preceptos y  cumplan mis leyes 

y las pongan en práctica: ellos serán m i pueblo y  yo seré su D ios.

En contra de las apariencias, el final está cerca (12,1-14,23). Tras la vi
sión de la salida de la gloria de Dios del templo, sigue la serie de oráculos 
que muestra el carácter ilusorio de las expectativas que tiene el pueblo. Ala 
vez, condena a los falsos profetas por fomentar ilusorias seguridades. El 
cap. 12 está constituido por dos acciones simbólicas. En la primera 
(w . 1 -16), el profeta debe experimentar en su persona lo que está para suce
der al pueblo: deberá salir por un agujero que haga en la muralla y deberá 
cargar con el equipaje propio de un exiliado; clara alusión al asedio déla 
ciudad, a la captura de Sederías y al destierro. En la segunda (w. 17-20), el 
profeta recibe la orden divina de que ingerirá pan y agua en un estado de 
angustia y temblor, para dar a conocer al «pueblo de la tierra», identificado 
con los habitantes de Jerusalén, que esto mismo les acontecerá a ellos cuan
do vean la desolación que les sobreviene. Termina el capítulo citando el pro
feta dos refranes con los que el pueblo se mofa del anuncio profético sobre 
la cercanía del final de Jerusalén, al comprobar que no se ha verificado 
(w . 21-28). El cumplimiento de lo anunciado se presenta como la prueba de 
la verdadera profecía. El Señor mismo se encargará de llevarlo a cabo (v. 25). 
D e este modo, se introduce el tema del cap. 13: la condena de los falsos pro
fetas por usurpar la autoridad y la palabra de Dios anunciando un fraudu
lento mensaje de esperanza (w . 1-16), mediante prácticas adivinatorias 
(w . 17-23). Se trata de un comportamiento grave, pues contribuye a que el 
pueblo se obstine en su cerrazón y no se sienta llamado a la conversión. Con 
la imagen de «no habéis construido una muralla» (v. 5) se expresa que no



han cumplido con la vocación del verdadero profeta de ser centinela de Is
rael, a ejemplo de Ezequiel. El cap. 14 hace frente a aquellos exiliados, repre
sentados por «los ancianos de Israel», que, manteniéndose aún en la idola
tría, se atreven a consultar al Señor para que los oriente; no cabe otra 
respuesta que no pase por la conversión (v. 6). También pone en guardia a 
los profetas, advirtiéndoles que si se dejan seducir por esos idólatras se con
vertirán, a su vez, en culpables (w . 1-11). El capítulo termina aludiendo a 
la responsabilidad personal, al afirmar que nadie puede salvarse mediante la 
bondad de otra persona; ni aunque estuvieran entre ellos las grandes figuras 
del pasado de Israel (Noé, Daniel y Job) podrían salvarlos, solo se salvarán 
por su proceder justo (w . 12-23). Aparecen los cuatro términos, comunes 
en la tradición veterotestamentaria, para aludir a la sanción divina: espada, 
hambre, bestias salvajes y peste (v. 21). No obstante, se anuncia que un «res
to» sobrevivirá al castigo divino contra Jerusalén (v. 22).

Metáforas y  alegorías del juicio (15,1-24,27). El conjunto se distingue 
por el uso frecuente de la metáfora y de la alegoría para reforzar el anuncio 
de juicio. La unidad de estos cinco capítulos es dada por el uso de una mis
ma imagen, la de la vid, al inicio (15,1-8), en el centro (17,1-24) y al final 
(19,10-14). Dado el contexto, la vid simboliza la tensión existente entre 
la humilde condición de Israel y el orgullo con que se sitúa ante su Dios. La 
primera alegoría compara el sarmiento de la vid con la leña de cualquier 
rama de un árbol del bosque: una vez que han sido pasto del fuego, nada se 
puede hacer con ellos; este mismo destino espera a los habitantes de Jeru
salén (15,1-5). En el v. 6 la imagen se hace aún más sugestiva: la madera 
de la vid aparece en medio de un bosque incendiado, metáfora esta última de 
las naciones (cf. 17,23-24; 19,10-14; 31,1-18): a Jerusalén le espera el mis
mo destino de las naciones, también será objeto del castigo divino, porque 
como ellas es idólatra. Ezequiel, usando esta imagen, se separa de la común 
tradición bíblica que compara a Israel con una vid frondosa (cf. Sal 80,8- 
15; Os 10,1; Jr 2,21) o con un viñedo que Dios cuida amorosamente a fin 
deque dé buen fruto (cf. Is 5,1-7).

El cap. 16 es el más extenso de todo el libro y contiene dos alegorías: la 
de Jerusalén como esposa adúltera y prostituta (w . 1-43), y la de las dos 
hermanas, Sodoma y Gom orra (w . 44-58). El género literario es el rib o 
litigio bilateral entre el Señor y su pueblo. La relación entre ambos se des
cribe mediante la imagen esponsal, que hallamos en Os 1 -3  y en Jr 3. La



alianza matrimonial ha sido rota por la infidelidad de la esposa, Israel, 
quien reiteradamente se ha ido tras sus amantes (egipcios, filisteos, asirios, 
caldeos; w . 26-28), lo que explica que a la imagen de adulterio se añada la 
de la prostitución. La gravedad del pecado de Jerusalén es tal que se com
para con los flagrantes delitos de otras dos ciudades castigadas, hermanas 
de Jerusalén: en el pasado más lejano lo fue Sodoma y Gomorra, sancio
nadas por su voracidad frente al pobre e indigente (cf. Gn 18,16-19,29), y 
en el pasado más cercano ha sido Samaría, destruida por su idolatría (cf. 
2 Re 17,7-8). El final del capítulo sorprende por la promesa inesperada de 
restauración dirigida a las tres hermanas (w . 53-58), como también fue 
inesperado el oráculo de salvación de 11,17-20, ya indicado; y, especial
mente, por el anuncio de la renovación de la alianza, en virtud de la pura 
iniciativa del Señor, calificada ahora como alianza «eterna». La fidelidad 
divina es el fundamento de la unidad y del futuro de Israel. Además, pro
pio de esta alianza es, por parte de Dios, su perdón, y por parte de Israel,el 
arrepentimiento y la vergüenza por su pecado (w . 59-63).

Llegamos así a una nueva alegoría, la de las águilas (17,1-24). Las imá
genes aluden a un tiempo inmediatamente anterior a la segunda deporta
ción (587 a.C.), cuando Sedecías fue coronado como rey de Jerusalén por 
Nabucodonosor. El nuevo rey se debatía entre la sumisión a Nabucodono- 
sor (primera gran águila) o al faraón de Egipto (segunda gran águila). Se 
mezcla, pues, la alegoría (sus alusiones son históricas) con la fábula (los 
personajes son animales o plantas). El epílogo (w . 22-24) ofrece una clave 
interpretativa que muestra la unidad del capítulo. El sintagma «una rama 
de la cima del alto cedro» no alude a Sedecías ni a la «casa rebelde», porque 
han sido condenados (w . 15.18), sino a la comunidad del exilio quesera 
establecida por el Señor en el alto monte de Israel. Por tanto, la promesa de 
un ubérrimo futuro requiere un recto discernimiento, pues no tiene que 
ver con los que permanecen en la tierra («árbol elevado», «árbol verde»), 
sino con los exiliados («árbol humilde», «árbol seco», v. 24).

Com o los capítulos precedentes, Ez 18 comienza con la fórmula de 
advenimiento de la Palabra («Me fue dirigida esta palabra del Señor»), es 
un discurso directo del Señor (vv. 2-32) que interpela a un grupo aludido 
con un «vosotros» (v. 2a). El discurso divino comienza negando la validez 
del proverbio en boca de Israel: «Los padres comieron agraces y los hijos 
tuvieron dentera» (v. 2b). La enseñanza se ejemplariza mediante el caso de



tres generaciones, cada una juzgada de acuerdo con su propio obrar 
(w. 5-18), siguiendo el llamado «decálogo pro fótico», en relación con los 
códigos legales de Lv 17—26 y D t 12—26. El v. 21 pone fin al proverbio de 
las tres generaciones y expone el caso concreto del que siendo justo termi
na siendo malvado y, viceversa, del malvado que se convierte en justo. Se 
afirma que cada uno será j uzgado conforme a su situación presente, no por 
su pasado. Termina con la célebre invitación divina de hacerse «un cora
zón nuevo y un espíritu nuevo». Se trata, pues, de una llamada a la conver
sión para que tengan vida (w . 31-32). Difiere de Ez 11,19 y 36,36, donde 
se afirma que el corazón nuevo y el espíritu nuevo son un don divino.

El último apartado (19,1-14) vuelve a mezclar la alegoría con la fábula, 
unidas mediante la forma literaria de la elegía. La primera lamentación 
(w. 1-9) describe a una leona que promueve sus dos cachorros para que ac
cedan al poder, los cuales sucesivamente terminan en el destierro. El prime
ro representa al rey Joacaz, depuesto y llevado a Egipto por el faraón Ñeco 
en el 609 a.C. El segundo cachorro es más difícil de determinar: puede refe
rirse a Joaquín o a su hijo Jeconías, llevado prisionero a Babilonia el 597 a.C., 
o bien a Sedecías, pues también fue conducido a Babilonia, donde murió. A 
favor de que se trate de Sedecías está, por un lado, el hecho de que Joacaz y 
Sedecías eran hijos de una misma madre, Hammutal; y, por otro, que la se
gunda lamentación se refiere a Sedecías (w . 10-14). En estos últimos ver
sículos reaparece la imagen de la vid, para aludir al orgullo del dirigente Se
decías, y la respuesta airada divina, que arrancará la vid para ser pasto del 
fuego. El texto concluye con la advertencia de que se trata de una elegía.

El lenguaje metafórico se interrumpe con el cap. 2 0 27, donde se hace 
un recorrido histórico con el fin de mostrar que desde el pasado (w . 5-29) 
hasta el presente (w . 30-31) Israel ha sido infiel a su Dios. La originalidad 
de este recorrido radica en señalar que esa historia de infidelidad comienza 
ya en su estancia en Egipto. La historia de esta desobediencia se divide en 
cuatro etapas, siguiendo un mismo esquema literario: el período de Egipto 
(w. 5-9), la primera generación del desierto (vv. 10-17), la segunda gene
ración del desierto (w . 18-26) y la generación que entró en la tierra (w . 27- 
29). El juicio da paso a un oráculo de salvación, anuncia la reunión de los

r  Desarrollamos ampliamente el contenido de este capítulo en el apartado 4.3: «U na particular 
consideración de la historia de Israel y del desierto».



dispersados en la tierra de Israel y el servicio al Señor en su monte santo 
(w . 39-44). Pero previamente Israel ha de ser purificado en el «desierto de 
los pueblos» (v. 35), metáfora para describir la ausencia de toda idolatría. 
En Ezequiel, como en el resto de la Escritura, la mención de los «pueblos» 
está frecuentemente asociada con los ídolos.

El lenguaje metafórico reaparece en el cap. 21 para anunciar el juicio 
del Señor sobre la tierra de Israel (w . 8-9) mediante las imágenes de un 
fuego devorador (w . 1-3) y la espada divina (v. 8). La espada referida es la 
del rey de Babilonia, pues es el ejecutor de la sentencia divina contra Judá 
y su príncipe (w . 23-32). Concluye el capítulo con un nuevo mandato de 
profetizar, esta vez no a Israel, sino a Amón, cuyo destino final será la des
trucción y el olvido (w . 33-37). La ruina anunciada de Judá no significa 
una seguridad o una victoria para Amón. La ignominia de los amonitas 
consiste, también, en afirmarse en su propia fuerza y en la posesión déla 
tierra como garantía de futuro (w . 35-36). Dicha profecía tiene como fun
ción mostrar a Judá que le espera el mismo destino que a los amonitas.

El cap. 22 se detiene en la descripción de la culpa de Jerusalén, ciudad 
sanguinaria, llena de desórdenes y de abominaciones a causa de su idolatría 
(w . 1-12). Se vuelve al lenguaje metafórico para expresar la culpa de la du
dad: Dios es presentado como fundidor e Israel como escoria (w. 17-22; cf. 
Is 1,22.25; Jr 6 ,28-30; Z ac 13,9; Mal 3,2-3). Alude a la corrupción de sus 
clases dirigentes: jefes, sacerdotes, príncipes y profetas (w. 23-28); el listado 
se asemeja al de S of 3,3-4. Solo la ruina hará desaparecer de Jerusalén la 
infamia de la idolatría y le hará conocer al Señor (v. 16). Pero es sobretodo 
en el cap. 23 donde el lenguaje simbólico se hace predominante, recordán
donos la alegoría del cap. 16. Esta vez no es el caso de una joven, atentamen
te asistida desde su nacimiento, sino el de dos hermanas que personifican 
los dos reinos en que se dividió el pueblo a la muerte de Salomón: Israel y 
Judá, representados respectivamente por sus capitales, Samaría y Jerusalén. 
Oholá, es decir, Samaría se pervirtió con los asirios, sin haber abandonado 
los ídolos de su juventud en Egipto. Ha quedado como ejemplo del castigo 
por la infidelidad, por la idolatría (w . 5-10). Oholibá aún es más culpable, 
viendo el destino de su hermana; no solo se enamoró de los asirios, sino 
que también se dejó encandilar por los caldeos, llegándose a contaminar 
con sus ídolos. El Señor también se apartó de ella como se había separado 
de su hermana (w . 11-20). Por haber obrado como su hermana, será entre



gada en manos de los caldeos (w . 21-35). El mismo Señor invita al profeta 
aque juzgue a las dos hermanas (v. 36), exponiéndole las razones del juicio 
(w. 37-45). La alocución termina con la invitación divina a que se convo
que una asamblea para que juzgue a las dos hermanas (w . 46-49). Con el 
castigo de ambas cesarán sus abominaciones y asumirán las consecuencias 
de su conducta, a la vez que se pondrá fin a la idolatría del país. La alegoría 
presenta la misma acusación sorprendente de 20,5-9: la historia de pecado 
se remonta a la estancia de Israel en Egipto (w . 19.27). Mientras que en el 
cap. 16 la infidelidad conyugal designa a la idolatría, aquí se refiere a la po
lítica de pactar con la potencia dominante, si bien tal política acomodaticia 
acaba conduciendo al sincretismo religioso y, en definitiva, a la idolatría. El 
capítulo que le sigue continúa con el uso de la alegoría para comparar a la 
«ciudad sanguinaria» (23,6.9; en Nah 3,1 se denomina así a Nínive), Jeru- 
salén, con una olla hirviendo (Ez 24,1-14), llena de carne, metáfora de sus 
habitantes, y cubierta de herrumbre, símbolo de la sangre derramada, he
rrumbre que se resiste al fuego purificador. La mención de «ciudad sangui
naria» remite a Ez 22,2-5, donde se alude a los delitos de sangre obrados 
por Jerusalén, fruto de su idolatría. La comparación es posible porque Israel 
se ha resistido, no se ha dejado purificar por su Señor; pero llega el momen
to en que el furor divino va a poner fin a la impureza, es decir, a la rebeldía 
de su pueblo. El destinatario del masa! (parábola) es la «casa rebelde» (v. 3) 
que pone su confianza en la ciudad de David como garantía de seguridad 
para el reino de Sedecías. Concluye el capítulo con el anuncio de la muerte 
déla mujer del profeta y con la llegada de un fugitivo (w . 15-27). Ambos 
anuncios están íntimamente entrelazados. Al profeta se le prohíbe que ex
prese muestra alguna de dolor por la terrible desgracia de quien es «la niña 
de sus ojos» (v. 15). Esta metáfora referida a la mujer del profeta se aplica 
también al templo de Jerusalén: «Voy a profanar mi santuario, el baluarte 
del que estáis orgullosos, encanto de vuestros ojos» (v. 21). Los tres sintag
mas subrayan la falsa seguridad depositada en el templo a la que se aferra la 
«casa de Israel». La tragedia personal del profeta se convierte en signo pro- 
fetico: del mismo modo que el heraldo divino no debe llorar por muerte 
de su esposa, tampoco el pueblo debe lamentarse por la inminente caída de 
jerusalén, pues es un castigo merecido y, a la vez, purificador (w . 25-27). La 
profanación del santuario por parte del Señor significa que va a desacrali- 
zarlo, pues ha sido contaminado por la idolatría; es, en definitiva, un anun-



cío de que la Gloria de Dios ha abandonado el país (cf. 10,18-22; 11,22-23). 
Este trágico destino de Jerusalén es el comunicado que ha de traer el fugiti
vo mencionado en los dos últimos versículos (cf. 33,21-22).

II. Juicio contra las naciones (25—32)

Es común en los libros proféticos la presencia de oráculos contra las nacio
nes extranjeras, especialmente en los Profetas Mayores (cf. Is 13-23; Jr46- 
51), y menos frecuente en los Menores (cf. Am  1,3—2,3; Sof 2,4-15)'". 
Com únm ente se trata de potencias circundantes y enemigas de Israel. El 
Señor ordena a su heraldo que profetice contra tales naciones, pero el pro
feta no se dirige directamente a tales pueblos o a sus reyes, sino a Israel. 
Mediante tales oráculos se pretende mostrar tanto el señorío universal de 
Dios (no solo es el Señor de Israel sino también de todos los pueblos) 
como la culpa de las naciones, cuyas asechanzas contra el pueblo de Dios 
no quedarán impunes.

Esta sección se encuadra todavía en la etapa del libro que precede al 
cumplimiento del «fin» (la caída de Jerusalén). Se compone de un conjun
to de siete oráculos contra las naciones (cifra simbólica que expresa la totali
dad de las naciones), estratégicamente ubicados entre los oráculos de juicio 
(caps. 1—24) y los oráculos de restauración (caps. 33—48); más concretamen
te, entre el anuncio del fin (24,25-27) y su cumplimiento (33,21-22). Me
diante esta cuidada disposición se quiere mostrar que, una vez que Israel 
hubiera recibido su castigo, comenzaría una nueva etapa de salvación; no 
así para las naciones que hubiesen profanado a su pueblo y su tierra, a quie
nes les espera un tiempo de punición. La disposición de los oráculos es de 
tipo ascendente, que va desde las naciones circundantes más pequeñas; 
Amón, Moab, Edóny Filistea (cap. 25), a las más grandes: Tiro, Sidón (26- 
28) y, especialmente al mayor enemigo de todas, Egipto (29-32). Los peca
dos, en general, que denuncia Ezequiel son o de rencor contra el pueblo 
elegido o de soberbia frente a Dios. El castigo anunciado se identifica o con 
una gran catástrofe o con el final del Imperio conquistador. Los oráculos 
contra Amón (25,1-7) y Moab (25,8-11) se deben a que tanto el uno como 
el otro se aliaron con Nabucodonosor en la destrucción de Judá (cf. 
2 Re 24,2). Los dirigidos contra Edón (25,12-14) y los filisteos (25,15-17) 28

28 Cf. Volkmar M. Premstaller, Freindvólkersprüche des E zech ie lbu ch es  (Wiirzburg: Echter, 2005)



se deben a que se aprovecharon de la destrucción de Judá, apoderándose de 
parte de su territorio. El conjunto de oráculos contra la poderosa y orgullo- 
sa nación de Tiro (26 ,1 -28 ,19) se explican porque combatió contra Babilo
nia con la colaboración de Egipto. Una extensa alegoría anuncia el destino 
final que le espera: Tiro es como un barco repleto de mercancías, que se 
hunde en el fondo del mar al ser zarandeado por una gran tormenta (27,1- 
36). Termina la colección con siete oráculos contra Egipto (29 ,1 -32 ,32 ). 
Están fechados, excepto uno, entre 5 8 7 y 585 a.C. Por estas fechas el faraón 
jofra incitó al rey Sedecías a la rebelión contra Nabucodonosor y, además, 
envió un ejército para hacer frente a Babilonia. Se condena el orgullo del 
faraón que le llevó a creerse un dios (29,1-16). Com o en el caso de Tiro, 
cuya exaltación y caída se profetizaban mediante la imagen de una nave, así 
la gloria y desmoronamiento de Egipto se anuncian mediante las alegorías 
del cedro gigante (cap. 31) y del cocodrilo (32,1-16). El destino del país 
opresor será la destrucción bajo la espada de Nabucodonosor.

La función de los oráculos contra las naciones no es la de ser un anun
cio indirecto de salvación para Israel, aunque no faltan en estos oráculos 
(como también en Ez 1—24) alusiones a la salvación del pueblo elegido (cf. 
28,24-26; 29,21). En efecto, los oráculos contra las naciones no se vinculan 
con los oráculos a favor de Israel, sino con los oráculos en contra de Israel 
(mayoritarios en 1 -2 4 ). De este modo, los oráculos contra las naciones 
ejercen una función doble: primera, ilustrar, mediante el ejemplo de las 
naciones, la soberbia pertinaz de la «casa rebelde» (que ha obrado «como 
las naciones» [cf. 11,12] o incluso peor que ellas [cf. 3,5-7; 5,6-7; 16,47.51- 
52]). En este sentido, por ejemplo, la «perfecta belleza» que provoca el 
engreimiento y la ruina de Tiro (cf. 27,3.11) es una ejemplificación de la 
«perfecta belleza» de Jerusalén, la prostituta, que la conduce a alejarse de 
su Señor y fornicar con sus amantes (16,14-15). Segunda, estos oráculos 
contra las naciones muestran también que nadie puede resistir ante la po
tencia del rey Babilonia (el «rey de reyes» [26,7] en cuya mano está la es
pada de Dios [30 ,25]); y que, por tanto, el juicio divino es inexorable 
(Egipto no servirá de ayuda ni de escape para Israel: 29 ,6-16). Entre los 
oráculos contra las naciones no se halla ninguno contra Babilonia, porque 
en el plan de Dios esta es la hora de Babilonia, ejecutora del juicio divino 
contra Israel y contra las naciones. Son otros profetas los que anuncian su 
hora final (cf. Is 47; Jr 25,12-13; 51).



Cap. 33. El profeta, como centinela (33,7-9) 
y  el cumplimiento del fín (33,21-22)

Tras la caída de Jerusalén se asiste a un cambio en el contenido del mensa
je de Ezequiel, se pasa del anuncio de juicio al de salvación. El cap. 33 sirve 
de puente, pues en él coexisten ambos enunciados de juicio y salvadón. 
En definitiva, se puede calificar este capítulo como de síntesis del primer 
anuncio y comienzo de uno nuevo, esta vez de restauración. La imagen del 
profeta como centinela (cap. 3) reaparece en el cap. 33. El anuncio de salva
ción define la nueva misión confiada al profeta como centinela (v. 7). Has
ta este momento, ha consistido en advertir al pueblo del peligro que estaba 
por venir, su boca había quedado enmudecida para toda palabra de aliento. 
Una vez acontecido el final profetizado (v. 21), su misión es la de alentarla 
esperanza mediante promesas de salvación. En este sentido, se ha de en
tender la apertura de la boca (v. 22). La caída de Jerusalén provoca la acu
sación, por parte del pueblo, de que el proceder de Dios es injusto, al no 
sentirse culpable. El profeta defiende la justicia divina apelando, como en 
18,15-22, a la responsabilidad individual y a la voluntad salvífica de Dios, 
que no se complace en la muerte del malvado, sino en que se convierta y 
viva (w . 10-12).

Segunda parte: La restauración de la «casa de Israel» (34-48)

Numerosos temas abordados en esta tercera parte retoman los tratados en 
la primera parte del libro. Así, la visión del templo (caps. 8—11: la gloria del 
Señor abandona el santuario) corresponde a la segunda visión del templo 
(caps. 40—48: la gloria divina retorna al nuevo santuario); hacia los montes 
de Israel (cap. 6) el profeta se vuelve a dirigir en el cap. 36. De ese modo, se 
establece una estrecha relación entre el juicio divino de condena a Israel 
(6 ,1-10) y el deseo de restaurarlo (cap. 36). Relación que tiene un claro 
significado teológico: la última palabra no la tiene el juicio sino la salva
ción, temática común en la literatura profética bíblica.

III. Oráculos de restauración (34—39)

La purificación del pueblo en su tierra (3 4 -3 7 ). En el cap. 34 encontramos 
la alegoría del Señor como pastor y del pueblo como su rebaño, imagen



frecuente en el Antiguo Testamento29. El capítulo gira en torno a tres sec
ciones. En la primera encontramos la imagen (w . 1-10) y su explicación, 
la realidad significada (w . 11-16). A modo de contraluz, se contrapone a 
los pastores de Israel con el pastoreo del Señor. Los pastores de Israel, es 
decir, sus reyes, en vez de buscar el bien del pueblo han buscado sus pro
pios intereses hasta descarriar al pueblo en el exilio. Bien distinto es el 
pastoreo divino. Él es el buen pastor que busca el bien de su rebaño, por 
ello va a reunir a su pueblo disperso y lo va a llevar a buenos pastos, a la 
tierra prometida, mostrando una solicitud especial para con los más nece
sitados. A partir del v. 16 hasta el v. 22 la atención se centra no ya en la 
acusación a los malos pastores por su com portam iento hacia el rebaño, 
sino en las diferencias entre «oveja y oveja» (v. 17). Se habla también de 
«juicio entre oveja y oveja» (w . 17-22) para librar al rebaño de las injusti
cias existentes dentro de su redil. Con este fin suscitará un pastor, prínci
pe, descendiente de David (tercera sección; w . 23-31), para que en el nom 
bre del Señor apaciente al rebaño; y, además, establecerá «una alianza de 
paz» para que puedan habitar seguros (v. 25), sin que vuelvan a ser presa 
délas naciones. A la alianza de paz se alude también en 37,26 en un con
texto similar y mencionando a David como rey.

Con el cap. 35 se procede al cambio anunciado. La maldición de la 
montaña de Seír, es decir, Edón (objeto ya de condenación en 25,12-14), da 
paso a la bendición de los montes de Israel (36,1-15), invirtiendo la conde- 
naque sobre estas montañas se hizo en el cap. 6. Desde la llanura babilóni
ca se recuerda la patria como tierra de montes; por ello, no es extraño que 
las montañas definan la tierra prometida (cf. D t 32,13; Is 14,25). La desola
ción de Edón será causa de alegría para la casa de Israel. Los montes son una 
personificación de sus respectivos pueblos. Los tres motivos centrales de 
36,1-15 aparecen recapitulados en el último versículo: una promesa de qui
tarla vergüenza, el deshonor y los ultrajes contra el pueblo; una promesa de 
bendición sobre la tierra y sus legítimos habitantes; y una amenaza de cas
tigo contra quienes ilegítimamente pretenden apoderarse de la tierra. El

29 En este punto Ezequiel se hace eco de una doble tradición bíblica. La primera se enraíza en la 

costumbre del Antiguo O riente de designar a sus reyes com o pastores del propio pueblo (cf. AN ET  
159.178; también [r 2,8; 10,21; 25 ,34-36 ; Z ac 11,4-1 7). La segunda considera a D ios com o el pastor 

de Israel (cf. Sal 23; Is 40 ,10-11 ; Jr 23 ,1-4 ; 31,10).



oráculo siguiente, 36 ,16-38 , continúa la promesa de bendición, en claro 
contraste con las acusaciones de profanación vertidas en los caps. 15 al 24. 
El Señor considera tres momentos de la historia de la relación de Israel con 
su Dios. El primero se define por la contaminación de la tierra con la sangie 
derramada y la idolatría (w . 17-18). El segundo es dado por la dispersión 
entre las naciones y la consiguiente profanación del santo nombre de Dios, 
porque las naciones se burlan de un Dios que no había podido defenderá 
su pueblo (w . 19-20). Frente a la profanación, la reacción del Señor es la 
de «santificar» su nombre (w . 21-22). Es el tercer período de la historia de 
Israel, que a diferencia de los anteriores, en el pasado, este se proyecta en un 
futuro no lejano, caracterizado por la bendición divina (w . 23-37). Fuera 
de este texto (36,23), el verbo «santificar» nunca tiene por objeto el nom
bre del Señor, sino a los sacerdotes, al pueblo, a la tierra o a los objetos cul
tuales. La santificación se refiere a quitar la causa de la profanación del 
nombre divino, reuniendo a su pueblo disperso entre las naciones e intro
duciéndolo en la tierra. Es decir, Dios se santifica bendiciendo a su pueblo. 
La bendición consiste en una recreación de Israel mediante la donación de 
un corazón nuevo y un espíritu nuevo, gracias a la efusión del espíritu divi
no. Se encuentra en este oráculo una síntesis de la teología de Ezequielque 
reelabora, de una forma original, motivos evocados anteriormente (la temá
tica del corazón y del espíritu nuevos en 11,19 y 18,31; o el del «nombre 
profanado» con la actuación de Dios «por su nombre» en 20,9.14.22.39.44). 
La promesa de un corazón nuevo y de un espíritu nuevo, en los w. 26-27, 
evoca Jr 31,31-34.  Estamos ante una cita esencial de la teología de la salva
ción y de la justificación. La promesa se fundamenta exclusivamente en la 
gracia divina, pues es el espíritu del Señor el que hará que Israel camine 
según sus preceptos, haciendo realidad la alianza: «vosotros seréis mi pue
blo y yo seré vuestro Dios». Esta transformación interna conlleva, al mis
mo tiempo, una transformación externa: un pueblo numeroso en una tie
rra que es un nuevo Edén (v. 35). Esta alianza es calificada también,en 
Ez 37,26, como «alianza de paz» o «alianza eterna».

La promesa de restauración interna se describe ampliamente mediante 
la visión de los huesos secos (37,1-14).  Además, la visión sintetiza la mi
sión del profeta para con los exiliados: ser portador de la palabra de Dios 
para que su pueblo recobre la vida. A este respecto, es interesante ver la re
lación entre palabra y espíritu en esta regeneración de Israel. A la promesa



le sigue la última acción simbólica que encontramos en el libro, la unión de 
dos varas para formar una sola (37 ,15-17), y  su explicación: ambas varas 
representan la unión de Judá y de José, es decir, de los reinos del Sur y del 
Norte, como en los días de David y  Salomón (37,18-22). Dicha unión va 
acompañada de la promesa de una renovación interior que incluye, como 
en 36,25-28, la purificación de la contaminación con los ídolos y el caminar 
conforme a los preceptos divinos. La renovación se sella con una eterna 
alianza de paz y con la presencia del santuario del Señor en medio del pue
blo para siempre: «yo seré su Dios, y ellos serán mi pueblo» (37,23-28).

La sección termina con la visión apocalíptica de la derrota de Gog, iden
tidad desconocida que parece simbolizar a todos los enemigos de Israel 
(caps. 38 y 39)30. La visión sintetiza el tema de la restauración de Israel, pre
viamente anunciada, pero esta vez se da a conocer mediante un lenguaje mí
tico y cósmico. En 38,1-16 se narra el gran asalto de Gog contra la tierra de 
Israel; los versículos siguientes describen el contraataque victorioso por parte 
de Dios (w. 17-23). El anuncio de la victoria final del Señor la encontramos 
también en J13-4, especialmente en J14,9-17 y en Zac 14,1-14. La represen- 
tarión de que el Juicio final conlleva la victoria de Dios sobre una coalición de 
naciones se opone a aquella otra visión pacífica según la cual las naciones 
peregrinarán hacia Jerusalén al fin de los tiempos para caminar conforme a la 
palabra del Dios de Israel (cf. Is 2,2-5 / /  Miq 4,1-5; cf. también Is 66,18-24).

10 Comúnmente se localiza G og en el norte; es com o una reinterpretación del motivo del «ene

migo del norte», es decir, Babilonia (cf. Jr 4,6; 6 ,1 .22-24  y 50,41-43). Para una recta comprensión de 

estos dos capítulos hay que relacionarlos con otros textos que se pueden calificar como «escatológi- 
cos» (Is 24-27; 3 4 -3 5 ; 65—66; J1 3—4; M iq 4—5; Z ac 14), llamados así porque presentan un juicio 

definitivo que da paso a la instauración de un orden nuevo. D ios es el protagonista, como juez y rey, 

Señor de la nueva era. O tros dos protagonistas colectivos pugnan en la tierra. Uno es el «resto» del 
pueblo elegido, purificado en la prueba, al que se pueden sumar habitantes de otros pueblos; será el 

nuevo reino de Dios y recibirá la bendición de la restauración. El otro protagonista es el enemigo, 

que puede ser designado mediante un nombre histórico con valor simbólico (Edón, Moab) o ficticio 

(como es en nuestro caso: Gog), o puede tomar la figura del m onstruo mitológico (Leviatán). Este 

enemigo puede ser llamado a comparecer en juicio para ser condenado, o bien es invitado a venir en 

son de guerra para una derrota definitiva. La culpa radica en la agresión al pueblo de D ios y en su 

arrogancia de erigirse en estancia última, ocupando el lugar mismo de D ios, al considerarse como 

señor de la historia. Cf. Christophe Nihan, «D e la fin du jugem ent sur Jérusalem au jugem ent final 

desnations en Ezéchiel. Ezéchiel 3 3 -3 9  et l'eschatologie du recueil», en: Jacques Verm eylen (ed.), 

tesprophétes d é la  B ib le  et la fin d es tem ps. X X IIB  congrés d e  l'A ssociation  ca th o liqu e fr a n já isp o u r  
laude de la Bible (Lille, 24-27  aoú t 2009)  (LeD iv 240; París: Cerf, 2010) 129-146.



La relación de la destrucción de las armas y el establecimiento de una paz 
eterna (Ez 39,7-10) es un tema presente en otros textos proféticos (Os 2,20; 
Is 2,4; Zac 9,9-10) y en ciertos salmos, especialmente en los «salmos de Sion» 
(Sal 46,10; 76,4). El último capítulo de la tercera sección (Ez 39) continúa 
con la descripción del castigo (w . 1 -8) y de la victoria divina (w. 9-20); sus 
versículos finales (21-29) recapitulan los grandes temas de los caps. 33 al 37: 
el conocimiento del Señor por parte de Israel y de las naciones, el exilio como 
consecuencia de la infidelidad del pueblo, la reunión de los dispersados y 
vuelta a la tierra y, por último, la efusión del espíritu divino.

IV. Visiones acerca de la reconstrucción del templo,
de la gloria del Señor y  de los límites del país (40—48)

La destrucción del poder del mal y del caos, simbolizada en los dos capítu
los precedentes (38—39), sirve de preámbulo inmediato al programa de re
construcción y reorganización del templo, de la ciudad, de las instituciones 
y de toda la nación, tal como aparecen en estos últimos capítulos del libro. 
Además, suponen el cumplimiento de las promesas contenidas en 20,40-44 
y 37,23-28 acerca de la morada del Señor para siempre en su nuevo templo, 
donde fielmente le servirá Israel, observando sus preceptos y manifestando 
así que es su pueblo, y que el Señor es su Dios por siempre. A lo largo del 
libro, se ha insistido en que la causa de la destrucción de Jerusalén y el con
siguiente exilio se han debido a la profanación del nombre divino por parte 
del pueblo. En efecto, para el heraldo divino el destierro se consuma cuando 
la gloria del Señor abandona el templo; por ello, es lógico que la restaura
ción quede inaugurada cuando esa misma gloria regresa al santuario, lo cual 
exige que previamente sea reconstruido. El restablecimiento de la gloria di
vina comporta también la santificación del pueblo. Este es el objetivo del 
libro, tan perceptible en esta extensa visión conclusiva de Ezequiel acerca de 
la relación ideal entre el Señor e Israel de cara al futuro. Por ello, no se trata 
de un proyecto para la construcción del templo, pues no corresponde con el 
edificado entre los años 520 y 516 a.C. Con la descripción de las medidas 
del nuevo templo (caps. 4 0 -4 3 ), que denotan perfección, orden, equilibrio, 
se busca describir un tiempo ideal. Por ello, antes que el espacio sagrado, se 
ha anunciado la preparación del pueblo mediante un acto recreador obrado 
por el espíritu divino (caps. 36—37). La doble proclamación de la restaura



ción interna (santificación o «corazón nuevo») y externa (templo nuevo) 
asienta las bases para que pueda tener lugar el regreso de la gloria divina al 
nuevo templo (43,1-12), que en 10,18-22 y 11,22-25 abandonaba el santua
rio. Se percibe un paralelismo estrecho con la versión sacerdotal de la visión 
de la gloria divina por Moisés en el Sinaí, donde recibió instrucciones 
acerca de la construcción de la Tienda y del Arca (cf. Ex 24,15-18; 2 5 -3 1 ). El 
tema de la edificación de un templo o de una ciudad según un prototipo 
celeste no es exclusivo de la literatura bíblica; así, al rey de la ciudad sumeria 
deLagash, Gudea (2144-2124  a.C.), le fueron mostrados en un sueño los 
planos según los cuales debía construirse el templo al dios Ningirsu.

El desarrollo literario de este conjunto presenta una serie de anoma
lías que conducen a pensar en la existencia de diversos autores o de adicio
nes. Por ejemplo, hay fragmentos en forma de anuncio, en cambio otros 
revisten la forma de mandatos; además, se presentan dos descripciones del 
templo, una dinámica, en la que un personaje dirige y enseña al profeta la 
disposición del santuario, y  otra estática.

La sección 43 ,13—46,24  encierra una amplia y variada colección de 
normas acerca del culto, de sus ministros, de las fiestas, en concordancia, 
por lo general, con la legislación sacerdotal del Levítico.

El clímax de esta visión acerca de la reconstrucción del templo llega 
con la visión de la potencia vivificadora del torrente que emana del lado 
oriental del templo y que siguiendo el valle Cedrón desciende hasta el mar 
Muerto, transformando sus aguas salinas y sin vida (47,1-12), como sím
bolo de lo que supone la nueva presencia vivificadora de Dios en medio de 
su pueblo. El lenguaje empleado recuerda al del jardín del Edén (cf. 
Gn 2,10-14), y recalca la potencia santificadora y vivificadora que emana 
de la relación ideal prevista entre Dios y su pueblo. El libro va poniendo 
fin a esta visión utópica con una nueva repartición del país entre las tribus 
o clanes de Israel (4 7 ,1 3 -4 8 ,3 5 ). De este modo, se rematan de la misma 
forma el éxodo de Josué y el nuevo éxodo del exilio (anunciado a lo largo de 
los caps. 33 al 48), al concluir ambos con la repartición de la tierra (Jos 13— 
21). Y de la misma manera que cada tribu recibe una porción de la tierra 
prometida, se le asigna también su lugar propio en la ciudad. Esta distri
bución se expresa de forma simbólica mediante la asignación de los nom 
bres de las doce tribus a cada una de las doce puertas de la ciudad. El nuevo 
nombre de la ciudad, «el Señor está allí», que suena de forma parecida a



Jerusalén (yhwh sámmá11), se explica porque su pueblo no se va a caracteri
zar más por la infidelidad. Los habitantes de Jerusalén profanaron la pre
sencia del Señor con sus pecados, provocando la salida de la gloria del Se
ñor. A partir de ahora, la santidad será la seña de sus moradores31.

4. LA  T EO LO G ÍA  D EL LIBRO D E E Z E Q U IE L

4.1. Lo común con otros libros pro fóticos y  lo específíco de Ezequiel

El libro de Ezequiel comparte con los escritos proféticos precedentes la con
vicción de que Dios castiga la desobediencia y la infidelidad a la alianza conla 
catástrofe política (cf. Is 10; Jr4—6;E z  17). Coincide también a la hora de des
cribir las rupturas de la alianza mediante el lenguaje del adulterio y de la pros
titución (cf. Os 2; Jr 2; Ez 16 y 23). Con Jeremías concuerda en que Dios 
exige el sometimiento al dominio babilónico, la vara punitiva divina (cf. Jr 29; 
Ez 4; 21). Por último, la enseñanza ética de Ezequiel, como la del resto de los 
profetas, presupone una intrínseca relación entre moralidad y culto.

Este escrito difiere de los profetas predecesores en tres aspectos. Primero, 
remonta la infidelidad de Israel a un período anterior al desierto y al de la 
ocupación de la tierra, pues señala que Israel es infiel a su Dios desde el co
mienzo de su historia en Egipto (cf. 20,8; 23,3). Segundo, mientras que Isaías 
y Jeremías silencian la acción del espíritu del Señor, en Ezequiel es el agente 
decisivo, no solo de la nueva era, sino también de la misión profética (cf. 2,2; 
3,24; 11,5; 37,1). Tercero, lo que especialmente le distingue es el modo singu
lar en que el profeta desarrolla ciertos temas tradicionales: el señorío divino 
sobre todas las naciones y acontecimientos, su santidad (trascendencia), la 
insistencia sobre la integridad tanto moral como cultual-religiosa, la respon
sabilidad de cada generación en relación con sus propias acciones, y la convic
ción de que Dios tiene la intención de restaurar a Israel por un don absoluta
mente gratuito de su misericordia. Abordamos cada uno de estos temas.

a) El señorío y  ¡a. santidad divina. El tema sobresale como elemento 
característico del libro. Su importancia pone de manifiesto el influjo que

M Sobre la restauración de Jerusalén y su nuevo nom bre se pueden consultar otros textos pro

féticos de carácter escatológico: Is 24—25; 60 ,14 .18 ; 65 ,17-19 ; 66 ,10 .13 .20 ; Miq 4,8; Zac 14,11.



ejerció en su predicación la tradición isaiana sobre la santidad. En la voca
ción profética del sacerdote vidente (1 ,1 -3 ,27 ) encontramos la misma co
nexión temática presente en la llamada de Isaías (Is 6,1 -13) entre la visión 
de la gloria, como expresión de la santidad divina, y su propia vocación. El 
motivo de la gloria divina, propio de la tradición sacerdotal, ha dejado su 
impronta en Ezequiel. No obstante, lo asume creativamente, pues no limi
ta la manifestación de la gloria (kábód) al santuario de Sion, sino que la 
extiende a la tierra del exilio.

La doctrina teológica de Ezequiel emerge en la fórmula con que ter
mina comúnmente sus oráculos: «sabrán [o “sabréis”] que yo soy el Se
ñor». Esta fórmula de reconocimiento indica, en primer lugar, la finalidad 
de la acción divina. Se encuentra ya en la tradición de MoisésiZ, especial
mente en la tradición sacerdotal y en el Deuteronomio. En segundo lugar, 
expresa la potencia soberana y la exclusividad de Dios, así como la obe
diencia debida a su palabra. Y, además, funda el conocimiento del Señor 
no solo en sus actos salvíficos, sino también en el cumplimiento de sus 
juicios contra los enemigos y contra el mismo Israel. En definitiva, mani
fiesta que su acción soberana en la historia busca que El sea conocido, no 
solo por su pueblo, sino también por todas las naciones.

El libro pone de relieve la distancia entre las esperanzas y las acciones 
humanas, y la voluntad divina. Dios, inaccesible en sí mismo, está presen
te en el mundo a través de su gloria. Esta es descrita como realidad lumi
nosa, a la cual el hombre responde acogiendo la liberación que solo el Se
ñor, y no los ídolos, le puede ofrecer.

La santidad divina es ofendida por el pecado. No usa el término «San
to», tan presente en Isaías, pero habla de la santidad del «N om bre» de 
Dios (20,39; 36,20; 43,7; etc.). En razón de su nombre («por respeto a mi 
nombre», 20,9.14), es decir, de su mismo ser, el Señor desiste de su inten
ción de desfogar su cólera contra su pueblo en Egipto, para que su nombre 
no sea profanado ante las naciones, entre las que se encuentra Israel. Tam-

Ezc<|uiel es un profeta a imagen de M oisés, o un nuevo Moisés, pues en su vocación y m isión 

resuena la promesa divina hecha a Moisés: «un profeta en medio de ellos» (Ez 2,5; 33,33; D t 18,18). 

Otra característica de Moisés se halla tam bién en Ezequiel, la cercanía con su D ios, manifestada en 
la visión de la divinidad (cf. Risa Levitt Kohn, «A  Prophet like Moses? Rethinking Ezekiels Rela- 

nonshipto theTorah»: Z A W 114 (2002) 236-254.



bién en el desierto se retracta de derramar su furor para no exterminar a su 
pueblo (20,13.21). Sin embargo, las amenazas punitivas de no conducirlo 
a la tierra (20,15) y de dispersarlo entre los pueblos (cf. 20,23) no son de
rogadas en el desierto; al contrario, se mantienen vigentes y pueden llegar 
a cumplirse, sin que por ello se cuestione su ser divino33. En cambio, la 
ejecución del propósito de exterminar al pueblo significaría la profanación 
de su nombre, porque iría en contra de la revelación de su ser: «Yo soy el 
Señor, vuestro Dios» (20,5). Por tanto, la retractación de esta intenciónde 
acabar con su pueblo emana de su misma esencia divina: «Pero al fin actué 
por respeto a mi nombre» (20,9.14; cf. también v. 22).

La razón del actuar divino para que su nombre no sea deshonrado 
guarda una estrecha relación con el conocimiento de Dios y con la misión, 
por parte de Israel, de darle a conocer ante los pueblos. Pues la actual situa
ción de dispersión en que se encuentra Israel es motivo de deshonra del 
nombre divino ante las naciones y ante el propio pueblo; además, impide 
que su nombre pueda ser reconocido como el Dios de Israel. El responsa
ble de esta situación no es el Señor sino el pueblo por sus abominadones 
(cf. 36,20-23). Con ello, el Centinela de la casa de Israel afirma que no solo 
su pueblo o los otros pueblos pueden profanar el nombre divino34, sino 
también la propia situación en que vive Israel35. La profanación de su 
nombre es la nota dominante de la historia de Israel: en Egipto (20,8), en 
el desierto (20,13) y en la tierra (20,28-29).

b) Exigencias morales y  cultuales. Ezequiel prosigue la tradición pro- 
fética de crítica de la corrupción de Israel, que afecta tanto al campo de la

13 N ótese la influencia de la tradición sacerdotal según la cual el elemento distintivo del pueblo 

de D ios no viene dado tanto por la posesión de la tierra cuanto por el culto tributado al Señor.

34 C om ún al Antiguo Testamento es atribuir la profanación del nombre de Dios a Israel (Am 2,7; 

Jr 34,16; Ez 13,19; 20,39; 36,20-23; Mal 1,12) o a los otros pueblos por el comportamiento respectivo 

de cada uno de ellos (Is 52,5; Sal 74,7.10). El libro del Levítico insiste en el mandato de no profanare] 

nombre del Señor (18,21; 19,12; 21,6; 22,2.32); quien lo profane será excluido del pueblo (Lv 20,3).

La idea de que el nom bre del Señor puede ser profanado por la situación de opresión de su 

pueblo la encontramos en Ezequiel (20,9.14.22; 36 ,20-23; 39,7) y en el Deuteroisaías (48,11; 52,5). 

Luego, la santidad divina y  la grandeza de su nombre se muestran en su acción de liberar a Israel de 

la opresión para darle en herencia la tierra prometida (cf. Ez 20,14.22; 36,24). Lo que dirán los otros 

pueblos respecto del Señor, si su pueblo cae bajo el dom inio de otras naciones o es destruido, es el 

argumento de la intercesión de M oisés (cf. D t  9,25-29) y  de los sacerdotes a favor de Israel (cf. |12,17).



justicia como al del culto. Pero dada su ascendencia sacerdotal, hace hinca
pié en transgresiones relativas al culto: profanación del sábado (20,13), 
idolatría en los altos (6,13; 20,28), contaminación del santuario (23,37- 
38). Comprende, con claridad, que la raíz del alejamiento de Israel de Dios 
radica en la pérdida del «conocimiento» del Señor y de sus leyes estableci
das en la alianza (Ez 20). A diferencia de otros profetas, el hijo de Buzi no 
describe según su punto de vista la situación antes de anunciar el mensaje 
divino, normalmente de castigo, ya que también la denuncia de la situa
ción forma parte del discurso divino.

c) Responsabilidad individual. Ezequiel es considerado como el expo
nente veterotestamentario de la responsabilidad personal. Este tema des
empeña un papel importante a lo largo del libro (3 ,16-21; 14,12-23; 18; 
33,1-20). Afirmando la responsabilidad individual, el profeta hace frente a 
la acusación del pueblo de que el proceder de Dios es injusto (18,2.19.25.29; 
30,17.19). Los israelitas fundamentan su acusación en el proverbio «Los 
padres comieron agraces y los hijos tuvieron dentera» (18,2; cf. Jr 31,29). 
La respuesta de Dios es tajante: «Por mi vida -oráculo  del Señor D io s-  
que nadie volverá a repetir ese refrán en Israel» (18.3), pues la causa de la 
vida o de la muerte está en cada uno, depende de seguir o no la palabra del 
Señor (18,5-9; 30,14-16). Se ilustra la enseñanza mediante un caso que 
abarca tres generaciones (padres, hijos y nietos), sin que haya transmisión 
deculpa de una a otra generación (Ez 18,10-18). Por tanto, si el pueblo está 
sufriendo la desgracia del exilio se debe a la responsabilidad de la genera
ción presente, no a la culpa de sus padres; cada uno deberá asumir la res
ponsabilidad de sus propias decisiones.

En esta misma línea tem ática se mueve el texto precedente de 
Ez 14,12-23, donde se revela que la salvación o perdición de la persona no 
dependen ni de sus antepasados ni de sus allegados, ni siquiera de su pro
pio pasado, sino de sí misma. Noé, Daniel y Job, paradigmas tradicionales 
de justicia, se salvaron por su fidelidad, pero no por ello se salvarán sus 
descendientes al margen de la práctica de la justicia. Se insiste de tal modo 
en la responsabilidad personal que se descarta la idea de la posibilidad de 
una intercesión o de una influencia salvífica del justo (cf. tam bién  
Ez 18,21-28). Esta visión, a primera vista tan individualista, se verá corre
gida por el principio de solidaridad («en uno todos») o vicariedad («uno



por todos») que encontramos a lo largo de la Escritura, bajo los ejemplos 
de Adán y Eva, Noé, Abrahán, José, el Siervo del Señor en el Cuarto cán
tico de Isaías (cf. Is 5 2 ,1 3 -5 3 ,1 2 ). Lo cual nos conduce al Nuevo Testa
mento, en especial al apóstol Pablo, al fundamentar la esperanza cristiana 
en la solidaridad por la fe en Cristo resucitado, en quien, como en el Sier
vo del Cuarto cántico, somos justificados.

Ezequiel señala que ha llegado el momento de actuar para vencer el 
mal, y de estar ante Dios para ser juzgados en la esperanza de un futuro 
nuevo y prometedor. Sobre esta convicción se fundamentan los textos del 
profeta como centinela, en los caps. 3 y 33. La imagen del profeta como 
centinela, que es anterior al libro de Ezequiel (cf. Is 21,11-12; Os 9,8), apa
rece en relación con la llamada a la responsabilidad individual (3,18-21).

d) Pecado y  gracia. El heraldo divino tiene bien en cuenta que el espíri
tu de rebelión está enraizado en el corazón de cada persona; no obstante, 
confía en la respuesta humana ante la santidad de Dios. Es posible el arre
pentimiento (16,61-63; 33,10-16), que es fuente de vida: «Convertios y vi
vid» (18,32; cf. 18,21; 33,11); en cambio, el pecado, como se ha indicado, 
conduce a la muerte (cf. 18,4.20; 33,13). El Dios de Israel no es el Dios de una 
fría justicia retributiva, sino el Dios de una justicia misericordiosa, pues no 
se complace en la muerte del malvado sino que le llama para que se convier
ta y, así, viva (18,21-23; 33,11). En razón de esta justicia misericordiosa,Dios 
mismo será quien restaure Israel, no tanto por el arrepentimiento del pueblo, 
cuanto por el amor divino a su nombre. Le dará un corazón y un espíritu 
nuevos, de este modo el pueblo podrá caminar por el sendero de la justicia 
que conduce a la vida (cf. 36,26-28; 11,17-20). El arrepentimiento seguiría 
esta iniciativa salvífica, al reconocer Israel que el Señor sigue actuando a fa
vor de su pueblo. Entonces, los israelitas se avergonzarán de su propia con
ducta (16,54.61; 36,32). Si bien, a diferencia de Ez 11 y 36, en 18,31 el profe
ta invita al pueblo a formarse un corazón y un espíritu nuevos: «Apartadde 
vosotros los delitos que habéis cometido, renovad vuestro corazón y vuestro 
espíritu». La insistente llamada a la conversión responde a la contumacia del 
pecado en que se desenvuelve el pueblo, y así lo evidencia su propia historia 
marcada por la infidelidad (cf. caps. 16, 20 y 23). La infidelidad, tal como se 
ha apuntado, se sitúa ya en Egipto, donde los israelitas dieron culto a otros 
dioses, y caracteriza también el presente («hasta el día de hoy», 20,31).



4.2. El profeta, como paradigma

A lo largo del libro, aparece el profeta Ezequiel como «símbolo» para la casa 
de Israel. No solo su palabra es profecía, sino también su cuerpo atado (4,8) y 
mudo (3,26), o la muerte de su mujer (24,15-27). A este respecto, es particu
larmente interesante un fenómeno estilístico propio del libro: los oráculos de 
este «hijo de hombre» están redactados en primera persona (salvo en 1,1 y 
24,24). El uso continuo de la primera persona pretende situar al profeta en el 
centro de la atención en cuanto modelo para la comunidad de los hijos rebel
des. Según 12,6 el Señor hace del profeta «un símbolo para la casa de Israel» 
(«Yo soy símbolo para vosotros; como he hecho yo, así se les hará a ellos», 
v. 11) y 24,24 afirma: «Ezequiel os servirá de señal: haréis lo mismo que él ha 
hecho. Y, cuando suceda, comprenderéis que yo soy el Señor Dios». Se ha de 
tener en cuenta que todo anuncio profético, especialmente el simbólico, se
gún la mentalidad hebrea contenía ya el germen de su realización. El cap. 24 
presenta la tragedia personal de la muerte de la esposa del profeta («Hijo de 
hombre, voy a arrebatarte repentinamente el encanto de tus ojos», v. 15) 
como símbolo anticipatorio de la gran tragedia que está por acontecer a Jeru- 
salén, a su santuario («encanto de vuestros ojos», v. 21). Así como el profeta 
no debe lamentarse ni hacer luto por la muerte de su esposa (w . 16-18), tam
poco su pueblo debe dolerse y enlutarse por la caída de la ciudad, pues se ha 
hecho merecedor de este final reiteradamente anunciado (w. 19-24).

La entrada del espíritu en Ezequiel («Entró en mí el espíritu mientras 
me hablaba, me puso en pie», 2,2; cf. también 3,24) es signo y presagio de 
la venida del espíritu sobre todo el pueblo («Vino sobre ellos el espíritu y 
revivieron y se pusieron en pie. Era una multitud innumerable», 37,10). 
Más aún, la denominación del profeta como «hijo de hombre» (93 recu
rrencias en Ezequiel y 14 más en el resto de la Biblia hebrea), que sustituye 
constantemente al nombre de Ezequiel (solo en 1,3 es denominado «hijo 
deBuzi»), es un «signo» de que lo que le acontece a él está destinado a 
realizarse en todo el pueblo: la transformación de Israel en un «hombre» 
renovado (cf. 36,26-27), en «un rebaño humano» (34,31; 36,37-38).

Tal calificativo de «hijo de hombre» recoge dos connotaciones aparen
temente opuestas entre sí: el de la caducidad y el de la dignidad. A la cadu
cidad alude la interpretación más tradicional de este apelativo, que ve en 
ella una alusión a la pequeñez de la criatura respecto a la grandeza de su



Creador. En esta tensión entre caducidad y dignidad se inscribe precisa
mente la condición paradójica del hombre. Es interesante a este propósito 
considerar la presentación del 3ádám en el relato sacerdotal de la creación, 
donde se evoca la misma dialéctica, al decir que el hombre «creado» (cadu
cidad) ha sido hecho «a imagen de Dios» (dignidad) (G n 1,26-27). Y no 
solo es imagen de Dios el primer Adán, sino todos los hijos e hijas que 
engendró a «semejanza suya» (G n 5,3-4), es decir, los «hijos de Adán» 
generados a imagen de aquel que era «imagen de Dios» (Gn 5,1). Así, la 
denominación de Ezequiel como «hijo de hombre» podría formar parte 
del contenido del mensaje pro fótico, en cuanto anuncia la conversión de 
todo el pueblo en un 3adám renovado; el pueblo, en cuanto pueblo de Dios, 
tras haber sido destruido en el exilio, debe ser recreado desde su origen. Si 
en Oseas el nombre de un hijo del profeta («no mi pueblo») tiene como 
función representar la situación de Israel (1,9: «Ponle de nombre “No mi 
pueblo”, porque ni vosotros sois mi pueblo, ni yo existo para vosotros»;y 
en 2,3: «mi pueblo»); de un modo semejante en Ezequiel, el nombre mis
mo del profeta («hijo de hombre») es anuncio del estado futuro de Israel, 
es decir, anticipa la vivificación y la transformación de Israel en un «hom
bre», que será, como Ezequiel, imagen de Dios, gracias a la efusión del 
Espíritu divino16. El «viejo» Ezequiel cae en tierra (1,28) bajo el peso de la 
visión y resurge gracias al impulso de la voz del Señor, impregnada de es
píritu vivificador, que le invade (2,1). Nace como hijo de sacerdote, pero el 
día de la vocación se produce un nuevo nacimiento como «hijo del hom
bre» gracias al Espíritu recreador.

4.3. Una particular consideración de la historia de Israel 
y  del desierto (Ez 20)

El capítulo es considerado como «la pieza clave» del libro36 37 y uno de los 
más atrayentes del Antiguo Testamento por la peculiaridad con que relee 
la historia de Israel. Consta de dos partes: la primera (w . 1-31) descríbela 
historia de Israel bajo el signo del pecado; la segunda (w . 32-44) contiene

36 CE Carlos Granados García, La nueva alianza com o  recreación . E studio  exegético de Ez 36,16- 

38  (Roma: Gregorian & Riblical Press, 2 010) 81-86.

37 Gaetano Savoca, El libro de Ezequiel. Guía espiritual del Antiguo Testamento (Barcelona-Ma- 
drid: Herder-Ciudad Nueva, 1992) 114,



una promesa de salvación. Dos son las novedades de la relectura: la infide
lidad de Israel desde su estancia en Egipto y la consideración del desierto.

a. La infidelidad de Israel desde Egipto

La invitación «hazles conocer» (v. 4) muestra que los ancianos no son 
conscientes de su situación en relación con Dios. La misión del vidente de 
Quebar consistirá en acusar a Israel por sus pecados y convencerle de que 
por sus propias abominaciones se ha hecho heredero del castigo divino 
anunciado a sus antecesores, de no entrar en la tierra y de estar dispersos 
entre las naciones (w . 18-23). La caída de Jerusalén y las deportaciones 
subsiguientes son, pues, una consecuencia directa de la semejanza que tie
ne el actual Israel con el de sus padres.

El pasado y el presente de Israel, según Ez 20, están caracterizados por 
su rebeldía. El profeta, releyendo la historia, manifiesta la insensatez de 
aquellos que, no habiendo sido desterrados, piensan que habitan la tierra 
y que son sus verdaderos herederos (cf. Ez 11,15; 33,24). Pues tanto unos 
como otros viven en una situación de dispersión por su idolatría. Se evi
dencia, de este modo, que el servicio a otros dioses es incompatible con la 
entrada y posesión de la tierra y con el culto a Dios, que no se deja consul
tar por los idólatras (20,3.30-31). En este sentido, Ez 20 relee la historia de 
Israel no solo para equiparar la generación presente con la del pasado, dis
persa entre los pueblos, sino también para inducir a su generación a que se 
aparte del comportamiento pagano de sus padres, y encuentre solo en el 
Señor el fundamento de su ser y  de su existir. Es entonces cuando Israel 
verdaderamente entrará y poseerá la tierra.

Según Ez 20, la existencia de la idolatría en Israel va desde su estancia 
en Egipto38 (cf. w . 7-8; 23,3) hasta el día de «hoy», en que se pronuncian 
estas palabras (cf. v. 31), pasando por las dos generaciones del desierto, de 
padres (cf. w . 16.18) a hijos (v. 24). El servicio a los ídolos evidencia el 
abandono de las normas divinas (cf. v. 16). Del servicio a los ídolos y no de 
la esclavitud de Egipto es de donde el Señor va a sacar a su pueblo, pues en 
ningún momento se alude a la esclavitud egipcia.

in La afirmación explícita de la idolatría de Israel en Egipto tan solo se encuentra en este lugar. 

Os 11,2 puede aludir a esta misma idea, pero su datación cronológica es ambigua.



En conexión con la idolatría del pueblo en Egipto está la petición di
vina de que se aleje de las divinidades egipcias (v. 7). En esta invitación, 
aparecen reflejados el primer y segundo mandamientos del Decálogo (cf. 
D t 5,7-8). De esta manera, Ez 20 desplaza estos dos preceptos del tiempo 
del desierto a la estancia de Israel en la tierra de Egipto. En la estancia de 
Israel en la tierra del faraón, el destinatario de la ira divina no es Egipto, 
pues en ningún momento refiere su condición de opresor, sino Israel. El 
Señor amenaza a su pueblo con derramar sobre él su furor por desobede
cerle y  seguir con sus prácticas abominables (v. 8). De este modo, Israel 
desempeña el papel de Egipto porque, como este, se ha hecho acreedor de 
la punición divina.

b. Un triple desierto

Es aquí donde encontramos la segunda novedad de la retrospectiva histó
rica de Ez 20. Por primera vez se distinguen tres etapas en la exposición de 
este período: el desierto original como lugar de encuentro (w. 10b-12),el 
desierto transformado, lugar de dispersión (w . 13-32), y el desierto recrea
do o «desierto de las naciones» (w . 33-38).

— El desierto original: tiempo y  lugar de encuentro con la Ley 
que da vida (w . 10b-12)

La entrada de Israel en el desierto (cf. v. 10b) se presenta con la raíz verbal 
que caracteriza su entrada en la tierra: bó^en hifil (forma verbal causativa; 
w . 10b.28.42), pues ambas entradas significan la introducción de Israel en 
el ámbito de la vida. Con una diferencia, el proyecto divino es que la estan
cia en el desierto sea transitoria, limitada al tiempo que Israel necesite has
ta alcanzar la meta definitiva: la tierra.

El desierto, como etapa intermedia, es tiempo de manifestación de la 
Ley divina y, por ello, es tiempo de vida: «Les di mis preceptos y les enseñé 
mis mandamientos, que son fuente de vida para quien los cumple» (20,11; 
cf. w . 12-13). Pues el fin de la Ley es que Israel viva. Al observar los pre
ceptos divinos, Israel reconoce al Señor como su Dios. Este conocimiento 
es fuente de vida porque le abre las puertas de la tierra para que entre y 
tome posesión de ella. Así se explica la vinculación existente entre Ley, 
vida y conocimiento divino.



La concepción positiva del desierto como lugar de encuentro gratuito 
y liberador de Israel con su Dios es poco frecuente en la Escritura. Dentro 
de la literatura profética son los profetas preexílicos los que más aluden a 
este período; y, además, como Ez 20,10b-12, lo hacen mayormente en cla
ve positiva (cf. Am 2,10; Os 2 ,16-17; 9,10). Porque la connotación más 
común es la de ser lugar de prueba, de desobediencia y castigo (cf. 
Nm 14,33-35; D t 8,2; 9,7; Jr 22,6; Ez 19,13; 25,13; 29,5).

-  El desierto transformado: tiempo y lugar de dispersión 
y de muerte (w . 13-32)

Israel, por la rebeldía a los preceptos divinos (w . 13.21), ha transformado 
la naturaleza original del desierto, adquiriendo una identidad ajena a la 
voluntad divina. De lugar de encuentro con El y de camino hacia la vida, 
representada por la posesión de la tierra, pasa a ser un lugar de encuentro 
con los ídolos (w . 16.24) y, por tanto, de camino hacia la muerte, expresa
da por la pérdida de la tierra (v. 15) y por la dispersión entre los pueblos 
(v. 23). En vez de ser lugar de preceptos que dan vida, se convierte en lugar 
de preceptos que acarrean muerte (w . 25-26). El agente de la transforma
ción del desierto no es el Señor, sino Israel.

-E l desierto recreado: el «desierto de las naciones» 
o del reencuentro con su Dios (w . 33-38)

La expresión «desierto de las naciones» (midbar hacammim, v. 35) forma 
parte de la respuesta divina a lo que piensa Israel: «Queremos ser como los 
otros pueblos, como las gentes de los otros países, y  adorar al leño y a la 
piedra» (v. 32). Estas palabras han experimentado diversas interpretacio
nes por los especialistas: bien como expresión de desesperación o, incluso, 
de resignación a ser como una más entre las naciones; o bien, lo contrario, 
como manifestación voluntaria de querer ser como el resto de las naciones.

Desde la recalcitrante idolatría se entiende la intervención divina 
(w. 33-38), que no puede permanecer indiferente cuando su nombre es 
profanado (vv. 14.22). El escenario de su respuesta es el «desierto de las 
naciones» (v. 35), expresión original del libro, pues no figura en ningún 
otro lugar veterotestamentario. Esta peculiaridad explica la diversidad de 
interpretaciones. Se pueden clasificar en dos grupos. El primero engloba



a los que consideran este desierto como una entidad geográfica en relación 
con el «desierto de Egipto» (v. 36). Los versículos se explicarían como un 
retorno de Israel desde Babilonia, a través del desierto, a la tierra de laque 
fueron desterrados; de aquí que hablen de un «nuevo éxodo» en relación 
con el primer éxodo, el de Egipto,9. El segundo grupo está constituido 
por los que consideran el desierto como una realidad simbólica, tipológica, 
en relación con el «desierto de Egipto»40; en este sentido, hablan de un 
«nuevo éxodo» hacia la tierra. De la misma manera que en el primer éxo
do Israel fue llevado al «desierto de Egipto», en el «segundo éxodo» será 
conducido fuera del ámbito de las naciones al «desierto de las naciones».

Dentro del segundo grupo interpretativo se distingue, a su vez, una 
tendencia que acentúa la dimensión espiritual. El «desierto de las nacio
nes» designa una situación caracterizada por el desierto de los dioses, es 
decir, por la ausencia de dioses, por el encuentro de Israel «cara a cara» con 
su Dios, tal como aconteció a Moisés en el Horeb (cf. D t 5,4). Será un en
cuentro purificador en el que Israel se alejará de la infamia causada por su 
culto a los ídolos. Se retorna, de este modo, a lo que fue el original encuen
tro de Israel con el Señor en el desierto de Egipto: como Israel fue introdu
cido por Dios en el desierto, así será también conducido al «desiertodélas 
naciones» como etapa transitoria para entrar en la tierra.

Para quienes interpretan «el desierto de las naciones» como realidad 
simbólico-espiritual, la acción divina «os sacaré de entre las naciones» 
(20,34) no designa tanto la salida de Babilonia cuanto la salida del lugar de 
los ídolos. Por servir a estos, Israel vive disperso, perdido en medio de esos 
pueblos. Por tanto, la salida de los pueblos debe entenderse no tanto como 
una vuelta o salida de Babilonia a la tierra, cuanto una salida purificadora 
de los dioses para poder entrar y poseer la tierra.

Vl Es la op in ión  m inoritaria; se puede considerar a G reenberg  com o su representante, para 

quien el desierto es el siro-arábico rodeado por varios pueblos; cf. M oshe Greenberg, Ezeiiel 

1—20. A N ew  T ranslation  w ith In trod u ction  an d  C o m m en ta ry  (A B 22; C arden City: Doubleday, 
1983) 372.

40 T iene com o representante a Z im m erli; cf. W alther Z im m erli, «L e nouvel 'Exode' danslt 
message des detix grands prophctes de l'Exil», en: Jean Cadier et al., M aggél Sbágédh. La ¿rancie 

d  A m an dier . Fs. W ilb eh n  V ischer  (M ontpellier: Causse, 1960) 195-196 ; W alther Zimmerli, Eze- 

ch iel. T eilban d  1: E z e c b ie l  1 -2 4  (B K A T  13.1; N eukirchen-V luyn: N eukirchener Verlag 1969) 
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4.4. Un nuevo tiempo: la recreación de Israel

Abordamos, en primer lugar, el sujeto que hace posible este nuevo tiem 
po: el Señor o Israel; y, después, describimos qué tipo de novedad permite 
hablar de una recreación de Israel.

a. Don divino o compromiso humano

Para el profeta de Quebar, como para la teología deuteronomista, la pro
mesa de la entrada en la tierra está condicionada al cumplimiento de las 
dáusulas de la alianza. Su incumplimiento explica que Israel haya sido 
dispersado entre los pueblos (Ez 20). De este modo se subraya el actuar de 
Israel o, lo que es lo mismo, su responsabilidad. En cambio, un conjunto 
de textos (Ez 11,19; 34,25; 36 ,26-27 ; 37 ,14 .26  y 39,29), que tienen por 
contexto la restauración de Israel, se diferencian de Ez 20 porque acentúan 
el papel de Dios como quien posibilita el nuevo tiempo, a través de expre
siones que evidencian el carácter gratuito de la nueva etapa41. El primero, 
11,14-21, describe el modo como va a llevar a cabo la restauración de su 
pueblo: por la reunión de Israel, disperso entre las naciones (v. 17), y por 
la donación de un espíritu nuevo y de un corazón de carne (v. 19). La pri
mera acción divina va a tener lugar fuera de la tierra; la segunda, dentro de 
ella, es decir, tras la vuelta del exilio.

La temática de Ez 3 6 -3 7  insiste también en el obrar divino, pero tiene 
la particularidad de que Israel permanece pasivo, pues es el Señor quien va 
a purificarlo (36,25; 37,23), librarlo (36,29; 37,23) «de sus ídolos, abomi
naciones y rebeliones» (37,23; cf. 36,25.29). En ambos, esta acción purifi
catoria se sitúa en la tierra (36,25.29; 37,23), pero difiere cada uno de ellos 
sobre la ubicación de la donación del espíritu: en 36,26, es en la tierra y 
después de la purificación, pero en 37,14 tal purificación es previa a la en
trada. En cambio, Ez 39,25-29 presenta la donación del espíritu (v. 29) tras 
haber reunido a Israel en la tierra (v. 28); es decir, sitúa estas dos acciones 
divinas en la tierra, a diferencia del resto de textos que colocan el motivo

41 Cf. Paul Joyce, Divine Initiative and Human R esponse in E zekiel ( JS O T S  51; Sheffield: She- 

ffield Academic Press, 1989), especialm ente las pp. 125-129. Sostiene cóm o los caps. 1 -2 4  enfati
zan la responsabilidad de Israel por el desastre del exilio. El autor subraya los dos polos existentes 

en la teología del libro: la responsabilidad de Israel y el don del Señor.



de la reunión en un momento previo a la entrada (cf. 11,17; 20,41; 34,13; 
36,24; 37,21).

b. La efusión del espíritu divino

El futuro de Israel se caracteriza por la dádiva divina de un corazón y de un 
espíritu nuevos (cf. Ez 11,19). El «espíritu nuevo» es el espíritu mismo del 
Señor, como se desprende del siguiente cuadro sinóptico:

11,19 «Les daré otro corazón e infundiré en ellos un espíritu nuevo: les 
arrancaré el corazón de piedra y les daré un corazón de carne».

36.26 «Y  os daré un corazón nuevo, y os infundiré un espíritu nuevo; 
arrancaré de vuestra carne el corazón de piedra, y os daré un 
corazón de carne».

36.27 «O s infundiré mi espíritu, y haré que caminéis según mis pre
ceptos, y que guardéis y cumpláis mis mandatos».

37,14 «Pondré mi espíritu en vosotros y viviréis; os estableceré en 
vuestra tierra y comprenderéis que yo, el Señor, lo digo y lo 
hago».

39,29 «No volveré a ocultarles mi rostro, pues he derramado mi espí
ritu sobre la casa de Israel —oráculo del Señor Dios-».

El rühi («m i espíritu») o rüh («espíritu») es el rüuh yhwh {̂ Sdóná} 
(«espíritu del Señor») de Is 11,2; si bien en Isaías solo se predica del des
cendiente de Jesé, en Ezequiel se extiende a todo el pueblo. En ambos pro
fetas, la referencia al espíritu aparece dentro del contexto de la restauración 
de Israel. La expresión de Ezequiel «mi espíritu» se puede describir con 
los mismos calificativos que Is 11,2 emplea para hablar de la naturaleza del 
«espíritu del Señor»: «Espíritu de sabiduría e inteligencia, espíritu de 
consejo y de fuerza, espíritu de conocimiento y de temor del Señor». Dada 
esta caracterización, se comprende la finalidad perseguida por Dios con la 
donación de su espíritu: «para que sigan mis preceptos y cumplan mis le
yes y las pongan en práctica: ellos serán mi pueblo y yo seré su Dios» 
(Ez 11,20). El cumplimiento de los preceptos divinos es consecuenciay 
expresión del conocimiento y del temor divino. Por la estrecha relación 
existente entre observancia de los preceptos y vida (cf. Ez 20,11) se entien
de que de este espíritu divino se afirme que es fuente de vida: «Pondré mi



espíritu en vosotros y viviréis» (37,14), y que la introducción en la tierra 
signifique abrir y sacarlos de los sepulcros (cf. 37,13), es decir, pasar de la 
muerte (exilio) a la vida (vuelta a la tierra). Por tanto, la situación de Israel 
fuera de la tierra no solo es interpretada como dispersión, a causa de su 
idolatría, sino también como muerte.

c. La «nueva» alianza en 36,16-38

La alianza se manifiesta en este pasaje por la referencia al «don de la tierra» 
(w. 24.28a), a «la ley» (v. 27), a la mutua pertenencia («Vosotros seréis mi 
pueblo, y yo seré vuestro Dios», v. 28b), y por la alusión a las «bendicio
nes» en contraste con la «maldiciones» («fecundidad y trigo» frente al 
«hambre», w . 29b-30); este mismo contraste se expresa en los w . 33-38  
(«Esta tierra que estaba desolada se ha convertido en un jardín de Edén», 
v. 35). El exilio es el resultado de la maldición subsiguiente al incumpli
miento de la alianza. En este sentido, se puede afirmar que el libro de 
Ezequiel es una teodicea, en cuanto que justifica la acción divina de con
denar a su pueblo al exilio a causa de su infidelidad.

Al problema teológico planteado por el fracaso del pacto sinaítico, 
que acarrea la profanación del nom bre divino, trata  de responder 
Ez 36,16-38. Anuncia una «nueva» alianza42. «Nueva», en primer lugar, 
en relación con la alianza sinaítica, en cuanto que no depende, como con
dición previa, del cumplimiento de la ley ni siquiera del arrepentimiento 
(w. 27.31-32). El cum plim iento al que apunta la alianza sinaítica y la 
mutua pertenencia entre Dios y su pueblo se realizan de un modo nuevo 
einesperado: mediante una intervención gratuita de Dios, pues no se 
debe al pueblo («no hago esto por vosotros», w . 22.32), lo cual explica los 
calificativos dados a la alianza de «eterna» y de «paz» (16 ,60 ; 34 ,25 ; 
37,26). La intervención se expresa a través de un lenguaje creacional. De 
este modo se indica el carácter absoluto de la iniciativa divina en el resta
blecimiento de la alianza, posible gracias a una intervención recreadora 
del Señor; la gratuidad queda resaltada de un modo aún más radical que 
en Jr 31,31-34. De esta forma se revela el paso de una justicia divina retri
butiva a una justicia creativa.

42 Cf. nota 46 del presente capítulo.



«Nueva», en segundo lugar, en cuanto a su universalidad. Pues tam
bién las naciones, no solo Israel, tienen un papel activo en el anuncio de la 
nueva alianza de Ez 36. A este respecto se diferencia de Jr 31,31-34 al en
fatizar la presencia y la participación de las naciones en la dinámica del 
pacto, pues también ellas conocerán al Señor (w . 20-23 .29b-30.34-36).Y 
no solo las naciones, también la tierra es destinataria del anuncio recrea
dor, dada la estrecha relación establecida entre renovación de la alianzay 
regeneración paradisíaca de la tierra (w . 35-36).

Ezequiel ve la restauración definitiva de la alianza como un evento 
propio de una nueva creación; así lo denotan las siguientes referencias 
creacionales: la radical iniciativa divina, la universalidad y la regeneración 
paradisiaca de la tierra. De este modo, Ez 36 anuncia esta nueva alianza no 
solo como el cumplimiento definitivo de las bendiciones provenientes del 
pacto sinaítico, sino como la realización última de la gratuidad y eternidad 
propias del relato sacerdotal de la creación en Gn 1.

La referencia del cap. 36 a la creación originaria y fundante busca mos
trar, de un modo claro, el fracaso de una alianza que, basándose en un 
principio retributivo, suponía pagar a Israel según su conducta (w. 18- 
19). El horizonte de esperanza no podía otearse desde el marco jurídico de 
la alianza sinaítica, pero sí desde una referencia más fundante y originaria, 
como es la creación. Muestra también, Ez 36, que el discurso de la alianza 
no es un simple pacto entre iguales, dominado por el estricto principio de 
retribución, sino una estructura relacional abierta a la presencia fundante 
y originaria de Dios, siempre dispuesto al perdón y a la misericordia.

d. El nuevo Edén. La recreación de Israel (37,1-28)

El episodio pertenece al grupo de oráculos de esperanza y consolación 
propios de los caps. 34—37. Está compuesto de dos partes: la visión délos 
huesos calcinados que reviven a la voz del profeta (vv. 1-14) y la acción 
simbólica de las dos varas empalmadas representando la reunificación de
finitiva de los dos reinos, el del Norte (Israel) y el del Sur (Judá) (w. 15- 
25). El capítulo finaliza con la promesa de una alianza nueva (w. 26-28).

La visión de los huesos es uno de los textos más conocidos de Ezequiel. 
Desde el punto de vista de la forma literaria, el diseño del oráculo es muy 
claro: una visión (w . 1-11) que se convierte en parábola (w. 12-14) al ser



ofrecida como respuesta a una queja (v. 1 ib). Es decir, el mismo profeta inter
preta el sentido exacto de la visión y nos dice la situación vital y espiritual en 
que se encuentra el pueblo en el momento en que se pronuncia el oráculo.

El quicio de la cuestión lo constituye la lamentación del pueblo del 
v. 1 ib. La ruina en que se halla es tan completa que los mismos exiliados la 
expresan con esta imagen: «Se han secado nuestros huesos, se ha desvane
cido nuestra esperanza, estamos perdidos». La metáfora es muy expresiva 
y, en la visión, Dios se sirve de ella para responder a esos razonamientos 
desesperados. Muestra al profeta un campo de huesos de los que, hacía 
tiempo, se había retirado la vida. El texto nos hace pensar en una nueva 
creación, al igual que Ez 36,16-38. Se encuentran relaciones con la tradi
ción del éxodo. Aun cuando las imágenes y la trama del texto no son idén
ticas a las del cap. 36, la perspectiva y el mensaje de fondo son los mismos. 
Se trata de la recreación de Israel. Ambos capítulos, 36 y 37, reconocen que 
el pueblo de Dios no ha existido y no puede existir más que por la acción y 
la gracia de Dios. Fue así para su nacimiento, y será igual para su renaci
miento o restauración: Israel es incapaz de convertirse, de volver a su Dios. 
Solo el Señor es capaz de hacerle volver a la vida, a su tierra y a sí mismo. La 
raizy el horizonte de Israel no pueden ser otros que el de su Dios.

En efecto, asistimos a una recreación de Israel como pueblo de Dios, 
que supera la primera creación. En la primera, Israel es el destinatario del 
conocimiento, del amor y de la elección del Señor, pero no de la donación 
de su espíritu, propia de la segunda creación. La donación del espíritu evo
ca al espíritu divino que aleteaba sobre las aguas en la creación del cosmos 
(cf. Gn 1,2).

Por la efusión del espíritu divino las promesas vinculadas a este nuevo 
tiempo son superiores a las pasadas. Se multiplicarán su población (37,26) 
y los frutos de la tierra (34,27; 36,29-30), se repararán las heridas del pasa
do, pues los dos reinos serán uno (34,23-24; 37,19-25), Israel habitará para 
siempre la tierra (Ez 28,26; 34,27.28; 39,26), conocerá al Señor (20,42.44), 
quien establecerá con su pueblo una alianza de paz (34,25; 37,26) o alianza 
eterna (16,60; 37,26). Este futuro halagüeño será posible gracias a la acción 
del espíritu divino que hará que su pueblo camine fielmente tras los man
damientos del Señor (11,20; 36,27; 37,24).

El «centinela» de Israel refiere el carácter perpetuo de la estancia de 
Israel en la tierra (37,25). Es la tierra que mana leche y miel, y que es una



gloria entre los pueblos (20,6.15); en ella el Señor ha establecido su san
tuario para habitar en medio de su pueblo (20,40; 37 ,26-27). La vincu
lación existente entre la posesión de la tierra y el santuario divino consti
tuye la realización plena del éxodo.

Fruto de la restauración será el conocim iento de Dios no solo por 
parte de Israel (20 ,42 .44 ), también por parte del resto de las naciones 
(36 ,23 ; 3 7 ,2 8 )43. El establecimiento de una «alianza de paz»44 (bor¡¡ 
Sálóm; 34 ,25 ; 3 7 ,2 6 )45, o de una «alianza eterna» (boríí cólám; 16,60; 
37,26) entre el Señor y su pueblo, está en estrecha relación con su presen
cia por siempre en medio de Israel. Con esta «nueva alianza»46se expresa 
la renovación de la acción originaria por la que se comprometían ambas 
partes: el Señor, a ser el Dios de Israel, y  este, a ser su pueblo (cf. 16,62; 
36,28). La fórmula de alianza: «Yo seré su Dios y ellos serán mi pueblo» 
(37,27) es viable por la donación del espíritu divino. Este mismo espíritu 
hace posible que la alianza sea nueva y eterna. Es una alianza de paz por
que Israel no volverá a experim entar la cautividad ni la destrucción 
(34,28-29). En este mismo cap. 34 se encuentra la descripción más com
pleta de la alianza de paz en el Antiguo Testamento (cf. vv. 25-30). La 
razón del establecimiento de la nueva alianza, al igual que los otros mo
tivos (elección, salida, tierra), no es tanto el amor de Dios a Israel cuanto 
que Él sea reconocido (16 ,62). El testim onio que Israel debería haber 
dado a favor de su Dios ante las naciones se realizará a partir de ahora 
gracias a esta recreación divina del pueblo.

La referencia de Ez 37,1-28 a la restauración histórica de Israel como 
pueblo de Dios estaba abierta a ser releída por la tradición judía y cristiana 
desde la perspectiva de la resurrección de los muertos, como una clara pro

43 La fórm ula que expresa este reconocim iento aparece 54  veces en el libro de Ezequielensu 

forma básica: « Y  sabréis que yo soy el Señor». El modelo fundam ental consiste en que Dios casti

gará (o liberará) a Israel (o a las naciones), seguido de esta fórmula, por lo que siempre se asocia con 
la narración de una acción divina.

44 Encontram os 16 veces el térm ino bsríf en Ezequiel, pero no antes del cap. 16.

45 La expresión «alianza de paz» aparece 3 veces en la literatura bíblica, siempre dentro de un 
contexto de restauración de Israel: Ez 34,25; 37 ,26  e Is 54,10.

4,1 Es una expresión de Jr 31,31, borít h á d a sá h, ausente literalm ente en Ezequiel pero no su idea, 

porque la «alianza de paz» o «alianza eterna» de Ezequiel es «nueva», también, en relación con la 

fragilidad de la antigua alianza, la del Sinal, por depender no solo de D ios sino también del hombre.



fecía de la vida después de la muerte. Así era ya interpretado por la comu
nidad de Qumrán (4QPsEzek)G

El proyecto de recreación anunciado fundamentalmente en estos dos 
capítulos, 36 y 37, alcanza su realización definitiva en los capítulos finales 
del libro (caps. 4 0 -48 ). El templo nuevo es el símbolo de la armonía cósmi
ca, histórica y ética, así como de la definitiva derrota de las fuerzas del caos 
y del mal (simbolizados por Gog, rey de Magog; caps. 38 y 39). Se establece, 
de este modo, una estrecha relación entre la presencia del Santuario divino 
en medio de Israel y la presencia vivificante del Espíritu en el pueblo. Si en 
37,26-28 el signo de la alianza eterna con Dios se visibiliza en que pondrá 
su santuario en medio de su pueblo para siempre, en 36,26-28 el signo de la 
nueva alianza como recreación consiste en la donación del Espíritu. Los 
moradores de la casa de Israel, una vez regenerados por la acción vivificante 
del Espíritu, serán los «circuncisos de corazón» (36,26) y, por tanto, los 
hombres aptos para el nuevo culto en el Santuario divino (44,7-9).

4.5. Ezequiely la teología sacerdotal

Al vidente de Quebar se le ha llamado «padre de la teología sacerdotal». 
Quizás sea una afirmación un tanto desproporcionada, pero es cierto que 
las categorías y contenidos (interés por el templo, la idea de santidad, la 
preocupación por la pureza, la gloria del Señor) evocan la literatura y el 
contexto específico de la tradición literaria sacerdotal (reflejada en la tradi
ción narrativa P y también en la «ley de santidad» de Lv 1 7 -26). La com
prensión del plan divino que subyace en la teología sacerdotal puede expre
sarse, de un modo elemental, haciendo referencia a las dos grandes alianzas 
que son claves en el desarrollo narrativo sacerdotal: una «universal», en 
Gn 9,7-17, con Noé y con toda la tierra, en el momento en que la creación 
se renueva; otra «particular», en Gn 17, con Abrahán, en cuanto padre del 
pueblo de Israel. Esta perspectiva marca también una guía interesante para 
comprender la visión teológica propia del vidente: el Dios universal y tras
cendente, que se sienta sobre el arcoíris, elige a un profeta para que se dirija 
a la casa rebelde en Ez 1—3. De este modo, la salvación del pueblo de Israel

4 Cí. Michaeí Konkel, «T h e Vision o fth e  D ry Bones (Ezek 37 .1-14): Resurrection, Restoration 

or What», en: W illiam  A. Tooman -  Penelope Barter (eds.), Ezekiel: Current D ebates and Future 
Directions (FAT 112; Tübingen: M ohr Siebeck, 2017) 107-119.



(pueblo de la alianza, pueblo elegido: Ez 20,5) será un evento que hará re
conocible ante todos los pueblos de la tierra quién es Dios48.

En resumen, los dos círculos (la universalidad y la particularidad de la 
elección) que describen la perspectiva sacerdotal sirven también para 
comprender el horizonte al que apunta Ezequiel: la nueva alianza con Je- 
rusalén consistirá, según Ez 16,61, en que el Señor extenderá su paterni
dad a las naciones paganas (figuradas en Sodoma y Samaría).

4.6. La «Torá» de Ezequiel (40—48):
un Dios, un templo, una ley y  una tierra

A la largo del libro encontramos tres grandes teofanías. En la primera el 
profeta asiste en visión a la partida de la gloria del Señor del recinto del 
templo y a su llegada entre los exiliados (1,1—3,15,); en la segunda Ezequiel 
recibe la visión de la destrucción de Jerusalény de su templo (8-11); en la 
tercera (40—43) Dios hace partícipe a su heraldo de una nueva visión, le 
muestra el nuevo templo estructurado como una ciudad (cf. 40,2), donde 
finalmente regresa la gloria del Señor (43,1-5).

Los estudiosos denominan a esta última'parte del libro la «Torá» de 
Ezequiel, porque en ella se nos instruye acerca de los cuatro pilares sobre 
los que en el pasado se asentó Israel como pueblo de Dios y se va a asentar 
ahora, tras la amarga experiencia del exilio, como comunidad religiosa: el 
templo, Dios (en su gloria), la tierra cuya capital será Jerusalén y la Ley. 
Señalan, también, que sobre un texto original (4 0 -4 2 ; 47) se añadieron 
una serie de prescripciones y descripciones acerca del santuario y del altar, 
de los sacerdotes, de las distintas dependencias; intercalando otros gran
des temas propios de la teología de la restauración: la gloria del Señor 
(43,1-12), el reparto de la tierra (45,1-8; 48 ,1-29), la función del pñndpe 
(45 ,9 -46 ,15 ) y la ciudad de Jerusalén (48,30-35).

a) El templo y  la Ley. La predicación de los profetas preexílicos y los y les 
exílicos, exceptuando Ezequiel, no da prioridad a la presencia cultual de 
Dios, localizada en el templo, aunque no dudan de ella. El acento lo pone

48 C f. lo dicho sobre la «fórm ula de reconocim iento» en la nota 43  precedente.



en la presencia activa divina en la historia, que llama al pueblo para que 
viva conforme a la alianza establecida, pues solo así Israel tendrá vida. La 
experiencia del exilio llevó a Israel a exaltar la realeza salvadora de Dios; 
privados de la tierra, del templo y del rey, aprenden de sus profetas que el 
Señor mismo es su verdadero templo (11,16) y su verdadero rey (20,33).

Ha sido, sobre todo, Ezequiel quien ha marcado el judaismo postexílico, 
al centrar su discurso en torno a la presencia cultual de Dios en el templo, en 
particular en los caps. 4 0 -4 8 . Aun así, no cabe calificar su anuncio de ritua
lista. El mismo templo, que minuciosamente describen los capítulos, no 
estaba destinado a ser construido con piedras. El templo no es un proyecto 
arquitectónico para perfeccionar el antiguo templo de Salomón. Su signifi
cado es profético, en un doble sentido: en cuanto que traduce en el orden 
visible las exigencias espirituales de una nueva presencia de la gloria divina, 
y en cuanto quiere manifestar el cumplimiento de la promesa divina conte
nida en 37,27-28: «Tendré mi morada junto a ellos, yo seré su Dios, y  ellos 
serán mi pueblo. Y  reconocerán las naciones que yo soy el Señor que consa
gra a Israel, cuando esté mi santuario en medio de ellos para siempre».

Toda la instrucción de Ezequiel acerca del templo es de cara a salvaguar
dar la santidad de la presencia del Señor en medio de su pueblo'19. Ahora 
bien, si se interpretaran esos capítulos como proyecto de arquitectura, y no 
en su significado profético, cierto que podría ser calificado de ritualista. El 
conjunto del libro deja claro que lo que ha contaminado al santuario ha sido 
el incumplimiento de los preceptos divinos, y no la presencia o la ausencia 
de determinadas prácticas o ritos cultuales (cf. Ez 5,7-11). Luego, es el cum
plimiento de la Ley el requisito para salvaguardar la presencia divina y su 
santidad. Esta es la novedad del libro de Ezequiel, frente a la idea del templo 
que se tenía en el Antiguo Oriente y en Israel del preexilio, según la cual el 
santuario era una fundación querida por la divinidad y formalizada median
te un ritual de dedicación, cuya repetición anual aseguraba la presencia per
manente de la divinidad. De este modo, la profecía de Ezequiel muestra 
cómo la centralidad del templo y de su ciudad, Jerusalén, es una metáfora de 
la centralidad de Dios, más en concreto, de su Palabra. La hegemonía de la 
Palabra es el verdadero fundamento de la fe de Israel y de sus instituciones.

*  Cf. Francisco Varo Pineda, «E l espacio sagrado en la Torah»: R ev ision es  2 (2006) 9-10.



Mediante esta primacía de la Ley o Palabra, Ezequiel quiere responder 
a la trágica pérdida de identidad causada por la destrucción de la ciudad 
santa y del santuario, por la pérdida de la tierra y por la falta de un descen
diente davídico. La respuesta va a suponer un doble progreso: el primero, 
el paso de una concepción mágico-sacral del templo a una comprensión 
ética; el segundo, el desplazamiento del primado del templo, como ele
mento indestructible de identidad, al primado de la Torá. Dicha primada 
ofrece la posibilidad de refundar el templo y su sentido. El templo es y 
seguirá siendo una necesidad institucional, pero ha cambiado la referencia 
fundante: ya no es el criterio mítico-sacral, sino el ético50.

El vidente de Tel Abib, perteneciente a la clase sacerdotal, ha comproba
do cómo la idolatría ha contaminado el templo. Conoce la responsabilidad de 
los reyes en dicha profanación. Por ello, para salvaguardar la santidad y la pre
sencia divinas, el santuario proyectado será completamente independiente, 
separado del palacio real. A diferencia del antiguo, que era un edificio en me
dio de la corte regia, abierto a todo el que allí se acercase, el nuevo templo es
tará bien protegido mediante un sistema de pórticos, muros y puertas, para 
controlar a los visitantes. Quien no forme parte del pueblo de Israel, quien no 
esté en alianza con Dios no podrá visitar este recinto sacro (cf. 44,9). Se esta
blece una clara distinción entre los sacerdotes de Sadoc y los levitas. Estos 
últimos quedan relegados a un rango secundario, por su posible complicidad 
en los pecados de idolatría cometidos por Israel. Mientras que a los primeros 
se les reserva el servicio del altar (cf. 40,46; 44,15-16), a los segundos les co
rresponde «el oficio de porteros y otros oficios menores» (44,10-14).

U n detalle muy significativo de esta visión del templo es el torrente de 
agua que sale del santuario (47,1-12), convertida en un río impetuoso que 
sana y da vida allí por donde pasa; en sus orillas crecen toda clase de árbo
les frutales y sus hojas son medicinales. Estamos ante una evocación del 
jardín del Edén (cf. Gn 2,10-14). Así es la presencia del Señor en medio de 
su pueblo, fuente de vida y de renovación, como consecuencia de la dona
ción del espíritu divino; aunque este tema de la donación del espíritu no 
esté presente en esta visión final del libro. De este modo, se hace realidad 
el tiempo mesiánico caracterizado por la paz y la abundancia de vida 
(cf. Is 9,1-6; 11,1-9; Z ac 9,9-10).

30 Cf. N obile, S aggi su E z ech ie le , 184.



b) La gloría, de Dios. Tras la descripción del templo, el profeta recibe una 
nueva visión: el regreso solemne del Señor al nuevo templo, inmunizado de 
toda posible idolatría. Ya no es el Arca de la Alianza el lugar de la presencia del 
Señor, sino todo el edificio, cuya estructura se amplía a la ciudad y a toda la 
tierra: «este es el sitio de mi trono, el sitio donde apoyo mis pies» (43,7).

c) La tierra y  la ciudad. Los caps. 4 7 -4 8  describen el reparto de la tie
rra. Como si se quisiera expresar que con el regreso de la gloria divina, 
todo comienza de nuevo, y como si la nueva entrada a la tierra, por parte 
de los exiliados, significara la verdadera realización del éxodo, pues la po
sesión de la tierra requiere la santificación del pueblo. Se establece como 
criterio básico de reparto, entre las doce tribus, la igualdad; además, se in
dica que a «los extranjeros residentes que hayan tenido hijos entre voso
tros [...] les daréis su heredad en el territorio de la tribu donde residen» 
(47,22-23). La descripción de la ciudad con sus doce puertas (48,30-35) la 
volvemos a encontrar en la nueva Jerusalén de Ap 21,9-27. Del mismo 
modo que el templo es expresión de la armonía y perfección de los tiem 
pos mesiánicos, la ciudad se convierte en la síntesis perfecta de todo el te
rritorio y de todo el pueblo. Ilustrativo es su nombre, con el que se cierra 
el libro: «El Señor está allí». Solo El es el rey; por ello, al soberano tempo
ral yano se le llama rey, sino príncipe51. De este modo se cumple lo anun
ciado de forma programática en 20,33, donde el Señor declara que será El 
quien reinará en adelante sobre Israel. Se están estableciendo las bases 
para el paso de un gobierno regio a un gobierno teocrático.

5. RECEPCIÓN D EL LIBRO 52

5.1. En el Antiguo Testamento

En el contexto del Antiguo Testamento, hay que notar en primer término 
la estrecha vinculación, a la que acabamos de referirnos, entre nuestro escri-

51 Así se encuentra en los caps. 4 0 -4 8 ; tan solo en 37 ,24  se alude a David com o rey del pueblo 
de Dios restaurado, si bien aparece designado tam bién com o príncipe en el v. 25.

s2 Cf. Olley, «Trajectories o f  Ezekiel (Part I)», 137-170 ; «Trajectories o f  Ezekiel (Part 2)» , SO

SO; Henk Jan de Jonge -  Johannes T rom p (eds.), T he B ook  o f  E zekiel and its In fluence  (Lon- 

don-New York: Routledge, 22016 ; '2007).



to y la tradición sacerdotal (comparar, por ejemplo, Lv 26,3-13 y Ez 34,25- 
31; o la «fórmula de reconocimiento»: «Y  sabréis que yo soy Yahvé»), ca
racterística de la tradición sacerdotal: Ex 6,7; 16,6.12; 29,46; 31,3 y Ez 6,7.13; 
11,10; 12,20; 20,38.42.44; 36,11; 37,13.14).

El vidente de Tel Abib revitaliza, de forma singular, los modos de 
actuar y los contenidos de los profetas no escritores, como Elias y Elíseo, 
especialmente por lo que se refiere a las experiencias estáticas y a la ac
ción del espíritu. Cercanía especial tiene también con su contemporá
neo, Jeremías. Así, ambos utilizan la expresión «corazón nuevo» u «otro 
corazón» (Ez 11,19; 36,26; Jr 24,7; 32,39). Existe una afinidad de dicha 
expresión con la idea de «circuncisión del corazón» en D t 30,6 (cf. tam
bién Jr 31 ,31-34). Es probable que el centinela de Israel conociera y reco
giera fragmentos de este profeta, lo referente a la «nueva alianza» (cf. el 
apartado del presente capítulo «U n  nuevo tiempo: la recreación de Is
rael»), y la imagen del pastor y las ovejas. Jeremías aplica dicha imagen a 
los reyes de Israel, como motivo de denuncia por no haber cumplido con 
sus funciones, y para anunciar a su pueblo nuevos pastores que le apa
centarán en justicia (Jr 3,15; 23,4); entre estos pastores suscitará un vas
tago que regirá con justicia y derecho, el Mesías (Jr 23,5-6). Siguiéndola 
estela de Jeremías, Ezequiel censura, de igual modo, a los pastores de su 
pueblo, a los reyes, sus crímenes (Ez 34 ,1 -10); el Señor les quitará el re
baño y El mismo anuncia que será el pastor de su pueblo (Ez 34,11-22), 
a la vez que afirma que suscitará a su siervo David para que apaciente a 
su rebaño (Ez 34 ,23-31). Se puede afirmar que Ezequiel se revela en Je
remías y que Jeremías se oculta en Ezequiel. Sin minimizar las diferen
tes perspectivas de cada profeta, es pertinente reconocer una evidente 
convergencia.

La estela de Ezequiel se encuentra reflejada de un modo particular
mente significativo en el Segundo libro de Zacarías (comparar, a modo de 
ejemplo, lo relativo al agua vivificante de Ez 4 7 ,1 -1 2  con Zac 14,8; o 
Ez 36,25 con Z ac 13,1). Se percibe, también, una proximidad en los textos 
de carácter apocalíptico, como es el caso de Ez 38—39 y Zac 14. En ambos 
se encuentran elementos y descripciones propios del género apocalíptico. 
Aluden a una reunión de los enemigos de Dios y de su pueblo para con
quistar la tierra de Israel y, más en concreto, Jerusalén (Ez 38,1-16; 
Z ac 14,2); pero fracasarán en su empeño, porque serán derrotados por el



Dios guerrero (Ez 38,17—22; 39,1-20; Z ac 14,3.12-15). La victoria divina es 
un primer acontecimiento revelador de su grandeza y santidad, que serán 
reconocidas por las naciones y por su propio pueblo (Ez 38,16.23; 39,21- 
23; Zac 14,9.16). Todo ello acontecerá en «aquel día» (Ez 38,10.18.19; 
39,11; Zac 14,4.6.8.9.13.20) o en «Día del Señor» (Z ac 14,1). Una vez de
rrotadas las naciones, y especialmente Gog, emblema de las fuerzas del mal 
o del caos, se hace posible el segundo acontecimiento revelador que tendrá 
lugar con la reconstrucción del templo («Y  reconocerán las naciones que yo 
soy el Señor que consagra a Israel, cuando esté mi santuario en medio de 
ellos para siempre», 37,2 8 )53.

El Sirácida es el único, dentro del AT, en testificar que Ezequiel vio la 
gloria divina revelada por el mismo Señor en el carro de los querubines 
(Sir 49,8). La mayoría de los estudiosos ve en Sir 24,30-31 una evocación 
de la fuente de agua que emana del templo Ez 4 7 ,1 -1 2 34. Dejándose llevar 
por esta imagen, el Sirácida se compara con una acequia que llega a conver
tirse en un río y en un mar, pues de su boca emana la sabiduría divina o 
Torá que riega a Israel para transformarlo en un Edén.

5.2. En el Nuevo Testamento

La presencia de Ezequiel es particularmente manifiesta en la tradición joáni- 
ca, en el evangelio33 y, especialmente, en el Apocalipsis56. El Cuarto evangelio 
parece depender de Ezequiel en el desarrollo de dos imágenes muy significa
tivas desde el punto de vista cristológico: la del pastor y las ovejas (Jn 10,1-30; 
Ez 34; 37,15-28), y la de la vid y los sarmientos (Jn 15,1-8; Ez 15,1-8). El libro 
ilumina, también, la comprensión de Jesús como fuente y dador del Espíritu 
(Jn 7,37-39; 20,22), en relación con la visión de Ez 37,1-14.

"  El motivo del templo que se erige sobre el caos es muy conocido en el A ntiguo O riente y se 
encuentra hasta en las tradiciones rabínicas más tardías; cf. N obile, Saggi su E z ech ie le , 89.

M Cf. Maurice G ilbert, «Leloge de la Sagesse (Siracide 24): R T L  5 (1974) 326-348 .

” Cf. Gary T. Manning, E c h o e s  o ía  P rop h et: T h e  U se o fE z e k i e l  in th e  G o s p e l  o f j o h n  an d  in 
Lilerature o f t h e  S eco n d  T em p le P eriod  ( JS N T S  270; London: T  & T  C lark International, 2004); 

William G. Fowler, T h e In ttu en ce o fE z e k i e l  in th e  F ou rth  G osp el: In tertextu ality  an d  Interpreta-  
lion (Leiden-Boston: Brill, 2018).

*  Cf. Beate Kowalski, D ie  R ez ep t io n  d es P roph eten  E z ech ie l in d er  O ffen baru n g  des Jo h a n n es  
(SBB 52; Stuttgart: Verlag Katholisches Bibelwerk, 2004).



Respecto a la primera imagen, la del pastor y  la grey, contemplamos 
cómo Ez 34, tras haber pronunciado un oráculo de condena sobre los pas
tores que han provocado la ruina del rebaño (w . 1-10), promete la llegada 
de un tiempo nuevo en que D ios mismo será el pastor de su pueblo 
(w . 11-22). A continuación, de forma inesperada, se pasa a proclamar que 
será David quien pastoreará a las ovejas (w . 23-24). Es evidente que la 
cura pastoral, que Dios reivindica directamente para sí, va a llevarse a cabo 
por la mediación de una figura por El elegida. Se trata de un oráculo me- 
siánico. En Ez 37 ,15-28  la imagen del pastor es objeto de una ulterior ela
boración. El oráculo comienza con la promesa divina de la unidad de los 
dos reinos de Israel, e insiste en que tal unidad deriva del hecho de que 
habrá un solo rey (37,22) y un solo pastor (37,24); y, retomando 34,23-24, 
el oráculo anuncia que tal rey-pastor será David mismo (37,24), añadien
do que lo será por siempre (37,25).

El Cuarto evangelio, en la parábola del «buen pastor» (Jn 10,1-18), toma 
de Ezequiel, sobre todo, la figura del Mesías-pastor, en cuanto que expresad 
cuidado directo de Dios por su pueblo («Yo mismo apacentaré mis ovejasy 
las haré reposar» —Ez 34,15—; «Suscitaré un único pastor que las apaciente: 
mi siervo David; él las apacentará, él será su pastor» —Ez 34,23—). Además,no 
carece de importancia el hecho de que tal Mesías-pastor venga identificado 
con el mismo David, y no con un descendiente suyo, una especie de David 
redivivus (Ez 34,23); de esta manera se subraya el carácter no meramente hu
mano del pastor mesiánico esperado. También el tema joánico de un solo 
Pastor y de un solo rebaño (Jn 10,16) evoca Ez 37,22.24. Es significativo que 
en Ez 37,25 se predique el carácter escatológico de su pastoreo: «mi siervo 
David será su príncipe para siempre». Cierto que en Jn 10 no aparece un in
terés directo por esta permanencia, pero el evangelista lo muestra al final dd 
ministerio público de Jesús, cuando la gente afirma justamente que el Mesías, 
según las Escrituras, debe permanecer por siempre (Jn 12,34). En la relectura 
joánica se asiste a una novedad no prevista por Ezequiel: el vidente de Que- 
bar piensa en la unidad de los dos reinos, mientras que en Juan se trata de la 
unidad de un rebaño formado por Israel y las naciones (10,16); y, sobretodo, 
en Ezequiel nada hace atisbar que sea la muerte del Mesías-pastor el factor 
determinante de la unidad de la grey (Jnl0,11.17).

La segunda imagen de la vid y los sarmientos, presente en Jn 15,1-6, 
no es motivo exclusivo de Ezequiel, ya que se encuentra en otros lugares



del AT, como es el caso del Sal 80,9-20), y especialmente en los profetas 
(Is 5,1-7; Jr 2,21-22; Os 10,1). La descripción presente en Jn 15,6 retoma 
el tema de fondo de Ez 15,1-8: en ambos casos se trata de un juicio sobre 
los sarmientos infructuosos, cuyo destino es ser presa del fuego. La dife
rencia mayor entre los dos textos, como es obvio, se refiere a la relectura 
cristológica que Juan hace de la imagen de la vid, no identificada con Is
rael sino con Cristo.

Por último, en relación con la comunicación de la vida, citamos dos 
textos joánicos: 5 ,28-29 y 7,37-39. El primero, Jn 5,28-29, que anuncia la 
salida de los muertos de sus sepulcros al final de los tiempos, nos remite a 
Ez 37,12; con la diferencia de que el profeta habla de la restauración del 
pueblo tras el exilio gracias a la efusión del espíritu divino, mientras el 
texto joánico se refiere a la resurrección en el último día. A favor de esta 
relación está el uso del verbo emfysáo («insuflar», «soplar») en la narra
ción acerca de la aparición del Resucitado en la tarde de Pascua («Y, dicho 
esto, sopló sobre ellosy les dijo: Recibid el Espíritu Santo», Jn 20 ,22)s_. Lo 
cual nos remite al segundo texto, Jn 7 ,37-39, que presenta a Jesús como 
fuente del Espíritu: «El que tenga sed, que venga a mí y beba el que cree en 
mí; como dice la Escritura: “de sus entrañas manarán ríos de agua viva”. 
Dijo esto refiriéndose al Espíritu, que habían de recibir los que creyeran 
en él. Todavía no se había dado el Espíritu, porque Jesús no había sido 
glorificado». ¿Dónde está escrito que del seno del Mesías brotarán ríos de 
agua viva? El texto bíblico al que reenvía Jn 7,38 no es a uno singular, sino 
a un conjunto de textos veterotestamentarios entre los cuales se halla 
Ez 47,1-12. Igualmente, evoca la tradición de la roca del éxodo golpeada 
por Moisés para que saliese agua (Ex 17,6; Nm  20,7-11) y, sobre todo, el 
Sal 78,16 (cf. también el Sal 105,41); así como la tradición profética relati
va a una fuente que brota de Jerusalén o del templo (además de Ez 47,1- 
12, Zac 13,1 y J1 4,18). Pero es el texto de Ez 47 ,1 -12  el trasfondo bíblico 
más importante de Jn 7,37-39.

' Su uso es raro en la Biblia griega, aparece cinco veces (G n  2,7; 1 Re 17,21; Ez 3,9; Job 4,21; 

Sab 15,21 );y solo en este mismo cap. 37 de Ezequiel se encuentra el nexo entre la acción de insuflar, el 

espíritu y la comunicación de vida («Entonces me dijo: Conjura al espirito, conjúralo, hijo de hombre, 

v di al espíritu: Esto dice el Señor D ios: Ven de los cuatro vientos, espíritu, y sopla sobre estos muertos 

pía que vivan», Ez 37,9). En uno y  otro, la comunicación de la vida es gracias a la acción del Espíritu.



En el Apocalipsis la huella de Ezequiel es clara58: (1) la visión del ca
rro de Ez 1 sirve de base a la visión de Juan del trono celestial de Ap 4; (2) 
la visión de la orden divina de que el profeta coma el libro (Ez 2,8-9) es 
evocada en Ap 5,1-10; (3) la liberación de la aniquilación a los marcados 
con la cruz (Ez 9 ,1-11) reaparece en Ap 7,1-8; (4) los oráculos contra Tiro 
en Ez 26—28 sirven como modelo para el lamento por la caída de Babilo
nia (Roma) en Ap 18,9-24; (5) la profecía contra Gog (Ez 38-39) es reto
mada y transformada en Ap 1 9 -2 0 ; (6) la visión del nuevo templo y de la 
ciudad (Ez 4 7 -4 8 )  ha influido a la hora de la descripción de la nueva Jeru- 
salén de Ap 21—22'!g: especialmente en lo referente al torrente de agua viva 
de Ap 22,1-2  (una clara relectura de Ez 47 ,1 -12), a la visión de la ciudad 
sobre un monte alto (Ap 21,10 /  Ez 40,2) y a la descripción de su muralla 
y de sus doce puertas, que llevan los nombres de las doce tribus de Israel 
(Ap 21,12-13  /  Ez 48 ,31-35).

El resto de libros neotestamentarios apenas cita el libro; Me 8,18 cita 
a Ez 12,2 con ocasión del reproche que Jesús hace a sus discípulos por la 
cerrazón de sus mentes. También se hallan ciertas alusiones en la tradi
ción paulina: 1 Tim 2,4, cuando refiere la voluntad divina de que todos los 
hombres se salven evoca Ez 18,23, donde el mismo Señor confiesa que no 
quiere la muerte sino que se conviertan o vivan; 2 C or 3,3, donde Pablo 
manifiesta a la comunidad de Corinto que son «una carta de Cristo, escri
ta no con tinta, sino con el Espíritu de D ios vivo», en clara alusión a 
Ez 11,19 y 36 ,26-27  sobre la efusión del espíritu divino, que hará que su 
pueblo viva conforme a sus preceptos; más adelante, en 2 Cor 6,14-18, el 
Apóstol exhorta a los cristianos a distanciarse de los infieles, pues son 
«templo de Dios vivo», y como prueba cita la promesa de Ez 37,27-28, 
donde el Señor se compromete a establecer por siempre su santuario en 
medio de su pueblo, como expresión del cumplimiento de la alianza: «yo 
seré su Dios, y ellos serán mi pueblo»; la invitación a distanciarse («salid

158 C f. A lbert Vanhoye, «L u tilisation  du libre d Ezéchiel dans l'Apocalypse»: Bib 43 (1962) 

436-476 ; Ian K. Boxall, «Exile, Prophet, V isionary: Ezekiel s influencc on the Book ofRevelation*, 

en: D e (onge -  Trom p (eds.), The B ook  o fE z ek ie l  and its Infhience, 147-164.
59 El nom bre de la ciudad, «el Señor está allí» (Ez 48,35), designa a Jerusalén. Existe una nota

ble diferencia con la visión de Ap 21—22, pues la ciudad no necesita templo, «porque el Señor,El 

D ios Todopoderoso y el Cordero es su Santuario» (Ap 21,22). D e esta manera, Juan nos quiere 

m ostrar que la visión de Ezequiel tiene su cum plim iento en Cristo.



de en medio de ellos y apartaos», 2 Cor 6,17) evoca el compromiso divino de 
sacara su pueblo de entre los pueblos, es decir, de la idolatría (cf. Ez 20,34). 
La carta de 1 Tes 4,8, acerca del don del Espíritu a la iglesia de Tesalónica 
evoca también Ez 36,27 y 37,14.

5.3. En los Santos Padres y  en la liturgia

Los Padres que comentan el libro de Ezequiel son pocos y distanciados 
entre sí60. El reducido número de comentarios patrísticos quizá se deba a 
la dificultad de comprensión del contenido del libro y a que no todos los 
comentarios de los Padres nos han llegado. Cuatro son los autores que 
comentan el libro de principio a fin: Orígenes, san Jerónimo, Teodoreto de 
Ciro y san Gregorio Magno.

El comentario de Orígenes se perdió en su mayor parte. Lo que nos 
ha llegado es gracias a la traducción latina de san Jerónimo, interesado 
por las obras de Orígenes, debido a la influencia de Gregorio Nacianceno. 
Se trata de un ciclo de homilías pronunciadas en Cesárea, donde la pre
dicación no estaba reservada a los obispos como en otros lugares. Oríge
nes siguió la costumbre existente de elaborar un sermón sobre la primera 
lectura tomada del Antiguo Testamento. Es discutible si las homilías pro
cedieron de Orígenes tal como aparecen en la versión de san Jerónimo. 
Los textos de Ezequiel comentados tienen que ver con el tema del juicio, 
salvo la primera homilía acerca de la visión inicial de la gloria divina y la 
última visión acerca de la puerta del santuario del nuevo templo que ha 
de mantenerse cerrada. El método hermenéutico seguido es el alegórico. 
Así, Ezequiel es imagen de Cristo; la signación en la frente de los que se 
salvarán prefigura el bautismo (Ez 9 ,4 -6 ); el combate contra los falsos 
profetas simboliza la lucha de la Iglesia primitiva contra la herejía, y la 
pecaminosidad de la ciudad de Jerusalén representa el carácter pecador de 
la Iglesia.

El segundo comentario patrístico es el de san Jerónimo. A diferencia 
de Orígenes, Jerónimo no sigue el criterio de seleccionar textos. Su co
mentario es un amplio estudio, que comenzó en el año 411 y terminó en

60 Cf. Kenneth Stevenson — Michael G lerup (eds.), La Biblia com entada por los Padres de la Igle
sia. Ezequiel. Daniel (AT 15; Madrid: Ciudad Nueva, 2015),



el 414. Presta un gran cuidado al texto de Ezequiel, notando las diferencias 
entre los Setenta, su propia versión (la Vulgata) y otras versiones. Desgra
ciadamente, nunca cita las fuentes griegas o latinas de que se sirve para su 
exégesis; también hace referencia a escritores judíos. Además de dar razón 
del texto, hace comentarios de carácter moral, espiritual y teológico.

U n par de décadas más tarde del comentario de san Jerónimo se sitúa 
el de Teodoreto de Ciro, probablemente escrito entre el 433 y el 438 en 
Antioquía, y podría recoger sus homilías. El comentario sigue la tradición 
exegética antioquena, reacia a la tradición alegorizante alejandrina. Así,en 
la visión inicial del libro no identifica los cuatro seres con los evangelios, 
tal como hizo, por ejemplo, san Jerónimo; para él los cuatro seres signifi
can el control que Dios tiene sobre el universo.

El cuarto, y últim o, gran com entario patrístico es el de Gregorio 
Magno, basado en un conjunto de homilías predicadas hacia finales del 
593 o principios del 594. Unas giran en torno al ministerio de la profecía, 
otras sobre la visión inaugural y la vocación de Ezequiel (Ez 1,1-4,3),y 
sobre la visión final acerca del nuevo templo (Ez 40). Sus comentarios 
evocan las enseñanzas de san Jerónimo, con un uso frecuente de la alego
ría de Orígenes.

En la liturgia, el libro de Ezequiel ocupa un lugar modesto, pero signifi
cativo. De los cuarenta y ocho capítulos tan solo se toman lecturas de dieci
séis capítulos*’1. Los más leídos son los caps. 18, 34, 3 6 y  37. El primer texto, 
Ez 18, se proclama el domingo X X V I del T.O. «A » (w . 25-28),y described 
lamento del pueblo porque considera que no es justo el proceder divino; 
aparece en relación con Mt 21,28-32, parábola de los dos hijos, uno que dice 
«sí» y es «no», y el otro que dice «no» y es «sí» a la voluntad del padre. Vol
vemos a encontrar Ez 18,21-28 el viernes de la primera semana de Cuares
ma, junto con Mt 5,20-26; en ambos, la temática dominante es la invitación 
a la conversión, mediante la práctica de la fraternidad y de la justicia. Esta 
misma temática explica que se proponga para la misa votiva del día peniten
cial (Ez 18,21-23.30-32) junto con los textos evangélicos de Me 1,1-8.15-17 
o Le 3,7-14. El segundo texto, Ez 34, se proclama el último domingo del año 
litúrgico, el X X X IV  del T.O. del ciclo «A » (w . 11-12.15-17), solemnidad de

Ez 1; 2; 3; 9; 12; 16; 17; 18; 24; 28; 33; 34; 36; 37; 43; 47.



Cristo Rey. Presenta al Señor como pastor, que busca a las ovejas perdidas, y 
juzga entre oveja y oveja. Dada estas dos imágenes, de pastor y juez, se en
tiende la elección de M t 25 ,31-46 para tal solemnidad, donde se retoman 
ambas imágenes. Volvemos a encontrar Ez 34 en la lectura continua de algu
nas partes del libro, concretamente el miércoles de la X X  semana, año par. El 
tercer texto, Ez 36,16-28, es la séptima lectura propuesta para la celebración 
de la Vigilia Pascual. Su elección se comprende dadas las promesas de la re
unión y purificación por medio del agua pura, y  de la donación de un espí
ritu y de un corazón nuevo, todo lo cual tiene su cumplimiento en la procla
mación evangélica que le sigue, la resurrección del Señor. También se halla 
en la lectura continua, el jueves de la X X  semana, año par (w . 23-28), y  en la 
misa por la unidad de los cristianos (w. 24-28), en razón de la promesa divi
na: «Os recogeré de entre las naciones». El cuarto, Ez 37, es litúrgicamente 
el más significativo. Aparece como lectura posible en la Vigilia de Pentecos
tés (w. 1-14), en sus tres ciclos, con el fin de subrayar el don y la acción del 
Espíritu divino en la recreación del pueblo. Esta misma perícopa la hallamos 
en la lectura continua del viernes de la X X  semana, año par. En el V domin
go de Cuaresma, ciclo «A», se proclama Ez 37,12-14; le acompaña el evan
gelio de Jn 11,1-45 sobre la resurrección de Lázaro; relee la restauración del 
pueblo de Ez 37, desde la perspectiva de la resurrección. Los w . 21-28, de 
este mismo capítulo, se proclaman el sábado de la V semana de Cuaresma. 
Y los w. 15-19.2 lb -2 2 .26-28 se anuncian en la misa por la unidad de los 
cristianos, dada la alusión a la unidad del pueblo:

D e m odo que form en  un a sola vara y  q ued en  unidas en m i m ano [...]. 

Los haré una sola n ación  en m i tierra, en los m o n tes de Israel. ( Jn  so lo  rey 

reinará sobre todos ellos. Ya no serán dos naciones n i volverán a dividirse en 

dos reinos.

Una lectura continua de Ezequiel se halla en el Leccionario para los 
días feriales, del lunes de la semana X IX , año par, al sábado de la sema
na XX: se comienza con la visión de la gloria del Señor que se dispone a 
abandonar el santuario (1 ,2-5 .24—2,1) y se termina con la visión paralela 
del retomo de la gloria divina al templo (43,1-7a)62.

“ El resto de los textos de esta lectura continua del libro son: Ez 2 ,8 -3 ,4 ; 9 ,1 -7 .10 .18 -22 ; 12,1- 

12; 16,1-15.60.63 o 16,59-63; 18 ,1 -10 .13b .30-32; 24 ,15-24 ; 28 ,1-10; Ez 34,1-11; 36 ,23-28 ; 37,1-14.



5.4. En la iconografía63

La representación más frecuente del profeta Ezequiel, como muestran 
las portadas o retablos de las iglesias y catedrales, alude a un anciano de 
larga barba. Tiene, en su mano derecha, el rollo de la Escritura. Es el caso 
del Pórtico del Paraíso de la Catedral de Orense. Merece una mención 
especial el fresco de la bóveda de la Capilla Sixtina de Miguel Angel, 
donde encontram os también a los profetas Zacarías, Jonás, Isaías, jere
mías, Joel y Daniel. El grupo de profetas ocupa los espacios triangulares 
de la bóveda, y son las figuras más grandes del conjunto de la obra; junto 
con las sibilas, los profetas se enmarcan en la visión y anuncio del Me
sías. Todos están sentados en grandes tronos de mármol y entre dos pi
lares con dos columnillas de oro cada uno. En esta obra de Miguel Ángel, 
Ezequiel parece que está más pendiente de lo que dicen los ángeles que 
del rollo de la Escritura, como si esos mensajeros divinos le anunciaran 
la venida de Cristo. En otros lugares, suele llevar inscrito algún pasaje 
del libro. Otras veces el profeta aparece junto a la doble rueda alada, en 
referencia a la visión de su llamada, aludiendo a la unidad de ambos Tes
tamentos.

D os elementos son los más representados en,la iconografía cristiana. 
El primero está relacionado con la representación de la acción simbólica 
del profeta devorando el rollo (2,8-10). El segundo, aún más frecuente, 
tiene que ver con la representación de las visiones; especialmente tres son 
las visiones que más han inspirado a los artistas: la del carro divino (1,4- 
28), la de la puerta cerrada (44,1-3) y, principalmente, la visión de «los 
huesos secos» (37,1-14).

La primera escena, la del rollo, es representada por Marc Chagall, uno 
de los artistas más importantes de la primera mitad del siglo XX. Ilustróla 
Biblia con ciento cinco litografías, publicadas en dos volúmenes. El mismo 
Chagall afirmó que la Biblia ilustrada fue su obra maestra gráfica. Ningún 
otro artista de su época dedicó tanto espacio en sus obras a las escenas y a 
las figuras bíblicas. Sobresalen las litografías de los profetas Elias, Isaías, 
Jeremías y Ezequiel.

63 C f. José Hervella Vázquez, «Ezequiel en la historia del arte, en la literatura y en la emblemá

tica»: R esB  52 (2006) 41-53.



La segunda litografía sobre Ezequiel, de Marc Chagall, representa la vi
sión del carro (l,4 -28 )64. Esta escena bíblica ha inspirado la representación 
iconográfica del profeta en relación con los cuatro seres vivientes que están 
en torno a Dios. Por esto, el profeta tiene como atributo común el carro ce
leste de su visión o la doble rueda. Dicha visión ha sido especialmente figu
rada a partir de la Edad Media. Los cuatro seres vivientes representan a todo 
el orden creado. Bajo el influjo patrístico cada uno de esos seres ha pasado a 
simbolizar a cada uno de los evangelistas, representación iconográfica cono- 
ddacomo tetramorfo6’: Mateo, el hombre alado; Marcos, el león; Lucas, el 
buey; y Juan, el águila66. Así se puede contemplar en los tímpanos de la ca
tedral de Burgos, de Tarragona, de Santiago de Compostela, y en tantas 
otras catedrales y templos. A este respecto se ha de mencionar la represen- 
tadón de la visión del carro de Ezequiel de Rafael de Urbino; se trata de un 
hermoso óleo sobre tabla (del Museo Palatino de Florencia), en el que figu
ra Cristo, sobre las nubes, rodeado de ángeles, y sostenido sobre el tetra- 
morfo. La fuerza del conjunto parece aludir a la escena de la Transfigura - 
dón, llegando a crear un.ritmo dinámico que envuelve toda la composición, 
anticipando el arte manierista y el barroco.

La visión de los huesos secos (37 ,1 -14) aparece ya en el arte judío 
como expresión de fe en la promesa divina del retorno final a la vida. Es el 
caso de los frescos del siglo m de la sinagoga de Dura Europos, una de las 
obras más monumentales de la pintura judía. Actualmente se encuentra 
en el Museo Nacional de Damasco. Dura Europos fue una plaza fronteriza 
en el Eufrates, fundada por los romanos, lugar donde se había establecido 
una colonia judía. En los murales, de seis metros de altura, se ven repre
sentadas escenas del AT. Es la más célebre representación de la visión de 
Ezequiel de los huesos calcinados. Tres veces consecutivas aparece la figu
ra del profeta: en la parte superior se contempla la mano de Dios; a la iz-

M Cf. Marc Chagall, D raw ings fo r  che B ib le  (Mineóla: Dover Publicadons, 1995).

Cf. S. heneo, A dversus h aereses  3,11,18.

* «Al comenzar por una genealogía humana, Mateo ha sido sim bolizado a través del hom bre; 

Marcos se simboliza por el león, porque com ienza por un grito en el desierto; a Lucas le conviene 

el toro porque empieza su narración por el sacrificio; comenzando por la divinidad del Verbo, [lian 

merece ser el águila [...], porque cuando dirige su mirada hacia la esencia m ism a de la divinidad 
hace lo mismo que el águila que fija sus ojos en el sol» (san Gregorio Magno, H o m ilia e  in E zech ie -  
lem prophetam 1,4,1).



quierda, la mano del vidente de Quebar con las dos varas juntas siguiendo 
la orden divina; en la parte inferior, la osamenta y la resurrección de los 
muertos.

En el ámbito cristiano la visión de los huesos pasó a ser símbolo de 
la esperanza en la resurrección de los muertos. Por ello, se comprende que la 
representación más común de la visión aparezca en relación con el arte 
funerario. Así reza el título dado al lienzo del experto paisajista y esce
nógrafo, Francisco Collantes (primera mitad del siglo xvil), «La visión de 
Ezequiel: la resurrección de la carne». Presenta al profeta elevado sobre 
una roca, como un anciano de larga barba blanca, dirigiendo su discurso, 
con gesto imperativo, a un sinfín de cuerpos retorcidos que comienzan a 
surgir de la tierra escapando de sus sepulturas; ambienta el episodio en un 
marco arquitectónico dominado por ruinosos edificios clásicos. La misma 
connotación de la resurrección la encontramos en la obra de Tintorettoen 
óleo sobre lienzo (del Museo Scuola Grande di San Rocco de Venecia): 
Ezequiel, bajo la mirada del Padre, asiste al momento en que los huesos 
humanos se van revistiendo de carne.

La visión de la puerta cerrada (44,1-3), que debía según Ezequiel per
manecer cerrada, como un testimonio de que por ella ha entrado en el san
tuario el mismo Señor, ha sido representada como una alegoría de la virgi
nidad de María, puerta del cielo, siempre intacta, que concibió y dio a luz 
al Mesías sin perder su virginidad. San Jerónimo escribe: «Con razón in
terpretan algunos la puerta cerrada, por la que solo entró el Dios de Israel, 
en relación con la virginidad de María, que permaneció virgen antes y des
pués del parto» (Comentario a Ezequiel, 13, 44; PL 25,430). En la predela 
de la Maestáf’7 de Duccio di Buoninsegna, junto a la representación de 
otros profetas (Isaías, Jeremías, Oseas), aparece Ezequiel; se le reconoce 
por la inscripción que lleva en la filacteria de su mano derecha, que contie
ne el texto ya indicado de Ez 44,2; junto a él se encuentra la escena evangé
lica del nacimiento de Jesús, a la que evoca el texto.

Menos conocido es el influjo ejercido por la visión del templo (47,1- 
12), un texto cantado durante siglos en la misa dominical de Pascua, y que

f> La Maesta es una pintura al tem ple sobre tabla realizada entre 1308  y 1311. Es considerada 

com o la obra maestra del p intor italiano D uccio. Se  expone en el Museo dell’Opera Metropolitana 

del D uom o de Siena.



una traducción latina de la Vulgata le ponía la siguiente letra: «Y  vi el agua 
brotar por el lado derecho del templo» (Vidi aquam). Estas palabras, en 
relación con las de Jesús acerca de su cuerpo que, como verdadero templo, 
habría de ser destruido (cf. M t 26 ,60-61 ; Jn 2 ,18-22  y 19,33-34), fueron 
determinantes para situar la herida de Cristo crucificado en el costado de
recho. Solo más tarde, tras un conocimiento anatómico más preciso de la 
drculación de la sangre, gracias a Harvey (s. xvn), la herida fue desplazada 
al costado izquierdo.

6. LÍNEAS A CTU A LES D E IN V ESTIG A CIÓ N  
Y CUESTIONES ABIERTAS

Los estudios sobre el libro de Ezequiel no han dejado de aumentar, espe
cialmente a partir de la publicación del comentario, en dos volúmenes, de 
Walther Zimmerli, en 1969 (cf. Bibliografía). A continuación nos hace
mos eco de las líneas investigativas actuales y las cuestiones abiertas que 
pueden ser más relevantes68.

Muy numerosos son los estudios sobre el libro desde la perspectiva 
diacrónica, cuyos autores son herederos, en mayor o m enor medida, del 
comentario de Zimmerli (cf. el apartado bibliográfico)69. La investigación 
más viva y estimulante transcurre por la senda de la redacción y de la 
transmisión del libro, en razón del actual criterio metodológico que pone 
en primer plano el libro, relegando al autor histórico. Los estudios histó- 
rico-críticos están consiguiendo situar mejor a Ezequiel en un proceso li
terario complejo y menos unido a la biografía del profeta. Lo cual no ex
cluye el protagonismo que van ganando las publicaciones desde la 
perspectiva canónica, cuyo representante es el estudioso Moshe Green- 
berg (cf. el apartado bibliográfico)70. Desde la publicación de los comenta-

“ Cf. Risa L. Kohn, «Ezekiel U pdate», en: H auser (ed.), R ecen t  R esearch  on  th e  M ajor Pro- 
phets, 273-277.

“ Jorg Garscha, Thom as Krüger, Karl-F. Pohlm ann, T h ilo  A. Rudnig, Michael Konkel, Karin 

Schópflin, Peter Schwagmeier, A nja Klein, Marco Nobile. Para un elenco de sus respectivas obras, 

cf. Karl-F. Pohlmann, «Ezekiel: New D irections and C u rrent Debates», en: Toom an -  Barter, E ze-  

kid: Current D ebates an d  P uture D irection s , 5.

Siguen esta perspectiva canónica: D aniel I. B lock, G ordon H. M atties, M ark F. Rooker, Julie 

Galambush, Thom as R enz, Jacqueline E. Lapsley, Ka Leung W ong, Volkm ar Premstaller, entre



rios de Zimmerli y Greenberg, se han logrado avances significativos en el 
estudio de las circunstancias históricas que rodearon el exilio israelita. Los 
estudios arqueológicos, sociológicos y antropológicos han iluminado lo 
que había sido una edad oscura en la historia bíblica.

U n buen número de estudiosos siguen un camino intermedio, es de
cir, se sirven de ambos métodos, dado que no se excluyen, sino todo lo 
contrario: se complementan71. U n comentario ejemplar de esta posición 
intermedia es el de Leslie C. Alien (cf. el apartado bibliográfico)72. Loses- 
tudiosos bíblicos son conscientes de que hoy no cabe concebir una re
flexión exegético-teológica de la Escritura que prescinda de las grandes 
aportaciones de la investigación histórico-crítica.

A partir de 1980 se van abriendo paso otras perspectivas de investiga
ción como la del «trauma» o la feminista. Respecto a la primera, determi
nados estudiosos han denominado los profetas escritores como «medita
ción sobre el horror de la guerra»73. Bajo esta perspectiva se analizad 
libro de Ezequiel como literatura a partir del trauma; se considera el libro 
como un enfrentamiento teológico con el trauma ocasionado por el ase
dio, conquista y destrucción de Jerusalén, y la consiguiente deportación 
de su población en los años 5 97  y 5 87  a.C .74 Especialmente relevante es la 
segunda, la feminista; dan fe de ello los numerosos escritos que desde co-

otros. U n  elenco de sus respectivas obras, cf. Pohlm ann, «Ezekiel: New  Directions and Current 
D ebates», 4.

71 Así lo considera Casey A. S trin e al subrayar que ambas tendencias son susceptibles de exage

rar su posición: bien porque hay una tendencia hacia la división del texto en un número inmaneja

ble de capas, bien porque se tiende hacia una atribución im plícita del libro completo al profeta 

mismo. Por lo que, en su opinión, el desarrollo histórico real probablemente se encuentre en algún 

punto interm edio. Cf. Casey A. Strine, Sw orn E n em ies : T h e  D iv in e Oath, the BookofEzekiel, and 
th e P olem ics o fE x il e  3 8 -3 9  (B Z A W  436; Belin: de Gruyter, 2013) 20.

72 O tros estudiosos que siguen este cam ino interm edio son, entre otros, Franz Sedlmcier, 
Frank, L. Hossfeld y Ronald E. C lem ents. Para un elenco de sus respectivas obras, cf. Pohlmann, 

«Ezekiel: New D irections and C u rrent D ebates», 6-7.

71 Cf. Louis S tu lm a n -H y u n  C hulPau l Kim , You Are My People: An Introduction toPropIletic 
Literature (Nashville: Abingdon, 2010) 6.

74 R u th  Poser, D as E zechielbuch ais Trauma-Literatur (V T S  154; Boston: Brill, 2012); Danid 

L. Sm ith -C h ris to p h e r, A B ib lica l T h eo log y  o fE x i le  (M inneapolis: Fortress Press, 2002);Da

niel G . Garber, «Traum atizing Ezekiel, the Exilie Prophet», en: J. Harold Ellens -  Waine G. Ro- 

l l in s -  D onáis Capps (eds.), Psychology and the Bible. A N ew  W ayto Read the Scriptures II:Fmm 
Génesis to A pocalyptic Vision (W estport: Praeger, 2004) 215-235 .



mienzos del segundo milenio siguen esta línea75. Por lo que se refiere a 
Ezequiel, son objeto de un estudio particular los oráculos de los caps. 16 y  
2376 En estos dos capítulos la ciudad de Jerusalén aparece personificada 
como la esposa infiel del Señor que finalmente es castigada a manos de sus 
amantes. Ezequiel usa esta metáfora para retratar la contaminación idolá
trica de la ciudad y del templo, y para condenar a sus habitantes por haber 
quebrantado el pacto.

Los estudios lingüísticos sobre Ezequiel están perdiendo vigor última
mente, en comparación con las décadas de 1970 y 1980. No obstante, so
bresale el trabajo de Mark F. Rooker77, quien considera que Ezequiel es «el 
mejor representante del vínculo mediador entre el hebreo preexílico y pos- 
texílico; y, por lo tanto, es el ejemplo del hebreo bíblico en transición»78.

Cabe señalar una serie de temas o campos abiertos que requieren un 
mayor estudio. Por mucho que se ha escrito en torno a la formación y com
posición del libro, es aún un campo donde se pueden hacer importantes 
progresos, especialmente a la luz de los nuevos descubrimientos arqueoló
gicos y de un mayor conocimiento del contexto histórico del exilio y del 
postexilio79. Es el caso de la relación del libro de Ezequiel con otras tradi
ciones bíblicas, especialmente con tradición sacerdotal (P), con la Ley de 
Santidad (H), con el Deuteronomio y la tradición Deuteronomista (D )80. 
Desde las publicaciones de G raf en 1866 y Wellhausen en 1878, los exé-

5 Cf. la colección «La Biblia y  las mujeres». El segundo volumen está dedicado a la profecía: Ir- 

mtraud Fischer -  Juliana Claassens (eds.), Profecía  (Estella: Verbo D ivino, 2020). En esta misma 

obra se encuentra una copiosa bibliografía sobre los estudios proféticos en clave feminista, particu

larmente en el artículo de M arta G arcía Fernández, «M etáfora m atrim onial en los profetas. Algu

nas cuestiones de género», 219-228 .

*  Cf. Julie Galambush, ferusalem  in the B ook  o fE zek ie l: The C ity as Yahweh's W ife (S B L D S  

130; Atlanta: Scholars Press, 1992); Fokkelien van D ijk-H em m es, «T h e M etaphorization o fW o - 

man in Prophetic Speech: A n Analysis ofE zekiel xxiii»; V T 43 (1993) 162-170; Linda Day, «R he- 
toricand Domestic Violence in Ezekiel 16»; Biblnt 8 (2000) 205-230 .

Mark F. Rooker, B ib lica l H ebrew  in Transition : T he Language o f  the B o o k  o f  E zek ie l  
(JS0TS 90; Sheffield: JS O T  Press, 1990); «Ezekiel and the Typology o the B iblical Hebrew »: 

HAR 12 (1990) 133-155.

’* Rooker, Biblical H ebrew  in Transition, 186.

’ Cf. el apartado 1.2: «H istoria de la investigación y com posición del libro».

M Corrine L. Patton, «Pan-D eu teronom ism  and the Book o f  Ezekiel», en: Linda S. Schea- 

ring-StevenL.McKenzie (eds.), T hose Elusive D euteronom ists: The Phenom enon ofPan-D eute- 
ronomism (JSO T S 268; Sheffield: Sheffield Academic Press, 1999) 2000-2015 .



getas han reconocido que el lenguaje y el contenido de Ezequiel tienen un 
parecido sorprendente con la fuente sacerdotal (P) de la Torá, especial- 
mente con las leyes que se encuentran en el Código de Santidad (Lv 17- 
26, H )81. Debido a que el libro de Ezequiel es representativo de la teología 
israelita en una encrucijada entre el Israel preexílico y postexílico,y dado 
que la datación de P y H  sigue siendo controvertida, el alcance y la direc
ción de la relación con estas tradiciones continúa siendo una línea de in
vestigación abierta82.

En los últimos años es, también, objeto de estudio la relación entre 
Ezequiel y Moisés, al examinar elementos tales como las experiencias vi
sionarias en la cima de una montaña, las visiones del santuario y de la 
gloria de Dios, la recepción de la normativa acerca del culto al templo83. 
También los estudiosos están profundizando en la relación del libro de 
Ezequiel con el del profeta Jeremías. En ambos libros la persona del profe
ta desempeña un papel muy significativo, lo cual no es usual en la litera
tura profética. Ambos se complementan en la revelación de un tema clave 
en la teología bíblica: la nueva alianza. De interés es la concepción que 
tienen acerca de la justicia divina; unas veces acentúan el lado retributivo, 
otras el creativo.

No obstante, el objeto de la investigación no se ha de reducir a la reladón 
del libro con las tradiciones bíblicas, sino que se ha de extender también a las 
influencias culturales y lingüísticas con el mundo mesopotámico, ya que la 
visión actual y predominante es que Ezequiel ejerció su ministerio enladiás- 
pora, a pesar de que estaba familiarizado con Jerusalény sus alrededores84.

O tro campo de investigación es el de las metáforas. Los oráculos de 
Ezequiel son un campo privilegiado para los que quieran estudiar los tro

81 Cf. Karl H. Graf, D ie geschichlichen  B ücher des Alten Testaments (Leipzig: Weigel, 1866) 

81-83; Julius W ellhausen, Prolegom ena zur G eschichte Israels (Berlin: Reimer, 1878) 386-387.

82 C f. R isa L ev itt K ohn, A N ew  H eart and a N ew  Soul: E zekiel, the Exile and the Torali 
( fS O T S  358; Sheffield: Sheffield Academic Press, 2002).

“  C f. H enry McKeating, «Ezekiel the ‘Prophet like M oses’?»: JS O T 61 (1994) 97-109.

88 Cf. D aniel Bodi, The B ook  o f  E zekiel and the Poem  o fE rra  (O B O  104; Freiburg: Universi- 

tátsverlag, 1991). El libro ofrece una m uestra exhaustiva de los estudios que sugieren influencias 

filológicas, iconográficas y temáticas babilónicas en el libro de Ezequiel (pp. 35-51). Especialmente 

se centra en los motivos comunes encontrados en Ezequiel y en el poema acadio de Erra, argumen
tando que Ezequiel emula el poema de varias maneras.



pos bíblicos. Aun así, ha sido un tanto descuidado por los especialistas del 
Antiguo Testamento85. La exégesis feminista está dedicando un buen nú
mero de estudios al uso, alcance y significado de las metáforas86. La doble 
faceta de Ezequiel, como profeta y sacerdote, es también un tema actual de 
interés para los estudiosos; aunque en el libro Ezequiel aparece principal
mente como profeta, cabe preguntarse si ejerció su ministerio desde la 
perspectiva sacerdotal y si pudo ejercer como sacerdote mientras estaba en 
el exilio87. Y en relación con lo anterior, un tema que merece ser objeto de 
investigación es la hegemonía de la Palabra o Torá sobre las demás institu
ciones israelitas88.

PISTAS DE TRABAJO

Con la intención de que el lector o estudioso ahonde en el profeta Ezequiel 
y su mensaje, se proponen las siguientes pistas de reflexión.

1.a Cuestiones textuales y  composición del libro de Ezequiel

Dos actividades se pueden realizar. Se ha señalado cómo la complejidad 
de la transmisión del texto se muestra en el hecho de la existencia de una

*5 Hacia la mitad de la década de los ochenta, Patrick J. M iller ya abogó por una mayor atención 

a los tropos bíblicos; cf. Patrick J. M iller, «M eter, Parallelism, and Tropes: T h e  Search for Poetic 

Style»: /SOT 28 (1984) 99-106 .
*  Como es el caso de la m etáfora m atrim onial. U na referencia bibliográfica amplia acerca de la 

misma se encuentra en G arcía Fernández, «M etáfora m atrim onial en los profetas», 2 1 9 -2 2 8 ; cf. 

también Julie Galambush, Jeru sa iem  in t h e B o o k  o fE z e k ie l :  T h e  C ity  as Yahweh's W ife  (S B L D S  

130; Atlanta: Scholars Press, 1992); C h ristl Maier, «H ija  de S io n  y ram era Babilonia. Sobre la 

personificación femenina de ciudades y países en los profetas», en: Fischer -  Claassens (eds.), Pro

fecía, 203-218.

"" Cf. Andrew Mein, «Ezekiel as a Priest in  E xile» , en: Johannes de M oor (ed.), T h e E lu sive  

Prophet: The P rophet as a H istor ica l Person , L itera ry  C h a rac ter  an d  A n on y m ou s A rtist  (Leiden: 

Brtll, 2001) 199-2 1 3; Friedrich Fechter, «Priesthood in Exile according to the Book ofEzekiel», en: 

Stephen L. Cook -  C orrine L. Patton (eds.), E zekiel's H ierarch ica l W orld : W restling w ith a T iered  

Reality (SBL.SS 31; Atlanta: Society  ofB ib lical, 2 004) 27-42 ; Iain M. Duguid, «Putting Priests in 

their Place: Ezekiel's C ontribu tion  to the H istory o f  the O ld T estam ent Priesthood», en: E zekiel's  

Hienrchical W orld, 4 3 -6 0 ; C orrin e L. Patton, «Priest, Prophet and Exile: Ezekiel as a Literary 

Construct», Cook -  Patton (eds.), E zekiel's H ierarch ica l W orld , 73-90.

“ Cf. Varo Pineda, «El espacio sagrado en laT orah », 5-14.



versión larga (T M /L X X ) y de otra breve, en griego (G). Prueba de la exis
tencia de distintas versiones y  de una labor redaccional es la presencia de 
diversos textos muy semejantes entre sí (incluso se puede hablar de dupli
cados) a lo largo del libro. La primera actividad consiste en que el lector 
identifique tales duplicados mediante una lectura atenta del libro. Una 
segunda actividad deriva de la constatación de que determinados textos 
nos han llegado en mal estado de conservación: caps. 7, 21 y  28. Sugeri
mos al lector que compruebe las diferencias existentes entre estos capítu
los comparando la versión hebrea con la griega, y  si considera que la ver
sión griega ayuda a una m ejor com prensión del texto hebreo. Parala 
versión hebrea el lector puede servirse de la traducción de la Biblia de Je- 
rusalén, y para la versión griega puede usar la traducción coordinada por 
Natalio Fernández M arcos y María V ictoria Spottorno Díaz-Caro, 
tomo IV, dedicado a los libros proféticos, y  publicada por la editorial Sí
gueme en el año 2015.

2. a El profeta y  su con texto histórico

El lector, tras una lectura atenta del libro, está capacitado para iluminary 
profundizar en las tres grandes experiencias del profeta que, sin lugar a 
dudas, marcaron su ministerio: la reforma religiosa del rey Josías (639- 
609 a.C.), su llamada a ser profeta mientras se encontraba en el exilio,y la 
caída de Jerusalén; especialmente esta última señalará un antes y un des
pués en su vida y ministerio profético. Se trata de seleccionar un conjunto 
de textos que ilustren estas tres experiencias vitales del profeta.

3. a Estructura literaria

Se ha indicado la importancia que desempeña Ez 33 en la estructura del 
libro, y  cómo permite hablar de dos grandes partes en el libro de Ezequiel 
(1—32 + 33—48), en vez de la clásica división en tres partes. El lector puede 
confrontar la división tradicional, consultando la obra de José L. Sicre, In
troducción al profetismo bíblico (Estella: Verbo Divino, 2011) 290-292, 
con la división bipartita ofrecida por Carlos Granados García, «Ezequiel», 
en: José Luis Barriocanal Gómez (dir.), Diccionario del profetismo bíbli
co (Burgos: Monte Carmelo, 2008) 300-301. Se le pide que haga una va
loración de las razones para optar por una u otra.



4. a Contenido teológico del libro

Se presentan tres posibles actividades que tienen que ver con la primera y 
tercera parte del libro de Ezequiel. Respecto a la primera actividad: ante
riormente se ha afirmado que en los caps. 16 y 20  se puede encontrar la 
síntesis del contenido de la denuncia profética ante la conducta pervertida 
de la «casa rebelde», presente en la primera gran unidad del libro de 
Ezequiel (caps. 4 -2 4 ) . Se pide al lector que analice el trasfondo teológico 
del recorrido histórico que hallamos en ambos capítulos. Puede consultar, 
además de lo expuesto en el presente tema, el estudio de José Luis Barrio- 
canal Gómez, La relectura de la tradición del éxodo en el libro de Amos 
(TG 58; Roma: Pontificia Universitá Gregoriana, 2000) 5-94.

La segunda actividad tiene que ver con los caps. 33—48 de cara a pro
fundizar en su significado teológico. Para alcanzar este fin, se deberá rela- 
cionary confrontar la «alianza eterna» /  «alianza de paz» de Ezequiel y la 
«nueva alianza» de Jeremías; y descubrir qué tienen en común Ez 11,  20, 
34,36,37 y 39, especialmente teniendo como punto de mira las siguientes 
dos preguntas: el nuevo tiempo anunciado, ¿es don divino o fruto del 
compromiso humano?; ¿dónde tiene lugar la donación del espíritu divino: 
en la tierra o fuera de la tierra?

La tercera actividad consiste en comparar la caracterización que sobre 
el día del Señor hacen los libros de Ezequiel e Isaías; concretamente se 
trata de confrontar Ez 3 8 -3 9  con Is 2,2-5 (par. Miq 4,1-5) y 66,18-24. Del 
mismo modo, compárese la restauración de Jerusalén y su nuevo nombre, 
según Ez 40, con otros lugares proféticos que aluden a esta misma temáti
ca; ejemplo Is 2 4 -2 5 ; 60,14.18; 65,18-19; 66,10.13.20; Miq 4,8 y Z ac 14,11.

5. a Eco del libro de Ezequiel en la tradición posterior

Se ha indicado que se atribuye a Ezequiel el ser «el padre de la literatura 
apocalíptica». Ello explica que, dentro del N T, donde más especialmente 
se hace sentir su presencia sea en el libro del Apocalipsis. Se sugiere al 
lector que señale tal recurrencia, indicando, en primer lugar, qué citas, te
mas, partes de Ezequiel están más presentes y en qué lugar del libro del 
Apocalipsis; y, en segundo lugar, cuál es el alcance teológico de tal relación. 
Se puede apoyar en los textos paralelos que constan en el margen de las 
ediciones de la Biblia; también puede servir de ayuda la consulta del índice



de citas bíblicas del clásico estudio sobre el Apocalipsis de Pierre Prigent, 
LApocalypse de Saint Jean (C N T .D s 14; Genéve: Labor et Fides, 2014) 
507  pp.; así como las obras de Ugo Vanni: Apocalipsis (Estella: Verbo Di
vino, 92004) 148 pp.; Apocalipsis. Culmen de la revelación (Bilbao: Men
sajero, 2011) 305 pp.

U n segundo ejercicio tiene que ver con la presencia de Ezequiel en la 
liturgia católica. Se pide al lector que analice la implicación teológica de 
la lectura de Ez 36 y 37 en las vigilias de Pascua y Pentecostés, respectiva
mente. Para lo cual, se ha de tener en cuenta la relación de dichas lecturas 
con los otros textos bíblicos proclamados en la celebración. También es 
conveniente estudiar la relación entre esos dos textos bíblicos con las ora
ciones eucarísticas del día en que se proclaman tales lecturas (oración co
lecta, oración de después de las ofrendas y de después de la comunión).

6.a El libro de Ezequiel en la iconografía cristiana

El patrimonio artístico y cultural constituye un instrumento al servicio de 
la evangelización. En efecto, son muchas las personas que, en la actualidad, 
no tienen otro contacto con el cristianismo más que por las obras artísticas, 
los archivos, los museos, las exposiciones, etc. Y  es que, además de la Biblia 
escrita, poseemos la Biblia en piedra. Hacia esta última se dirige la siguiente 
actividad: ¿qué representaciones artísticas del libro de Ezequiel conoces en 
tu diócesis, provincia o región? ¿Cóm o aparece representado el profeta? 
¿Qué escenas o pasajes del libro se simbolizan? ¿Dentro de qué conjunto 
artístico se halla? Te puede ayudar Daniel Estivill, «Profetas», en: Liana Cas- 
telfranchi — María A. Crippa (dirs.), Iconografíay Arte Cristiano, Dicciona
rios San Pablo (Madrid: San Pablo, 2012) 1203-1212; Chiara De Capoa, 
Episodios y  personajes del Antiguo Testamento (Barcelona: Electa, 2003); 
Louis Réau, Iconografía del arte cristiano. Iconografía de la Biblia. Antiguo 
Testamento 1.1 (Barcelona: Ediciones del Serbal, 32007).
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