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ABBREVIAZIONI TANAKH USO EBRAICO


  
   
    
	Libro    
	Abbreviazione   
    

   
	Bereshit (Genesi)   
	Gen  
  
   
	Shemot (Esodo)   
	Es  
  
   
	Vayikra (Levitico)   
	Lv  
  
   
	Bemidbar (Numeri)   
	Nm  
  
   
	Devarim (Deuteronomio)   
	Dt  
  
   
	Isaia   
	Is  
  
   
	Geremia   
	Ger  
  
   
	Ezechiele   
	Ez  
  
   
	Salmi   
	Sal  
  
   
	Proverbi   
	Pr  
 

  
ABBREVIAZIONI ANTICO TESTAMENTO (AT)

  
   
    
	Libro    
	Abbreviazione   
    

   
	Genesi   
	Gen  
  
   
	Esodo   
	Es  
  
   
	Levitico   
	Lv  
  
   
	Numeri   
	Nm  
  
   
	Deuteronomio   
	Dt  
  
   
	Giosuè   
	Gs  
  
   
	Giudici   
	Gdc  
  
   
	Rut   
	Rt  
  
   
	1 Samuele   
	1Sam  
  
   
	2 Samuele   
	2Sam  
  
   
	1 Re   
	1Re  
  
   
	2 Re   
	2Re  
  
   
	Isaia   
	Is  
  
   
	Geremia   
	Ger  
  
   
	Ezechiele   
	Ez  
  
   
	Daniele   
	Dn  
  
   
	Osea   
	Os  
  
   
	Gioele   
	Gl  
  
   
	Amos   
	Am  
  
   
	Abdia   
	Abd  
  
   
	Giona   
	Gna  
  
   
	Michea   
	Mi  
  
   
	Nahum   
	Na  
  
   
	Abacuc   
	Abc  
  
   
	Sofonia   
	Sof  
  
   
	Aggeo   
	Ag  
  
   
	Zaccaria   
	Zc  
  
   
	Malachia   
	Ml  
 

  
ABBREVIAZIONI NUOVO TESTAMENTO (NT)

  
   
    
	Libro    
	Abbreviazione   
    

   
	Matteo   
	Mt  
  
   
	Marco   
	Mc  
  
   
	Luca   
	Lc  
  
   
	Giovanni   
	Gv  
  
   
	Atti degli Apostoli   
	At  
  
   
	Romani   
	Rm  
  
   
	1 Corinzi   
	1Cor  
  
   
	2 Corinzi   
	2Cor  
  
   
	Galati   
	Gal  
  
   
	Efesini   
	Ef  
  
   
	Filippesi   
	Fil  
  
   
	Colossesi   
	Col  
  
   
	1 Tessalonicesi   
	1Ts  
  
   
	2 Tessalonicesi   
	2Ts  
  
   
	1 Timoteo   
	1Tm  
  
   
	2 Timoteo   
	2Tm  
  
   
	Tito   
	Tt  
  
   
	Filemone   
	Fm  
  
   
	Ebrei   
	Eb  
  
   
	Giacomo   
	Gc  
  
   
	1 Pietro   
	1Pt  
  
   
	2 Pietro   
	2Pt  
  
   
	1 Giovanni   
	1Gv  
  
   
	2 Giovanni   
	2Gv  
  
   
	3 Giovanni   
	3Gv  
  
   
	Giuda   
	Gd  
  
   
	Apocalisse   
	Ap  
 

  
ABBREVIAZIONI TESTI ISLAMICI

  
   
    
	Testo    
	Abbreviazione   
    

   
	Corano   
	Qurʾān / Q  
  
   
	Sura   
	S.  
  
   
	Versetto   
	āya / v.  
 

 ABBREVIAZIONI HADITH
PRINCIPALI
  
   
    
	Raccolta    
	Abbreviazione   
    

   
	Ṣaḥīḥ al-Bukhārī   
	Bukhārī / B  
  
   
	Ṣaḥīḥ Muslim   
	Muslim / M  
  
   
	Sunan Abū Dāwūd   
	Abū Dāwūd / AD  
  
   
	Jāmiʿ al-Tirmidhī   
	Tirmidhī / T  
  
   
	Sunan al-Nasāʾī   
	Nasāʾī / N  
  
   
	Sunan Ibn Mājah   
	Ibn Mājah / IM  
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“Parlerò al suo cuore” (Os 2,16)


La pregevole monografia 
Il profetismo nelle religioni abramitiche che abbiamo tra
le mani ci introduce in maniera progressiva nella profezia come
elemento comune alla tre fedi religiose abramitiche (ebraismo,
Islam e cristianesimo). In primo luogo, l’autore sceglie di
indagare lo specifico del “fenomeno profetico” nelle diverse fedi
religiose perseguendo un approccio storico-critico e impiegando il
metodo comparativo, al fine di definirne i tratti specifici e, al
contempo, gli elementi in comune. In secondo luogo, gli elementi in
comune vengono sviluppati e valorizzati non solo come vie di
dialogo interreligioso, ma anche come basi per una possibile
cooperazione interreligiosa nella costruzione di una società di
giustizia e di pace: la mediazione tra la sfera divina e quella
umana; la centralità della parola; la missione. 

Una prima analisi permette
all’autore di definire il fenomeno profetico come “una realtà
complessa, stratificata e difficilmente riducibile ad una
definizione univoca” (Introduzione), una realtà dinamica di portata
universale che si sviluppa e, al contempo, trasforma il contesto
sociale nel quale si situa, eccedendone le categorie culturali, di
genere (si consideri la voce profetica delle donne presentata nei
capitoli IV e X) e di denominazione religiosa, legandosi
strettamente alla qualità delle relazioni sociali che esprimono e
implementano l’identità di un popolo.

Difatti, la categoria di
“complessità”, quale chiave ermeneutica del fenomeno profetico,
risulta essere particolarmente feconda, poiché apre ad un’indagine
approfondita della poliedricità della profezia come articolazione
di esperienze, figure e linguaggi che rinunciano alla pretesa di
univocità nei singoli contesti e le rispettive tradizioni e
proiettano le stesse verso un “altrove” di realizzazione.  

Accanto alla categoria di
“complessità”, ritroviamo quella di “tensione” per descrivere non
solo quanto prodotto dall’articolazione dinamica dei diversi
aspetti della profezia, ma anche l’identità del profeta. Il profeta
emerge come figura “liminale e paradossale”, in quanto chiamato e
inviato, dotato di libertà personale, ma “costretto” a parlare
dalla Parola che non riesce a contenere, lo attraversa, lo precede
e lo eccede. 

Con una narrazione essenziale e uno
stile semplice, l’autore propone al lettore un viaggio nella storia
delle tre fedi abramitiche attraverso il prisma della profezia,
facendogli gustare la bellezza di un fenomeno non semplicemente
religioso, ma culturale, sociale e politico. L’Islam accentua in
maniera definitiva il compimento della profezia nella figura di
Muḥammad, attraverso cui la rivelazione, compresa come dettato
divino, raggiunge il suo pieno, definitivo e inalterabile
compimento (capitoli VIII e IX). 

Nel giudaismo, il fenomeno
profetico si comprende nel quadro storico e teologico della fedeltà
all’alleanza tra Dio e il suo popolo (capitoli I-III),
costantemente richiamata in maniera critica per ricordare al popolo
la sua appartenenza al Dio unico e vero (dimensione teologica);
riequilibrare i legami tra le sue compagini (dimensione
socio-antropologica); sviluppare uno sguardo prospettico per “farsi
strada” in mezzo ad altri popoli del Vicino Oriente (dimensione
escatologica).

Il cristianesimo eredita la
tradizione giudaica, operandovi una reinterpretazione radicale a
partire dal “compimento” portato da Gesù Cristo (capitolo V su
Giovanni il Battista). Di particolare interesse risulta la lucida
analisi storico-biblica della figura di Gesù di Nazareth (capitoli
VI e VII), dalla quale emerge che Gesù di Nazareth non può essere
soltanto definito come un profeta tra altri, ma come Parola
profetica fatta carne. Con il cristianesimo assistiamo al passaggio
decisivo dalla profezia come “mediazione” alla profezia come
“immedesimazione” e all’assorbimento del linguaggio profetico nel
registro linguistico dell’evento salvifico, pieno compimento delle
precedenti alleanze e rivelazioni divine. Di conseguenza, la
Chiesa, quale sacramento della portata salvifica
dell’“Evento-Cristo”, esistente tra la prima venuta del Signore
(dimensione storica della salvezza) e la sua seconda venuta alla
fine dei tempi (dimensione escatologica della salvezza) si presenta
come profetica nella sua natura ed esistenza. Essa è profetica non
per scelta, ma in quanto “sacramento” di Cristo. 

In definitiva, il presente
contributo ci ricorda che dal punto di vista esistenziale la
profezia, in quanto Parola divina nella mediazione umana, si
accoglie e non è generata della persona del “profeta”. Egli la
accoglie liberamente, lasciandosi trasformare nel profondo, al
punto da divenirne segno concreto ed efficace, capace di
risvegliare le coscienze a costo di “suscitare scandalo” nel
contesto di riferimento che spesso ne rifiuta la verità.

Nella misura in cui, come fedi
religiose, ci lasciamo “ri-generare” continuamente dalla Parola di
verità la nostra esistenza diventa profetica. Per tale ragione,
parlare di profezia necessita prudenza, come tutti i concetti
spesso abusati nel nostro linguaggio religioso. La profezia ci
rimanda al cuore del messaggio di vita e di speranza di cui
ciascuna fede religiosa è portatrice: un Dio che parla al cuore e
non si ferma all’apparenza!

In fin dei conti, il presente
contributo ci induce ad abbandonare la sterile retorica, spesso
ideologica, legata al concetto di “profezia” e, passando da uno
studio minuzioso delle fonti, ne alimenta e corrobora una
conoscenza adeguata al servizio dell’intelligenza e della
trasmissione della fede.
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Parlare di profetismo significa confrontarsi con una realtà
complessa, stratificata e difficilmente riducibile a una
definizione univoca. Lungi dall’essere un fenomeno omogeneo, esso
si presenta come un insieme articolato di esperienze, figure e
linguaggi che attraversano contesti storici, culturali e religiosi
differenti. In particolare, nell’ambito delle tre religioni
abramitiche – ebraismo, cristianesimo e islam – il profetismo
assume forme diverse, pur mantenendo alcuni elementi comuni, tra
cui la mediazione tra la sfera divina e quella umana, la centralità
della parola e la dimensione della missione.


La presente monografia si propone
di analizzare il fenomeno del profetismo secondo un approccio
storico-critico, con l’obiettivo di coglierne la complessità
originaria e di ricostruirne le principali dinamiche evolutive.
Tale scelta metodologica implica innanzitutto la necessità di
distinguere tra il dato storico e le successive elaborazioni
teologiche, evitando di proiettare sulle fonti antiche categorie
interpretative posteriori. In questa prospettiva, i testi vengono
esaminati nel loro contesto di produzione, tenendo conto delle
condizioni storiche, sociali e culturali che ne hanno determinato
la formazione.

Uno dei presupposti fondamentali di
questo lavoro è che il profetismo non costituisca un fenomeno
esclusivo del popolo ebraico. Come emerge chiaramente dall’analisi
delle fonti, «quasi in ogni tempo e in ogni paese sono presenti
individui ispirati», ritenuti capaci di accedere a forme di
conoscenza non comuni o di fungere da intermediari tra umano e
divino. Questa constatazione impone di collocare il profetismo
biblico all’interno di un più ampio orizzonte culturale, quello del
Vicino Oriente antico, in cui pratiche divinatorie, visioni e forme
di ispirazione religiosa risultano ampiamente diffuse.

Tuttavia, riconoscere l’esistenza
di fenomeni analoghi non significa appiattire le differenze. Al
contrario, l’indagine comparativa consente di mettere in luce le
specificità del profetismo biblico, evitando sia il rischio di
considerarlo una realtà completamente isolata, sia quello opposto
di ridurlo a semplice derivazione di modelli esterni. I dibattiti
relativi ai possibili antecedenti egiziani, mesopotamici e cananei
mostrano chiaramente come non sia possibile individuare una linea
di sviluppo univoca. Piuttosto, ciò che emerge è un quadro
articolato, in cui elementi comuni convivono con profonde
differenze, soprattutto per quanto riguarda il ruolo della
rivelazione divina, la funzione critica del profeta e il rapporto
con il potere politico.

Un elemento centrale dell’analisi è
rappresentato dalla riflessione terminologica. Le fonti bibliche
utilizzano una pluralità di termini per indicare i mediatori del
divino, tra cui 
ro’eh (veggente), 
hozeh (visionario), 
’îš ’ĕlōhîm (uomo di Dio) e 
nabî’ (profeta). L’uso indistinto del termine “profeta”
nella tradizione successiva ha spesso oscurato la varietà interna
al fenomeno, mentre un’analisi attenta della terminologia consente
di ricostruire un quadro più articolato. Tali figure non sono
infatti sovrapponibili: esse svolgono funzioni differenti e si
collocano in contesti diversi, contribuendo a delineare un fenomeno
dinamico e in continua trasformazione.

In questo quadro, il 
nabî’ si distingue come colui che, per vocazione divina,
parla in nome e per conto di Dio. La dimensione della vocazione
rappresenta un tratto distintivo del profetismo biblico: il profeta
non è tale per appartenenza a una classe sociale o per trasmissione
ereditaria, ma in virtù di una chiamata che lo separa dal suo
contesto originario e lo investe di una missione specifica. Si
tratta di una funzione che, pur potendo essere definita
istituzionale, non è istituzionalizzata nei termini in cui lo sono
il sacerdozio o la monarchia. L’autorità del profeta deriva
esclusivamente dal rapporto con la divinità e dalla fedeltà alla
parola ricevuta.

La comunicazione profetica si
realizza attraverso diversi canali, tra cui assumono particolare
rilievo la visione e la parola. La profezia non si limita alla
trasmissione di un messaggio, ma implica una vera e propria
esperienza religiosa che si traduce in annuncio, denuncia e
interpretazione della realtà. Il profeta non è semplicemente colui
che predice il futuro, ma colui che legge il presente alla luce di
una relazione con il divino, denunciando le ingiustizie e
richiamando il popolo alla fedeltà.

Un ulteriore aspetto da considerare
è la presenza, all’interno delle stesse fonti, di una riflessione
critica sul fenomeno profetico. Accanto ai veri profeti compaiono
infatti figure che si servono della parola e della visione per fini
personali o per compiacere il potere. Questa distinzione tra vera e
falsa profezia evidenzia come il fenomeno sia attraversato da
tensioni interne e non possa essere interpretato in modo univoco.
La critica ai cosiddetti “profeti di pace”, che annunciano
sicurezza in assenza di giustizia, testimonia la consapevolezza,
già in epoca antica, della possibilità di un uso distorto del
linguaggio profetico.

L’analisi degli antecedenti del
profetismo biblico consente di chiarire ulteriormente questi
aspetti. Nei testi egiziani, pur in presenza di elementi quali la
denuncia sociale o l’attesa di un rinnovamento, manca spesso il
riferimento esplicito a una rivelazione divina. Nei contesti
mesopotamici, invece, si incontrano forme di comunicazione divina,
ma non sempre è presente una figura mediatrice stabile né una
tradizione profetica strutturata. Solo in alcuni casi, come nei
documenti di Mari, emergono elementi più vicini alla profezia
biblica, quali la centralità della parola e la coscienza di un
mandato divino, pur restando significative differenze.

Questi dati conducono a una
considerazione di fondo: il profetismo biblico appare come una
realtà originale, che rielabora in modo specifico elementi comuni
al mondo circostante. Esso si distingue in particolare per il ruolo
centrale attribuito alla rivelazione divina, per la funzione
critica esercitata nei confronti della società e del potere e per
la costruzione di una tradizione che si sviluppa nel tempo,
assumendo un carattere storico e “nazionale”.

Inoltre, è necessario sottolineare
come il profetismo non sia una realtà statica, ma un fenomeno
dinamico, soggetto a trasformazioni nel corso del tempo. Le forme
della mediazione profetica, i linguaggi utilizzati e le modalità di
trasmissione del messaggio si modificano in relazione ai mutamenti
storici e alle esigenze delle comunità di riferimento. In alcuni
casi prevale la dimensione visionaria, in altri quella oracolare o
quella narrativa; in altri ancora emerge con forza la funzione di
denuncia sociale. Questa pluralità di forme non rappresenta una
contraddizione, ma costituisce piuttosto uno degli elementi
distintivi del fenomeno.

Allo stesso tempo, il profetismo si
configura come uno spazio di tensione tra individuo e comunità, tra
autorità carismatica e strutture istituzionali. Il profeta, pur
appartenendo al popolo, si pone spesso in posizione critica nei
suoi confronti, così come nei confronti dei suoi capi. Questa
dimensione conflittuale, ben attestata nelle fonti, contribuisce a
definire il profetismo come un fenomeno profondamente radicato
nella storia, capace di interagire con le dinamiche sociali e
politiche del proprio tempo.

Nel passaggio al cristianesimo e
all’islam, il profetismo subisce ulteriori trasformazioni, pur
mantenendo alcuni tratti fondamentali. Nel cristianesimo, la figura
di Gesù rappresenta un punto di svolta, in quanto la dimensione
profetica si intreccia con quella salvifica e si esprime attraverso
l’annuncio, la guarigione e l’azione. Nell’islam, il profetismo
trova una sistematizzazione compiuta nella figura di Muḥammad e si
accompagna a una rielaborazione delle tradizioni precedenti, in
particolare attraverso il riutilizzo delle figure bibliche e la
definizione di una catena profetica che culmina nel “sigillo dei
profeti”.

Alla luce di queste considerazioni,
la presente ricerca intende offrire una lettura del profetismo che
ne metta in evidenza la complessità, evitando semplificazioni e
schematismi. Attraverso l’analisi delle fonti, la riflessione
terminologica e il confronto tra contesti diversi, si cercherà di
restituire il profetismo come fenomeno storico e religioso,
caratterizzato da una pluralità di forme e da una continua
evoluzione.

In definitiva, il profetismo si
configura come una delle categorie fondamentali per comprendere il
rapporto tra uomo e divinità nelle religioni abramitiche. La sua
analisi, condotta secondo un approccio storico-critico, consente
non solo di approfondire la conoscenza delle tradizioni religiose
del passato, ma anche di cogliere le dinamiche attraverso cui tali
tradizioni hanno interpretato e rielaborato l’esperienza del
sacro.
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1.1 I mediatori profetici


Nel Deuteronomio (18,9-14), la
legge mosaica vieta espressamente di consultare indovini, maghi,
auguri e negromanti: «Perché le nazioni di cui tu vai ad occupare
il paese, ascoltano gli indovini e gli incantatori; ma a te il
Signore, il tuo Dio, non lo permette» (Dt 18,11). In questo
versetto si vuole evidenziare come il popolo eletto si debba
distinguere dagli altri popoli con cui si stabiliscono relazioni,
contatti e si coabita in alcuni casi. Ma ciò non deve portare ad
una commistione, il popolo eletto deve sempre mantenere una rigida
osservanza della Legge. Al fine di mantenere la promessa fatta
sull’Oreb, quando l’assemblea riunita espresse il timore di non
udire più la voce del Signore e il suo grande fuoco, Dio fa una
promessa: «Il Signore tuo Dio susciterà per te, in mezzo a te, tra
i tuoi fratelli, un profeta pari a me; a lui darete ascolto» (Dt
18,15). Benché tale testo sia stato usato allo scopo di
incrementare la speranza della venuta di un profeta, simile a Mosè,
in origine il testo si riferiva ad una più ampia serie di
messaggeri. Essi sono stati erroneamente definiti come profeti,
mettendo in ombra la peculiarità e la varietà interna al fenomeno
profetico ebraico. Analizzando i testi sacri, in modo particolare
la terminologia specifica attribuita ai mediatori profetici,
possiamo ricostruire un quadro più fedele della complessità del
fenomeno

  [1]
.


  
1.1.1 Veggente o Ro’eh


Il termine veggente o 
ro’eh è usato sole 11 volte nelle Sacre Scritture, di cui
6 nel periodo pre esilico: quattro volte in Samuele (2 Sam 15,27) e
due in Isaia 30,10, quando si parla, al plurale, di veggenti o 
ro’im. Il Cronista raccoglie il termine e lo usa cinque
volte: tre con riferimento a Samuele (1 Cr 9,22; 26,28; 29,29) e
due a Canani, il saggio che denuncia Asa, re di Giuda e finisce in
carcere (2 Cr 16,7.10). Dalle vicende di Samuele ricaviamo dati
utili per delineare la figura del veggente: un uomo che conosce le
cose occulte, e che può essere consultato offrendogli un compenso.
Spesso compaiono nella città in corrispondenza di sacrifici e
quindi potrebbero ricoprire funzioni sacerdotali. Il legame tra i
veggenti e i sacrifici è certo specie considerando che l’arte
divinatoria dipende dall’osservazione delle viscere delle vittime.
Visto il legame tra visione e rito sacrificale non stupisce, nel
contesto culturale dell’Antico Oriente, che un sacerdote Zadok
venga definito veggente (2 Sam 15,27). In Isaia c’è un distacco
rispetto all’antichità e i veggenti appaiono in parallelo con i
visionari o 
hozim. Essi formano un gruppo che tramite mezzi e parole
rammentano al popolo la sua responsabilità verso Dio. Sembra, in
ultima analisi, che essi intervengano solo per questioni di sommo
interesse nazionale

[2].


  
1.1.2 Visionario o Hozeh


Il termine 
hozeh viene tradotto con "visionario" ed è utilizzato
nelle Scritture in sedici diverse occasioni. Nelle Cronache viene
usato dieci volte; di conseguenza in antichità si registra un uso
di sole sei volte. In 2 Sam 24,11 si fa riferimento al profeta Gad
come "visionario del re"; sembra che si voglia alludere alla sua
funzione che consiste nel servire il re tramite le sue visioni. Il
Cronista applica la stessa designazione "visionario del re" a Eman
(Cr 25,5) e a Idutun (2 Cr 35,15). Nonostante queste affermazioni,
non possiamo stabilire che il visionario sia un personaggio di
corte. Dalle parole che Ampsia usa per rivolgersi ad Amos (Am 7,12)
si deduce che non ci sia molta stima per queste persone; esse
vengono condannate per essersi servite delle proprie visioni e
parole al fine di conseguire interessi personali. Stessa
valutazione negativa è presente in Mi 3,5-7; quando ci si rivolge
ai falsi profeti che corrompono il popolo sono indicati tra questi
anche i visionari che si vendono al miglior offerente e che
compiono guerre sante contro chi si rifiuta di mantenerli. Al di là
di queste eccezioni in negativo, in generale prevale una concezione
positiva. In Is 29,10 sono accostati ai profeti e visti come organi
del popolo aventi il fine della correzione comportamentale di
Giuda. È come se visionari e profeti fossero due facce della stessa
medaglia; i visionari hanno il compito di vedere e i profeti sono
la testa che pensa. Entrambi sono fondamentali per il popolo tanto
che una delle punizioni di Dio è il privare il popolo di queste due
categorie. Il coraggio di questi personaggi emerge in 2 Cr 33,18
quando osano rivolgersi persino all’empio re Manasse. Possiamo
anche dedurre che il loro numero fosse alquanto limitato. Se
consideriamo il verbo 
hazar e i sostantivi che derivano da tale radice: 
hazut, hazón, hizzayon, mahaze, la lista di questi
personaggi si arricchisce. Ad esempio, Samuele riceve frequenti
visioni da bambino (1 Sam 3,2); e da allora come afferma Dio per
mezzo di Osea: «Io parlerò ai profeti, moltiplicherò le visioni»
(Os 12,11). Il messaggio rivolto ai profetti dalla divinità spesso
si presenta sono forma di visione; basti pensare ad Isaia, Amos,
Michea, Naaum, Abdia, Abacuc. Si parla anche di visioni di
Ezechiele (Ez 12,21-28) e anche in Daniele si usa la stessa
terminologia per le sue visioni

[3].


  
1.1.3 Uomo di Dio o Is Elohim


Uomo di Dio o 
Is Elhoim è un titolo molto frequente tanto da essere
usato ben settantasei volte di cui cinquantacinque nel Libro dei
Re. Solitamente il titolo si utilizza per soggetti conosciuti:
ventinove volte per Eliseo, sette per Elia, sei per Mosè, quattro
per Samuele, tre per Davide, due per Semeia e una per Iegdacia.
Viene anche usato per personaggi anonimi: il profeta di Eli (1 Sam
2,27), il profeta del sud che denuncia Geroboamo I (1 Re 13), e
altri ancora (1 Re 20,28; 2 Cr 25,7.9). Il titolo ha certamente
valore onorifico, infatti si usa per Mosè e per Davide. Da notare è
che la maggior parte delle volte in cui si usa questo titolo si fa
riferimento a personaggi appartenenti al secolo e mezzo che va
dalla divisione del Regno, verso il 939 a.C., fino agli inizi
dell’XIII secolo a.C. Ad esempio: quando muore Eliseo, in
riferimento al profeta anonimo di Giuda (1 Re 13), Elia e il
profeta anonimo di 1 Re 20,28 ed il profeta anonimo che consiglia
Amazia in 2 Cr 25,79. Possiamo quindi affermare che si tratta di un
termine usato sporadicamente agli inizi, ad esempio le quattro
volte in cui è attribuito a Samuele in uno stesso episodio, che
avrà una diffusione con Eliseo per poi scomparire nuovamente in
modo repentino. La motivazione che spinge all’uso di questo termine
è che l’uomo, avendo una relazione stretta con Dio, può realizzare
i più grandi miracoli. Non si tratta di una parola che annuncia un
futuro o che esige un cambiamento; ma si tratta di una parola
potente in grado di resuscitare i morti, di far splendere il sole e
riempire i recipienti di farina ed olio. Quando la vedova di
Zarepta si rivolge ad Elia, dopo i primi segni lo chiama "uomo di
Dio" e lo ripete dopo che resuscita suo figlio (1 Re 17,24). Sulla
stessa linea si colloca Eliseo; appare logico che alla sua figura
sia applicato il titolo molto più frequentemente rispetto a
qualunque altro personaggio biblico. Ricordiamo che di Eliseo
abbiamo il maggior numero di attestazioni circa i miracoli
compiuti; soprattutto in 2 Re 55, quando Eliseo accetta di curare
Nàaman al fine di dimostrare al profeta e al popolo che c’è un
profeta in Israele

[4].


  
1.1.4 Profeta o Nabhi


Nelle Sacre Scritture per profeta o

nabhi si intende colui che per vocazione divina parla in
luogo e in nome di Dio

[5], comunicando agli uomini cui è mandato quanto il Signore,
con azione soprannaturale, gli ordina e gli rivela

[6]. Negli studi etimologici moderni si pensava che il termine 
nabhi derivasse dall’arabo 
naba’a, cioè annunziare o all’accadico 
nabu cioè chiamare, parlare. W.F. Albright ritiene a
ragione, trattarsi di etimo accadico; il senso di 
nabu, però è quello di «vocare» al participio passato
«vocato», per indicare colui che ha ricevuto una missione. Tale
etimo viene a confermare la forma passiva sostenuta W. Gesenius e
suffragata dal fatto che le forme verbali derivate da 
nabhi sono solo passive: 
niph’al e 
hithpa’èl cioè "agire da 
nabhi", profetare

[7]. Tuttavia, la terminologia in sé non è l’unico criterio che
ci permette di qualificare un profeta. I profeti biblici sono ben
caratterizzati da tutte le fonti di cui disponiamo in due modi.
Quanto alla loro qualifica sociologica, essi sono membri del popolo
(e di una tribù) d’Israele, presentati quasi sempre (tranne
pochissime eccezioni, tra le quali Geremia che sembra provenire da
una famiglia sacerdotale) come personaggi chiamati dall’iniziativa
divina a svolgere un ruolo diverso da quello spettante loro per
l’originaria condizione sociale. L’appartenenza a un gruppo
specifico con una precisa funzione sociale è dunque vista come
derivante non da una posizione sociale organizzata o ereditaria, ma
come frutto di una vocazione. Quanto poi al loro 
status sociale, esso è concepito come elevato, in quanto
derivante, appunto, da tale vocazione e dalla funzione di portavoce
della divinità, quindi di mediatori tra la sfera divina e il popolo
(specie con i capi del popolo e in particolar modo i re). Si deve
quindi parlare di una vera e propria istituzione profetica, ma i
profeti non sono «istituzionali», nello stesso modo in cui lo sono
i sacerdoti e i re. La loro autorità e la loro funzione sono
presentate come derivate da una libera scelta divina che li estrae,
per così dire, dal contesto originario, trasformandoli negli
annunciatori della parola divina

[8].


  
1.2 Antecedenti della profezia biblica


Tra i popoli orientali è alquanto
complesso trovare qualcuno, che in un modo o nell’altro non conosca
le rivelazioni delle sue divinità. Quasi in ogni tempo e in ogni
paese sono presenti individui ispirati, che si crede siano dotati
di una forza spirituale non concessa ad altri, oppure che affermano
di accedere ad occulte sorgenti di conoscenza. Che la profezia,
d’altronde, non fosse esclusiva del popolo ebraico era già noto in
tempi antichi. La ricostruzione di possibili derivazioni e
commistioni tra il profetismo ebraico e quello degli altri popoli
orientali è da sempre argomento di dibattito

[9].


  
1.2.1 Egitto


All’inizio del XX secolo era
maggioritaria l’opinione di chi sosteneva che il profetismo ebraico
fosse nato in Egitto; negli ultimi anni, tuttavia, si è avvertito
un certo scetticismo nei confronti della profezia egiziana. Tanto
che Brunner

[10], Müller

[11], Huffmon

[12], Nötscher

[13] arrivano a negare completamente l’esistenza di tale
fenomeno in terra d’Egitto. C’è anche chi si mantiene su linee che
potremmo definire moderate, circa la questione, come Ringgren

[14], il quale afferma che ci sono alcuni aspetti da
considerare. Moriarty, invece, non arriva a negare il fenomeno del
profetismo egiziano, ma si focalizza sulle sostanziali differenze
tra quest’ultimo fenomeno e quello del profetismo ebraico. I
dibattiti si focalizzano su tre testi egiziani: le "Profezie di
Neferti", Le ammonizioni di Ipu-Wer e "Il contadino eloquente". "Le
profezie di Neferti", sono un’opera in prosa conservata in un
manoscritto indicato come "Papiro Leningrado 1115" risalente alla
XVIII dinastia. La narrazione usa un procedimento noto: c’è il
sovrano che si annoia e desidera essere distratto da "belle parole
e frasi adeguate". Secondo il testo, si tratta del faraone Snefru,
della IV dinastia. In realtà si tratta di Ameni, ovvero Amenenhet
I, di molto posteriore alla XII dinastia. Al cospetto del faraone
si presenta Neferti che gli chiede se preferisca ascoltare storie
del passato o del futuro; il re sceglie le seconde. Così Neferti
parla di un periodo di calamità per il paese, dell’invasione da
parte dei popoli dell’Asia, del disordine totale e infine della
venuta di un unificatore vittorioso di nome Ameni. Da un punto di
vista letterario le "Profezie di Neferti" si presentano come parte
di una linea della letteratura detta di "catastrofe nazionale". I
temi centrali sono: le invasioni asiatiche del Delta del Nilo e la
guerra civile. La seconda visione enfatizza, tramite l’uso di 
topoi, carichi di disgrazia: spargimenti di sangue,
l’indifferenza davanti alla sofferenza e la sovversione dell’ordine
sociale. Gli studiosi sono concordi sul fatto che si tratti di una
profezia 
ex eventu cioè pronunciata dopo gli avvenimenti. Essa
contrappone all’epoca di Ameni, fondatore della XII dinastia, il
periodo precedente. Secondo Von Gall

[15] l’opera ha carattere encomiastico 
ad maiorem regis gloriam. Anche Miriam Lichtheim

[16] si colloca su questa linea. Per altri l’interesse si
focalizza sul possibile carattere "messianico". Secondo Wilson

[17] le disgrazie che il popolo egiziano ha subito come la
guerra civile e l’anarchia hanno dato linfa ad attese di "salvezza
messianica" di cui i faraoni del Regno Medio se ne approfittano a
proprio beneficio. Anche Brescianini

[18] si colloca su questa linea di attesa del salvatore

[19]. Appare evidente come si possa ben applicare lo schema
"epoca di disgrazia-arrivo di un re-epoca di salvezza". Troviamo
certamente somiglianze con le più famose profezie
veterotestamentarie. In Is 8,26b-9-6, si passa dalla condizione del
popolo: provato, umiliato, immerso nell’ombra della morte, proteso
verso la speranza della venuta di un salvatore «Un bambino è nato
per noi, ci è stato dato un figlio». Anche in Is 11, 1-9 dove dal
dissolto regno di Iesse si passa ad un" paradiso sulla terra".
L’uso dello stesso schema disgrazia-salvezza è prova del contatto
tra il profetismo ebraico e quello egizio. Probabilmente alcuni
profeti ebraici hanno conosciuto queste opere e le hanno utilizzate
come modello per esprimersi a loro volta. Uno dei principali errori
circa le affermazioni di Neferti è il volerle classificare come
"profezie" e attribuirgli l’aggettivo "messianiche". Neferti non
rivela in nessun momento il carattere divino delle sue rivelazioni,
né afferma di trasmettere messaggi per gli dèi. L’aggettivo
messianico proviene da una cultura diversa, in particolare quella
ebraica; quindi, è erroneo applicare tale aggettivo alle "Profezie
di Neferti". Anche quando Ameni riunifica i due Regni, non vi è
alcun intervento divino. C’è chi vede una similitudine tra Neferti
e la sua denuncia dei mali della società e le denunce sociali di:
Amos, Osea, Isaia ecc. Ma anche su questo punto è difficile
ravvisare delle certezze di contatto

[20].

"Le ammonizioni di Ipu-Wer" sono
un’opera che contiene sei poesie e ci è tramandata in una sola
copia, molto deteriorata, il "Papiro Leida 344", della XIX o XX
dinastia (verso il 1350-1100 a.C.). La cornice narrativa dell’opera
non è ricostruibile per via del deterioramento della prima pagina;
di conseguenza non sappiamo quale sia il contesto in cui il
discorso si sviluppa. Probabilmente, secondo Wilson è Ipu-Wer che
sta in piedi davanti al faraone e che descrive il caos sociale. Già
nei primi versi si nota il predominio della violenza; tuttavia, lo
stile è prevalentemente poetico, con uso di vari parallelismi. Ciò
ci fa capire che chi scrive non è dominato dall’angoscia, ma
impiega molta perizia nella stesura del testo. Con ogni probabilità
l’autore è dedito ad attività letterarie e che compone l’opera in
tempo di pace. La figura di Ipu-Wer spesso è stata interpretata
come quella di un monarca ideale, improntato sul modello del "dio
Sole" o che sia una figura messianica, che guarda al futuro Dio-re
che libererà l’Egitto dalle sue disgrazie. Wilson propende per
l’interpretazione messianica. Pieper

[21] nel 1927 scelse una linea interpretativa divina;
osservando nell’opera una critica al re, che, come avviene per i
despoti monarchi orientali, spesso non si cura dei sudditi. Un
cambiamento di lettura si realizza con Otto che evidenzia una
critica di Ipu-Wer al Dio creatore che ha dato agli uomini un
carattere impossibile portando, di conseguenza, alla distruzione
della creazione. Il fatto che ci troviamo di fronte ad un testo
profetico è sostenuto da tre argomentazioni: la speranza
messianica, la critica sociale e il carattere escatologico. Wilson
sostiene che si possa considerare il testo come "profetico" in
senso biblico. Il profeta non predice il futuro, ma si trova
dinanzi al faraone e critica l’amministrazione presente e passata.
Nella stessa linea si esprime Neher. Luria

[22] e Lichtheim

[23] sostengono, invece, che il contenuto dell’opera sia
contradittorio: da un lato ci si lamenta che nel paese non ci sia
nulla e dall’altra che i poveri hanno tutto. L’opera infine sembra
incarnare la visione di una parte del popolo, cioè la nobiltà
ferita che esprime un profondo disprezzo per il popolo che ha
migliorato la propria condizione. Il carattere escatologico è dato
dalla contrapposizione tra ombra e luce che corrisponde
all’alternarsi di epoche cattive ed epoche buone. In conclusione,
quest’opera non può essere qualificata come profetica, né dimostra
influenze dell’Egitto su Israele; la motivazione principale resta
il fatto che l’autore non invoca mai la rivelazione divina

[24]. "Il contadino eloquente" è un‘opera del Primo Periodo
Intermedio che va dalla VII alla X dinastia (2190-2040 a.C.).
Nell‘oasi del Sole (
Wadi Natrum) al 
No di 
Herakleópolis vive un contadino chiamato Khun-Anup. Un
giorno, egli decide di recarsi in Egitto per procurarsi del cibo
per sfamare la moglie e i figli. Carica i suoi beni sugli asini e
si dirige verso la capitale. Ma un uomo ambizioso e senza scrupoli,
impiegato nell’amministrazione generale, lo deruba di tutti i beni.
Il contadino chiede per dieci giorni che gli vengano restituiti i
beni. Ma quando si rende conto che è inutile continuare, si dirige
ad 
Herakleópolis per chiedere giustizia all’amministratore
generale Rensi. Il suo primo discorso è cordiale, al fine di
accattivarsi la benevolenza del funzionario. Rensi commosso dal
caso e stupito dall’eloquenza del contadino, tace. I suoi
consiglieri, al contrario, non danno importanza alla questione,
dando prova di insensibilità sociale e di scarso interesse per la
giustizia. All’insaputa del contadino, il grande funzionario avvisa
il faraone di aver incontrato un uomo eloquente; il faraone chiede
che lo si faccia parlare il più possibile e che si mettano per
iscritto le sue parole al fine di usarle come passatempo per la
corte. Rensi convinto che il cittadino abbia ragione, dà ordine di
provvedere al mantenimento del contadino e della sua famiglia. Da
quel momento, a Khun Anup non manca nulla per mantenersi, ma la sua
sete di giustizia non si placa. Quando va nuovamente ad incontrare
Rensi si rivolge in modo del tutto diverso: denuncia, accusa,
insulta. Dopo aver ripetuto la medesima scena, alla fine del terzo
discorso viene fatto frustare. Denuncerà per ben sei volte
l’ingiustizia del tribunale e le carenze del potere. Le parole che
Khun-Anup rivolge a Rensi sono audaci e ricordano quelle
dell’Antico Testamento: «le autorità come macellai squartano il
popolo» (Mi 3,1-4), «come padri inetti e crudeli» (Ez 34), «ribelli
e complici dei ladri» (Is 1,23). Le somiglianze tra le parole del
contadino e le parole pronunciate dai profeti ebraici sono
riassumibili in una serie di punti trovati da Lanckowski

[25]. Il primo punto di contatto è il luogo d’origine: il
contadino viene dalla zona limitrofa tra terra coltivabile e
deserto; quindi, proviene da un luogo non contaminato dalla
civiltà. Lo stesso accade per Mosè, Elia, Amos e per Giovanni il
Battista. Il secondo punto di contatto è dato dalla motivazione per
cui è l’ingiustizia ad accomunare Amos e Natan. Il terzo punto di
contatto riguarda il luogo in cui avviene il quarto discorso, cioè
davanti al tempio, quando Rensi sta scendendo le scale. Ciò ricorda
l’intervento di Amos a Betel (Am 7), o quello di Geremia a
Gerusalemme (Ger 7, 26). Il quarto punto di contatto è la
fustigazione del contadino che ricorda Geremia (Ger 20) e le
esecuzioni di tanti profeti che culminano nella sofferenza del
servo di Dio (Is 53)

[26]. Il quinto punto di contatto consiste nell’impiego della
minaccia, del rimprovero, dell’ironia e di immagini simili a quelle
dei profeti ebraici. Il sesto ed ultimo punto di contatto è che,
come per i profeti ebraici, c’è un grande interesse affinché sia
messo tutto per iscritto. Pertanto, Lanckowski deduce l’esistenza
di un movimento profetico in Egitto anche se lo studioso trascura
alcuni punti di vista. Il contadino difende i propri interessi, ha
la passione per la giustizia e ne denuncia le violazioni, ma tutte
le sue azioni sono mosse dalla" legittima difesa". Lui agisce per
motivazioni personali, per difendere i suoi interessi e non quelli
di terzi come Amos, Michea e Isaia. Khun.Anup agisce secondo una
sua spontanea coscienza della giustizia; sensibilità propria anche
dei profeti, ma questi agiscono per volontà divina e ogni
violazione del diritto è un attacco a Dio. Lanckowski sostiene
anche la storicità del contadino, ma su ciò non c‘è alcuna
certezza. Tanto che l‘opera è piuttosto considerata come racconto e
il fatto che ci siano aneddoti, questioni ed un lieto fine ne sono
la conferma. Quindi dedurre che si tratti di un movimento profetico
è certamente infondato. Ramlot

[27] rileva in Egitto una mancanza di rivelazione e i supposti
profeti non si basano su di essa per annunciare eventi futuri o per
condannare le ingiustizie. Si avverte la mancanza di una tradizione
storica o "nazionale "; i profeti egiziani non sono fondatori, né
creano una tradizione, ma sono piuttosto "api isolate". che non
hanno altro vincolo se non il dogma faraonico. I testi sembrano
scritti per compiacere i faraoni ed ottenere ricompense; gli autori
egizi sembrano essere simili ai cosiddetti "profeti di pace"
condannati nella Bibbia (Ger 6, 14; 8, 1)

[28].  


  
1.2.2 Mesopotamia


In passato si è sottovalutato il
ruolo della Mesopotamia come bacino di informazione circa il
fenomeno profetico. É certo che i popoli che abitarono in
quest’area (sumeri, babilonesi, assiri, caldei) lasciarono varie
vestigia magiche e divinatorie; ma nulla di accostabile alla
profezia ebraica. Però se considerassimo un diverso concetto
geografico con il termine "Mesopotamia" e includessimo Mari,
quest’area diventa il luogo di produzione dei testi di maggiore
interesse per il fenomeno profetico. Secondo Weippert

[29] si è data poca attenzione alla profezia neo-assira.
Tralasciando i testi scoperti a Mari, che verranno considerati in
seguito, i testi di area mesopotamica di maggiore interesse sono:
"La profezia di Sulgi", il "Discorso profetico di Marduk

[30]", "Un principe verrà", "Gli oracoli diretti ad Asarhaddon
e il "Sogno oracolare rivolto ad Assurbanipal". La profezia di
Sulgi prende il nome da Sulgi, cioè il secondo re della terza
dinastia di 
Ur (intorno al 2046-1998 a.C.); egli fu divinizzato quando
era ancora in vita e adorato come un Dio. Questa profezia è di
circa otto secoli successiva, poiché fa riferimento ad eventi come
l’incendio e il saccheggio di Babilonia e tali eventi sono
riconducibili a quelli realizzati dal re assiro Tukultininurta
(1233-1198). Il testo inizia con l’autoesaltazione del monarca e
continua con una serie di detti sul futuro che si riferiscono a 
Nippur e Babilonia; termina con una serie di predicazioni
che annunciano salvezza e distruzione. È impossibile parlare di
testo profetico in quanto manca l’elemento essenziale della
rivelazione divina ad un intermediario. Ciò che resta interessante
è la composizione linguistica del testo, specie se viene paragonata
alla composizione linguistica di altri testi in Egitto e nella
Bibbia. La forma di descrizione del caos ci offre un esempio
calzante e i suoi caratteri descrittivi sono tratti dall’ambito
della vita quotidiana e famigliare. Il riferimento finale alla
ricchezza di Babilonia che si incamminerà verso l’Asia ricorda la
minaccia di Isaia al re Ezechia in Is 39, 6

[31]. Il discorso profetico di Marduk era, nella sua versione
originale, un testo della seconda dinastia di 
Isin o più esattamente del Regno di Nabucodonosor I (verso
il 1127-1105 a.C.), quando il dio Marduk raggiunse la cima del 
pantheon babilonese. Il testo vede Marduk elogiarsi
davanti agli altri dèi e contiene una lunga profezia di salvezza
rivolta a Nabucodonosor. L’opera si è conservata grazie ad alcune
tavolette rinvenute ad Assur e a Ninive. Per questa opera vale lo
stesso discorso della precedente, cioè manca l’intermediario,
ovvero il profeta. Interessanti sono le tematiche e il linguaggio
utilizzato per parlare di un’epoca di salvezza, che ha somiglianze
evidenti con le profezie del periodo esilico e ancor più con i
salmi che parlano del Regno del monarca ideale come il Salmo 72

[32]. "Un principe" verrà è un testo curioso che nessuno ha
osato datare, neppure approssimativamente. Parla della successione
di una serie di sovrani, i cui regni sono divisi in regni buoni e
regni cattivi. Anche questo testo è distante, in termini assoluti,
dai testi biblici. L’unico elemento di comunanza sono alcuni tratti
apocalittici della storia, simili a quelli usati da Daniele, come
evidenza Hallo

[33]. Gli oracoli diretti ad Asarhaddon sono una serie di
oracoli di epoca neo-assira, pervenuti in dieci tavolette,
attualmente conservate al 
British Museum. Alcune tavolette contengono solo testo,
mentre altre contengono collezioni, con tratti che si riferiscono
all’autore o all’autrice della profezia. Tutte le collezioni,
eccetto una, risalgono all’epoca di Asarhaddon, mentre gli oracoli
individuali risalgono, per lo più, al tempo di Assurbanipal. Ci
restano trentatré oracoli ma dovevano essere molti di più; in essi
appaiono quindici profeti: dieci donne e cinque uomini e nella
maggior parte dei casi si indicano i nomi, il luogo di residenza e
la professione. Al contrario, non sono indicati il luogo e il modo
della rivelazione; sembrano delle rivelazioni spontanee, anche se a
volte sono risposte a domande. Di solito si critica il monarca e
quasi tutti gli oracoli, in conclusione, predicono: benessere,
successo, vittoria e lunga vita. Weippert indica dei parallelismi
biblici significativi in Achia (1 Re 11), nell’oracolo di Natan (2
Sam 7), nell’oracolo a Ciro (Is45, 1-7), Aggeo e Zaccaria (Is
40-55)

[34]. Il sogno oracolare rivolto ad Assurbanipal narra della
dea Istar

[35], che ascolta i gemiti di Assurbanipal e lo rassicura di
non temere, in quanto ha ascoltato le sue preghiere e le lacrime
che cadono dai suoi occhi e ha deciso di avere compassione per il
sovrano. Nella stessa notte, un sacerdote sabru fa un sogno; si
sveglia spaventato e la dea Istar di 
Arbel gli fa vedere una visione: la dea aveva alla sua
destra e alla sua sinistra delle faretre; aveva in una mano un arco
e con l’altra impugnava una spada ed era pronta ad iniziare una
battaglia. Il re Assurbanipal era situato di fronte alla dea che
gli parlava come una vera madre. Istar dà al re delle istruzioni:
chiede al re di aspettare prima di iniziare l’attacco e gli dice
che sarebbe stata dalla sua parte. E il re risponde, con umiltà,
che sarebbe andato dove fosse andata la dea. Ella ripete l’ordine
una seconda volta: chiedendogli di mangiare, bere, rallegrarsi e
rendere grazie alla sua divinità mentre ella lo aiuta a raggiungere
ciò che desidera. La dea avvolge nei suoi panni, proteggendolo, il
corpo del re; il suo volto brilla di fuoco e con fare terribile
distrugge Teumman, re di Elam, contro cui era irata. L’interesse
per quest’opera è solo d’interesse letterario in quanto si usano
forme e schemi simili a quelli delle profezie di salvezza ebraiche.
Nel 1933 viene scoperto a Mari il palazzo reale con venticinquemila
tavolette cuneiformi, dedicate in gran parte a questioni
amministrative e commerciali. Il primo a sostenere l’esistenza di
un testo profetico fu Lods

[36] in un articolo pubblicato nel 1950 sulla rivista 
Studies in OT propechy ed intitolato: 
Une tablette inédite de Mari, intéressante pour l’histoire
ancienne du prophétismesémitique. Tale linea è seguita
successivamente da Dossin

[37], Noth

[38], Von Soden

[39]. I principali testi, rinvenuti a Mari, che contengono
elementi d’interesse per la tematica in esame sono: «Messaggi che
esigono un sacrificio», «Messaggio sulla costruzione di una porta»,
«Oracolo del dio Adad»

[40] al re di 
Kallasu. In "Messaggio che esige un sacrificio" troviamo
un messaggio da parte di Kibri-Dagan rivolto al suo signore. Nel
testo si parla dell’incontro di quest’ultimo, cioè il servo, con il

Mahhu di 
Dagan che ha un messaggio per il signore di Kibri-Dagan.
Questo messaggio gli è stato trasmesso direttamente dal Dio e ha
come scopo la richiesta di celebrazione, da parte del signore, dei
sacrifici funerari ai 
Mani di 
Yadjun‘Lin. Nel «Messaggio sulla costruzione di una porta»
si parla, probabilmente, dello stesso 
Mahhu che ha un altro messaggio che Kibri-Dagan cioè il
servo deve recapitare al suo signore. L’oggetto del messaggio è
l’impossibilità di costruire la porta in quanto essa non avrà
successo. Infine, «l’Oracolo del dio Adad al re di 
Kallasu»: in questo oracolo il dio Adad si rivolge al re
di 
Kallasu. La divinità si presenta come il signore
 di Kallasu e del paese tutto e ordina al re di esaudire i
suoi desideri perché può dare «troni su troni, regni su regni» ma
anche togliere il potere a chi non gli obbedisce e non gli rende
omaggio. Secondo Neher

[41] ci sono due dettagli degni di nota: il fatto che la
rivelazione non sia frutto di deduzioni meccaniche; si tratta di
uomini ispirati, la cui esperienza può essere qualificata come
religiosa e persino mistica. Il secondo punto riguarda il fatto che
il dio Adad basa le sue spettanze sull’elezione e sull’alleanza.
Questi due aspetti mettono sufficientemente in relazione gli uomini
di Mari con i profeti ebraici.  Westermann

[42] ritiene che sia a Mari che in Israele il posto centrale
sia occupato dalla" parola", dalla coscienza de mandato divino,
dall’idea di salvezza condizionata dal comportamento del re e dal
rapporto stretto tra profeta e corte. Nei documenti di Mari
troviamo i maggiori parallelismi con la profezia biblica; tuttavia,
ci sono delle differenze importanti: il carattere sporadico e poco
frequente del fenomeno profetico a Mari e l’assenza di una critica
profonda e radicale; si condannano solo piccole omissioni o
mancanze molto concrete.


  
1.2.3 Canaan e Transgiordania


L’esistenza di un profetismo
cananeo è già attestata dai lettori biblici antichi. Basta
ricordare lo scontro tra Elia e i quattrocentocinquanta profeti di 
Baal sul monte Carmelo e si parla dell’usanza di questi
"falsi profeti" di farsi incisioni sulla pelle (1 Re 18). Nel 1875
Kuenen

[43] spiega la profezia estatica biblica partendo da quella
cananea. E su questa linea lo seguono Wellhausen

[44], Hölscher

[45] e Jepsen

[46]. Due testi risultano rilevanti: "Il viaggio di Wen-Ammon"
e la stele di 
Zakir. "Il viaggio di Wen Ammon" racconta le avventure
dell’omonimo sacerdote egizio che nel 1100 a.C., prima di Samuele e
dei gruppi profetici, compie un viaggio in Fenicia alla ricerca di
legno di cedro per riparare la nave sacra. Arriva a 
Biblos ma il principe non vuole riceverlo e per un mese,
giorno dopo giorno, invita il monaco ad andare via. Quando è sul
punto di farlo, avviene una scena di tipo estatico, in cui un 
medium è preso da forti convulsioni e, in seguito, ordina
al re di portare il dio Amon. Dopo l’episodio, il viaggio del
sacerdote ha successo. Si parla dell’opera in un altro episodio in
cui il principe di Biblos sacrifica ai suoi dei e il dio Amon si
impossessa di un veggente e lo fa cadere in estasi al fine di
comunicare con il principe. Cody intravede in questo episodio una
versa consultazione della divinità da parte del principe. E ciò è
motivato dal fatto che si sta celebrando un sacrificio per avere
una risposta, così come fa 
Balaam in Nm 22-24. Cody trova un parallelismo tra questo
episodio e quello dei veggenti del re Zaka di 
Hamas notando come fosse consueto per i sovrani consultare
questi soggetti. Anche Davide, quando istituisce la monarchia cerca
la collaborazione di personaggi di questo tipo. Come scrive Ramlot
si deve ricordare che la maggior parte delle informazioni sul mondo
cananeo si ricordano dalla Bibbia e non da documenti cananei. La
stele di 
Zakir è stata rinvenuta ad 
Afis, a quaranta chilometri da Aleppo, da Pognon che ne
pubblicò il contenuto nel 1908. Si narra di avvenimenti accaduti
intorno all’anno 805 a.C., quando il re Zakir era minacciato da una
coalizione di sette re e invoca il suo dio 
Baal-Samaim. Tramite veggenti e indovini ottiene un
oracolo benevolo. Il testo ci fornisce dati rilevanti: quello della
scelta «io ti feci» e quello della protezione «starò accanto a te»;
il fatto che il dio si esprime in prima persona ricorda gli oracoli
di salvezza (Is 41,10). Se non avessimo analizzato e se avessimo
sostituito al sovrano di 
Zakir un re di Giuda, probabilmente, non ci accorgeremmo
della differenza. Ross paragona i contenuti della stele ai passi
biblici: 1 Re 20-13, Is 37,4-6, 2 Re 19,4-6 e Ger 42,1-4.11. Ross
non crede che i profeti di 
Zakir e di Israele si ispirino a vicenda, ma crede che ci
sia una comune origine che porterebbe a Mari

[47]. Nel 1967, una spedizione olandese ha ritrovato a 
Deir, in prossimità del torrente 
Yabboy, un’incisione in aramaico; il protagonista
dell’incisione è il famoso
 Baalam figlio di 
Beor, lo stesso di Nm 22-24. Il testo è datato tra la metà
dell’VIII secolo e la metà del VI secolo a.C. ed è molto
deteriorato. Tale frammento è utile per ricostruire delle
tradizioni storiche circa la figura di Balaam

[48].



  

 

  































































































                    
                

                
            

            

    
	1 
                     J. Luis Sicre, 
Profetismo in Israele, Borla, Roma 1995, pp. 71-72.
                    

 
    





    
	2 
                      
Ivi, pp. 73-74.
                    

 
    





    
	3 
                      H. Haag, 
Dizionario Biblico, a cura di P. Giuliano Gennaro, Società
Editrice Internazionale, Torino, 1960, pp. 1049-1050.
                    

 
    





    
	4 
                      J. Luis Sicre, 
Profetismo in Israele, Borla, Roma 1995, pp. 77-79.
                    

 
    





    
	5 
                      Dt 18,18; 2 Re 3,9; Ger 1, 6.9, Is 52,6; Ex
7,1
                    

 
    





    
	6 
                     Ger 1,7; Am 3,7 e 3,14; Ez 2-3
                    

 
    





    
	7 
                    
Enciclopedia Cattolica, a cura dell’Ente per
l’enciclopedia cattolica e per il libro cattolico, Città del
Vaticano, Roma, 1953, tomo X, pp. 92-94.
                    

 
    





    
	8 
                     AA. VV., 
Storia delle religioni. Ebraismo, a cura di G. Filoramo,
La biblioteca di Repubblica, Roma, 2005, p. 63.
                    

 
    





    
	9 
                     A. Heschel, I
l messaggio dei profeti, Borla, Roma, 1993, p. 298.
                    

 
    





    
	10 
                     Heinrich Emil Brunner (1889 
Winterthur - 1966 Zurigo) è stato un influente teologo
riformato svizzero, noto per il suo contributo alla teologia
protestante del XX secolo, in particolare nel movimento della
neo-ortodossia. Sebbene non fosse un biblista nel senso stretto del
termine, il suo lavoro ha avuto un impatto significativo
sull'interpretazione e comprensione delle Scritture. AA.VV., 
Emil Brunner, 

https://www.britannica.com/biography/Emil-Brunner, 2 aprile
2025.
                    

 
    





    
	11 
                     David Heinrich Müller (1846 Buczacz  – 1912
Vienna) è stato un orientalista austriaco, noto per i suoi studi
sulla poesia biblica. Divenuto professore di lingue orientali
all'Università di Vienna nel 1885, sviluppò una teoria innovativa
sulla struttura e sul ritmo della poesia nell'Antico Testamento, e
si occupò del rapporto tra il Codice di Hammurabi e le leggi
mosaiche. AA.VV, 
Müller, David Heinrich, 

https://www.jewishencyclopedia.com/articles/11210-muller-david-heinrich,
s.d.
                    

 
    





    
	12 
                     Herbert B. Huffmon (1930 New York – 2019 New
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Villeperdrix) è stata una rinomata studiosa tedesca dell'Antico
Testamento. Nata come Helga Klumpp a Stoccarda, ha studiato
teologia protestante ebraico a Basilea, Svizzera, conseguendo la
laurea magistrale a Göttingen. Nel 1971, ha ottenuto il dottorato
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aree degli studi biblici e della storia delle religioni. Holscher
ha approfondito in particolare la storia e la teologia dell'Antico
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                        CAPITOLO II VISIONE, PAROLA E MISSIONE: I CANALI DELLA COMUNICAZIONE PROFETICA
                    

                    
                    
                

                
                
                    
                    

  

2.1 I mezzi di trasmissione del messaggio


Per comunicare il messaggio divino
agli uomini, i profeti si servono di vari mezzi di trasmissione; in
particolare utilizzano visioni e messaggi. La tradizione biblica
affronta questo tema in modo atipico, cioè studia la forma mediante
la quale Dio entra in comunicazione, con un veggente non israelita,
di nome Balaam

  [1]
. Questi era un personaggio simile ad un mago, che incontra gli
israeliti in cammino verso la Terra Promessa. Il re di 
Maab, Balak, gli chiede di maledire gli israeliti, ma lui
non può farlo fino a quando non avrà saputo ciò che Dio vuole da
lui. E questo perché Balaam sa che Dio parlerà con lui quella notte
durante il sonno (Nm 22, 8-13). La stessa cosa avviene durante la
seconda ambasceria (Nm 22, 19-20). Le parole di Dio, con domande
come:" Chi sono quelli che stanno con te?" e ordini, come quelli di
andare o di non andare, indicano che i narratori concepiscono la
comunicazione tra il mondo divino e il profeta, in forma totalmente
diretta, come fosse un dialogo tra due persone. Nello stesso tempo,
risulta chiara la funzione che deve compiere: dire solo ciò che Dio
gli dirà (Nm 22,20-35). Per questo «la parola che Dio mi metterà in
bocca quella dirò» (Nm 22, 38). Non si tratta soltanto del fatto
che Balaam ascolta Dio, ma che Dio metta la sua parola nella sua
bocca affinché questi la trasmetta. Oltre all’aspetto uditivo e
verbale, è altrettanto chiaro quello visivo. Prima di preparare le
offerte sacrificali, Balaam si ritira dicendo a Balak: «Io andrò;
forse il Signore mi verrà incontro; quel che mi mostrerà io te lo
riferirò» (23, 3). Quando il Signore mette le sue parole in bocca a
Balaam ciò che gli trasmette è una visione e questa implica una
benedizione. Infine, introducendo il terzo oracolo, Balaam si
presenta come l’uomo dagli occhi perfetti, che ascolta le parole di
Dio e contempla visioni dell’onnipotente, in estasi, ad occhi
aperti. Occhi capaci di vedere una realtà diversa da quella che
percepiscono gli altri mortali e il dono di ascoltare parole
provenienti da un mondo diverso. In questo modo, colui che vede e
sente tutto questo, conosce la scienza dell’altissimo (24, 16)

[2], circostanze speciali, quando Dio viene incontro in
solitudine, dopo che ci si è preparati con alcuni sacrifici. Questa
relazione tra visione e parola la troviamo in alcuni titoli dei
libri profetici: la Bibbia riferisce che Isaia, figlio di Amoz,
ebbe una visione su Giuda e Gerusalemme. Il cinque del mese l’anno
quinto della deportazione del re Ioachim, i cieli si aprirono ed
Isaia ebbe visioni divine (Ez 1, 1-2). Ancora Amos ebbe visioni
riguardo ad Israele, Michea riguardo a Sammarìa e Gerusalemme e
tante altre.

[3] Tuttavia, chi studia un profeta ciò che percepisce
immediatamente è che non tutte le visioni sono uguali, ma esse
possono differire tra loro, sia per differenze letterarie, ma anche
per contenuti. Innanzitutto, nell’ambito di una visione, vi è una
differenza di protagonisti; questi possono essere sia personaggi
celesti che terresti. Tra le visioni con personaggi divini troviamo
quella di Michea e quella del discepolo di Eliseo, quando si reca
sul monte pieno di cavalli e carri di fuoco (2 Re 6, 17).
Personaggi puramente umani e storici occupano le visioni di Eliseo
sul futuro di Ben-Hadad e Cazael di Damasco (2 Re 8, 10.13).
L’importante è che entrambi i protagonisti abbiano un dialogo con
Dio. Un’altra caratteristica delle visioni è lo scenario; si passa
dalla corte celeste in un luogo concreto come il Tempio di
Gerusalemme, in una città (Ninive), un luogo simbolico. Se
consideriamo l’oggetto delle visioni possiamo distinguere visioni
incentrate su oggetti, animali o persone. Come oggetti terreni
troviamo il ramo di mandorlo, il cesto di frutta matura, il
candelabro, le olive o il rotolo di dieci metri per cinque che
volava. Come oggetti celesti ricordiamo che Mosè, quando deve
costruire il santuario e un altare, si ispira ad un mondo
misterioso, autentico che Dio gli fa vedere affinché lo possa
copiare. Anche gli animali occupano un posto importante;
trasformati in mostri terribili e irreali, rappresentano la visione
degli imperi. Vi sono poi visioni in cui predomina l’aspetto visivo
e altre in cui predomina quello uditivo e queste sarebbero quelle
incentrate in un oracolo. Per esempio, in 1 Sam 3, la visione
notturna di Samuele bambino si incentra sulla comunicazione di un
massaggio a proposito di Eli e dei suoi figli. Dal punto di vista
temporale, la visione può riferirsi al futuro immediato come quella
di Eliseo, quando dice che Dio gli ha mostrato Cazael, come re di
Siria e Ben-Hadad assassinato da questo (2 Re 8, 10-13), oppure si
può anche riferire ad un futuro più o meno prossimo (ricostruzione
di Gerusalemme) o a un futuro lontano. Per quanto riguarda il
messaggio, si può parlare di visioni di condanna come quelle di
Geremia e Amos, oppure di visioni di salvezza come quelle di
Ezechiele e Zaccaria

[4]. Se la visione viene esaminata da parte di un qualsiasi
lettore, spesso si ha l’impressione che essa non contenga nulla di
diverso da ciò che si vede nella realtà. Al contrario, una visione,
vista dagli occhi di un profeta, permette di cogliere una realtà
più profonda, invisibile ad occhi umani e quindi ci fa capire in
modo più profondo l’azione di Dio

[5] la "parola". Se analizziamo un libro profetico, possiamo
notare che, a partire dai versi iniziali, la parola determina il
destino dei popoli; essa infatti può sia salvarli che condannarli.
Si tratta di una parola dinamica, a cui segue con immediatezza la
risposta del profeta, il quale non presenta alcuna esitazione.
L’espressione 
debar Yhwh/éloim appare duecentoquarantuno volte in tutto
l’Antico Testamento e questo secondo 
Grether è un termine tecnico per riferirsi alla
rivelazione profetica della parola. Ciò che è sicuro è che il
profeta non annuncia mai parole proprie, bensì parole che Dio gli
mette in bocca affinché le trasmetta ai contemporanei

[6]. Alcune volte la parola si incentra su una colpa grave
della società, su attitudini che deve cambiare o sopprimere. Altre
volte può essere una parola di incoraggiamento, che consola nella
tristezza del presente e rassicura su un futuro migliore. Ci sono
poi parole personali rivolte al profeta, dirette a incoraggiarlo

[7]. Una delle caratteristiche principali della parola è che
essa può essere disprezzata; non si tratta di qualcosa di
meraviglioso, che il popolo ascolti sempre con ammirato rispetto.
La parola può anche ritardare, ovvero il profeta non dispone di
essa come di un oggetto, né gli giunge quando lo desidera o ne ha
bisogno. Essa può essere anche dura ed esigente; può provocare
panico come il ruggito del leone e in tal caso si desidera
dimenticarla, non tornare più a parlare in nome di Dio. E infine
ciò che caratterizza la parola è il fatto che essa è chiara. I
profeti non avevano alcun dubbio sul suo significato e non esisteva
la possibilità di una seconda volta. La parola di Dio era
irrevocabile, piacesse o non piacesse

[8]. Quando i profeti percepivano queste parole e visioni,
spesso si trovavano in una situazione anomala di estasi o 
trance. I primi che coniarono il termine estasi (
ektasi), furono i greci che intesero con essa esprimere,
uno stato di 
trance, nel quale l’anima non si trovava più al suo posto,
ma si allontana dal corpo; oppure uno stato nel quale l’anima,
fuggendo dal corpo, entra in rapporto con esseri invisibili o si
unisce alla divinità. Più tardi ci furono Filone e altri rabbini
che quando si riferivano all’estasi, usavano come riferimento il
vocabolo 
tardemah. Questo termine appare nella Scrittura in quattro
sensi diversi: sonno profondo, nel caso di Adamo ("Dio, il Signore
fece cadere un profondo sonno sull’uomo, che si addormentò": Gn 2.
21); stato di profonda esperienza estatica e profetica nel caso di
Abramo ("Un profondo sonno cadde su Abramo; ed ecco uno spavento,
una oscurità profonda cadde su di lui": Gn 15-12); stato di terpore
nel caso di Saul ("Tutti dormivano, perché il Signore aveva fatto
cadere su di loro un sonno profondo": 1 Sam 26); uno stato dei
falsi profeti ("É il Signore che ha sparso su di voi uno spirito di
torpore; ha chiuso i vostri occhi, i profeti": Isaia 29,10). Sia
Filone, che fu il primo, sia i padri della Chiesa spiegarono quindi
il profetismo biblico con la teoria dell’estasi

[9]. Anzi Filone vi vide il segno distintivo del profetismo:
non vi è profezia senza l’estasi" era questo il suo principio
fondamentale. Secondo questa teoria un profeta posseduto da Dio
appare improvvisamente proferendo oracoli profetici. Nulla di
quanto dice è suo, perché egli, che è sotto il controllo
dell'ispirazione divina, non ha capacità di apprendimento quando
parla, ma serve solo da canale per la parola insistente di Dio. I
profeti sono, infatti, gli interpreti di Dio, che si serve
pienamente dei loro organi per esimere ciò che vuole. Secondo
Filone, perché Dio parli, occorre che la mente del profeta taccia.
Questa idea non fu mai accettata dai rabbini; in genere anzi questi
presentano l’assenza di estasi come segno distintivo dei profeti.
Nel XIX secolo, Hoelscher riprese per primo la teoria dell’estasi.
Nel suo libro intitolato" I profeti" Hoelscher sostiene che
l’estasi sia un elemento caratteristico di tutti i profeti
d’Israele. Egli cercherà di distinguere, in modo sommario, tra i
primi 
nebi-im e i grandi profeti-scrittori e arriverà alla
conclusione che tutta la profezia israelita è caratterizzata da
un’impronta estatica. La teoria di Hoelscher fu condivisa da molti
autori e tra questi vi fu anche Gunkel

[10], il quale diede a questa teoria una formulazione di tipo
letteraria. Gunkel definì l’estasi uno stato particolare dello
spirito e del corpo che si impossessa dell’uomo quando costui
sperimenta una sensazione particolarmente intensa: questa lo
colpisce al punto che gli dà l’impressione di essere trascinato da
una corrente d’acqua o che il suo cuore arda per un fuoco interno.
Perde il dominio delle sue membra, inciampa e balbetta come un
ubriaco, la sua sensibilità verso il dolore fisico addirittura
scompare, al punto da non percepire più il dolore delle ferite. Lo
anima una sensazione di forza illimitata: può correre, saltare o
compiere azioni impossibili ad un uomo. Tutto ciò che è particolare
e personale scompare in lui; il pensiero concreto, la sensazione
concreta acquisiscono un carattere assoluto. L’estasi può essere
sperimentata dal poeta, dallo scienziato, dal guerriero. C’è stata
fin dall’inizio dell’umanità. E Gunkel afferma che risulta
difficile a prima vista distinguere i profeti dai pazzi o dagli
ubriachi, sebbene riconosca una differenza radicale: l’estasi
profetica è prodotta dall’azione di Dio. In questo stato hanno
visioni straordinarie e odono voci strane. Possono vedere lontano,
attraversare i muri con lo sguardo, camminare in spirito insieme ad
altri, conoscere il futuro. Durante l’estasi i profeti sono
condotti nell’assemblea celeste, ascoltano 
Yhwh. Anche i profeti-scrittori partecipano di questo
carattere estatico, sebbene in essi si verifichi una maggiore
inclinazione verso la pietà e l’etica

[11]. All’argomento ha dedicato un’attenzione articolare anche
Lindblom, il quale ha definito l’estasi come uno stato normale di
coscienza, nel quale si è interamente assorbiti da una sola idea o
da un solo sentimento o, da un insieme di idee e di sentimenti, al
punto che si arresta più o meno il corso normale della vista
psichica. I sensi del corpo smettono di funzionare, si diventa
insensibili alle impressioni esterne, la coscienza si esalta al di
sopra del livello ordinario dell’esperienza quotidiana, impressioni
e idee incoscienti emergono in superficie sottoforma di visioni e
suoni

[12]. Va sottolineato che gli antropologi poche volte
utilizzano il termine estasi. Quando lo fanno si riferiscono alla
forma religiosa della 
trans. La 
trans è uno stato psicologico e fisiologico,
caratterizzato da una ridotta sensibilità agli stimoli, perdita o
altre reazioni della coscienza di quello che accade e sostituzione
dell’attività volontaria con quella automatica. Gli antropologi
usano la parola per far riferimento ad un tipo di condotta, non al
processo mediante il quale si stabilisce il contatto tra il mondo
divino e quello umano. Per questo processo si parla di possessione
di uno spirito o di emigrazione dell’anima nel mondo degli spiriti.
Possono esserci casi di possessione senza che si verifichi uno
stato di 
trans o estasi. Relativamente alla possessione, che in
Israele è il mezzo principale di comunicazione, tra il mondo divino
e quello umano, lo studioso ha rilevato che essa può provocare
diverse modalità di comportamento. Se non si verifica lo stato di 
trance, l’intermediario può non presentare alcun carattere
anormale e trasmettere semplicemente il messaggio degli spiriti

[13]. Se invece c’è uno stato di 
trance, le azioni possono andare da un’attività fisica
incontrollata fino ad un’attività fisica del tutto normale. Il
linguaggio può andare da sillabe inintelligibili fino ad un
discorso coerente. A prescindere dalle differenze, in una
determinata società, il comportamento relativo alla possessione è
quasi sempre stereotipato, ed il linguaggio utilizzato è anch’esso
stereotipato. Talvolta all’interno di una stessa società diversi
tipi di comportamento stereotipato sono messi in relazione con
situazioni e gruppi sociali specifici. Conseguentemente i biblisti
non devono generalizzare frettolosamente sulla natura della
possessione in Israele. Il comportamento dei profeti potrebbe
variare da un gruppo ad un altro e potrebbe essere perfino diverso
all’interno di un medesimo gruppo; lo stesso profeta potrebbe
modificare un comportamento concordemente al contesto storico e
sociale. Il fatto che alcuni profeti sembrano agire in stato di 
trance non autorizza a concludere che tale comportamento
sia caratteristico di tutta la profezia di Israele

[14]. Per questo è opportuno sottolineare che i fenomeni
estatici non coinvolgono tutti i profeti biblici, ma solo alcuni di
essi. Se l’estasi fosse realmente essenziale per l’esperienza
profetica, Mosè, Amos, Osea, Isaia e Geremia non andrebbero
qualificati come profeti, dato che nelle loro esperienze non c’è
traccia di estasi. É vero che il profeta è sopraffatto dalla parola
divina che arriva a lui, ma solo la coscienza di essere
sopraffatto, la coscienza della recettività e la capacità di
rispondere alle chiamate costituiscono gli aspetti eminenti della
sua esperienza. Nella visione della sua consacrazione, Isaia
(capitolo 6) è consapevole di essere "un uomo dalle labbra
immonde", consapevole che la sua colpa viene rimossa e il suo
peccato perdonato. Egli è capace di dire «Eccomi! Manda me» e di
esprimere la sua costernazione e compassione dicendo: «Per quanto
tempo o Signore?» Anche Geremia, nella sua esperienza iniziale, è
cosciente di ciò che la chiamata divina implica ed è in grado di
opporre resistenza dicendo: «Ah Signore mio, io non so parlare
perché sono solo un giovane». É vero che Ezechiele, quando gli
venne concessa la visione di Dio, fu così colpito dalla gloria che
cadde sulla propria faccia; ma la parola non venne su di lui finché
non si fu rimesso in piedi. In effetti, fu la forza dello spirito
entrato in lui che lo rialzò; fu allora che nella pienezza della
sua coscienza ricevette la parola (Ez 1, 28-2,1). La stessa
situazione la troviamo in Daniele (Da 108-10).


  
2.2 Gli albori della profezia biblica


La questione dell’esistenza dei
profeti biblici, fin dalle origini di Israele, è un tema che ha
suscitato, da sempre, un acceso dibattito tra storici, teologi e
studiosi delle religioni. Si può comprendere la complessità della
questione constatando l’arco di tempo in cui il fenomeno si
sviluppa; considerando le attestazioni delle Sacre Scritture il
profetismo avrebbe origine con il patriarca Abramo (XX sec a.C.) e
si sarebbe protratto fino al IV secolo a.C. con profeti come Aggeo,
Zaccaria e Malachia che si concentravano su temi come la
restaurazione del Tempio e la purificazione spirituale del popolo.
Sebbene il termine profeta continuerà ad essere usato anche in
seguito, tale ruolo si affievolirà e lascerà spazio ad altri
movimenti religiosi e spirituali

[15].


  
2.2.1 Abramo e Mosè


Per cercare di compiere un’accurata
analisi di questo fenomeno di lungo periodo, qual è il profetismo
ebraico, non si può non partire dalla riflessione su due figure
principali: quella del patriarca Abramo, considerato il "primo
profeta", e quella di Mosè, considerato il "grande profeta". Queste
due figure dominano la tradizione ebraica che inizia con il primo e
si conclude con il secondo. Tutti coloro che sono stati, nei
secoli, sapienti del canone ebraico si sono sempre dovuti
confrontare con queste 
auctoritates e si sono sempre dovuti definire in rapporto
ad esse. In Gen 20, 7 Abramo viene designato, per la prima volta,
con il titolo di profeta ed è chiamato ad una nuova nascita. Tale
designazione verrà accentuata una seconda volta in Dr 26, 5 «Mio
padre era un arameo nomade». Nonostante il termine arabo "nomade"
sia fuori luogo per la figura di Abramo, l’espressione "mio padre"
non implicava l’unico significato patriarcale, ma "
avi", ovvero un termine tecnico che designava in un certo
periodo i profeti. Tale termine era usato non solo dai discepoli,
ma da chiunque mostrasse rispetto verso la figura profetica. Ad
essere interessante è il modo in cui il racconto biblico presenta
il carattere di Abramo. Anche se il termine "
nabi" non compare nei testi, il carattere del patriarca
prevede tutte le qualità comportamentali proprie di un 
nabi. Egli è sia il chiamato che l’inviato. Le espressioni
stilistiche della chiamata sono molteplici; due di esse sono il 
leitmotiv della sua vocazione profetica. La prima
espressione è il "mettere in cammino", che appare all’inizio e alla
fine della carriera di Abramo, con l’investitura (Gen 12, 1).
Quest’ultima espressione è usata quando Dio chiede ad Abramo di
svolgere un atto difficile ed importante allo stesso tempo. La
seconda espressione è "l’invocazione" con il nome stesso di Abramo
(Gen 21, 1.11). La chiamata di Abramo è accompagnata da una
missione: comunicare agli altri uomini il messaggio divino. Anche
se il testo limita la comunità umana da affrontare alla sola
famiglia di Abramo: «Poiché io l’ho scelto perché prescriva ai suoi
figli e alla sua casa dopo di lui di osservare la via del Signore,
di praticare la carità e la giustizia, perché Dio compia per Abramo
quando ha detto a suo riguardo» (Gen 18, 19)

[16]. Questi versi rivelano una connessione tra l’elezione e la
missione. La promessa fatta ad Abramo non si realizzerà con la
scelta dello stesso, ma perché avrà trasmesso ad altri il messaggio
divino. Ricordiamo che Dio si rivela ad Abramo tramite la visione e
in alcuni casi persino nell’estasi; perché c’è grande differenza
tra alcune visioni quasi razionali del genere (Gen 12, 71 e 17, 1)
e quelle di Gen 18, 1 e la teofania del capitolo 15. In quelle del
primo caso la visione si trasforma rapidamente in dialogo mentre
nel capitolo 15, ci sono un sonno profondo di Abramo, una visione
carica di terrore e un misterioso passaggio di Dio tra i pezzi del
sacrificio. L’atmosfera è strana: sonno ed ansia potrebbero essere
fenomeni di estasi

[17]. In Gen 20,7 Abramo è intercessore presso Dio; sarà solo
con la sua mediazione che 
Abimelech otterrà la guarigione. Questa funzione è comune
a tutti i profeti

[18]. Nei profeti più antichi, ed Abramo non fa eccezione, la
sollecitazione non avviene per mezzo del popolo ma tramite una
richiesta individuale. La chiamata di Dio è spesso accompagnata
dall’erezione di altari e dalla celebrazione di un’offerta; sono
quasi atti con cui si conferisce la parola di Dio verso Abramo e di
Abramo verso gli uomini. Il legame con il sacerdozio è evidente; in
Gen 14, 20 Abramo stesso è definito sacerdote. Caratteristica
dominante dell’esperienza religiosa di Abramo è il dialogo
permanente con Dio. Si tratta, da un punto di vista prettamente
letterario, di uno scambio semplice e ingenuo simile, come abbiamo
visto in precedenza, a quello di altri documenti religiosi di altri
popoli orientali. Il dialogo tra Abramo e Dio, tra umanità e
divinità, si mostra come una" collaborazione". Sembra quasi che la
divinità abbia bisogno degli uomini per realizzare i suoi disegni,
scopi. La creatura serve al bilanciamento della creazione. La
giustizia è cooperazione tra Dio e l’umanità. Il profeta è un
mediatore tra l’intenzione divina e la realtà del mondo. Il
passaggio dalla rivelazione divina alla storia avviene nel momento
stesso della rivelazione

[19]. Abramo è quindi il primo profeta nel senso biblico del
termine. Infine, un altro aspetto da evidenziare di questa figura è
la sua identificazione come il "profeta che parte". La prima
richiesta di Dio è una richiesta di" sradicamento". Anche in altri
profeti compare il tema del" cambiamento"; ma in questo caso lo
troviamo in termini assoluti. Abramo lascia la sua famiglia, la sua
patria, diventando altro. Un viaggio verso l’ignoto, verso il paese
che Dio gli indicherà (Gen 12, 1)

[20]. Come Abramo, anche Mosè riunisce nella sua persona
aspetti della profezia che in altri si trovano solo separatamente.
Mosè possiede l’esaltazione guerriera dei 
chopotim, quando uccide l’egiziano (Esodo 2, 12) e, più
tardi, pronuncerà le guerre sante contro 
Amalek (Es 17) e 
Madian (Nm 31). Egli è, ancor più di Abramo, un profeta di
culto perché esercita un sacerdozio duraturo presso il santuario
nomade nel deserto (Es 29). Anche la teofania del Sinai è preceduta
da un atto rituale (Es 24). Adorazione e rivelazione sembrano
inseparabili; anche Mosè è un intercessore ed un confidente della
divinità, che cerca la sua collaborazione per realizzare i suoi
scopi. Dio comunica a Mosè tramite la visione e la parola ed
anch’egli è chiamato 
rao, cioè inviato e 
nabi cioè profeta. Come Abramo, anche Mosè viene strappato
dal suo ambiente vocazionale; la sua missione è un inizio, un
perpetuo vagare. Egli possiede dei tratti che lo differenzieranno
dalla figura di Abramo; Mosè sperimenterà la sofferenza della
vocazione profetica. Abramo accetta, con cuore sereno, tutte le
offerte divine: la chiamata, la partenza, la fiducia, la lotta.
Affronta, con fede, persino la prova più ardua quando in Genesi 15,
6 la divinità gli chiederà di sacrificare il figlio. Il patriarca
esegue senza alcuna esitazione: o perché l’ordine di Dio è giusto e
va eseguito oppure è solo una prova e Dio manterrà la sua
giustizia. La fede di Abramo in Dio è assoluta; egli, non a caso, è
definito il" profeta della certezza". Mosè, al contrario, è il
profeta del dubbio, del rifiuto e della rivolta. É sempre a lui che
si fa riferimento quando si parla di profezia del dolore.
L’abbondanza dei tratti psicologici di Mosè, attesta che non si
tratta di un’esperienza più intima di quella di Abramo, ma le due
esperienze hanno una differenza in natura. I due modelli profetici
hanno un ordine diverso; quello di Abramo è certamente meno
complesso e meno misterioso di quello di Mosè. Abramo è un profeta
protetto; Mosè è un profeta consegnato dalla divinità. Anche nel
rapporto con la divinità il rapporto è differente: per Abramo è una
relazione di fiducia mentre per Mosè il rapporto è condizionato
dalla paura

[21]. La rivelazione assume carattere tragico con Mosè e tale
carattere avrà continuità con i" profeti scritturali". Il profeta
secondo il modello abramitico è un individuo; secondo il modello
mosaico è inserito nella storia un popolo. L’unica missione di
Abramo era vivere, crescere, sviluppare; il suo messaggio aveva
valore solo per la generazione che ancora doveva nascere, cioè
quella successiva alla sua. La missione di Mosè lo porta in mezzo
ad una comunità umana; egli si confronta, lotta concretamente,
dialoga con gli uomini. Dialogare con gli uomini è più complesso
che dialogare con Dio; quando Mosè sarà vicino al fallimento, Dio
gli permetterà di diventare un nuovo profeta-patriarca. Lo conferma
Esodo 32, 10" E farò di te una grande nazione". L’elezione di Mosè
è accompagnata dall’elezione di un popolo; non un’elezione promessa
per un futuro lontano, ma un’elezione concretamente realizzata. Il
compito della rivelazione fatta ad Abramo dipende dalla fede stessa
del patriarca e poi dalla maturazione dell’opera compiuta da Dio.
Il compimento della rivelazione fatta a Mosè dipende non solo dalla
fede di Mosè, ma anche da quella del popolo. Alla dialettica
profeta-Dio si aggiunge quella popolo-Dio. Come sono collegati
dalla rivelazione il divino e l’umano, così lo sono anche
l’individuo e la comunità, nelle loro espressioni umane e nella
fase di confronto

[22].


  
2.2.2 La profezia al tempo dei Giudici


Se consideriamo l’entrata dei figli
d’Israele, guidati da Giosuè, in Canaan intorno al 1200 a.C., e il
fatto che Saul viene unto a Rama intorno al 1043 a.C., possiamo
dedurre che il periodo dei Giudici non durò più di un secolo e
mezzo. La massima oscurità nel periodo dei Giudici la troviamo in
un intervallo che si estende dalla storia delle tribù all’attività
di questi carismatici capi militari chiamati "Giudici"

[23]. Tra i ritratti che emergono in quest’epoca in cui si
intrecciano storia e gesti epici, emergono comunque dei personaggi
di rilievo, ad esempio: la profetessa Debora, un profeta anonimo
(Gdc 6,7-10), Samuele e altri gruppi profetici. Samuele viene
descritto, nella tradizione biblica, con tratti molto differenti:
eroe nella guerra contro i filistei (1050 a.C. circa), giudice che
percorre Israele, veggente in rapporto alle asine di Saul. Esercita
anche funzioni sacerdotali, offrendo sacrifici ed olocausti. Ciò
che viene maggiormente evidenziato è il carattere profetico di
Samuele: egli è l’uomo che trasmette la parola di Dio. Questo si
può facilmente evincere dal capitolo sulla vocazione (1 Sam 3), in
cui si avverte un contatto nuovo e speciale con Dio mediante la sua
parola. Viene incaricato di un compito tipicamente profetico, cioè
annunciare il castigo divino alla famiglia sacerdotale di 
Eli. In 1 Sam 3, 20 ciò è ampiamente confrontato nella
parte conclusiva:" Perciò tutto Israele da 
Dan fino a 
Bersabea, seppe che Samuele era stato costituito profeta
del Signore" (1 Sam 3, 20). Altrettanto importante è l’intervento
di Samuele nella politica, con l’unzione di Saul a re. La
tradizione vuole che unga anche Davide da bambino (1 Sam 16), ma
forse il racconto è privo di fondamento storico. Questa azione di
Samuele sarà una specie di precedente rispetto ad altre azioni
simili: l’unzione di Natan con Salomone (1 Re 1, 11), l’incarico
che Elia riceve rispetto a Ieu (1 Re 19,16), quello di Eliseo
attraverso un discepolo (2 Re 9) ed altri. Un altro elemento di
originalità di Samuele è la sua denuncia verso i re. In due
occasioni si scontra con Saul. La prima volta a causa della
battaglia 
Micmas (1 Sam 13,7-15); la seconda dopo la guerra con gli
amaleciti (1 Sam 15, 10-23). Ambedue gli eventi ci pongono davanti
a seri problemi storici; appare evidente che molti autori biblici
vedano in Samuele il primo grande profeta biblico

[24]. Infine, ci sono i" gruppi profetici" o 
nebi’im; essi sono menzionati in: 1 Sam 10, 5-13 e 19,
18-24. Si tratta di individui che vivevano in comunità, a volte
presiedute da Samuele. Almeno in un’occasione sono preceduti da
arpe, 
tipai, flauti e cetre e scendevano da un’altura sacra o 
Bama, cosa che ci fa presupporre il loro interesse per il
culto. Se prendessimo a modello ciò che viene detto a proposito di
Saul in 1 Sam 19, 24, essi si libererebbero dei loro vestiti e
giacerebbero a terra in stato di 
trance. La nostra immagine circa questi gruppi resta
alquanto vaga per mancanza di dati. Da Saul ricaviamo informazioni
indirette circa questi gruppi; essi vengono visti come ferventi
patrioti che accompagnano i soldati in battaglia. Forse è anche
probabile che si facessero incisioni durante la pratica; anche se
tali azioni sono attribuite ai profeti di 
Baal (1 Re 18, 26). Secondo Lemaire si tratterebbe di
scuole profetiche fondate da Samuele, dove i giovani si preparavano
a possibili elezioni divine o divenivano dottori religiosi
d’Israele. Dalle informazioni in nostro possesso non siamo in grado
di stabilire se tali gruppi profetici possano essere inseriti nel
movimento estatico-divinatorio presente in Siria e Palestina
nell’XI secolo a.C. Secondo González Núñez

[25] non sono profeti, ma testimoni della presenza del Signore
e aiutanti dei profeti. Ciò è avvalorato dal fatto che non parlano
in nome di Dio, non preannunciano il futuro, non sono veggenti e
non sono in ultima istanza intermediari tra uomo e Dio. Sembrano
avere un dovere religioso e conducono uno stile di vita adatto a
compierlo. E questo fervore religioso fu di grande sostegno per
Samuele in un momento critico come la presa dell’Arca dell'Alleanza
da parte dei filistei. Ricordiamo che il sacerdozio di Silo era
scomparso e la religione cananea minacciava lo 
Yahwismo. In conclusione, questi gruppi profetici si
rivelarono efficaci nel superamento della crisi religiosa e
politica di Israele; essi sono presenti in momenti fondamentali
della storia d’Israele come l’unzione di Saul, all’inizio della
monarchia (1 Sam 10, 5-13) e quando proteggono Davide di fronte al
re (1 Sam 19, 18-24)

[26].


  
2.2.3 Dalle origini della monarchia ad Amos


Nel 1200 a.C. Saul viene ucciso,
dopo aver visto il suo esercito fuggire, nella battaglia del monte 
Ghilboa (1 Sam 31 e 2 Sam 1). Isbaal, unico figlio in vita
di Saul, viene eletto re d’Israele; la tribù di Giuda si separa ed
elegge re il fuorilegge Davide. A questa scissione segue una guerra
fratricida che dura ben sette anni. Per fermarla ci vorranno il
genio politico di Abner, i negoziati di Davide e una serie efferata
di omicidi che posero fine, nel sangue, alla dinastia beniamita.
Davide riunifica il regno di Israele sotto la sua guida; questa
unità è quasi forzata, considerata la portata e l’incombenza del
pericolo filisteo. Visto il gran numero di figure profetiche in
questo frangente di tempo che va dalle origini monarchiche fino ad
Amos, cercheremo di delineare le principali linee di evoluzione del
profetismo ebraico fino all’VIII secolo, quando la profezia
prenderà nuove forme. Partendo dal rapporto che il profeta instaura
con la monarchia, possiamo delineare tre diverse tappe. La prima
possiamo definirla di "vicinanza fisica e distanziamento critico
rispetto al monarca". I rappresentanti più celebri di questa epoca
sono Gad e Natan. Gad interviene in tre episodi: consiglia a Davide
di intervenire a Giuda (1 Sam 22,5); lo accusa di aver realizzato
il censimento (2 Sam 24, 11) e gli ordina di edificare un tempio
sull’aia di 
Arauna (2 Sam 24, 18). Gad, quindi, svolge una funzione di
consigliere militare, una funzione giurisdizionale e una funzione
cultuale. È importante evidenziare che non si rivolge mai al
popolo, ma direttamente a Davide. Natan, invece, è il principale
profeta di corte in tre momenti cardini della vita di Davide:
quando si propone di costruire il Tempio (2 Sam 7); quando commette
adulterio con Betsabea e ordina di assassinare Uria (2 Sam 12);
quando Salomone eredita il trono (1 Re 1, 11-48). Il loro ruolo di
profeti di corte non si traduce in accusa di servilismo, perché non
si vendettero mai al re

[27]. La seconda tappa si caratterizza per la "distanza fisica
che si va stabilendo tra il profeta e il re ", anche se il primo
interviene solo in questioni relazionate con il secondo. Un esempio
significativo è quello di Achia di 
Silo, di cui ci restano due racconti (1 Re 11,29 e 14,
1-8). In ambedue i racconti ci si rivolge, in maniera diretta, al
re Geroboamo I d‘Israele: la prima volta per promettergli il trono;
la seconda per condannare la sua condotta. Ciò dimostra che il
vincolo del profeta non è con il re, ma con la parola di Dio.
Rilevante in questa fase è il fatto che Achia non viva a corte, né
vicino al sovrano, come Gad e Natan in precedenza. In questo filone
possiamo inserire anche Michea Ben Imla che compare solo in 1 Re
22, quando Acab d‘Israele si unisce a Giosafat di Giuda per
combattere contro i siriani. Nel testo appare il contrasto tra i
veri profeti e i falsi profeti. Questi ultimi appaiono intorno al
re, gli annunciano vittorie, al fine di compiacerlo. Michea non è
presente a corte, devono cercarlo; lui non promette nulla, ma
trasmette solo la parola di Dio. La terza tappa concilia il
"progressivo allontanamento dalla corte con l‘interessamento sempre
maggiore verso le esigenze del popolo ". L‘esempio più evidente di
questo gruppo ci è fornito da Elia, che tratteremo dettagliatamente
in seguito. Mentre con Achia e Michea Ben Imla quando il re cerca i
profeti li trova; con Elia avviene diversamente. Come dice Abdia:
"Non esiste un popolo o un regno in cui il mio padrone non abbia
mandato a cercarti. Appena sarò partito lo spirito del Signore ti
porterà in un luogo a me ignoto. Se io vado a riferirlo ad Acab;
egli non trovandoti mi ucciderà "(1 Re 18, 10). In effetti Elia non
entrerà mai nel palazzo di Acab. Una volta gli va incontro nella
vigna di 
Nabot (1 Re 21). E nell‘altra occasione in cui gli si
avvicina, per esprimere le parole del Signore, esige la presenza di
tutto il popolo (1 Re 18, 19). Anche i suoi rapporti con Acazia,
non variano molto: nessuno può obbligare Elia a presentarsi
difronte al re, nemmeno con la forza; egli si presenterà di sua
iniziativa per annunciargli la morte (2 Re 1). Su questi passi
camminerà anche Eliseo, il profeta più "popolare"dell‘Antico
Testamento ". Da quel momento i profeti si rivolgeranno
prevalentemente al popolo. Non si smette di parlare al re, vista la
sua posizione eminente nella società e nel culto d‘Israele; la sua
condotta ha ricadute per il popolo tutto. Si è stabilito, quindi,
un punto di contatto tra il movimento profetico e il popolo in un
legame che si farà sempre più stretto

[28]. Non possiamo, ai fini dell’analisi del movimento
profetico ebraico, non analizzare due figure che meritano
attenzione e considerazione, considerata l’influenza di lungo
periodo da esse esercita. Queste figure sono: Elia ed Eliseo. Elia
svolge la sua attività durante i regni di Acab e Acazia, cioè
intorno al 874-852 a.C., nel Regno del Nord. È un profeta
itinerante, non legato ad un santuario, che compare e scompare
improvvisamente. In molti vedono Elia come il" nuovo Mosè"; ciò ha
una certa validità specie in quanto sembra ripetere l’itinerario
dell’illustre predecessore: fuga nel deserto, rifugio in un paese
straniero, segni e prodigi, viaggio all’
Oreb (
Sinai) che culmina con la manifestazione di Dio.
Probabilmente vi è un’intenzione premeditata da parte dei narratori
biblici, di presentare Elia in un determinato modo. Se Mosè è il
fondatore della religione 
Yahwista; Elia ne sarà il più grande difensore nei momenti
di maggior pericolo, prestando fede al contenuto programmatico del
suo nome "il mio Dio è 
Yhwh"

[29].

 


  
[image: ]

  


    
Figura 1: I Luoghi del profeta Elia
  




Eliseo, discepolo e continuatore di
Elia, è caratterizzato da due tratti dominanti: uno è quello del
santo miracoloso, specializzato in miracoli d’acqua; l’altro è
quello del profeta che dirige i movimenti politici, arrivando a
fare cambiare le dinastie. Eliseo supera Elia e ogni altro profeta
veterotestamentario per numero di miracoli; ciò sembra non
ingigantire la sua figura, ma al contrario sembra diminuirla. Forse
si conosce un gran numero di miracoli per mezzo della trasmissione
minuziosa da parte di circoli profetici, tra i quali Eliseo agiva.
Al margine della politica istituzionale si svolgeranno una serie di
aneddoti, quasi pittoreschi, che esaltano la figura di Eliseo senza
delinearne la figura. Il suo ciclo si trova in 2 Re 2; 3, 4-27; 4,
1 - 8, 15; 9, 1-10; 13, 14-21. Il ciclo di Eliseo inizia con un
racconto che parla di Elia e del profeta medesimo (2 Re 2); ma il
tema fondamentale è il passaggio dello spirito dal maestro al
discepolo. Le altre narrazioni si possono suddividere in due cicli.
Il primo contiene le storie di miracolari e racconti popolari: ad
esempio, l’acqua di Gerico, i bambini di 
Betel, la sunanmita, la pentola, la moltiplicazione dei
pani, la guarigione di 
Naaman, l’ascia perduta nel Giordano, la resurrezione di
un morto a contatto con il cadavere di Eliseo. Il secondo ciclo
riguarda i racconti di carattere divino: la guerra di Ioram contro
Mesa di Moab (2 Re 3, 4-27), la guerra con Siria, con enfasi su
eventi miracolosi (6, 8-23), Eliseo e Cazael di Damasco (8, 7-15),
assedio di 
Samaria e fame nella città 86, 24-7, 2), unzione di Ieu
come re d’Israele (9, 1-10), annuncio della vittoria sulla Siria
(13, 4-20).
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Figura 2: I luoghi del profeta Eliseo


È alquanto discusso il rapporto tra
Eliseo e re Ioram: secondo alcuni racconti era buono (6, 8-23) e
per altri cattivo (3, 4-27). Certo è che il profeta intervenne
nella ribellione di Ieu contro la dinastia di 
Omri. Sempre in relazione con Eliseo troviamo i "figli dei
profeti" o 
bene nebi’im. Questa espressione non va considerata in
senso letterale e la ritroviamo dieci volte nell’Antico Testamento:
delle dieci nove riguardano Eliseo. Rispetto ai" gruppi profetici"
del tempo di Samuele abbiamo più informazioni; sappiamo che si
trovano in località del sud d’Israele (Regno del Nord), forse erano
legati ai santuari locali come quello di 
Betel, 
Gerico e 
Galgala. Alcuni erano sposati (2 Re 4, 1), ma conducevano
una vita in parte comunitaria (2 Re 2; 4, 38-41); di sicuro si
riunivano, talvolta, per ascoltare il maestro (2 Re 4, 38; 6, 1).
Sono personaggi di bassa estrazione sociale: vivono di carità
pubblica (4, 8), alcuni di essi hanno debiti ingenti (4, 1); Eliseo
dice di cibarsi di ciò che gli viene donato (4, 38-42). Spesso
questi" figli di profeti" sono stati visti come continuazione dei"
gruppi profetici" del tempo di Samuele e altre successive a questa.
Secondo Porter l’espressione 
bene hannebi’im non fa riferimento ad associazioni
profetiche in generale, ma ad un’associazione profetica relativa ad
un periodo storico ed in un'area geografica circoscritta.
Probabilmente sorsero in opposizione ad alcune usanze teologiche
della dinastia omrida e raggiunsero la massima espansione con
Eliseo che riesce a detronizzare tale dinastia ed eliminare il dio
straniero 
Baal. Secondo Von Rad, oltre agli aspetti prettamente
religiosi, vanno anche considerati il basso livello di vita e le
difficoltà sociopolitiche nel periodo pre-ribellione di Ieu. È
quindi probabile che ebbero un'influenza forte fattori economici e
politici. Una volta conclusa la sua opera, Eliseo scomparve dalla
storia

[30].
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                        CAPITOLO III LA GOLDEN AGE DELLA PROFEZIA BIBLICA
                    

                    
                    
                

                
                
                    
                    

  
3.1 Isaia


Il profetismo ebraico rappresenta
uno degli aspetti più affascinanti e significativi della tradizione
religiosa e culturale del popolo di Israele

  [1]
. Attraverso le figure dei profeti, il popolo ebraico ha
ricevuto messaggi che non solo hanno plasmato la sua storia
religiosa, ma che continuano a influenzare la spiritualità e la
teologia, anche nei contesti contemporanei. Il fenomeno del
profetismo emerge come una risposta divina alle esigenze di
giustizia, moralità e redenzione, affrontando le sfide sociali,
politiche e morali di ogni epoca. L’istituto profetico si distingue
per la sua natura peculiare; i profeti non sono semplici
predicatori, ma mediatori tra Dio e l’umanità, che comunicano la
parola divina con forza e autorità. La loro funzione è spesso
associata ad una missione di ammonimento, ma anche di speranza e di
salvezza. Le parole dei profeti sono raccolte nei libri dell’Antico
Testamento e non solo, anche nei cosiddetti apocrifi. All’interno
dei libri profetici si è soliti distinguere i profeti maggiori
(Isaia, Geremia, Ezechiele, Daniele), dai profeti minori (Osea

[2], Gioele

[3], Amos

[4], Abdia

[5], Giona

[6], Michea

[7], Naaum

[8], Abacuc

[9], Sofonia

[10], Aggeo

[11], Zaccaria

[12], Malachia

[13]). La distinzione risale a Sant’Agostino e non vuole
significare una minore importanza dei secondi rispetto ai primi, ma
si riferisce al dato materiale dell’estensione dei libri. Il primo,
dei quattro profeti biblici maggiori è Isaia, il cui nome
significa: Dio è salvezza.

Le fonti in nostro possesso, circa
la sua vita privata, sono scarse; si sa che nacque probabilmente
intorno al 760 a.C. e che suo padre si chiamasse Amos. Anche il
luogo di nascita è alquanto incerto; si suppone che sia nato a
Gerusalemme. Infatti, il livello culturale raggiunto da Isaia si
sarebbe potuto conseguire solo nella capitale. Questa origine
gerosolimitana è importante perché il futuro profeta crescerà in
mezzo a tradizioni religiose che condizioneranno il suo messaggio:
l’elezione divina di Gerusalemme e della dinastia davidica. Due
realtà, la capitale e la monarchia, con cui Dio aveva stretto un
patto da tempi molto antichi. Ancora piuttosto giovane Isaia
ricevette la vocazione profetica, nell’anno in cui morì il re Ozia

[14], cioè probabilmente nel 740-739 a.C. quando aveva circa
vent’anni

[15]. L’esperienza vocazionale di Isaia è narrata nel capitolo
6 del 
Libro di Isaia. I principali protagonisti sono: Dio, Isaia
e il popolo e in esso troviamo, in sintesi, il nucleo dei suoi
messaggi profetici. Il capitolo inizia con un’allusione alla morte
(nell’anno in cui morì re Ozia), e termina con un riferimento alla
vita nuova che sboccerà nel futuro (progenie santa sarà il suo
ceppo). Comprende il passato e il futuro, e ci dice che in questo
periodo di tempo avverrà un intervento speciale di Dio che cambierà
il cammino della storia di Israele. Ma Dio utilizza un uomo per
realizzare i suoi piani: chiama Isaia e lo manda a compiere una
missione.

Il capitolo si può dividere in tre
parti: la visione iniziale (1-5), la purificazione (6-7) e la
missione (8-13). Nella prima parte domina l’elemento visivo, nella
seconda l’azione e nella terza l’ascolto. La visione iniziale (1-5)
sottolinea la maestà e la sovranità di Dio; la supremazia di Dio
viene sottolineata mediante tre contrasti: il primo con Ozia morto;
dal re mortale si passa al re immortale. Il secondo con i serafini
che vengono descritti minuziosamente: sopra il Signore stavano dei
serafini aventi ognuno sei ali; con due si coprivano la faccia, con
due i piedi e con due volavano. Proclamavano l’uno all’altro
dicendo: "Santo, santo, santo è il signore degli eserciti! Tutta la
terra è piena della sua gloria". Mentre di Dio si dice solo che i
"lembi del suo manto riempivano il tempio". Dal punto di vista
letterario, in questa prima parte Isaia utilizza elementi tipici
della teofania (tremore, voce, fumo) e mostra una notevole abilità
per raggiungere un ambiente totalmente penetrato da Dio senza però
descriverlo. Per questo motivo di Isaia, non possiamo dire come di
Samuele 18, che non conosceva Dio. Il terzo con Isaia che si sente
impuro davanti al Signore. Abbiamo quindi tre binomi che
sottolineano la sovranità di Dio: vita-morte,
invisibilità-visibilità, santità-impurità. In questo capitolo, la
realtà divina si arricchisce di un altro importante aspetto:
l’ascolto.

Isaia ascolta il canto di lode dei
serafini; è un canto così solenne e potente da far vibrare gli
stipiti delle porte. Siamo di fronte a un magnifico atto di lode e
di adorazione all’indirizzo di Colui che solo è santo. Tale
attributo ripetuto tre volte descrive l’assoluta trascendenza di
Dio. Nel capitolo sulla purificazione (6-7), basandosi sul lamento
di Isaia "Un uomo dalle labbra impure io sono", un serafino
purifica le sue labbra, come simbolo di purificazione di tutta la
persona. Per questo la conseguenza finale non è che Isaia ha ora le
labbra pure ma la sua iniquità e i suoi peccati sono stati espiati
e quindi si prepara ad essere eletto da Dio. Nei versetti
riguardanti la missione (8-13) la voce di Dio, che parla a nome del
consiglio celeste, chiede: "Chi manderò e chi andrà per noi?". Dio
ha un piano e sta cercando qualcuno che possa realizzarlo. Questo
piano consiste nel predicare il messaggio di Dio al popolo di
Israele, esortandolo al pentimento e alla conversione. Isaia è
chiamato a proclamare la parola di Dio durante un periodo di grande
crisi politica e spirituale, quando il popolo vive nel peccato e
nell'infedeltà.

Il suo compito principale è quello
di avvertire il popolo del giudizio imminente di Dio a causa delle
sue trasgressioni, ma anche di portare un messaggio di speranza
riguardo alla salvezza e alla futura restaurazione attraverso un
Messia. Isaia si offre, senza sapere il come o dove sarà mandato;
la sua è disponibilità assoluta al servizio di Dio. Egli accetta
immediatamente la richiesta del Signore ricevendo indicazioni su
quale sarà la sua missione: deve proclamare un ordine perentorio e
realizzare una serie di azioni che producano un indurimento del
cuore del popolo affinché non si converta e non venga guarito,
almeno per il momento. Isaia dà per scontato che questa situazione
non è definitiva; infatti, domanda a Dio: "Per quanto tempo". Non è
una supplica per chiedere un cambiamento ma è una semplice domanda
circa la durata della sua missione

[16]. Poco dopo la vocazione, probabilmente Isaia contrasse
matrimonio; non si conosce con esattezza il nome della sposa, si sa
che in un’occasione la chiama semplicemente la "profetessa". Da ciò
alcuni hanno dedotto che si trattasse probabilmente di un'autentica
profetessa del tipo di Culda; altri pensano che il titolo derivi
dal fatto che si sia sposata con il profeta. Assurda e
ingiustificata è invece l’opinione di E.O. James

[17] secondo cui l’espressione profetessa equivale a prostituta
del tempio.

Dal suo matrimonio nacquero almeno
due figli, ai quali Isaia impose dei nomi simboli Seariasub "Un
resto ritornerà" e Maher-salal-cash-baz
"Bottino-pronto-saccheggio-prossimo". Nulla si sa sulla data della
sua morte che probabilmente avvenne dopo il 701 a.C. La tradizione
giudaica raccolta nel Talmud

[18] afferma che fu assassinato dal re Manasse

[19] che lo avrebbe fatto segare a metà per punirlo della
libertà con la quale aveva paragonato Gerusalemme a Sodoma

[20] e Gomorra

[21]. Anche se tale versione dei fatti fu accolta da Giustino,
Tertulliano e Gerolamo essa è priva di fondamento

[22]. Le informazioni sul profeta Isaia provengono
essenzialmente da tre fonti principali: il 
Libro di Isaia, si tratta di una raccolta di discorsi,
visioni, oracoli, profezie che sono la fonte primaria di
informazioni sul profeta. Poi abbiamo il 
Libro dei Re (capitoli 18-20). Questi capitoli forniscono
un resoconto storico che menziona Isaia come consigliere e profeta,
durante i regni di Ezechia e Acaz, re di Giuda. Questi testi
raccontano eventi significativi come l’assedio di Gerusalemme, da
parte di Sennacherib

[23], re assiro e la guarigione miracolosa di Ezechia. Un’altra
fonte è il 
Libro delle Cronache in cui Isaia viene menzionato in vari
passi di questo libro, in particolare per il suo ruolo di
consigliere del re Ezechia di Giuda. Il libro riporta anche alcuni
episodi in cui Isaia interviene direttamente, come la preghiera di
Ezechia quando il regno di Giuda fu minacciato dall'Assiria.

Infine, vi sono le tradizioni
rabbiniche e gli scritti apocrifi. Oltre alle Scritture sacre degli
ebrei alcune tradizioni rabbiniche e testi apocrifi e
deuterocanonici (come il 
Libro di Tobia

[24]) menzionano Isaia e forniscono informazioni aggiuntive
sulla sua vita e sul suo ruolo. Questi testi non sono considerati
canonici dalla maggior parte delle tradizioni cristiane, ma offrono
uno spunto per capire come fosse visto Isaia nel contesto della
tradizione giudaica. L’opera che tradizionalmente viene attribuita
al profeta Isaia è l’omonimo 
Libro di Isaia appartenente alla sezione dei profeti
maggiori dell’Antico Testamento. Il 
Libro di Isaia è stato trasmesso in diverse versioni sia
nella tradizione ebraica che in quella cristiana. Le principali
versioni sono: la versione ebraica (masoretica), che è la versione
più antica ed è quella che forma la base per le traduzioni moderne
dell’Antico Testamento, come quella della Bibbia ebraica (Tanakh)
ed è scritta in ebraico. Un’altra versione è la 
Septuaginta (LXX), è una traduzione greca dell’Antico
Testamento che risale al III-II secolo a.C. Realizzata da ebrei
ellenisti ad Alessandria d’Egitto, essa include alcuni libri che
non sono presenti nel canone masoretico: la versione di Isaia in
essa contenuta può differire per alcuni dettagli rispetto al testo
ebraico sia per la traduzione delle parole che per la struttura del
testo. In seguito, abbiamo la Vulgata che è la traduzione latina
della Bibbia commissionata da papa Damaso I e realizzata da
Girolamo nel IV secolo d.C. Essa si basa principalmente sulla 
Septuaginta per l’Antico Testamento, ma per alcuni libri
utilizza anche il testo ebraico. A seguire c’è la 
Peshitta, che non è altro che la versione siriana della
Bibbia tradotta dal greco e dall’ebraico. Essa costituisce
un’importante versione antica, usata nelle chiese siriache e
include una traduzione di Isaia che talvolta presenta differenze
rispetto alla 
Septuaginta e alla versione masoretica.

L’ultima versione è data dal testo
di Qumran: due rotoli di Isaia furono ritrovati nella località
omonima, in Egitto nel 1947. Uno è completo ed è lungo 7,35 metri,
alto 20 centimetri e diviso in 54 colonne con 29 righe ed è datato
al primo secolo a.C. L’altro, incompleto, risale al tempo della
guerra giudaica

[25] (66-70 d.C.). Il 
Libro di Isaia tramandato unito nei suoi 66 capitoli. Il
Libro di Isaia è stato tramandato unito nei suoi 66 capitoli nel
corso degli anni, ha attraversato una fase molto problematica per
la diversità dei metodi utilizzati, per il modo di concepire la
natura stessa della letteratura profetica, per le posizioni
differenti relative alla storia della formazione e alla redazione
degli scritti

[26]. Data la complessità della questione, la critica è giunta
alla conclusione che il libro sia strutturato in tre blocchi: il
Protoisaia o Isaia I (cc 1-39), il Deuteroisaia o Isaia II (cc
40-55), il Tritoisaia o Isaia III. Dei primi due blocchi si sa con
certezza che sono attribuibili a persone concrete: Isaia, dell’VIII
secolo e il Deteroisaia al profeta dell’esilio. La terza parte non
va attribuita ad un profeta ma a diversi personaggi, ad una scuola
del periodo successivo all’esilio. Se a partire dalla fine del
secolo XVIII lo sforzo della critica biblica si è incentrato sulla
divisione e distinzione dei grandi blocchi, negli ultimi anni
l’impegno degli studiosi si è concentrato sull’analisi del libro in
senso unitario. Questo ci fa capire che le diverse sezioni del
libro di Isaia non sono compartimenti stagni, blocchi erratici che
si sono andati aggiungendo ad un nucleo originario in modo
assolutamente casuale ma le diverse immagini tematiche attraversano
tutto il libro e stabiliscono così delle profonde relazioni tra
tutte le  parti

[27].  

I tre blocchi presentano delle
differenze sia dal punto di vista storico, sia letterario che
teologico. Il primo Isaia in molti capitoli riflette gli eventi
dell’VIII secolo, con la presenza del dominio assiro; quindi, una
vita sociale incentrata sulla figura del re attorno al Tempio; in
questo blocco lo stile è conciso, pungente e polemico. Nel primo
Isaia prevale il giudizio su Gerusalemme e i suoi abitanti e la
speranza di salvezza verso un non precisato futuro grazie
all’intervento di un mediatore che ha i caratteri del re
(messianismo regale). Nel secondo Isaia invece c’è il passaggio dal
dominio babilonese a quello persiano e quindi prevale la tristezza
della condizione esilica: ribellioni, indifferenza religiosa,
incredulità sono elementi onnipresenti. Lo stile è appassionato,
solenne, sapienziale con varietà di generi letterari, senza che
l’autore parli di sé; si passa così all’anonimia. Dal punto di
vista teologico nel secondo Isaia domina la consolazione, la
certezza di un cambiamento e si profila la salvezza che proviene
dalle sofferenze di un misterioso Servo. Il terzo Isaia, infine, si
colloca nel tempo che segue l’Editto di Ciro

[28], re di Persia, del 539 a.C. e raccoglie brani suggestivi,
poetici, di immediata comprensione, alternati a passi duri e
zoppicanti. Nel terzo Isaia, ancora è concentrato su valori
religiosamente secondari come il digiuno o il valore del Tempio

[29].

Tuttavia, questa suddivisione del 
Libro di Isaia non è stata universalmente accettata dal
mondo accademico, ma sono attestate diverse scuole di pensiero
sostenti ognuna ipotesi differenti. C’è stato un gruppo cosiddetto
dei nostalgici totali, i quali continuano ad attribuire tutto il
libro al profeta dell’VIII secolo; essi ritengono che le differenze
di stile e teologia non siano così importanti. Ma nello stesso
tempo negano nella profezia l’elemento di predizione; in quanto,
secondo il loro pensiero, esso non è altro che una conseguenza
dello spirito razionalistico dei secoli XVIII-XIX che negava la
possibilità che Dio rivelasse cose occulte o il futuro. A questi si
è aggiunto il gruppo dei nostalgici parziali; questi non difendono
l’unità del libro ma quella dei capitoli 40-66, ritenendoli
derivati dal profeta dell’esilio o Deuteroisaia. A differenza del
primo gruppo riconoscono le differenze di stile e di circostanze
storiche. Infine, troviamo il gruppo dei mini-nostalgici, quelli
che condividono la teoria di Duhm

[30] e difendono l’esistenza di un Tritoisaia (Littmann

[31], Hölscher, Pfeiffer

[32], Ellinger

[33], Sellin

[34], Meinhold

[35], Kessler

[36] ecc.). Essi sostengono che è impossibile difendere l’unità
dei capitoli 40-66, ma attribuiscono i capitoli 56-66 ad un profeta
posteriore all’esilio, che molti di essi ritengono di essere un
discepolo del Deuteroisaia. Ipotesi concrete sono formulate dallo
studioso J. Vermeylen

[37]; che è giunto al sostegno di quattro affermazioni.

La prima consiste nel sostenere che
le due raccolte di Isaia 1.39 e 40.55 si sono formate in modo
indipendente, in tempi diversi, avendo come nucleo originario
rispettivamente gli oracoli del profeta dell’VIII secolo e gli
oracoli su Ciro. Nel secondo punto sostiene che un redattore ha
congiunto le due parti intorno al 445 a.C., ritenendo che l’opera
di Neemia

[38] riaprisse una nuova epoca a Sion

[39] mediante il superamento del giudizio del primo Isaia e la
realizzazione delle promesse del secondo Isaia. Nel terzo punto
sostiene che i capitoli 56-66 non provengano da un anonimo
discepolo del secondo Isaia, ma dallo stesso redattore del tempio
di Neemia. L’ultima affermazione sostiene che dopo il V secolo si
sono avuti numerosi ritocchi che hanno riguardato soprattutto la
polemica contro gli idoli, il tema della conversione dei pagani e
la sottomissione dell’Egitto quando la Giudea era soggetta alla
dinastia tolemaica

[40]. L’attività di Isaia è stata divisa in quattro periodi,
coincidenti in linea generale con i diversi regni sotto cui visse:
Iotam, Acaz, minorità e maggiorità di Ezechia. Nei primi anni il
regno di Iotam fu caratterizzato da una certa prosperità economica
e dall’indipendenza politica. Ma, nonostante ciò, Isaia coglie in
questi anni una situazione ben diversa che va a denunciare nei
capitoli 1-5. Ciò che lo preoccupa maggiormente durante questi anni
sono le numerose ingiustizie, come l’arbitrarietà dei giudici, la
corruzione delle autorità, la cupidigia dei latifondisti,
l’oppressione dei governanti, che pur di conseguire i propri
interessi si nascondevano dietro la falsa pietà e l’utilizzo delle
pratiche religiose.

Inoltre, in questo periodo
Gerusalemme non è più la sposa fedele ma si è trasformata in una
prostituta (1,21-26); la vigna curata da Dio produce adesso
soltanto frutti selvatici (5,1-7). In questa situazione di lusso e
benessere, l’uomo ha dimenticato Dio e si è inorgoglito. Per
richiamare il popolo eletto sulla retta via, Isaia comincia a
denunciare questo benessere illusorio dovuto alla materialità e
avverte il popolo che la conseguenza del peccato porterà al castigo
divino. Tuttavia, l’interesse principale di Isaia in questa
situazione consiste nel fatto che l’uomo si converta, pratichi la
giustizia e si mostri umile difronte a Dio. Il suo desiderio
profondo non è che Gerusalemme sia rasa al suolo ma che torni ad
essere una città fedele. Quindi la denuncia del peccato e
l’annuncio del castigo sono subordinati a questo cambiamento
profondo del popolo di Dio. Durante il regno di Acaz, la situazione
di benessere e fiducia venne minacciata dai preparativi di Damasco
e Samaria contro Gerusalemme, che sarebbe sfociata più tardi nella
guerra siro-efraimita

[41]. L’atteggiamento di Isaia verso la guerra in passato non
sia stato interpretato correttamente. Alcuni sostengono che il
profeta sia stato contrario alla richiesta di aiuto da parte di
Acaz a Tiglat-Pilezer

[42] III d’Assiria; ma la preoccupazione di Isaia è che il suo
popolo dinanzi alla minaccia non si abbatta e non cada nel
timore.

Nei capitoli 7 e 8 troviamo un
susseguirsi, quasi illogico, di minacce e di promesse; Dio, avendo
stretto un patto con il popolo ebraico porterà la rovina ai suoi
nemici, Damasco e Samaria. Ma, constatando la mancanza di fede del
popolo ebraico, annuncia un castigo. Nei versetti 8,18 troviamo la
chiave interpretativa di quanto affermato negli oracoli; Isaia
sostiene che lui e i figli che il Signore gli ha dato sono segni e
presagi per Israele. I loro nomi, infatti, hanno valori simbolici:
Isaia significa "Dio salva"; Seariasub "Un resto ritornerà",
Maher-salal-cash baz "Bottino-pronto-saccheggio-prossimo".
Quest’ultimo si riferisce senza dubbio al castigo di Damasco e
Samaria, Seariasub si riferisce ad un castigo purificatore di
Giuda, ad un resto (non tutto il popolo) che si salverà e tornerà
al Signore. Isaia significa, al di là del castigo e della
purificazione, il patto eterno tra Dio e il suo popolo. Nell’anno
727 a.C. muore Tiglat-Pilezer e gli succede Salmanassar V

[43]. In quello stesso anno, muore Acaz e gli succede Ezechia,
il quale aveva solo cinque anni e per questo il governo gli affidò
un reggente di cui non si conosce il nome. In questi anni il regno
di Giuda non fu coinvolto in alleanze e ribellioni contro l’Assiria
e ciò è comprovato dal fatto che ci siano soltanto due oracoli di
Isaia. Il primo oracolo è rivolto contro la Filistea, la quale
contenta per la morte di Tiglat-Pilezer invita Giuda alla
ribellione.

Ancora una volta il profeta dirà
che la salvezza sta nel Signore e che quindi si deve avere fiducia
nelle sue promesse (14,28-32). Il secondo oracolo (28,1-4) si
riferisce alla ribellione di Samaria nel 724 a.C. Isaia attacca
duramente questa decisione dei samaritani e minaccia di rovina la
città

[44]. Giuda visse tranquillo per ben vent’anni fino a quando
nel 714 a.C. salì al trono Ezechia che aveva tra i diciotto e i
diciannove anni. Spinto dal desiderio di riforma religiosa e
d’indipendenza politica, il nuovo re si mostrò propenso a
mischiarsi in rivolte e con lui anche due grandi potenze come la
Babilonia e l’Egitto, rivali dell’Assiria, erano propense ad esse.
Ci sono due testi che testimoniano quanto detto: il primo (Is 39)
racconta che Merodach-Baladan

[45], re di Babilonia, inviò un’ambasceria ad Ezechia per
felicitarsi per la sua guarigione miracolosa. Più che la salute del
re a Merodach-Baladan, interessava trovare un alleato per la
rivolta. Il testo indica che Ezechia per dimostrare la potenza del
suo popolo, mostrò agli ambasciatori tutti i suoi tesori. Isaia
condanna questo atteggiamento e predice la perdita di quei tesori
che avverrà dodici anni più tardi. Il secondo testo (18,1.6)
dimostra che anche l’Egitto era coinvolto nel fomentare la
ribellione; quest’ultima non partì da nessuna delle grandi potenze,
ma dalla piccola città di Asdod

[46] nel 713-11 a.C. Si tratta di un’azione simbolica durante
la quale il profeta annuncia il fallimento dei filistei e
ridicolizza la vana speranza riposta nell’Egitto.

 Infatti, gli egiziani non presero
neanche parte alla battaglia e re Sargon II

[47] realizzò una rapida campagna contro Asdod, Gaza,
Asdu-dimmu. Giuda non fu invasa ma venne sottomessa ed è possibile
che Ezechia pagò il tributo per evitare il castigo. Seguirono anni
di relativa tranquillità, fino a che la morte di Sargon II nel 705
a.C. accese una nuova rivolta che questa volta portò a conseguenze
più gravi. Ciò che si sa con certezza circa gli eventi di questa
rivolta è che i giudei poterono contare sull'appoggio militare
dell’Egitto; questo aiuto non servì a nulla, poiché Sennacherib
invase Giuda e assediò Gerusalemme; Gerusalemme non cadde in mano
degli assiri perché questi si ritirarono. Secondo Brückner

[48], gli oracoli che raccontano la predicazione di Isaia negli
anni 705-701 a.C. sono raccolti nei capitoli 28-31, e in essi sono
raccolti i diversi momenti della ribellione: formazione del partito
anti-assiro (28,7-15), decisione di sollevarsi (29,15), ambasceria
all’Egitto (30,1-7), firma del trattato (31,1-3). Poiché i dati
sull’attività di Isaia sono piuttosto sparsi, alcuni studiosi hanno
indicato quali dati dovrebbero essere certi e quali ipotetici. Essi
distinguono tre momenti: preparazione occulta della rivolta,
preparazione aperta e la ribellione. Nel primo momento
(preparazione occulta) gli oracoli (28,7.13.14-22.23-29;
29,1-4.9-12.15-16) sono assai vaghi per quel che riguarda le
circostanze ma riflettono l’inquietudine di Isaia davanti a dei
preparativi che non condurranno alla libertà, bensì alla rovina
perché hanno luogo senza tenere conto della volontà divina.

Nel secondo momento (preparazione
aperta) Giuda invia dei messaggeri in Egitto per chiede aiuto come
detto in due oracoli (30,1-5;31,1-3). Isaia condanna l’alleanza con
l’Egitto perché equivale a non avere fiducia in Dio e a divinizzare
le grandi potenze. I giudei non solo si sono imbarcati in una
politica assurda, ma stanno anche commettendo un peccato di
idolatria. Nel terzo momento (dopo la ribellione) Isaia si sente
fallito e, come detto nell’oracolo 30,8-17, si soffermerà sulla
tendenza peccatrice del popolo e del castigo che merita. Il profeta
resterà in silenzio per un certo periodo ovvero fino a che nel 701
a.C. Sennacherib invaderà Giuda e conquisterà trentasei fortezze,
tra cui Lachis

[49]. Il re d’Assiria inviò a Gerusalemme il suo coppiere per
chiederne la resa. Le parole del coppiere susciteranno in Isaia un
profondo cambiamento; il coppiere inizierà a confutare la fiducia
umana basata sulle mere parole, sulla strategia militare e
nell’aiuto dell’Egitto (vv. 4-69). Di seguito, viene attaccato
l’ultimo baluardo in Giuda

[50].

Isaia condannerà questo
atteggiamento di Ezechia che illudeva i propri sudditi dicendo:" Il
Signore ci libererà" e Isaia risponde a queste illusioni dicendo:"
Gli dèi delle nazioni hanno forse liberato ognuno il proprio paese
dalla mano del re d’Assiria? (36,18)". Si tratta di un’affermazione
blasfema che evidenzia un cambiamento nel pensiero del profeta.
All’inizio della sua vita egli aveva considerato l’Assiria uno
strumento nelle mani di Dio; ora condanna la sua posizione piena di
orgoglio e superbia. Il profeta non si limita solo alla condanna
dell’Assiria, ma annuncia in nome di Dio la salvezza di
Gerusalemme. Sennacherib dovette togliere l’assedio e si accontentò
di imporre alla città un forte tributo. Ma ancora una volta il
profeta subì una nuova delusione; egli sperava che le tragiche
vicende dell’invasione e dell’assedio potessero servire al popolo
per convertirsi. Il popolo, però, resosi conto della ritirata delle
truppe assire, non rese grazie a Dio, riconoscendo il suo peccato
ma accolse con soddisfazione la ritirata dell’esercito nemico.
Isaia non riesce a sopportare tale comportamento e in un oracolo in
cui la fede religiosa si mescola ad un profondo patriottismo
condanna il popolo per la sua condotta.

Riguardo al contenuto, il messaggio
di Isaia affronta due grandi tematiche: la questione sociale
durante i primi anni della sua attività, e quella politica a
partire dal 734 a.C. Nella sua denuncia sociale, Isaia è molto
influenzato da Amos, profeta a lui quasi contemporaneo. Entrambi
sono concordi nel criticare le classi dominanti per l’ostentazione
del lusso e del proprio orgoglio. Nella posizione politica Isaia è
molto influenzato dalle tradizioni legate all’elezione di Davide e
di Gerusalemme. Dio ha stretto un patto con la città e la dinastia
e per questo esige una risposta, la fede che non si manifesta in
verità astratte ma in un atteggiamento vitale di vigilanza,
serenità, calma. Di fronte alla minaccia nemica, quando la città è
circondata dalle truppe, credere significa restare tranquilli e
attenti, sapendo che Dio non smetterà di volere la salvezza del suo
popolo

[51].  


  
3.2 Geremia


Il secondo dei profeti biblici
maggiori è Geremia; il suo nome significa letteralmente "Esaltatore
del Signore". Le principali fonti che ci danno informazioni sulla
vita del profeta Geremia sono: il 
Libro di Geremia. Esso contiene una combinazione di
oracoli, biografie, narrazioni storiche e riflessioni personali del
profeta. Il 
Libro delle Lamentazioni: esso è tradizionalmente
attribuito al profeta. In quest’opera viene espresso il dolore e il
lutto per la distruzione di Gerusalemme e del suo Tempio da parte
dei babilonesi nel 586 a.C. Il
 Libro dei Re (capitoli 22-25) e il
 Secondo Libro delle Cronache: questi libri storici
dell’Antico Testamento offrono uno sfondo sulla fine del regno di
Giuda che Geremia ha vissuto. Apparentemente Geremia è il profeta
di cui conosciamo meglio la vita. Numerosi testi parlano delle sue
vicissitudini. Inoltre, questo profeta non si limitò a trasmettere
la parola di Dio: ci ha lasciato anche la sua parola, i suoi dubbi,
le sue inquietudini e i suoi timori.

Quindi la sua personalità appare
una delle più suggestive dell’Antico Testamento. Di Geremia si sa
che nacque ad 
Anatot, paesino a circa sei chilometri da Gerusalemme,
appartenente alla tribù di Beniamino. Questo dato è interessante
perché Beniamino era unita politicamente a Giuda, mantenne
importanti legami con le tribù del nord. Per questo si capisce
perché Geremia attribuisse tanta importanza alle tradizioni di
quella zona: ci parla di Rachele e di Efraim (31,15-18), del
santuario di Silo (7,14 26,6) e soprattutto attribuisce molta
importanza all’Esodo, alla marcia nel deserto e all’entrata nella
terra promessa (2,1-7; 7, 22.25; ecc.). Il titolo del suo libro ci
suggerisce che egli fosse figlio di Chelkia, uno dei sacerdoti che
dimoravano in 
Anatot. Altri sostengono che la sua ascendenza risaliva ad
Abiatar, il sacerdote esiliato da Salomone proprio ad 
Anatot. Ma nonostante la sua formazione rigida e rigorosa,
Geremia non si comportò mai come un sacerdote specie nell’ambito
della lotta agli idoli. Sappiamo che ancora giovane ricevette la
vocazione profetica.

Essa rappresenta uno degli episodi
chiave dell’omonimo 
Libro di Geremia ed è descritta nei primi capitoli
(specialmente in Geremia 1). Esaminando il racconto della
vocazione, Gerd Habel

[52] sostiene che tale racconto ha una struttura simile ad
altre già presenti nei libri sacri. In particolare, c’è una
perfetta corrispondenza schematica con il racconto di Gedeone

[53]. Lo studioso ha rilevato sei elementi di somiglianza:
l’incontro con Dio (Gdc 6,11-12a); discorso introduttivo (12b-13);
comando con i verbi tecnici di "mandare" e "andare"; obiezione
dell’inviato (15); parole di incoraggiamento, espresse dalla
formula: «Io sarò con te» (16); segno dell’elezione divina (17).
Questo medesimo schema lo troviamo nella vocazione di Geremia, con
la piccola variante che l’obiezione precede l’ordine, cosa
comprensibile dal momento che l’ordine è espresso implicitamente.
L’incontro tra Geremia e Dio avviene in modo differente rispetto ad
Isaia; mentre quest’ultimo contemplava il trono di Dio, circondato
da serafini, Geremia invece si limita a dire: «Mi fu rivolta la
parola del Signore. Prima che ti formassi nel grembo materno, ti
conoscevo; prima che tu uscissi alla luce, ti ho consacrato; ti ho
stabilito profeta delle nazioni» (Geremia 1:4-5). Questa decisione
di Dio è molto antica. Non si produce in un momento, né si basa su
un’offerta personale dell’uomo come succede per Isaia. Dio pensa a
Geremia prima che nasca. Quello che maggiormente sottolinea il
testo è l’azione di Dio; tre verbi in prima persona: ti conoscevo,
ti ho formato, ti ho consacrato. E il soggetto che come testimonia
la forma pronominale "ti" beneficia di questa azione divina.
Tuttavia, alla fine si rompe la relazione io-tu per aprirsi non
solo al popolo di Giuda, ma anche alle nazioni. Geremia è stato
spesso definito il profeta dell’intimità; egli ci dice che fin
dall’inizio non è stato scelto per godere di Dio, ma per dedicarsi
agli altri. Alla chiamata, segue l’obiezione, ovvero la reazione di
Geremia. Il profeta esprime il suo timore e la sua inadeguatezza e
in risposta al mandato ricevuto dice: «Ah, Signore Dio, ecco, non
so parlare, perché sono un ragazzo» (Geremia 1:6).

Questo sentimento di debolezza e di
umiltà è ricorrente tra i profeti biblici e rivela un aspetto molto
umano della chiamata divina. Nonostante la potenza di Dio che si
manifesta, i profeti si sentono spesso indegni e incapaci di
portare al termine il compito che gli è stato affidato. Dio
risponde a Geremia con parole di rassicurazione e lo esorta a non
aver paura, perché sarà lui stesso a proteggerlo e a sostenerlo.
Gli dice: «Non dire sono un ragazzo, perché a tutto quello a cui ti
manderò andrai e dirai tutto quello che ti ordinerò» (Geremia 1:7).
L’ordine include quattro verbi fondamentali per la concezione del
profeta: mandare e annunziare sono un ordine da parte di Dio;
andare e parlare invece sono da parte dell’uomo. Questa esperienza
è fondamentale in Geremia, che accuserà ripetutamente i falsi
profeti di non essere stati mandati e di non aver ricevuto alcun
ordine da Dio. Con la formula" Io sono con te" si ricostituisce
l’amicizia tra Dio e l’uomo, spezzata dal peccato; il profeta non
deve inventare nulla, ma semplicemente andare là dove il Signore lo
manda. Poi Dio tocca la bocca e vi mette le parole (versetti 9-10);
le conseguenze dell’attività di Geremia vengono espresse con dei
verbi, egli dovrà distruggere e costruire, abbattere e
piantare.

Quindi la sua missione indica la
distruzione dell’antico e la creazione di qualcosa di nuovo.
Nonostante alcune differenze con il racconto di Isaia, in entrambi
i racconti ci sono delle coincidenze fondamentali. Tutto avviene in
funzione della parola che deve essere trasmessa al popolo, parola
di condanna e di speranza, che si scontrerà inevitabilmente con le
aspettative dei contemporanei

[54]. Il Libro di Geremia è uno dei libri profetici dell'Antico
Testamento; esso è composto da 52 capitoli e si divide in diverse
sezioni che riflettono la lunga e travagliata carriera profetica di
Geremia. Quest’opera fu messa per iscritto in parte sotto dettatura
diretta, da Baruc, figlio di Nerià, discepolo del profeta e suo
segretario. Il Libro di Geremia, come per altri libri biblici, ci è
giunto in diverse versioni, che derivano da tradizioni testuali e
traduzioni differenti. Le principali sono: la Versione Ebraica
(masoretica); è la versione ufficiale del testo in lingua ebraica.
I frammenti di Geremia trovati tra i manoscritti di Qumran mostrano
alcune variazioni rispetto al testo masoretico, e sono utili per il
confronto tra diverse tradizioni testuali antiche

[55]. L’introduzione del libro, afferma che l’attività di
Geremia cominciò nell’anno tredicesimo del regno di Giosia

[56] (1,2). Concordemente a ciò, si è soliti datare la sua
vocazione nell’anno 627-626 a.C., cosa che suppone che la sua
attività sia durata diciotto anni durante il regno di Giosia, che
morì nel 609 a.C. Sempre più spesso, gli studiosi mettono in dubbio
la validità di queste date aggiunte dai redattori. Horst

[57] è stato il primo a proporre come data di inizio
dell’attività di Geremia, l’anno 609 a.C. e questa ipotesi è stata
anche seguita da Hyatt

[58], Levin

[59] e Holladay

[60]. Gordon

[61] invece sostiene che la vocazione sia avvenuta nell’anno
ventitreesimo del regno di Giosia (617 a.C.). E non manca chi, come
Lohfink

[62], il quale sostiene che la prima azione profetica di
Geremia sia stata quella di pronunciare il discorso del Tempio,
nell'anno 609 a.C. Tuttavia, l’idea che Geremia abbia esercitato la
sua azione anche nel tempo di Giosia sembra più adeguata,
prescindendo dal fatto che la sua vocazione ebbe luogo nel 627
a.C.

Secondo questa interpretazione si è
soliti dividere la vita di Geremia in periodi inerenti al suo
rapporto con i vari re succedutisi sul trono di Giuda. Abbiamo così
un primo periodo (627-605) sotto il regno di Giosia; un secondo
sotto Ioiakim

[63] (609-598); un terzo sotto l’ultimo re di Giuda, Sedecia
(598-587). Il quarto e ultimo periodo segue la distruzione di
Gerusalemme (587 a.C.) e vede il profeta in Egitto dove si perdono
le sue tracce

[64]. I dati in nostro possesso sulla vita e l’attività del
profeta, durante il Regno di Giosia, sono pochi. Per questo alcuni
studiosi hanno avanzato diverse ipotesi. Per Rudolph

[65], Geremia dopo la vocazione rimase ad 
Anatot; Nötscher e Weiser

[66] pensano che sia andato immediatamente a Gerusalemme per
compiere la sua missione profetica. Vogt

[67] afferma che si diresse a nord. Data la lunghezza del
periodo (diciotto anni), tutte le ipotesi possono essere
considerate valide.

L’attività del profeta iniziò a
durante la riforma religiosa e politica di Giosia che comincia
nell’anno 632 a.C. e culmina nel 622 a.C., con la scoperta del 
Libro della Legge. La risposta di Geremia nei confronti
della riforma va cercata nei capitoli 2-3 e in 30-31 e sono diretti
principalmente all’antico regno del Nord (Israele). Solo più tardi
saranno arricchiti con una serie di oracoli rivolti a Giuda. Per
comprendere questi capitoli dobbiamo considerare la problematica
religiosa e umana di quel tempo: i sudditi del regno del Nord erano
dediti ai culti cananei (Baal

[68], Moloc

[69], Regina del Cielo

[70]) di cui veniva considerato responsabile il re, e c’era un
abbandono della fede in Dio. Dal punto di vista umano la situazione
era sconfortevole; al ricordo dei deportati di un secolo prima (720
a.C.) si aggiungono lo spopolamento delle città, un’economia molto
precaria e mancanza di coesione politica

[71]. Dopo la morte di Giosia a Meghiddo

[72] nel 609 a.C., salì al potere suo figlio Ioiakim.
All’inizio del suo regno, pronuncia un famoso discorso in cui
attacca la fiducia estrema dei gerosolimitani verso il Tempio, che
secondo lui è stato trasformato in una spelonca di ladri (7,1-15).
Questo discorso mette in pericolo la sua vita e in questi primi
anni costruirà un nuovo palazzo rimediando con le ingiustizie alla
mancanza di denaro. Intanto nell’anno 605 a.C., un avvenimento
inaspettato modifica radicalmente la situazione iniziale:
Nabucodonosor vince gli egiziani a Carchemis

[73] e Babilonia divenne la potenza del momento. In questo
contesto Geremia utilizza l’azione simbolica della Brocca di
terracotta (19,14-15) e minaccia un’invasione dei babilonesi come
castigo per i peccati di Giuda e Gerusalemme e avverte che il
Tempio e la città saranno devastati; Gerusalemme sarà come una
brocca di terracotta che si rompe.

Le sue parole non furono ascoltate;
il sacerdote Pashur che governava il Tempio, al contrario, lo fece
incarcerare e fustigare; ma il profeta non cessò la sua azione;
anzi, per esortare il popolo alla conversione, detta al suo
segretario Baruc le antiche profezie e le ultime parole ricevute
dal Signore, perché le legga nel Tempio. Il volume sarà letto tre
volte: di fronte al popolo, di fronte alle autorità e di fronte al
re. Ma Ioiakim strappò lo scritto e lo buttò nel fuoco, fece
arrestare il profeta e il suo segretario, che riuscirono a fuggire
e restarono nascosti. Queste persecuzioni influirono notevolmente
su Geremia ed è probabilmente in questi anni che scrisse le 
Confessioni, testi nei quali si confida con Dio con una
sincerità e una ribellione che ricorda quella di Giobbe

[74]. I principali colpevoli di tutto peccato di Giuda sono,
secondo Geremia, il re, i falsi profeti e i sacerdoti che per il
loro agire attirano sul popolo il castigo divino. E così avverrà
nel 597 a.C. quando Nabucodonosor deporta un numero considerevole
di Giudei, tra cui Ioiachin

[75], successore per breve periodo di Ioiakim (22,24-30;
13,15-19)

[76].

L’ultimo re di Giuda, prima
dell’esilio babilonese, fu Sedecia

[77], che governò dal 598 fino al 586 a.C. Se i primi anni del
suo regno furono alquanto tranquilli dal punto di vista politica la
stessa cosa non si può dire dal punto di vista religioso. Egli
dovette affrontare il problema degli esiliati; la deportazione del
597 a.C. aveva provocato un forte impatto e quindi il popolo non
credeva più nell’amore incondizionato di Dio. Il profeta cerca di
giustificare il comportamento di Dio, sostenendo che se sono
arrivati a quel punto è perché loro sono i responsabili della
situazione precedente. Per il fatto di non aver creduto in Dio
hanno meritato quella punizione. Invece quelli che sono rimasti in
Giuda, a Gerusalemme, sono le persone buone, coloro di cui Dio si è
compiaciuto. Sempre in questo periodo, il profeta invia una lettera
agli esiliati, avvertendoli contro i falsi profeti. Dal momento che
l’esilio sarà lungo, non devono incoraggiare false speranze, ma
vivere nella maniera più normale possibile, accettando il proprio
destino.

 Nel 593 a.C. a Gerusalemme ha
luogo una conferenza internazionale con lo scopo di unire le forze
contro Babilonia; il profeta si oppone alla coalizione, convinto
che Dio abbia consegnato il dominio del mondo a Nabucodonosor

[78]. Per trasmettere il messaggio utilizza la famosa azione
simbolica del Giogo che porta allo scontro con il profeta Anania
(cc 27-28). Non si conoscono le motivazioni, religiose o politiche,
per le quali Sedecia respinse la proposta della sollevazione.
Cinque anni più tardi, nel 588 a.C., pressato dal partito
filoegiziano, rifiuta il tributo a Babilonia portando all’immediato
assedio della città da parte dei babilonesi. Nonostante ci siano
molti dati sul periodo che va dal 5 gennaio del 587 a.C. al 19
luglio del 586 a.C., ci sono ancora dei punti oscuri. Il profeta
viene messo in carcere, accusato nuovamente di essere un traditore
della patria (37,11-16) e corre persino il rischio di essere ucciso
(38,11-13). Durante questa fase avviene l’acquisto del campo dal
cugino Canamel (c 32). Dall’atrio della prigione continua ad
invocare la resa della città ma non verrà ascoltato e la città
cadrà (39,1-10)

[79].

Il 19 luglio 586 a.C., dopo aver
aperto una breccia nelle mura, i capi babilonesi entrano e dividono
il popolo in tre gruppi: quelli che resteranno liberi, quelli che
saranno deportati e quelli che devono essere giudicati
personalmente da Nabucodonosor. Nella confusione di quei giorni,
nonostante Geremia fosse sostenitore della resa, egli venne fatto
prigioniero e condotto a Rama con i deportati. Intanto giunge
Nabuzaradàn, il quale ha l’incarico di incendiare il Tempio, il
palazzo e le case e di demolire le mura. Dopo aver portato a
termine la sua principale missione, il 17 agosto del 586 a.C.,
cerca il profeta e lo incontra a Rama (40,1-6), e gli offre tre
possibilità: trasferirsi a Babilonia; andare con il nuovo
governatore Godolia o risiedere dove preferisce. Geremia sceglie la
seconda possibilità, cioè decide di restare con Godolia e con lui
ci sono sia i contadini che si sono rifugiati nei territori vicini,
sia i soldati che hanno disertato. Dopo un inizio di normalità;
nell’ottobre del 586 a.C., un evento nefasto sconvolgerà nuovamente
la situazione. Ismaele assassina Godolia e quindi la comunità,
temendo una nuova rappresaglia di Nabucodonosor, fugge
provvisoriamente in una località vicino Betlemme.

Geremia consiglia di rimanere in
Giuda, ma nessuno gli dà retta, anzi viene obbligato a recarsi
insieme a loro in Egitto. Il gruppo si stabilisce a Tafni

[80], dove il profeta annuncia l’invasione dell’Egitto e accusa
il suo popolo di cadere nuovamente nell’idolatria. A questo punto,
il profeta della cui vita conosciamo tanti dettagli, scompare dalla
storia

[81]. Se volessimo riassumere in una sola parola il messaggio
di Geremia, dovremmo parlare di conversione. Il profeta, seguendo
Osea, concepisce il rapporto tra Dio e il popolo in chiave
matrimoniale. Il popolo, come una moglie infedele, ha abbandonato
Dio, e quindi si è incamminato su una brutta strada. Affinché esso
possa ritornare sulla strada che porta al Signore, deve
convertirsi. La conversione per Geremia riguarda aspetti assai
differenti: il culto, la società, il cambiamento di mentalità e di
atteggiamento.

Come in tutti i profeti precedenti
l’esilio, il richiamo alla conversione va unito in Geremia
all’annuncio del castigo nel caso che il popolo non cambierà. Per
quanto concerne il rapporto tra Geremia e i monarchi della sua
epoca, si può dire che pochi profeti, come lui, vissero un’età di
cambiamenti tanto profonda. La sua vita passa attraverso momenti di
splendore che fecero pensare ad una restaurazione dell’antico
impero davidico, fino all’istante tragico in cui l’ultimo re
Sedecia contempla impotente come, alla sua presenza, vengano uccisi
i suoi figli prima di essere egli stesso incatenato ed esiliato a
Babilonia, prigioniero per tutta la vita. Fu così che in breve
tempo la dinastia davidica passò dallo zenit alla disperazione. Ad
eccezione del suo elogio di Giosia (realizzato dopo la sua morte),
il profeta non ha nulla di positivo da dire a proposito dei
monarchi a lui contemporanei. A Ioakaz, deportato in Egitto dopo
soli due mesi di regno, assicura che non tornerà a vedere la sua
terra natale (22,10-12). Con Ioiakim avrà uno scontro più duro; la
prima volta quando egli si costruisce un palazzo e non paga il
salario agli operai (Ger 23,13-19). La seconda volta nel dicembre
del 605-604 a.C., quando Ioiakim brucia il rotolo dettato da
Geremia a Baruc (c 36) e fa poi imprigionare il profeta e il suo
segretario. In questo contesto troviamo un oracolo di condanna a
Ioiakim e alla sua discendenza, dove si sottolinea che il re non
avrà un erede sul trono di Davide.

Ma questo non ebbe alcun riscontro
perché l’oracolo non si compì, anzi a Ioiakim successe il figlio
Conia, anche se regnò solo tre mesi. I rapporti con Sedecia,
invece, non furono così cattivi come con suo fratello Ioiakim,
nonostante durante la fase finale dell’assedio babilonese (dal 5
gennaio 587 a.C. al 19 luglio del 586 a.C.) verrà accusato di
tradimento e imprigionato. È certo, che Sedecia a differenza di
Ioiakim non provò odio verso il profeta, anzi lo consultava con
piacere (37,17) e lo aiutava; però la sua debolezza davanti ai
dignitari di Giuda causerà a Geremia numerose sofferenze. Gli
ultimi monarchi che Geremia conobbe non lo aiutarono a nutrire
grandi illusioni o speranze sulla monarchia. Si comprende così, che
dopo la deportazione a Babilonia, Geremia rimase a Giuda con
Godolia, nominato governatore dai babilonesi. Nonostante Godolia
non discendesse da Davide, tutti i Giudei lo accettarono, persino
quelli che erano fuggiti a Moab, Ammon, Edom e in altri paesi. Si
avverte che Geremia nutrì un grande affetto per questo personaggio
a cui l’unica cosa che rimproverò è di essere stato troppo onesto e
fiducioso; fiducia che gli costerà la vita per mano di Ismaele, un
discendente di Davide

[82].  


  
3.3 Ezechiele


Il terzo dei quattro profeti
maggiori fu Ezechiele, il cui nome Jhezquel deriva dalla radice hzq
"essere forte" e può significare Dio è forte, Dio prevale (in
questo caso si pensi al racconto della vocazione dove il profeta è
afferrato dalla mano di Dio e riempito del senso della presenza
divina). Le fonti da cui è possibile ricavare informazioni relative
alla vita di Ezechiele sono: l’omonimo 
Libro di Ezechiele, la principale fonte che ci racconta
della vita, della missione e delle sue profezie; il Libro dei Re
(in particolare 2 Re 24-25) che narra gli eventi storici e le
circostanze dell’esilio babilonese, periodo in cui il profeta
visse. Altre fonti indirette sulla vita e sull’attività di
Ezechiele sono le opere di altri profeti come Geremia e Daniele.
Sebbene Daniele non menzioni esplicitamente come un contemporaneo
Ezechiele, entrambi erano prigionieri in Babilonia durante l’esilio
e le loro esperienze e profezie riflettono una visione simile delle
difficoltà vissute dal popolo di Israele. A queste si aggiungono
poi le fonti storiche e archeologiche che forniscono informazioni
contestuali circa il periodo in cui visse. La storia della
Babilonia e della Conquista di Gerusalemme da parte di
Nabucodonosor II è ben documentata nei cunei babilonesi e negli
annali reali del medesimo sovrano, in cui si parla dettagliatamente
delle campagne militari contro Gerusalemme e delle deportazioni del
suo popolo. Tali eventi storici hanno avuto anche riscontro
positivo nel ritrovamento di epigrafi babilonesi nella terra di
Israele

[83]. Della vita del profeta possiamo ricavare solo poche
notizie dal suo libro; sappiamo che era figlio di un sacerdote di
nome Buzì (Ez 1,3) e diverse ipotesi sono state avanzate circa
l’anno in cui venne deportato. Secondo l’autore antico Giuseppe
Flavio, il profeta era ancora un bambino, e quindi in questo caso
si è soliti collocare la nata di nascita tra il 610 e il 615 a.C.
Ma di questo non vi è alcuna certezza. Altri autori antichi
(Origene, Efrem) e contemporanei (Schedel

[84], Testai

[85]) sostengono che l’anno trenta menzionato in 1,1 si
riferisca all’età del profeta; se così fosse sarebbe nato nel 622
a.C., quando venne scoperto nel Tempio il Libro della Legge.

Se diamo credito ai dati del libro
appare certo che venne deportato a Tel Aviv

[86], nei pressi del fiume 
Chebar, probabilmente vicino a Nippur

[87]. Sappiamo anche che era sposato (anche se non si hanno
notizie di suoi eventuali figli) e che divenne vedono poco prima
della caduta di Gerusalemme. Nonostante la scarsità di dati
biografici, è possibile delineare alcuni tratti della personalità
del profeta. Ha visioni frequenti nelle quali agisce e partecipa;
più di qualsiasi altro profeta compie azioni simboliche e mimiche
(battere le mani, saltellare); a volte si sente abbattuto; a volte
si dimostra insensibile e per un periodo piuttosto lungo perde
anche la parola. Tutto ciò ha fatto sì che la personalità di
Ezechiele fosse considerata, da molti, alterata. Infatti, il
profeta Ezechiele sarà sottoposto a tutti i tipi di esami
psicologici da molti commentatori e predicatori. Egli è stato
accusato di essere catalettico, nevrotico, isterico, psicopatico,
con chiari segni di schizofrenia paranoide. Diverse sono le
affermazioni di W.F. Albright

[88], il quale sosteneva che Ezechiele fosse una delle più
grandi figure di tutti i tempi, a dispetto della sua tendenza alla
normalità psichica, tendenza che egli ha in comune con molti altri 
leaders dell’umanità.

Secondo lo studioso una certa
anormalità è richiesta per strappare i pensieri e le esperienze
emotive di un uomo dalla 
routine comune del pensiero e del sentire umano. Mentre
l’individuo è senza dubbio più felice quando la sua personalità è
perfettamente integrata al motto tradizionale 
Mens sana in corpore sano non è molto adatto al progresso
perché conduce piuttosto alla stagnazione

[89]. Gli aspetti peculiari della personalità del profeta
Ezechiele sono evidenziati nel racconto della sua vocazione
profetica. Questo racconto ha una struttura piuttosto semplice: la
prima parte è costituita da una visione (c 1), la seconda dal
discorso di Dio (c 2,3). Non c’è dubbio che queste due parti siano
strettamente collegate tra loto, non si potrebbero distaccare senza
spezzare la logica narrativa che le unisce. La visione si inserisce
nella stessa linea di quella di Isaia, anche se con caratteristiche
peculiari dal momento che Ezechiele si cimenta a descrivere
"l’aspetto della gloria del Signore" (1,28). Al contrario Isaia
avrà prima di tutto un’esperienza religiosa intensa «Vidi il
Signore seduto su un trono alto ed elevato» (Is 6,9). E poi ascolta
le parole divine che culminano nella commissione profeta" Va e
Riferisci a questo popolo" (Is 6,9).

Nel suo trentesimo compleanno,
intorno al 593 a.C., il quinto giorno, del quarto mese, mentre
Ezechiele si trovava con altri esiliati vicino al fiume 
Chebar ebbe delle visioni divine. Il trentesimo anno era
una pietra miliare molto significativa. Secondo il 
Libro dei Numeri, trenta era l’età in cui i sacerdoti
assumevano l’incarico. La visione del profeta fu alquanto
straordinaria e misteriosa, egli vide una tempesta che proveniva
dal nord e una grande nuvola luminosa con un fulgore che la
circondava. Al centro della nuvola apparvero quattro esseri
viventi, che avevano una forma molto particolare: ognuno aveva
quattro facce (di uomo, di leone, di bue, di aquila) e quattro ali.
Questi esseri erano accompagnati da ruote che si muovevano insieme
e l’intera scena era accompagnata da una grande potenza e
maestosità. Nel cuore di questa visione il profeta vide anche una
figura simile ad un uomo che stava su un trono, sopra una
piattaforma di zaffiro, con una luce intensa da lui emanata. Questa
figura rappresenta la gloria di Dio e la visione simboleggia la
presenza e la potenza divina che si manifesta in modo imponente.
Possiamo suddividere il racconto della vocazione in cinque sezioni:
nella prima (2,3-5) ci troviamo di fronte ai personaggi tipici
della vocazione profetica cioè Dio, l’eletto e il popolo. L’azione
di Dio assume concretezza nel verbo "mandare" e quello del profeta
nel "proclamare".

Ma la forza ricade sul popolo,
presentato come ribelle dall’antichità ad ora. La parola di Dio,
infatti, dovrà giungere ad esso «Ascoltino o non ascoltino». Nella
seconda sezione (2,6-7) si cerca di allontanare dal profeta il
sentimento di paura. Tre volte viene ripetuta la formula «Non aver
paura» o «Non temere». A differenza del popolo, Ezechiele non deve
ribellarsi contro la parola di Dio, ma accettarla, mangiarla,
divorarla. È il tema della sezione centrale (2,8-3,3), in cui il
profeta mangia il volume pieno di lamenti e guai quindi si deduce
che il messaggio di Ezechiele sarà duro, amaro, ma egli
compenetrandosi della volontà di Dio lo sentirà in bocca «dolce
come il miele». Nella quarta sezione (3,4-9), prevalgono la
ribellione di Israele e la fermezza che Dio concede al profeta
perché non abbia paura di coloro che lo ascoltano. L’ultima parte
(3,10-11) contiene il curioso incarico di ascoltare attentamente e
di imparare a memoria tutte le parole che Dio pronuncia, come il
discepolo che sta attento a tutto ciò che dice il suo maestro per
poterlo ripetere.

Come finale del racconto (3,12-15)
vediamo Ezechiele che viene sollevato da uno spirito, mentre sente
alle sue spalle il fragore che si produce quando si eleva dal suo
posto la gloria di Dio «Uno spirito, dunque, mi sollevò e mi porto
via; io ritornai triste e con l’animo eccitato, mentre la mano del
signore pesava su di me». A questo punto il profeta ritorna a Yafo
dagli altri deportati e prende dimora in mezzo a loro per sette
giorni ma sottolinea il fatto che si sente ancora stordito per via
della tremenda esperienza mistica. È evidente che la narrazione non
si incentra sugli aspetti psicologici o biografici ma c’è di mezzo
qualcosa di più importante: la parola di Dio deve giungere a
Israele anche se questi non ha mai avuto la volontà per ascoltarla.
Il contenuto di questa parola è secondario, ciò che importa è che
Dio parli e che il suo sia un messaggio di consolazione e di
speranza per un popolo che ha visto durante l’esilio lo
sradicamento delle proprie radici e che, nonostante la situazione
di sofferenza, cerca di essere ripiantato nella terra natia. La
missione del profeta sin dal principio si rivela assurda e con
esito, prevedibilmente, fallimentare. Egli sa che il popolo non lo
ascolterà perché non ha fede in Dio. A differenza di Isaia che
presuppone una porta aperta alla speranza, Ezechiele invece non sa
fino a quando dovrà svolgere la propria missione. Ma sarà lo stesso
Dio a consolare il profeta dicendogli che, anche se non lo
ascolteranno, il popolo saprà che tra loro è sorto un profeta.

Lo considereranno una semplice
canzone d’amore con una bella voce e con un piacevole
accompagnamento musicale (Ez 33,32). Per mezzo di lui Dio ha
continuato ad essere in contatto con il suo popolo proclamando la
sua parola

[90]. Sembra indubbio che Ezechiele affidò allo scritto gran
part e della sua predicazione: le esperienze di estasi, le sue
azioni simboliche, la sua parola. A volte la redazione fu la prima
cosa (ad esempio nella narrazione della vocazione); in altre
occasioni veniva prima la parola che trovava poi sistemazione nel
testo scritto. In questa maniera, durante la vita del profeta, si
sarebbe giunti a quella fase che Fohrer

[91] chiama di "fogli sparsi". È possibile che lo stesso
profeta li mettesse insieme per formare collezioni, tenendo
presente la cronologia e il contenuto. A questo potrebbe essere
dovuto il carattere compatto e unitario che differenzia questo
libro da altre opere profetiche. Ma il libro odierno non appare
come opera esclusivamente sua.

I suoi discepoli, la sua scuola
ritoccarono numerosi passaggi e vi inserirono numerose parole. A
tal proposito sono state avanzate diverse ipotesi: secondo Howie

[92], Gelin

[93] e Testa

[94] il libro acquistò la sua forma definitiva prima del
ritorno dall’esilio (nell’anno 538 a.C.). Garscha al contrario,
parla di rielaborazioni datate attorno al 300 a.C. C’è chi invece
come Vieweger

[95] individua nella relazione del Libro di Ezechiele
un’influenza della scuola di Geremia

[96]. 
Del Libro di Ezechiele ci sono pervenute diverse versioni:
il testo Masoretico; questa è la versione in lingua ebraica il cui
testo masoretico è stato formato e trasmesso dai masoreti (studiosi
ebraici) tra VI e X secolo a.C. In questa versione il testo ha una
struttura e un contenuto molto specifico, con quarantotto capitoli.
Vi sono in esso sezioni poetiche e profetiche, incluse visioni
simboliche e descrizioni di eventi futuri relativi al popolo
d’Israele. In seguito, abbiamo la versione dei Settanta (LXX) o
versione greca. In essa sono presenti differenti in alcuni versetti
con la possibile aggiunta o omissioni di frasi o la sostituzione di
espressioni. La versione dei Settanta potrebbe anche seguire un
ordine diverso in alcune sezioni rispetto al testo ebraico.

In conclusione, questa traduzione
pur rimanendo fedele al testo ebraico, riflette l’interpretazione e
la comprensione della lingua ebraica da parte degli intellettuali
greci dell’epoca. Un esempio di differenza tra le due versioni è
nel capitolo 1; le visioni di Ezechiele sono descritte con un
linguaggio diverso. Probabilmente perché la versione dei Settanta
tende a rendere il testo ebraico in modo più esplicito, o ad
adattarlo a concetti più comprensibili per il pubblico greco. La
versione 
Vulgata: questa versione in lingua latina realizzata da
Girolamo nel IV secolo d.C. si basa sulla versione masoretica e dei
Settanta con l’intento di fornire una traduzione che fosse
accessibile ai lettori latini Girolamo utilizzò per la maggior
parte la versione masoretica, ma alcune parti non erano chiare e
quindi usò la versione greca. La 
Vulgata del 
Libro di Ezechiele è molto simile al testo masoretico ma
riflette le traduzioni interpretative di San Girolamo. Ci sono
differenze in termini di stile o di resoconto delle visioni, ma la
sostanza resta la medesima. Non è facile stabilire se l’attività
profetica di Ezechiele debba essere divisa in due o tre periodi. La
maggior parte dei commentatori è propensa a distinguere due fasi:
una di condanna e una di salvezza. Fohrer

[97] ne propone tre: condanna, salvezza condizionata e salvezza
incondizionata. Tuttavia, c’è un drammatico avvenimento che segna
il ministero di Ezechiele: la caduta di Gerusalemme. Seguendo
questa linea interpretativa si è soliti dividere l’esposizione in
due parti: prima e dopo il 586 a.C. Del primo periodo (597-586
a.C.) non si sa molto sulla vita del profeta ma l’attenzione è
focalizzata su quello che accade in Babilonia. Nel 596 a.C.
Nabucodonosor deve combattere contro un re sconosciuto, forse
quello del Elam

[98], e un anno dopo, dal dicembre del 595 fino al gennaio del
594 a.C. deve misurarsi con una rivolta interna a causa della quale
è costretto ad uccidere gran parte del suo proprio esercito. Per
ristabilire l’ordine andò di persona in Siria dove ricevette il
tributo dai re vassalli. Degli anni successivi non si molto dal
punto di vista storico.

Ma quel poco che si sa è molto
interessante per comprendere la mentalità dei deportati. Le minacce
esterne e le rivolte interne fanno crescere in loro la speranza che
il castigo inviato da Dio sia passeggero; essi credono nella
liberazione del re Ioiakim e di un loro ritorno in Palestina.
Quello che proprio non immaginano è che presto Gerusalemme sarà
distrutta e quindi ci sarà un aumento importante del numero dei
deportati. Ciò che preoccupa il profeta in questo periodo non è la
condizione di esilio del popolo ma, influenzato da Osea e da
Geremia, si sofferma sulla storia passata che appare ai suoi occhi
come intrisa di peccato. Quindi il profeta in questo caso non
denuncia colpe presenti, ma gli abomini dei loro padri. In quattro
tappe che vanno dall’Egitto alla Terra promessa, vengono
contrapposti i benefici di Dio (liberazione, Legge, Sabato e Terra)
e la ribellione continua degli israeliti.

Tutta la storia di Israele è una
storia di peccato, che provoca l’inevitabile castigo. In questo
contesto, vanno considerati due capitoli, tra i più famosi
dell’intero Libro (16 e 23); anche in essi si guarda verso il
passato, si parte dalle origini e si denuncia l’oblio completo di
Dio, che ha consentito la prostituzione con gli egiziani, gli
assiri e i babilonesi. In questo modo sia allude alle alleanze
strette da Israele e Giuda con le grandi potenze dell’epoca; tali
patti suppongono una totale sfiducia in Dio, una ricerca di
sicurezza terrena, offendere lo sposo e abbandonarsi agli amanti.
Il messaggio profetico di Ezechiele in questo periodo sarà spesso
oggetto di critiche da parte dei suoi contemporanei, i quali
vogliono eludere la parola di Dio, non vogliono divorare quel
rotolo pieno di elegie, lamenti e gemiti e quindi si avvalgono di
modi differenti per respingerla. Un primo modo per annullare la
parola di Dio è la burla: «passano i giorni e ogni visione
svanisce» (12,22); «la visione che costui vede è per i giorni
futuri; costui predice per i tempi lontani» (12,27). Il secondo è
la menzogna, peccato dei falsi profeti (13,1-16) e delle false
profetesse (13,17-23), che annunciano pace quando non vi è pace
(13,10) e appoggiano il malvagio perché non si converta (13,22).
Alle parole profetiche oppongono la loro fantasia, i loro oracoli
falsi. Il terzo è la nostalgia cioè il legame a tradizioni e realtà
sacre, che impedisce di accettare la parola attuale di Dio. Alcuni
anziani di Israele ricordano i loro idoli e immaginano qualcosa che
li fa cadere nel peccato (14,3).
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