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E D I T O R I A L E

Il libro di Daniele e la formulazione ebraica  
di una storia universale

Nell’ambito del variegato panorama del giudaismo del Secondo 
Tempio il libro di Daniele si colloca in una posizione singolare, testi-
moniata in qualche modo già dal solo fatto (estrinseco ma significa-
tivo) che esso viene trasmesso tra il gruppo dei Ketuvim nel canone 
delle Scritture ebraiche e come uno dei Libri profetici nel canone cri-
stiano. Questa diversa prospettiva classificatoria condiziona anzitut-
to l’orientamento ermeneutico dell’esegeta ma è dovuta prima ancora 
a una valutazione culturale di fondo del suo contenuto, che viene as-
sunto sostanzialmente come una concezione propria e per certi aspetti 
innovativa di una storia universale. Ed è appunto questa sua caratte-
ristica che ha conferito al libro un’autorità normativa imprescindibile 
nella visione teologica della storia di ambiente cristiano, sia nell’anti-
chità come anche in epoca moderna, influenzando in maniera deter-
minante le visioni, le valutazioni e le scelte politiche degli imperi e 
delle nazioni. Naturalmente questo genere di storiografia teologica è 
stato sempre oggetto di intenso studio in sede propria, ma per poter-
lo afferrare meglio nei termini della sua evoluzione ermeneutica può 
essere utile risalire alle sue origini, per riscoprire quali ne possano es-
sere i fondamenti esegetici nel testo di partenza. 

Ci si propone pertanto di affrontare il libro di Daniele sotto que-
sta angolatura specifica, rimanendo quindi nell’ambito ristretto del-
le sue origini ebraiche, e lasciando solo intravedere quali siano i po-
tenziali esiti interpretativi che se ne possono dedurre (e di fatto si so-
no dedotti) nella successiva tradizione cristiana. Com’è ormai con-
suetudine da alcuni anni nella trattazione di una tematica monogra-
fica, distribuita nell’arco della quadruplice fascicolazione dell’annata, 
si affronteranno i seguenti argomenti settoriali, scelti ovviamente tra 
i molti possibili.

Un primo contributo (di Marco Settembrini, Bologna) introdu-
ce al libro sintetizzandone la genesi, l’ambientazione e le correlazioni 
con i momenti storici della vita di Israele in cui esso ha inteso espri-
mere il suo messaggio, nel contesto variegato del giudaismo del Se-
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condo Tempio. Tutto ciò viene mostrato in concreto con una pano-
ramica delle tradizioni testuali, che assumono grande rilievo non solo 
per la trasmissione ma anche per l’interpretazione globale del libro. 
Il lavoro che gli scribi hanno sostenuto in questa direzione viene poi 
mostrato con un’analisi del c. 4, per il quale si sottolineano soprat-
tutto le caratteristiche peculiari che emergono dalla redazione della 
versione greca, che lascia intravedere una spiccata sensibilità teolo-
gica nell’inserimento del libro dapprima in Palestina e poi in ambien-
te alessandrino. 

Il secondo intervento (di Marco Nobile, Roma) prosegue sulla stes-
sa linea, in quanto cerca di tracciare il processo redazionale attraver-
so cui si è venuto a precisare il messaggio specifico rivolto ai vari de-
stinatari del libro. L’eterogeneità del materiale converge tuttavia verso 
una configurazione finale dello scritto che, nel quadro del policromo 
ambiente giudaico del II sec. a.C., tende a esaltare la figura di Danie-
le e dei suoi compagni in quanto strumenti attraverso cui si afferma la 
superiorità del loro Dio, che comporta anche una vittoria religiosa ed 
etnica del loro popolo.

Quest’ultimo aspetto viene approfondito nel terzo saggio (di Ma-
ria Brutti, Viterbo), ristretto a un esame dei cc. 10–12 del libro, che 
con un linguaggio visionario rappresentano una lettura degli even-
ti passati e presenti della propria storia, in prospettiva escatologica. 
Le vicende contingenti dei regni contemporanei divengono scontro 
tra gli «angeli delle nazioni», proiettando così in cielo una lotta che 
terminerà con la vittoria di Michele e quindi con un esito che trasfe-
risce la storia in un aldilà risolutivo e discriminatorio. Se da un lato 
ciò viene a rappresentare la concezione ebraica di una storia che coin-
volge i regni del mondo, e quindi può dirsi universale, dall’altro pone 
problemi di varia natura, che riguardano la possibilità di reperire die-
tro al linguaggio simbolico gli eventi storici a cui si fa riferimento, la 
funzione precisa di Michele e le modalità del giudizio finale a lui col-
legato, la risurrezione che si esprime in termini di risveglio, il tempo 
della fine.

Il quarto articolo (affidato a John J. Collins, Yale) allarga lo sguar-
do alla concezione della storia universale, che si manifesta soprattut-
to nei cc. 2 e 7 del libro tramite lo schema della successione dei regni. 
Questa formulazione per così dire evoluzionistica, nota anche come 
translatio imperii e che sfocia qui in un quinto regno definitivo, non è 
nuova nel libro di Daniele, ed è recepita su vasta scala nel mondo el-
lenistico che la ricava da fonti più antiche. Oltre alla funzione che essa 
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Il libro di Daniele e la formulazione ebraica di una storia universale 5

esercita nel contesto del libro, la teologia della storia che vi è racchiu-
sa ha assunto un ruolo determinante nella tradizione ebraica e cristia-
na. Tra i suoi molteplici adattamenti e sfruttamenti, si può accennare 
alle polemiche cui ha dato origine nell’età della Riforma e ad alcuni 
movimenti fondamentalisti di ambiente statunitense, tra cui il cosid-
detto dispensazionalismo.

Segue infine, come sempre, l’Osservatorio bibliografico (curato da 
Luigi Santopaolo, Napoli-Roma).

GIAn LuIGI PrAto
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A R T I C O L I

Un albero alto in cui dimorano il sole e la luna.  
Il testo del libro di Daniele con speciale 
attenzione a Dn 4LXX

In epoca seleucide, quando Antioco IV Epifane ha profanato il tem-
pio di Gerusalemme e si combatte per ristabilire il culto (167-164 a.C.), 
racconti e visioni che hanno per protagonista un antico saggio sono 
raccolti nella loro forma ebraico-aramaica in un libro che da lui pren-
de il nome.1 Il nome di questo maestro, Daniele, all’interno delle Scrit-
ture rimanda a qualcuno del calibro di Noè e di Giobbe (Ez 14,14.20), 
capace di penetrare realtà recondite (Ez 28,3). Questi, secondo il no-
stro libro, sarebbe vissuto durante l’esilio babilonese, alla corte di Na-
bucodonosor (Dn 1). Avendo conosciuto per intero il tempo dell’ira, 
giunta su Israele a sanzione dei suoi peccati, e avendo intravisto la sal-
vezza al sopraggiungere dell’esercito di Ciro e alla conseguente caduta 
di Babilonia, è ritenuto capace di guidare i connazionali che secoli do-
po sono oppressi da un potere nemico, ancora una volta senza il pro-
prio santuario, senza un re e senza una terra libera. Nei suoi insegna-
menti sembrano d’altronde confluire lezioni maturate in epoca ache-
menide ed ellenistica, tra la diaspora e la Palestina, tra scribi, sacerdoti 
e altri notabili del popolo magari suoi omonimi. Il suo nome figura in-
vero tra quelli dei capi, dei leviti e dei sacerdoti menzionati nell’opera 
del Cronista (Esd 8,2; Ne 10,7), proprio come quello di Anania e Aza-
ria, suoi compagni di esilio.2

1 Tale datazione della redazione finale di Daniele rimane la più verosimile. Cf. 
A.C. MerrILL WILLIs, «A Reversal of Fortunes: Daniel among the Scholars», in CBR 
16(2018), 107-130, particolarmente 109-111.

2 «Daniele» è forse da collegare a figure di primo piano del postesilio, se secondo 
1Cr 3,1 così si chiama persino il secondogenito di Davide laddove 2Sam 3,3 parla di Chi-
lab (i restanti nomi dei figli di Davide nati a Ebron sono altrimenti i medesimi in 2Sam 
3,2-5 e in 1Cr 3,1-3). Anche «Anania» e «Azaria» sono confacenti a chi in epoca ache-
menide è di famiglia nobile, con importanti competenze cultuali o amministrative (si ve-
dano in particolare 1Cr 2,8; 3,19; 15,21; 25,4; 2Cr 21,2; 23,1; 26,11.17.20; 28,12; 29,12; 
31,10.13; Ne 3,8.23.30; 7,2.7; 8,7; 10,3.24; 12,12.33.41). «Azaria» è del resto il nome del 
figlio del sacerdote Sadoc (1Re 4,2), di un sovrano di Gerusalemme (2Re 14,21; 2Cr 
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RivB LXVI (2018)8

Nel codice Leningradense, in linea con gli insegnamenti talmudici 
che pongono Daniele tra le megîllôt ed Esdra-Cronache,3 il libro si tro-
va tra Ester ed Esdra. Con Ester condivide riferimenti alla corte per-
siana e, soprattutto, vicende di un israelita che in terra straniera tro-
va fortuna. A Esdra è primariamente apparentato dal dettato bilingue 
e dal comune intento di delineare un nuovo modo di vivere secondo la 
tradizione dei padri dopo la catastrofe del 586 a.C. Entrambe le figu-
re di Daniele e di Esdra conoscono resistenze e fazioni interne al po-
polo, sono dotate di una speciale sapienza, pregano per le trasgressioni 
della propria nazione, si impegnano a comprendere le Scritture, a loro 
si uniscono persone di profondo intelletto. La loro saggezza conosce 
tuttavia polarità differenti – uno ha sogni e visioni, l’altro stringe tra 
le mani la Legge – e attorno a loro prendono forma elaborazioni teo-
logiche distinte.4

Nella tradizione greca la collocazione del libro riflette la fama del 
protagonista che, come scrive Flavio Giuseppe, si riteneva parlasse con 
Dio poiché «non solo come anche gli altri profeti dava compimento 
(diete,lei), profetizzando, alle cose future, ma determinava pure il tem-
po (kairo.n w[rizen) in cui si sarebbero verificate» (Ant. 10.267).5 Sia 
nel codice Vaticano sia nell’Alessandrino il libro chiude così gli scritti 
profetici, meritando persino di fungere da sigillo all’intero Antico Te-
stamento (come nel Vaticano e, di qui, nell’edizione dei Settanta a cu-
ra di A. Rahlfs).

Come noto il libro ebraico-aramaico è d’altronde diverso da quello 
ricevuto in greco e la stessa tradizione greca consegna due versioni ta-
lora significativamente divergenti. È appunto sulle forme del testo che 
ora ci si vuole soffermare, indagando con speciale attenzione alcune ca-
ratteristiche della più antica versione greca.

3,12), di un profeta dell’epoca del re Asa (2Cr 15,1), di un antenato di Esdra (Esd 7,1), e 
«Misaele» figura come un nipote di Aronne (Lv 10,4).

3 Si legge in b. Baba Batra 14b: «L’ordine degli Scritti è: Rut, il libro dei Salmi, Giob-
be, Proverbi, Qohelet, Cantico dei Cantici, Lamentazioni, Daniele, il rotolo di Ester, 
Esdra, Cronache». L’ordine delle megîllôt, che può osservare un principio cronologico in 
base all’autore presunto o all’utilizzo liturgico, conosce poi di fatto disposizioni differen-
ti. Cf. n.M. sArnA – s.D. sPerLInG, «Bible», in EncJud 3, 580-582.

4 Per maggiori dettagli si veda M. setteMbrInI, Sapienza e storia in Dn 7-12 (AnBib 
169), Roma 2007, 18-20.

5 Sia a Qumran sia nel Nuovo Testamento, Daniele è del resto ricordato come un 
profeta e alcune sue formule sono citate «come scritto nel libro del profeta Daniele» 
(4QFlor 1 II 3) ovvero come «detto per mezzo del profeta Daniele» (Mt 24,15).
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M. Settembrini, Un albero alto in cui dimorano il sole e la luna 9

Il testo ebraico-aramaico

I ritrovamenti di Qumran hanno portato alla luce otto manoscritti 
con porzioni del libro di Daniele: due contengono un testo molto vici-
no a quello della tradizione masoretica (1QDanb e 4QDand), tre reca-
no letture differenti dai testi altrimenti conosciuti (4QDana, 4QDanb, 
4QDanc), altri tre non sono classificabili rispetto a quelli a motivo 
delle loro condizioni materiali (1QDana, 4QDane, 6QpapDan).6 In 
questi fogli, datati tra l’inizio del I sec. a.C. e la seconda metà del I 
sec. d.C., si leggono Dn 1,10-20; 2,2-6 (con il caratteristico passaggio 
dall’ebraico all’aramaico al v. 4); 2,9-11.19-49; 3,1-2.8-10?.22-31 (sen-
za la Preghiera di Azaria e senza il Cantico dei tre giovani); 4,5-9.12-
16.29-30; 5,5-7.10-22; 6,8-22.27-29; 7,1-7.11?.15-23; 7,25–8,5 (con il 
ritorno all’uso dell’ebraico in 8,1); 8,13-16.20-21?; 9,12-17; 10,5-21; 
11,1-2.13-17.25-29.33-36.38.7

Nei passi prossimi al Testo Masoretico (= TM) si possono rinveni-
re molte varianti ortografiche: sostituzioni di a con y (ad es. hXyr anzi-
ché HvearE in 2,32) o con h (ad es. hrXpw anziché ar"v.piW in 5,17), scambi tra 
a e h (ad es. alkyhl/Hlek.yhel. in 6,19; hwh/aw"h] in 6,15; [hl]hbtabw/hl'h'B.t.hib.W 
in 6,20), scritture barocche quali hkt~ab in 9,13, frequenti forme plenae, 
specialmente in 4QDanb (da notare lwk, un ebraismo di 3,29 in luogo 
dell’aramaico lk'). Tali differenze sono d’altronde compatibili con l’as-
senza di un sistema ortografico coerentemente applicato allo stesso te-
sto masoretico di Daniele, ove numerose sono le divergenze di scrittu-
ra sia nella parte aramaica (si vedano ad es. aleG"/hleg"w> in 2,22.28.47; ak'B.s;/
ak'B.f; in 3,5.7; hb't'K./ab't'K. in 5,7.8; bgOl./bwOgl. in 6,8.13) sia in quella ebrai-
ca (ad es. dme[o/dmewO[ in 8,3; 11,16; wyn"p'l./wn"b'W in 8,4; 11,10; lb;Wa/lb'au in 8,2.3; 
vd<wOq/vd<qo in 11,30; H;l{a/l,w>/H;wOla/l,w> in 11,38).8 Qui, accanto a forme difettive 
(ad es. ac'mo, abiy", H;l{a/ rispettivamente in 9,25; 11,8 e 38) e all’uso antico di 
h come mater lectionis per il suffisso di terza maschile singolare (hZO[um', 

6 Si veda il recente status quaestionis offerto da A. LAnGe et AL., «Textual History 
of Daniel», in A. LAnGe (ed.), The Hebrew Bible, vol. 1C: Writings (Textual History of 
the Bible), Leiden 2017, 515-599, particolarmente 528-532.

7 Dn 12,10 è invece testimoniato in 4QFlor 1 II 3-4 (già citato sopra alla nota 5).
8 Cf. i dati degli elenchi compilati da E. uLrIch, The Dead Sea Scrolls and the Ori-

gins of the Bible (Studies in the Dead Sea Scrolls and Related Literature), Grand Rapids, 
MI 1999, 148-162 («Orthography and Text in 4QDana and 4QDanb and in the Received 
Masoretic Text»).
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11,10), si leggono forme plenae tardive, quali x;wOK o vd<wOq (11,6.30), esito 
verosimile di un processo di revisione incompleto.9

Altri passi dei manoscritti di Qumran testimoniano antiche varianti 
(ad es. per 5,12 in 4QDana e per 8,3-4 in 4QDana,b), così come del re-
sto lo stesso TM, in alcune annotazioni di qerê/ketîb riflette lezioni in 
competizione (ad es. in 8,11 ~r:Wh, «fu sospeso», anziché ~yrh, «eresse» 
oppure «monti»).10 Tra le varianti presenti nei rotoli del Mar Morto al-
cune concordano con lezioni pervenute in greco. 4QDana, in partico-
lare, è giudicato in qualche modo vicino alla Vorlage dell’antica versio-
ne greca (ad es. a[ra lk / pa/sa h` gh/ in 2,40; ayd]X[k ]aymjrx / farma,kouj 
kai. Caldai,ouj in 5,7). Un confronto con quest’ultima induce del resto 
a pensare che nel suo insieme il TM offra nei cc. 4–6 una propria edi-
zione letteraria in cui l’aggiunta di 4,3-6 e 5,18-22 facilita una migliore 
integrazione dei racconti lì presentati.11

Il testo greco

La diffusa presenza di testi danielici riscontrata a Qumran trova 
analogie in seno a comunità giudaiche di lingua greca dello stesso pe-
riodo ellenistico.12 Stimando che una versione greca di Daniele fosse 
già completa tra il 164 e il 116 a.C., si ritiene invero che taluni passi 
che lì sarebbero confluiti fossero noti prima della chiusura dell’edizio-
ne ebraico-aramaica del libro.

Di Daniele sono pervenute due traduzioni greche: l’antica versione 
greca (Old Greek ovvero OG) e il cosiddetto testo teodozionico (Th). 
Benché entrambe contengano supplementi al TM (la Preghiera di Aza-
ria e il Cantico dei tre giovani al c. 3, Susanna, Bel e il drago), la pri-

9 Cf. le osservazioni di M. Segal in LAnGe et AL., «Textual History of Daniel», 
534-535.

10 In altri casi il qerê/ketîb riporta varianti di tipo grammaticale, specie in aramaico, 
come wl'p;n>W (7,20) e il ricorrente hT.n>a;.

11 Cf. Segal in LAnGe et AL., «Textual History of Daniel», 536.
12 Per un quadro dei testi danielici rinvenuti a Qumran, si veda L. stucken-

bruck, «The Formation and Re-Formation of Daniel in the Dead Sea Scrolls», in J.H. 
chArLesWorth (ed.), The Bible and the Dead Sea Scrolls. The Second Princeton Sym-
posium on Judaism and Christian Origins, vol. 1: Scripture and the Scrolls, Waco, TX 
2006, 101-130. Una presentazione più diffusa delle caratteristiche del testo greco di Da-
niele si può invece reperire in R.T. McLAy, «Daniel Old Greek and Theodotion», in J.K. 
 AItken (ed.), The T&T Clark Companion to the Septuagint, London 2015, 544-554, e 
in M. setteMbrInI, «Daniel», in M. kArrer – W. krAus – s. kreuzer (edd.), Handbuch 
zur Septuaginta, Bd. 1: Einleitung in die Septuaginta, Gütersloh 2016, 635-646.

RB 1-2_2018_001-264_stampa3.indd   10 08/10/18   12:28



M. Settembrini, Un albero alto in cui dimorano il sole e la luna 11

ma in talune sezioni si distingue notevolmente dalla seconda, più vici-
na al TM. Se questa, riprodotta nel Vaticanus, a partire dal IV sec. d.C. 
fu preferita dalla tradizione ecclesiale, l’antica versione greca è di fatto 
stata riscoperta solo negli ultimi decenni grazie alla pubblicazione in-
tegrale di P 967, datato attorno al 200 d.C.

Nella propria edizione critica di Daniele del 1954 Joseph Ziegler di-
sponeva essenzialmente di due manoscritti importanti, entrambi di tra-
dizione esaplare: il Codex Chisianus/LXX88 del X sec. (con un testo 
derivato dalla quinta colonna di Origene ove l’antica versione greca è 
talora alterata per essere allineata al testo semitico di cui disponeva l’e-
rudito di Cesarea) e il Codex Syro-Hexaplaris Ambrosianus (contenen-
te la traduzione in siriaco della quinta colonna, prodotta da Paolo di 
Tella nel 616-617 d.C.). Con questi raffrontava testimoni frammentari, 
quali il ms. 813 (Vienna, V sec.) con Dn 3,23-25, il ms. 875 (collezio-
ne privata, III sec.) con Dn 1,2-5.6-10 e il ms. 613 (Patmos, XIII sec.) 
per Dn 4,11(14).26(29); 5,9.10; 6,3(4).5(6).16(17).17(18).23(24). Ulte-
riori attestazioni gli provenivano da 1 Maccabei o da citazioni di Fla-
vio Giuseppe, Barnaba, Clemente Romano, Erma, Giustino Martire, 
Origene, Eusebio di Cesarea, Tertulliano, Cipriano, Vittorino di Pet-
tau e dalla Vetus Latina.13 Olivier Munnich, nella sua nuova edizione 
del 1999, ha potuto diversamente assumere come testo base P 967, ma-
noscritto pre-esaplare pressoché completo, con 37 fogli custoditi in tre 
distinte raccolte a Dublino, Colonia e Barcellona, identificato nel 1931 
e pubblicato a più riprese tra il 1937 e il 1977. Qui Daniele 1–12 (fol. 
62r. - fol. 93r.) è seguito da Bel e il drago (fol. 93v. - fol. 95v.) e quin-
di da Susanna (fol. 96r. - fol. 98v.), collocati tra Ezechiele ed Ester.14 

La seconda versione greca, prediletta da Girolamo e anche oggi se-
guita per le parti deuterocanoniche nella traduzione della CEI, è avva-
lorata dalla sua ampia diffusione. Il suo più antico testimone, P Bod-
mer 45–46 (fine III - inizio IV sec. d.C.), contiene Sus 1-64 e Dn 1,1-
20. Nella sua interezza o comunque in porzioni significative il testo è 
poi trasmesso nei codici unciali del IV-VIII sec. Alessandrino, Vatica-

13 Per maggiori dettagli, si vedano J.A. MontGoMery, A Critical and Exegetical 
Commentary on the Book of Daniel (ICC), Edinburgh 1927, 47-50, e J. zIeGLer (ed.), 
Septuaginta. Vetus Testamentum graecum auctoritate academiae literarum Gottingensis 
editum, vol. XVI/2: Susanna, Daniel, Bel et Draco. Editio secunda. Versionis iuxta LXX 
interpretes textum plane novum constituit O. Munnich. Versionis iuxta „Theodotio-
nem“ fragmenta adiecit D. Fraenkel, Göttingen 1999, 93-100.

14 Per la distribuzione del contenuto nei singoli fogli e la loro lettura si consulti  
http://www.uni-koeln.de/phil-fak/ifa/NRWakademie/papyrologie/PTheol2.html
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no (come detto), Marcaliano (senza Dn 5,21–7,9), Veneto, Zuqninensis 
(con Dn 3,2-15) e in numerosi manoscritti minuscoli e frammenti an-
tichi.15 Nella letteratura patristica, speciale importanza ricoprono sue 
citazioni nei commentari di Ippolito Romano († 235), Giovanni Cri-
sostomo († 407) e Teodoreto di Ciro († ca. 460).16 Da questa versione 
greca dipendono la maggior parte delle antiche versioni latine, le ver-
sioni copte (soprattutto quella saidica) ed etiopiche.17

Le due versioni greche si differenziano anzitutto per un diverso 
rapporto con il testo ebraico-aramaico preservato nel TM. OG si mo-
stra spesso attenta a produrre un dettato che non sia un semplice calco 
della sintassi e dello stile semitico, bensì autenticamente greco.18 Pre-
diligendo l’ipotassi alla paratassi, non esita a riformulare il periodare 
dell’originale, evita ripetizioni di parole e sintagmi sia semplicemen-
te omettendo sia ricorrendo a termini sinonimi, preferisce espressioni 
che nel contesto siano più precise. Qualora la Vorlage risulti oscura, 
propone una lettura propria, chiarifica, anche mediante aggiunte o an-
ticipazioni di quel che segue. Per quanto la sua libertà giunga anche ad 
adottare tecniche narrative diverse da quelle in uso nel TM, complessi-
vamente sembra riflettere un testo assai prossimo a quello masoretico. 
Nei luoghi in cui ciò non è verificabile si ritiene pertanto di poter rin-
venire un primo commento al libro di Daniele, attento in maniera spe-
ciale agli eventi di età maccabaica, oppure, soprattutto nei cc. 4–6, ma-
teriale di origine diversa, incluso perché già autorevole e forse persino 
antecedente alla redazione dei racconti aramaici.19 

15 Tra i frammenti papiracei collazionati da Detlef Fraenkel (mantenendo la classi-
ficazione di Ziegler) sono di speciale importanza i testimoni 853 (Oxford, VI-VII sec.), 
921 (Oxford, IV-V sec.), 994 (Oslo, IV sec.) e, per Dan 3, i frammenti delle Odi 2154 
(Ann Arbor, IV sec.), 2186 (Monaco, inizio IV sec.), 2196 (Vienna, VI sec.), 2120 (Vien-
na, V-VI sec.), 2153 (Roma, VIII-IX sec.), 2195 (Vienna, VI-VII sec.), 2147 (Vienna, 
VIII-IX sec.), 2187 (Madrid, IV-V sec.), 2189 (Vienna, VII sec.), 2125 (New York, VI-
VII sec.) accanto agli ostraka di 2143 (New York, ante 650), 2194 (Cairo, VII? sec.), 2188 
(Vienna, VII-VIII sec.). Per maggiori dettagli si veda zIeGLer (ed.), Susanna, Daniel, Bel 
et Draco, 121-124 e 170-213.

16 Per ulteriori dettagli si veda zIeGLer (ed.), Susanna, Daniel, Bel et Draco, 125-129.
17 Cf. LAnGe et AL., «Textual History of Daniel», 574-578 (a cura di J.M. Cañas 

Reíllo), 579-582 (a cura di S. Torallas Tovar), 582-584 (a cura di C. Niccum).
18 Riprendo e preciso alcune osservazioni sintetiche presentate in Sapienza e sto-

ria, 29-33.
19 Gli aspetti considerati di OG sono d’altronde oggetto di un antico dibattito anco-

ra vivo. Una rassegna bibliografica completa è reperibile in A.M. DAVIs bLeDsoe, «The 
Relationship of the Different Editions of Daniel: A History of Scholarship», in CBR 
13(2015), 175-190.
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La seconda versione cerca nel complesso di mantenere una corri-
spondenza tra le forme semitiche e quelle greche, sia a livello di classi 
grammaticali (sì che una forma verbale, nominale, aggettivale è resa ri-
spettivamente con una forma verbale, nominale, aggettivale) sia a livel-
lo di lessico. La preoccupazione di offrire un dettato chiaro suggerisce 
d’altra parte l’adozione di equivalenze dinamiche o la soppressione di 
ripetizioni giudicate superflue. Sebbene presenti un testo più vicino a 
quello conservato nel TM, in alcuni casi riporta lezioni differenti, non 
sempre riconducibili a un’opzione di traduzione.20

L’attribuzione di questa seconda versione a Teodozione è traman-
data da Girolamo nell’incipit del suo prologo a Daniele: Danihelem 
prophetam iuxta Septuaginta interpretes Domini Salvatoris ecclesiae non 
legunt, utentes Theodotionis editione, et hoc cur acciderit nescio. Prima 
di lui Origene, rispondendo ad Africano che gli chiedeva conto dell’uso 
di Susanna, affermava che tutte le Chiese di Cristo hanno copie greche 
che contengono quella pagina. Menzionando poi le copie in suo posses-
so, parlava dei Settanta e, appunto, di Teodozione (Ep. ad Africanum 3).

L’opera di Teodozione, da situare a cavallo dell’era cristiana, è da 
comprendersi all’interno della produzione di revisioni di traduzio-
ni precedenti o di nuove traduzioni in greco che aspirano a una corri-
spondenza formale con il testo ebraico-aramaico in uso. Simile al ro-
tolo dei Dodici rinvenuto a Nahal Hever e alle sezioni bg e gd di Regni 
(rispettivamente 2Sam 11,2–1Re 2,11 e 1Re 22,1–2Re 25,30), appartie-
ne al gruppo kaige identificato da Barthélemy nel suo brillante studio 
su 8HevXIIgr.21 Dopo che OG, contenente testi verosimilmente più 

20 Cf. t.J. MeADoWcroft, Aramaic Daniel and Greek Daniel. A Literary Com-
parison (JSOT.S 198), Sheffield 1995, 281-288; t. McLAy, The OG and Th Versions of 
 Daniel (SBLSCS 43), Atlanta, GA 1996, 212-217.

21 D. bArthéLeMy, Les devanciers d’Aquila. Première publication intégrale du texte 
des fragments du Dodécaprophéton (VT.S 10), Leiden 1963. Scrive P.J. Gentry: «The-
odotion (ca. 25 b.c.e.-25 c.e.) was a real person and represents a reviser working with-
in the kaige tradition. (…) We should place the person and work of Theodotion at the 
same time as the Greek Minor Prophet Scroll (8HevXII gr), prior to Aquila, probably 
sometime in the early first century c.e. or perhaps even late first century b.c.e. There is 
no basis or need to speak of a proto-Theodotion or Ur-Theodotion. (…) Thus analysis 
of patristic sources calls for a re-evaluation of the traditional date for Theodotion, while 
analysis based on the texts themselves plus patristic testimony suggests the first centu-
ry c.e.» («Pre-Hexaplaric Translations, Hexapla, Post-Hexaplaric Translations», in A. 
LAnGe – e. toV [edd.], The Hebrew Bible [Textual History of the Bible], v. 1A: Over-
view Articles, Leiden 2016, 211-235, qui 226-227). Cf. J.J. coLLIns, Daniel (Hermeneia), 
Minneapolis, MN 1993, 11; E. toV, Textual Criticism of the Hebrew Bible, Minneapo-
lis, MN 2012, 142-143. 
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antichi di quelli poi rielaborati nel TM, ebbe trovato la sua forma de-
finitiva ad Alessandria d’Egitto, si ritenne necessario provvedere a un 
nuovo testo che mantenesse le aggiunte deuterocanoniche ma che me-
glio riflettesse il libro ebraico-aramaico nel frattempo impostosi.

La nuova versione – la cui natura è tuttora oggetto di approfon-
dimenti e di giudizi contrastanti – probabilmente da un lato preser-
vò il testo dell’antica versione greca (così ad es. nelle aggiunte del c. 
3), dall’altro provvide a una sua revisione. Lo studio dei rapporti tra 
le due versioni è comunque difficile perché la trasmissione di OG può 
essere stata influenzata da Th, perché sia OG sia Th attingono a tra-
duzioni preesistenti (talora comuni), entrambe conoscono testi diffe-
renti (una certa fluidità del testo semitico è d’altronde attestata pure a 
Qumran) e talvolta possono differenziarsi solo per le tecniche di tra-
duzione adottate.22

Un testo più antico dell’altro: il caso di Dn 4

Presentati per sommi capi gli elementi caratteristici del TM e delle 
versioni greche, si vorrà ora analizzare Dn 4 e concentrarsi in partico-
lare sul suo testo in OG. L’analisi del capitolo in questione, forse il più 
travagliato dal punto di vista redazionale, dovrebbe aiutare a mettere a 
fuoco la sensibilità teologica degli scribi che in epoca ellenistica trasmi-
sero il libro di Daniele prima in Palestina poi in Alessandria d’Egitto.

In Dn 4 si legge di un nuovo sogno avuto dal re Nabucodono-
sor: allarmato, convoca i suoi esperti per averne il significato. Diver-
samente da come si comporta nel c. 2, ora racconta ciò che ha visto e 
quindi attende che Daniele gliene dia il significato. L’albero magni-
fico che ha visto, ridotto a un misero ceppo tra le bestie del campo, 
gli è detto che prelude a quanto sta per accadergli quando sarà priva-
to del regno finché non avrà confessato il primato del governo di Dio 
su tutta la terra.

Il racconto sembra possedere evidenti antecedenti letterari, riscon-
trabili anzitutto nelle iscrizioni accadiche rinvenute a Harran di Na-
bonedo, ultimo re di Babilonia, e nella preghiera aramaica di 4Q242. 
In accadico, in conformità al genere letterario delle iscrizioni regali, si 

22 Si veda in merito la sintesi di LAnGe et AL., «Textual History of Daniel», 515-
527 (a cura di D. Olariu), 542-554 (a cura di D. Amara), 554-558 (a cura di J.T. Parry).
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leggono le parole del sovrano che, in prima persona, celebra «la gran-
de opera di Sin», «signore degli dei e delle dee», «re degli dei, signo-
re dei signori», che lo ha chiamato alla regalità e che poi, di notte, gli 
ha fatto avere un sogno. Ricevuto l’incarico di costruire un tempio in 
suo onore, ha constatato i peccati degli abitanti di Babilonia ed è do-
vuto scappare da Babilonia per restare dieci anni a Teman. Trascorsi 
dieci anni «venne il termine (ikšudam adanu)», «i giorni furono pie-
ni (imlû umu)» e Sin tornò ad avere grazia. Gli interpreti di sogni non 
gli avevano dato pace ma di notte in sogno ode la voce di un dio che 
gli annuncia il compimento del periodo stabilito: trova «abbondanza e 
ricchezza (tuḫda u ḫegalla)» e, avendo custodito con zelo la parola del 
suo dio (amat ilutiyu rabitu attassarma), non rimane inerte ma costrui-
sce il tempio richiesto.23 In epoca prossima a quella del libro di Danie-
le si leggono invece «le parole della preghiera che Nabonedo, re della 
terra di Babilonia, elevò quando era afflitto da un’infiammazione ma-
ligna, per decreto del Dio Altissimo, a Teman». Il re racconta di essere 
stato allontanato dalla sua comunità per sette anni finché non pregò e 
un esorcista (rzg) giudeo della diaspora lo liberò dei suoi peccati, invi-
tandolo a mettere per iscritto la sua lode a Dio, comando a cui volen-
tieri acconsente.24

Dn 4, ben radicato nella cultura letteraria dell’antico Vicino Oriente, 
può custodire reminiscenze di altre tradizioni, come non si mancherà di 
mostrare. La presenza di saggi esperti di mantica, già citata nei due do-
cumenti appena richiamati, è un tratto ricorrente nelle descrizioni de-
gli snodi più delicati della vita dei regni. Diodoro Siculo, tramandan-
do quanto fissato per iscritto da Ctesia (medico dei re achemenidi dal 

23 Si veda il testo in H. schAuDIG, Die Inschriften Nabonids von Babylon und  Kyros’ 
des Großen samt den in ihrem Umfeld entstandenen Tendenzschriften. Textausgabe und 
Grammatik (AOAT 256), Münster 2001, 486-499. Una traduzione inglese è presente in 
ANET 562-563.

24 Il racconto riprende con ogni probabilità un testo che in epoca persiana era sta-
to composto dai sacerdoti di Marduk, ostili alla politica dell’ultimo sovrano di Babilo-
nia che nel settimo anno del suo regno aveva deciso di lasciare la capitale e aveva trascu-
rato il culto del loro dio. Il re, dunque, ritiratosi a Teman, sarebbe stato punito con una 
tremenda infezione. Di fatto si può ragionevolmente supporre che in ambiente giudaico 
dapprima si introdusse la figura risolutrice del connazionale (2Q242), quindi si trasferì 
la vicenda al tempo del grande Nabucodonosor (Dn 4). Cf. M. henze, The Madness of 
King Nebukadnezzar. The Ancient Near Eastern Origins and Early History of Interpre-
tation of Daniel 4 (JSJ.S 61), Leiden 1999, 51-100; K. koch, Daniel 1-4 (BKAT XXII/1), 
Neukirchen-Vluyn 2005, 408-415; C.A. neWsoM, Daniel (OTL), Louisville, KY 2014, 
127-134.
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415 al 399 a.C.), menziona un tale Belesi, «il più insigne tra i sacerdo-
ti che i babilonesi chiamano caldei» al fianco del medo Arbace al tra-
monto dell’impero di Sardanapalo, ultimo re di Assiria (Biblioteca sto-
rica 2.24.2). Alessandro, Antigono e Seleuco Nicatore, similmente, tro-
varono il conforto della competenza di un caldeo (2.31.2; 17.112.2-6; 
17.116.4; 19.55.7-9).

Dn 4TM

Nel TM il capitolo si struttura in tre passi: dapprima, dopo un breve 
sommario, si presenta il racconto del sogno da parte del re (vv. 1-15), 
poi la spiegazione fornita da Daniele (vv. 16-24) e quindi il compimen-
to del presagio (vv. 25-34).

OG presenta un testo piuttosto differente. La confessione di lode di 
Nabucodonosor compare solo al termine della narrazione (e comun-
que in una forma diversa da quella del TM), sono assenti diversi ver-
setti che nel testo aramaico richiamano il c. 2, il racconto è introdotto 
e concluso in terza persona. Il testo greco di fatto traduce (e rielabo-
ra) un testo aramaico in parte differente dall’attuale TM. La possibilità 
che fossero in circolazione più versioni del medesimo episodio è d’al-
tronde avvalorata dal ritrovamento di 4Q242.25

Nel TM il racconto si apre con lo stile autobiografico tipico delle 
iscrizioni regali. Quanto si narra, in continuazione con l’editto emana-
to in Dn 3,31-33, è con ciò presentato come un documento «ufficiale» 
a cui i posteri dovranno prestare attenzione (cf. l’uso di integrare edit-
ti in Esd 1,2-4; 4,17-22; ecc.). Nabucodonosor si rivolge poi a Danie-
le, che ha saputo illustrargli il mistero della statua composta di quat-
tro metalli (Dn 2,47), riconoscendogli di possedere «lo spirito degli dei 
santi» (4,6). L’intimo legame che individua tra la sapienza e il mondo 
divino si ritrova in altre attestazioni bibliche ed extra-bibliche: il San-
to di Israele, YHWH, è sapiente (Is 31,1b-2a) ed è proprio lui che ha 
creato la sapienza (Pr 8,22); coloro che gli sono vicini partecipano del-
la sua conoscenza, tanto i suoi angeli quanto i fedeli che lo temono (es. 
2Sam 14,17; Pr 9,10; 30,3). Nello specifico la capacità di interpretare i 
sogni, come si è raccontato in Dn 1,17, è stata elargita a Daniele pro-
prio al tempo del suo arrivo a Babilonia.

25 Si veda henze, The Madness, 23-43.
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In Dn 4,7-9 il re comincia quindi il racconto della sua visione. Ciò 
che gli è apparso richiama l’antica concezione dell’albero cosmico, le 
cui radici affondano negli abissi e la cui cima giunge fino al cielo, sor-
gente della vita altrimenti inattingibile. Tale immagine, comune a mol-
te culture, in ambito mesopotamico è strettamente associata al re, ga-
rante dell’accesso al mondo divino.26 L’albero è di fatto alto, forte, bel-
lo, carico di frutti, in grado di sostenere e offrire riparo a ogni crea-
tura, proprio come il sovrano che si distingue per l’aspetto imponente, 
la forza proverbiale, i molti figli e la responsabilità che ha di assicura-
re cibo e protezione ai sudditi. Il suo dominio sugli stessi animali pure 
appartiene alla retorica di corte (cf. Dn 2,38).

Il rigoglio dell’albero è improvvisamente rovinato dall’interven-
to dei «vigilanti». Costoro, identificati pure come «santi», sono figure 
angeliche e come tali manifestano tratti della natura divina. Nello spe-
cifico, come suggerisce il loro nome, sono strumento del Signore che 
custodisce il suo popolo senza mai allentare l’attenzione, senza mai 
addormentarsi (Sal 121,4). Tra gli scritti aramaici di epoca prossima 
al libro di Daniele, essi sono citati anche in 1Enoc 20,1 e nell’Apocri-
fo di Genesi (1Q20 II 1.16). L’azione degli angeli corrisponde a quella 
di Dio. In Ez 31,2-14 si descrive un albero simile («un cedro del Liba-
no dalle fronde magnifiche, folto e ombroso, dalla gigantesca altezza, 
la cui cima svettava tra le nubi») che proprio il Signore infatti mette in 
balìa degli uomini, che lo spogliano tagliandolo a pezzi.

Della pianta rimane appena la radice stipite, alimentata dalla terra 
come l’erba più tenera. Da alta e forte che era, si trova nelle condizio-
ni della vegetazione più semplice e ordinaria. Prima nutriva gli uccelli 
e ora abbisogna di sostentamento, prima faceva ombra (tll) e ora è ba-
gnata dalla rugiada (tl). La menzione della «radice» innesca d’altron-
de l’applicazione di un’ulteriore punizione, ossia quella dell’incatena-
mento. Fuor di metafora, la radice «ammanettata» evoca il destino di 
un esponente della casa regnante prigioniero (anche in Is 11,1 si utiliz-
zano immagini vegetali simili). Nella fantasia del sogno l’albero, muti-
lato fino a consistere appena delle sue radici e bisognoso di nutrimen-
to nel campo, diventa infine un animale. La sorte dell’albero cosmico, 
ovvero del re che in lui si riconosce, deve in tal modo indicare la su-
premazia dell’Altissimo sul potere umano.

26 Cf. koch, Daniel 1-4, 425.
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Come nel c. 2, Nabucodonosor ha ricevuto un presagio sulla pro-
pria sorte. Il grande albero rappresenta lui stesso, re di Babilonia, esat-
tamente come il cedro in Ezechiele è il regno d’Assiria e nel racconto 
di Dumuzi (contenuto nel diffusissimo poema della Discesa agli infe-
ri di Ishtar) gli alberi della foresta che sono abbattuti simboleggiano il 
medesimo re che li ha sognati.

Le prime parole che Daniele rivolge al re (Dn 4,16) sembrano di 
scongiuro (si pensi all’analogo tentativo di Anania di ribaltare il mes-
saggio di sventura recapitato da Geremia in Ger 28,10-11). La spiega-
zione individua quindi nella grandezza orgogliosa del sovrano la causa 
della sua prossima caduta: si è elevato fino al cielo (Dn 4,19), proprio 
come la torre di Babele che si voleva erigere nella sua terra (Gen 11,4) 
e secondo i progetti presuntuosi incriminati in Is 14,13-14 («Tu pensa-
vi in cuor tuo: “Salirò in cielo, al di sopra delle stelle di Dio innalzerò 
il mio trono, mi siederò sul monte dell’assemblea, ai confini del setten-
trione, salirò sulle nubi più alte, sarò simile all’Altissimo”»). Nabuco-
donosor, simbolo del re che travalica il limite posto al potere umano, 
deve pertanto essere abbattuto (un destino analogo sarà riservato all’a-
riete, al capro e al piccolo corno che in Dn 8,4.8.10 sempre accresco-
no in forza). Il re superbo deve ritornare al posto assegnatogli da Dio, 
simbolicamente contraddistinto dall’erba di cui si deve nutrire, pro-
prio come ingiunto ad Adamo.27

Le catene e il conseguente allontanamento del re portano a immagi-
narne la deportazione (cf. la sorte di Sedecia in 2Re 25,7): Nabucodo-
nosor, forte come un toro, è addomesticato alla stregua di un bue al pa-
scolo, ossia è sottomesso.28 Così come ha deportato altri (il re di Geru-
salemme, appunto), sarà deportato e così come Ioiachin ritroverà ono-
re presso la sua mensa (2Re 25,27-30), anch’egli sarà ristabilito. Al sag-
gio israelita non rimane che indirizzargli un consiglio simile a quello 

27 Il collegamento con Gen 1,29 è ben posto in luce da P.W. coXon, «Another Look 
at Nebuchadnezzar’s Madness», in A.S. VAn Der WouDe (ed.), The Book of Daniel in 
the Light of New Findings (BEThL 106), Leuven 1993, 211-222. Nel contesto del libro 
di Daniele, Nabucodonosor deve comprendere che anche se lui è la testa d’oro (Dn 2), 
ogni regno – e pertanto anche il suo – è infranto dalla potenza di Dio. Non avendo ac-
cettato il messaggio ha costruito una statua d’oro (Dn 3) e quindi deve ora constatare di 
essere «come gli animali che periscono» (Sal 49,13).

28 L’immagine di Dn 4,30, letta alla luce del rituale di punizione del maschio, può 
simboleggiare il crollo della mascolinità di Nabucodonosor e dunque la consapevolez-
za della sua subalternità a Dio. Cf. T.S. cAson, «Confessions of an Impotent Potentate: 
Reading Daniel 4 through the Lens of Ritual Punishment Theory», in JSOT 39(2014), 
79-100.
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dei suoi padri, «affinché goda di lunghi giorni» (cf. Es 20,12; Dt 4,40). 
Nello specifico, deve provvedere ai poveri per liberarsi dei propri pec-
cati (cf. Tb 4,7.8.16; Sir 7,10).

Quanto presagito da Daniele si realizza e la punizione di Nabuco-
donosor, pur non immediata, di fatto sopravviene (Dn 4,25). Il testo, 
secondo una modalità cara all’apocalittica, fissa un certo tempo di at-
tesa che inevitabilmente si compie (cf. Dn 1,5.15.18). La menzione del 
«dodicesimo mese» di fatto collega ancora Nabucodonosor a quanto 
successo a Ioiachin (2Re 25,27) e rimanda a un oracolo di condanna ri-
volto al faraone, un altro re forte e temuto (Ez 32,1).

Il re è raggiunto dalla sentenza mentre passeggia sul palazzo (Dn 
4,26), forse tra i giardini pensili, immediati antecedenti del paradiso 
persiano (parco in cui il re può svagarsi e godere della pace stabilita 
entro i confini della propria terra). Nabucodonosor si troverebbe così 
nella medesima situazione in cui il primo re, Adamo, fu raggiunto dal-
la voce del Signore Dio e fu punito (Gen 3,8-9). Certamente lì pecca di 
superbia, come Davide allorché, mentre passeggiava sul tetto del pro-
prio palazzo, vide Betsabea (2Sam 11,2).

Le espressioni d’orgoglio di Nabucodonosor (Dn 4,27) sono del 
resto tipiche di un sovrano il quale, celebrato presso la sua corte co-
me padre, pastore, eroe, creatura divina, fonte di saggezza, finisce per 
credere davvero di essere all’origine del proprio successo (si vedano le 
analoghe frasi del principe di Tiro e del faraone in Ez 28,2-5; 29,3). Il 
potere gli è tolto mentre parla con arroganza, per l’intervento di una 
voce che scende dal cielo (Dn 4,28) e gli notifica che il regno gli è tol-
to da Colui che può liberamente disporne (v. 29). La scena sarà ripresa 
in Dn 7,10-12, all’interno della visione delle quattro bestie a cui è sot-
tratto il dominio quando l’Anziano di giorni stabilisce di darlo ad al-
tri (7,14.27).

Rispetto a quello che è stato preannunciato in Dn 4,22, il v. 30 ter-
mina con un particolare inedito, vedendo nello stato reietto del sovra-
no alcuni tratti che lo rassomigliano all’aquila e agli uccelli. L’accosta-
mento del grande albero all’aquila è d’altronde tradizionale nella cul-
tura vicino-orientale e nota anche a Ezechiele (Ez 17,3). Già nel mito 
sumerico di Etana la chioma dell’albero è abitata dall’aquila e quan-
do l’albero è abbattuto non rimane che l’aquila, costretta ad andarse-
ne (così nel mito di Gilgamesh, Enkidu e la discesa agli inferi). Il mu-
tamento di Nabucodonosor ben esprime, nell’immaginario antico, la 
condizione dell’uomo maledetto: è come un animale esposto alle in-
temperie (cf. Gb 24,5-10), con unghie lunghe come l’aquila (cf. Ahiqar 
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5,11), come coloro che abitano negli inferi «vestiti di piume» (così si 
legge ad esempio nella Discesa agli inferi di Ištar).29

Quando Nabucodonosor torna a guardare il cielo, finalmente libero 
dal proprio orgoglio, cessa la sua punizione. Alle parole di autocom-
piacimento (Dn 4,27) seguono ora espressioni di lode verso l’Altissi-
mo, supremo dominatore del cosmo (cf. Dn 3,33). Dopo l’umiliazio-
ne il re riceve infine una ricompensa, ovvero l’accrescimento delle pro-
prie ricchezze, in conformità agli insegnamenti tradizionali (Sir 2,2-3).

Un confronto con OG induce a pensare che i vv. 2b-6, 14b-15 e 
31b-32 del TM siano aggiunte secondarie. I vv. 2b-6, assenti in OG, 
possono essere stati introdotti quando si volle raccordare questo rac-
conto ai capitoli limitrofi e in particolare ai cc. 1–2. Nel v. 2, dopo 
 ybkvm-l[ si inserisce un brano che parla del turbamento procurato dalle 
immagini visionarie (ynnlhby yvar ywzxw, cf. 4,16; 5,6.9-10; 7,15.28). Nel v. 
3 l’emanazione di un decreto riporta a 3,29 (~[j ~yf ynmw); occorre pre-
sentarsi al re come in 2,24 (ymdq hl[nhl / aklm ~dq ynl[h; cf. 4,5); si con-
siderano «tutti i saggi di Babilonia» come in 2,12 (lbb ymykx lkl); si de-
ve ancora rendere noto al re il sogno con la sua interpretazione come 
in 2,5 (ynn[dwhy amlx rvp / hrvpw amlx ynnw[dwht). Al v. 4 entrano in scena 
«gli interpreti di sogni, gli incantatori, i caldei e gli aruspici», come in 
2,10.27 e in 5,11. Al v. 5 si ricorda l’imposizione di un nome stranie-
ro per Daniele, come in 2,26 (rcavjlb hmv yd laynd, cf. 1,7; 4,16), uo-
mo in cui si trova «lo spirito degli dèi santi», come si ripeterà al v. 15 e 
in 5,11.14 (hb !yvydq !yhla-xwr yd). Nel v. 6 di lui si ricorda la posizione 
di governo assegnatagli in 2,48 (aymjrx br / lbb ymykx lk l[ !yngs-br, cf. 
5,11) e la capacità nel penetrare i misteri (zr-lk), come si legge in 2,27-
30. Concluso il brano dell’aggiunta, si riprende il racconto come lo si 
era trovato (yvar ywzxw ybkvm l[ !yrhrhw, v. 2 / ybkvm l[ yvar ywzxw, v. 7). 

La considerevole differenza tra l’aramaico e il greco dei vv. 14b-15 
suggerisce che nel TM sia stata migliorata la disposizione del raccon-
to: al v. 14 si aggiunge un elemento dossologico che prepara la conclu-
sione del v. 34 (~yqy ~yvna lpvw / hlpvhl lky), al v. 15 si conclude il rac-
conto di Nabucodonosor riprendendone le prime parole (v. 6). Come 
nell’inserzione successiva, al v. 14 si inserisce un’eco dei Profeti. Sia 

29 I testi vicino-orientali a cui Dn 4 può essere raffrontato sono utilmente presenta -
ti in C.B. hAys, «Chirps from the Dust: The Affliction of Nebuchadnezzar in  Daniel 
4:30 in its Ancient Near Eastern C inontext», in JBL 126(2007), 305-325; T. hoLM, 
Of Courtiers and Kings. The Biblical Daniel Narratives and Ancient Story-Collections 
 (Explorations in ancient Near Eastern civilizations 1), Winona Lake, IN 2013, 448-459.

RB 1-2_2018_001-264_stampa3.indd   20 08/10/18   12:28



M. Settembrini, Un albero alto in cui dimorano il sole e la luna 21

1Sam 2,7-8 sia Ez 17,23-24, trattando il medesimo tema del governo 
di Dio sui regni umani, parlano infatti di Colui che abbassa ed esalta.

Alla conclusione della vicenda (negli attuali vv. 33-34) sono invece 
premessi i vv. 31b-32 per esplicitare la conversione di Nabucodonosor 
e porre sulle sue labbra la benedizione dell’Altissimo. Se al v. 31a si di-
ce che il re «alza gli occhi al cielo» in segno di adorazione (si ricordi Ez 
18,6 ove il culto degli idoli consiste appunto nell’alzare gli occhi verso 
di essi), nel seguito si precisa come sia mosso alla preghiera dell’Altis-
simo. Questi è il Dio di Sadrac, Mesac e Abdenego (Dn 3,26) e, come 
preannunciato, Nabucodonosor riconosce che proprio a lui appartie-
ne il dominio sui regni umani (cf. 4,14.22.29). Con una formula che ri-
compare al termine del libro, egli è «Colui che vive in eterno» (aml[ yx, 
cf. ~lw[h yx, 12,7).30 La dossologia riprende le parole di 3,32-33 (si veda 
in particolare rdw rd-~[ hnjlvw ~l[ twklm htwklm, «il suo regno è un regno 
eterno e il suo dominio di generazione in generazione»), pure esito di 
un intervento redazionale tardivo,31 assieme a citazioni di Isaia. I po-
poli della terra davanti a Dio contano come nulla (cf. Is 40,17), egli giu-
dica persino le schiere del cielo (cf. Is 24,12), nessuno può dirgli «Che 
fai?» (cf. Is 45,9). Terminata l’inserzione, si riprende il racconto dove 
lo si era lasciato: in quel momento a Nabucodonosor tornò il senno 
(bwty yl[ y[dnmw, Dn 4,31a; yl[ bwty y[dnm anmz-hb, v. 33a).32

Le vicende della redazione del capitolo corrispondono di fatto a 
quelle della trasmissione delle tradizioni danieliche che confluiscono 
nell’attuale libro ebraico-aramaico. Si ritiene infatti che verso la fine 
dell’era persiana racconti originariamente sciolti siano stati riuniti in 
una prima collezione corrispondente a 3,31–6,29, contenuti tra dosso-
logie concepite per indirizzarne la lettura. In una seconda edizione, di 
epoca ellenistica, sarebbero quindi stati aggiunti i cc. 2–3, in cui si in-

30 Il carattere secondario dei vv. 31b-32 è stato ravvisato anche nell’occorrenza di 
termini insoliti per il resto del capitolo, quali bvx («considerare»), lyx («esercito»), axm 
(«colpire»). Come rilevato, l’aggiunta rafforza la portata teologica del racconto. Cf. 
G.G. XerAVIts, «Poetic Passages in the Aramaic Part of the Book of Daniel», in BZ 124 
(2005), 29-40, in particolare 35 e 38.

31 Come è stato dimostrato, le dossologie contribuiscono a dare unità al libro. Rias-
sumono infatti il messaggio teologico dei racconti dei cc. 1–6 e preparano la lettura dei 
cc. 7–12 che celebrano il dominio eterno dell’Altissimo, confermando così le parole dei 
re sulla transitorietà dei regni umani e sull’eternità del regno divino. Cf. M. henze, «The 
Narrative Frame of Daniel: A Literary Assessment», in JSJ 32(2001), 5-24.

32 Più dettagliate analisi diacroniche del testo si possono rinvenire in B. schLenke, 
Gottes Reich und Königs Macht. Komposition und Redaktion in Daniel 4–6 (HBS 76), 
Freiburg im Breisgau 2013, 19-57.215-257.310-336.357-361.
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troducevano gli amici di Daniele in episodi ambientati al tempo di Na-
bucodonosor. In questi il sovrano appare più crudele e i presagi che gli 
sono offerti, di chiara marca apocalittica, non riguardano più vicende 
che si devono compiere nel futuro immediato bensì gli ampi archi del-
le epoche a venire. All’inizio della persecuzione di Antioco IV Epifa-
ne, con la composizione del c. 7, sarebbe poi cominciato a circolare un 
unico libro aramaico (cc. 1–7) finché, dopo la profanazione del tem-
pio (167 a.C.), furono uniti i cc. 8–12 e il c. 1 ricevette l’attuale forma 
ebraica. Il complesso del libro si preservò bilingue, chiara espressione 
della fiducia di riuscire a esprimere in una lingua «comune», e quindi 
in una cultura diversa, il patrimonio religioso tradizionalmente veico-
lato dalla lingua sacra.33

Dn 4OG

Se il TM contiene aggiunte secondarie alla trama del racconto co-
nosciuta da OG, pure la versione greca ha elementi certamente propri 
di una sua rielaborazione del testo originale. Mentre il TM presenta il 
c. 4 come un racconto trasmesso in una lettera circolare di Nabucodo-
nosor a seguito del prodigio della fornace narrato nel c. 3, OG collega 
il c. 4 al c. 3 ambientando l’episodio «l’anno diciottesimo del regno» 
(Dn 4,1), il medesimo anno della datazione inserita in 3,1.34 La super-
bia del re è sanzionata: ha costruito una statua da adorare (3,1) ergen-
dosi contro il vero Dio (4,19) e dodici mesi dopo è punito (4,26). Nella 
cronologia suggerita il verdetto si compie lo stesso anno della distru-
zione del tempio di Gerusalemme, avvenuta appunto il diciannovesi-
mo anno del regno di Nabucodonosor (2Re 25,8-9 // Ger 52,12-13).35 
La dossologia del TM in Dn 3,31-33 è quindi spostata a sigillo della vi-
cenda in 4,34c, presentata come il testo di una lettera indirizzata a tut-
te le regioni del regno, in modo da creare un’inclusione con 3,2 (ove 
il medesimo sovrano invitava tutti i suoi notabili a venerare la statua).

33 Si vedano maggiori dettagli in neWsoM, Daniel, 6-12.
34 OG dispone la trama del libro secondo un principio di linearità cronologica coe-

rente: in Dn 2,1 si ambienta il racconto nell’anno dodicesimo di Nabucodonosor, in 3,1 
e 4,1 gli episodi sono collocati nell’anno diciottesimo, i cc. 7–8 che si riferiscono al tem-
po di Baltazzar sono preposti – così almeno si legge in P 967 – al c. 5, che descrive la fi-
ne di Baltazzar.

35 Cf. M. seGAL, Dreams, Riddles, and Visions. Textual, Contextual, and Inter-
textual Approaches to the Book of Daniel (BZAW 455), Berlin 2016, 94-131, qui 117 
(«The Textual and Literary Development of Daniel 4»).
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Una maggiore riscrittura del sogno occorre quindi lì ove si presen-
ta l’albero che, nel TM, «si vedeva ai confini della terra» (v. 8): nei vv. 
7(10) e 8(11) si aggiunge che «la sua vista è grandiosa» (h` o[rasij auvtou/ 
mega,lh), si traduce quindi il v. 8 dopo il v. 9 in modo da soffermarsi 
sull’impressione suscitata da questa pianta che «raggiungeva il cielo» 
(v. 8). L’albero, immenso (alto circa 5 km!), è abitato dal sole e dalla 
luna36 che di lì illuminano tutta la terra:37

 ybkvm-l[ yvar ywzxw
tywh hzx

a[ra awgb !lya wlaw
`aygf hmwrw 

@qtw anlya hbr
aymvl ajmy hmwrw

htwzxw 
`a[ra-lk @wsl

aygf hbnaw rypv hyp[
hb-alkl !wzmw

arb twyx lljt yhwtxt
yhwpn[bw 

aymv yrpc !w"rdy
`arfb-lk !yzty hnmw 

7Quanto alle visioni 
della mia testa mentre 
ero sul mio giaciglio, 
stavo osservando: un 
albero al centro della 
terra di altezza stra-
ordinaria! 8L’albero 
diventò grande e si 
irrobustì, la sua cima 
raggiungeva il cielo e 
si vedeva ai confini 
di tutta la terra.
9Il suo fogliame era 
bello e i suoi frutti 
abbondanti, in esso 
c’era cibo per tutti, 
sotto di lui trovavano 
ombra le bestie della 
campagna e tra i suoi 
rami dimoravano gli 
uccelli del cielo: di lui 
si nutriva ogni crea-
tura.

7Dormivo ed ecco un 
albero alto cresciuto 
sulla terra: era di aspetto 
imponente e non ce 
n’era altro simile ad esso. 

9I suoi rami erano in 
lunghezza di trenta stadi 
e sotto di lui trovavano 
ombra tutte le bestie 
della terra, mentre gli uc-
celli del cielo vi facevano 
il loro nido; i suoi frutti 
erano abbondanti e buo-
ni, provvedeva a tutti i 
viventi. 8Il suo aspetto 
era imponente: 
la sua cima raggiungeva 
il cielo e la sua ampiezza 
le nubi, riempiendo ciò 
che sta sotto il cielo. 
Il sole e la luna dimora-
vano in lui e illuminava-
no tutta la terra.

(10) 7 evka,qeudon kai. ivdou. 
de,ndron ùyhlo.n fuo,menon evpi. 
th/j gh/j\ kai. h̀ o[rasij 
auvtou/ mega,lh( kai. ouvk h=n a;llo 
o[moion auvtw|/Å
(12) 9 oì kla,doi auvtou/ tw|/ mh,kei 
ẁj stadi,wn tria,konta( kai. 
ùpoka,tw auvtou/ evski,azon 
pa,nta ta. qhri,a th/j gh/j( kai. 
ta. peteina, tou/ ouvranou/ evn 
auvtw|/ evno,sseuon ta.j nossia.j 
èautw/n\ ò karpo.j auvtou/ polu.j 
kai. avgaqo.j kai. evcorh,gei pa/si 
toi/j zw|,oijÅ  (11) 8 kai. h̀ o[rasij 
auvtou/ mega,lh\ h̀ korufh. 
auvtou/ h;ggizen e[wj tou/ 
ouvranou/ kai. to. ku,toj auvtou/ 
e[wj tw/n nefelw/n plhrou/n ta. 
ùpoka,tw tou/ ouvranou/( ò h[lioj 
kai. h̀ selh,nh evn auvtw|/ w;|koun 
kai. evfo,tizon pa/san th.n gh/nÅ

Nei vv. 10(13)-14, OG si caratterizza per una certa indipendenza 
dal dettato del TM di cui purtuttavia riflette i contenuti: il re ode che 
l’al bero deve essere tagliato e lasciato con una sola radice, come un bue. 

36 L’aggiunta, seguendo la suggestione di Holm, potrebbe essere avvenuta in ambito 
alessandrino ove OG, come sostiene Holm, sarebbe influenzata dalle tradizioni egizia-
ne su Alessandro e dalla trama di Merib, il leone e il faraone sperduto (cf. E.  brescIAnI, 
Letteratura e poesia dell’Antico Egitto. Cultura e società attraverso i testi, Torino 2007, 
952-954). Nel Romanzo di Alessandro si legge in particolare di un albero detto «So-
le» che in lingua indiana predice all’eroe macedone la morte per mano di uno dei suoi 
compagni dopodiché l’albero «Luna» gli conferma in greco l’imminente destino (Of 
 Courtiers, 454-460).

37 Su quattro colonne riporto il TM con una mia traduzione, quindi una mia tradu-
zione di OG assieme all’edizione del testo greco curata da Munnich. Le parti in corsivo 
nella traduzione del greco sono assenti nel TM.
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Lo stile è prevalentemente ipotattico (vv. 12[15]-14) e arricchito da una 
buona ricercatezza lessicale (specialmente nel v. 11[14]). Il «vigilante 
(ry[) è un messo celeste (a;ggeloj, v. 10[13]), i «tempi» (!ynd[) della pu-
nizione non sono kairoi, (come in 2,8.9.21; 7,12.25) bensì «anni» (e;th, 
v. 13).

L’abbattimento dell’albero preannunciato è effettivamente osser-
vato durante il sogno. Il v. 14a reca i segni di un’inserzione seconda-
ria al testo greco: si esplicita l’oscura immagine del ceppo «con catene 
di ferro e di bronzo» (v. 12TM) lasciando trasparire il referente uma-
no della visione che «fu messo in prigione, fu legato mani e piedi con 
catene di bronzo» (eivj fulakh.n paredo,qh evn pe,daij kai. evn ceirope,daij 
calkai/j evde,qh).

Se alcune espressioni del v. 14a, con evidenti semitismi (quali lo stile 
paratattico e la formula kai. oi` kla,doi auvtou/ evdo,qhsan eivj pa,nta a;nemon), 
possono rimandare a una Vorlage di OG,38 la conclusione del versetto 
così come l’intero v. 15(18) sembrano un’aggiunta propria del redatto-
re OG. Qui si introducono collegamenti ad altri episodi del libro. Tra 
due reazioni di stupore (sfo,dra evqau,masa, v. 14a; mega,lwj de. qauma,saj, 
v. 16) si conclude il resoconto del re con un’accusa di insonnia («il son-
no si allontanò dai miei occhi», cf. 2,1) e compare colui che è stato isti-
tuito «capo dei sapienti e guida» (cf. 2,48).

Nel v. 16(19) al testo della Vorlage è stato forse aggiunto un col-
legamento col capitolo successivo. Un cupo sospetto afferra Daniele 
(u`po,noia kate,speuden auvto,n) che così muta d’aspetto (avlloiwqei,shj th/j 
o`ra,sewj auvtou/), come in 5,6.39 Il resto del versetto si caratterizza diver-
samente per una vivida rappresentazione del protagonista che, turbato, 
scuote la testa e parla con tono flebile. Il «significato» che poi offre – 
in aramaico hrvp – è poi correttamente detto su,gkrisij anziché, come 
si direbbe al c. 2, kri,sij.40

Un’espansione simile a quella rinvenuta nel v. 8 si ritrova al v. 
19(22). Nel TM Daniele accusa il re di avere «raggiunto il cielo» e OG 

38 Segal vede nell’inserzione del v. 14a la preoccupazione di far seguire a un coman-
do la sua esecuzione, tipicamente riscontrabile in molte aggiunte del Pentateuco (pre-)
samaritano. Il dettaglio dei rami tagliati e abbandonati al vento, raffrontabile alla scena 
di 1QGenAp 13 13-17, lo induce a suggerire che OG traduca qui un testo aramaico co-
nosciuto dall’autore del Genesis Apocryphon (seGAL, «The Textual and Literary Deve-
lopment of Daniel 4», 127-131).

39 Concordo dunque col giudizio di seGAL, «The Textual and Literary Development 
of Daniel 4», 120.

40 L’aggiunta di 4,15 imita a mio avviso l’uso di su,gkrisij in 4,16.

RB 1-2_2018_001-264_stampa3.indd   24 08/10/18   12:28



M. Settembrini, Un albero alto in cui dimorano il sole e la luna 25

esplicita accennando alla profanazione del santuario così come a es-
sa si fa riferimento nelle visioni della seconda parte del libro allorché 
si guarda al tempo di Antioco IV: «il tuo cuore si è esaltato nella su-
perbia e nella forza nelle cose che riguardano il Santo e i suoi angeli 
(ta. pro.j to.n a[gion kai. tou.j avgge,louj auvtou/); le tue opere sono state vi-
ste, come hai desolato (evxhrh,mwsaj) la casa del Dio vivente per i pecca-
ti del popolo santificato (evpi. tai/j a`marti,aij tou/ laou/ tou/ h`giasme,nou)» 
(cf. 7,25.27; 8,10-13; 9,18-19.27; 11,31.36; 12,7.11). L’autore dell’inser-
zione non imita le formule successive. Più avanti si leggerà infatti de 
«l’Altissimo» (u[yistoj anziché a[gioj) e dei suoi «santi» (a`gi,ouj anzi-
ché  avgge,louj), del popolo «santo» (lao.j a[gioj anziché h`giasme,noj), di 
evrh,mwsij / evremo,w (senza prefisso evx-).41

Il v. 20(23), corrispondente ai vv. 20-21 del TM, omette di ripetere 
nel dettaglio quello che è già scritto nei vv. 10-11. Evitando espressioni 
identiche, l’angelo inviato «dal cielo» (v. 10) ora giunge «dal Signore» 
(v. 20).42 Nel v. 20 si possono cogliere due altri tratti caratteristici del-
la traduzione greca nell’uso di o[rasij (come nei vv. 7.8.16.17) anziché 
o[rama (come nel c. 2) e di kri,sij nel suo senso di «giudizio».

I vv. 21(24)-22(25) pure abbreviano quello che già si ritrova nei vv. 
12-14a.

Nel v. 23(26), diversamente, sembra che all’annuncio originario del-
la conservazione del «trono»43 sia collegata un’espansione utile ad ag-
giornare il testo agli eventi della politica ellenistica. Si precisa invero il 
riferimento «a un tempo e un momento» (eivj kairo.n kai. w[ran, cf. 11,35) 
e a castighi corporali simili a quelli procurati a Eliodoro da misteriosi 
personaggi angelici (mastigw,sousi, se, cf. 2Mac 3,26.34.38; 5,18).

41 Un’analoga connessione tra le due parti del libro si ha in Dn 2,18, ove Daniele 
invita a un digiuno (nhstei,an) simile a quello praticato in 9,3. Anche in 2,43, ove si di-
ce del ferro e dell’argilla che non si mescolano, si pensa ai matrimoni dinastici allusi in 
11,6, nonostante i quali Tolemei e Seleucidi «non si accorderanno né saranno in buo-
ni rapporti» (ouvk e;sontai de. o`monoou/ntej ou;te euvnoou/ntej avllh,loij). Pure nel c. 3, inol-
tre, nella preghiera di Azaria (una supplica simile a quella di Daniele in 9,3-19) si men-
ziona «un re iniquo, il più malvagio su tutta la terra» (3,32), evidentemente alludendo 
ad Antioco IV, e si descrive un momento in cui «non c’è capo, né profeta, né guida, 
né olocausto, né sacrificio, né oblazione, né incenso, né luogo per presentar le primi-
zie e trovar misericordia» (v. 38), evocando la situazione che si ebbe con la profanazio-
ne del 167 a.C.

42 Nel TM sia al v. 10 sia al v. 20 si legge: «un vigilante, un santo [l’inserzione è una 
glossa], scendente dal cielo» (txn aymv-!m vydqw ry[). In OG: a;ggeloj avpesta,lh evn ivscu,i evk 
tou/ ouvraou/ (v. 10), a;ggeloj evn ivscu,i avpesta,lh para. tou/ kuri,ou (v. 20).

43 Il vocabolo qro,noj caratterizza Dn 4 (vv. 1.23.24.34b). In Daniele si trova altri-
menti nel Cantico dei tre amici (in 3,54) e in 7,9 (in corrispondenza dell’aramaico asrk).
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Un’inserzione tardiva è da ravvisare pure nei vv. 24(27)-25(28). 
Tradotta la Vorlage del v. 24 in modo da produrre un testo fedele al-
l’originale e al tempo stesso gradevole all’ascolto, si aggiungono elemen-
ti di raccordo ai capitoli attigui: si dà conferma della verità della predi-
zione (avkribh.j ga,r mou ov lo,goj, cf. 2,45; 7,16 e soprattutto 6,13), si ac-
centua l’attenzione prestata dal re all’ascolto, simile a quella di Danie-
le stesso dinanzi alle visioni (tou.j lo,gouj evn th|/ kardi,a| suneth,resen, cf. 
7,28), in obbedienza al comando appena ingiuntogli (tou,touj tou.j lo,gouj 
avga,phson), con l’introduzione kai. evpi. suntelei,a| tw/n lo,gwn attinta dal 
successivo v. 28(31). La formula di compimento corrispondente al v. 25 
del TM (aklm rcndkwbn-l[ ajm alk) si ritrova nella più breve espressione 
plh,rhj ov cro,noj sou.

Nella Vorlage dei vv. 26(29)-27(30) si può presupporre un testo vi-
cino al TM, tradotto senza calchi.44 Nabucodonosor passeggia però 
«sulle mura della città» (nel TM si muove sul suo palazzo) e queste 
«mura» attirano una glossa: «e camminava sulle sue torri». Il sovrano 
babilonese può così richiamare meglio i suoi successori seleucidi, ar-
roganti sulle mura della cittadella da loro costruita a Gerusalemme (cf. 
1Mac 1,33). Si può in tal modo intravedere Antioco IV, profanatore 
del tempio, o forse Demetrio I (162-150 a.C.). Questi, avversario degli 
asmonei, non amato dalla popolazione per il suo carattere altezzoso e 
poco accessibile (dia. th.n u`perhfani,an auvtou/ kai. to. duse,nteukton, Ant. 
13.35),45 si teneva invero rinchiuso nelle quattro torri del palazzo che si 
era costruito fuori Antiochia (avpoklei,saj ga.r auvto.n eivj tetrapu,rgio,n ti 
basi,leion o] kateskeu,asen auvto.j ouvk a;pwqen th/j vAntiocei,aj, Ant. 13.36). 
Diversamente, si può pensare ad Antioco VII Sidete che assediò Geru-
salemme, ottenne la sottomissione di Giovanni Ircano nel 132 ma po-
co dopo morì in battaglia contro i parti (Ant. 13.236-253).

Nei vv. 28(31)-29 si riscontrano sia elementi caratteristici della tra-
duzione dell’originale sia aggiunte proprie di OG. L’aramaico è reso in 

44 La forma interrogativa del v. 27 (…lbb ayh-ad alh) è ad esempio resa bene come 
un’affermazione (au[th evsti. Babulw,n…).

45 Nella testimonianza di DIoDoro sIcuLo, Bibl. 31.32a.21-24, alla gente comune 
della Siria non piacevano la severità e le dure imposizioni di Demetrio (oi` de. kata. th.n Su-
ri,an o;cloi evpi. tai/j tw/n prote,rwn basile,wn filanqrw,poij evnteu,xesi bare,wj e;feron tou/ 
Dhmhtri,ou th.n  auvsthri,an kai. to. tw/n evpibolw/n drastiko,n). La sua superbia, unita alla 
mollezza di carattere, è tramandata pure da GIustIno, Historiarum philippicarum in epi-
tome 36.1.1 (Recuperato paterno regno Demetrius, et ipse rerum successu corruptus, viti-
is adulescentiae in segnitiam labitur tantumque contemptum apud omnes inertiae, quan-
tum odium ex superbia pater habuerat, contraxit).
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maniera fluida, prediligendo alcune formule che imprimano maggiore 
unitarietà al testo finale, cambiando l’ordine di alcune frasi e amplian-
done altre. La voce celeste, anzitutto, giunge mentre il re stava comple-
tando il discorso (kai. evpi. suntelei,aj tou/ lo,gou auvtou/).46 La ragione del-
la sanzione del re («affinché tu riconosca che il Dio del cielo detiene il 
potere sul regno degli uomini e lo dà a chi vuole», v. 28) precede l’an-
nuncio del bando («gli angeli ti perseguiteranno», v. 29),47 all’inverso 
di quanto si legge nel TM al v. 29. Si fornisce quindi il tempo della du-
rata della pena («sette anni», v. 29) prima di esplicitare con maggiore 
ampiezza rispetto al TM la sua condizione di emarginazione («non ti 
si vedrà e non parlerai con alcun uomo», «e il tuo pascolo sarà tra l’er-
ba della terra», v. 29). In questi versetti si introducono quindi tre ag-
giunte. Nel v. 28(31) si legge anzitutto che il regno, tolto a Nabucodo-
nosor, sarà dato a un altro:

kai. e`te,rw| di,dotai(
evxouqenhme,nw| avnqrw,pw| evn tw|/ oi;kw| sou\
ivdou. evgw. kaqi,sthmi auvto.n evpi. th/j basilei,aj sou(
kai. th.n evxousi,an sou kai. th.n do,xan sou kai. th.n 
trufh.n sou paralh,myetai

ed è dato a un altro, 
a un uomo disprezzato della tua casa; 
ecco io lo stabilisco sul tuo regno 
e si prenderà il tuo potere, la tua gloria e 
il tuo lusso

Ciò che si prospetta a Nabucodonosor è uno dei molti complotti 
conosciuti nelle dinastie orientali: già a Davide, che per superbia ave-
va peccato con Betsabea, il profeta Natan aveva predetto una sven-
tura che gli sarebbe giunta proprio dal suo palazzo (evxegei,rw evpi. se. 
kaka. evk tou/ oi;kou sou, 2Regni 12,11), quando il figlio Assalonne lo 
avrebbe cacciato da Gerusalemme. Nelle parole di Daniele al sovra-
no deve poi succedere «un uomo disprezzato». L’aggettivo impiega-
to  (evxouqenh,menoj) nel contesto del libro sembra alludere ad Antioco 
IV, analogamente detto euvkatafro,nhtoj in 11,21, inaspettato succes-
sore al trono del fratello.48

46 La stessa espressione, ripresa al v. 25(28), sarà impiegata al v. 30c. Il sostantivo 
 suntelei,a sarà poi ripreso nei capitoli successivi (Dn 8,19; 9,26.27; 11,6.13.27.35.36.40.45; 
12,4.6.7.13).

47 L’aggiunta del soggetto (non necessario in aramaico) oi` a;ggeloi è conforme ai vv. 
10(13).20(23).21(24).

48 DIoDoro sIcuLo, Bibl. 31.16.1.4, tramanda talune stranezze di Antioco Epifane 
che, tanto più sorprendenti accanto alla magnificenza che poteva esibire, gli avrebbero 
meritato grande disprezzo (o`loscerw/j u`po. pa,ntwn katafronei/sqai; katafronh,sewj h=n 
oivkei/oj, 31.16.2.4).
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La conclusione dei vv. 28(31) e 29 riprende l’argomento. «Entro 
il sorgere del sole» (come di fatto si leggerà all’inizio del v. 30), Na-
bucodonosor sarà legato (cf. v. 14a) e un altro re profitterà delle sue 
ricchezze:

e[wj de. h`li,ou avnatolh/j
basileu.j e[teroj euvfranqh,setai evn tw|/ oi;kw| sou
kai. krath,sei th/j do,xhj sou
kai. th/j ivscu,oj sou kai. th/j evxousi,aj souÅ
(…)
ivdou. avnti. th/j do,xhj sou dh,sousi, se(
kai. to.n oi=kon th/j trufh/j sou kai. th/j basilei,aj 
e[teroj e[xeiÅ

Entro il sorgere del sole 
un altro re si rallegrerà nella tua casa 
e possederà la tua gloria, 
la tua forza e il tuo potere.
(…)
Ecco in luogo della tua gloria ti legheranno 
e un altro avrà la tua casa lussuosa e regale.

Nelle tre inserzioni appena trascritte si esalta lo splendore della casa 
regale, richiamandone a più riprese la evxousi,a, la do,xa, la trufh,, l’ivscu,j. 
Vi si lascia verosimilmente trasparire la fama del lusso del palazzo di 
Nabucodonosor, con i giardini pensili, il grande parco che sarebbe sta-
to perpetuato nei paradisi persiani, costruzioni ancora sbalorditive agli 
occhi di Alessandro Magno. Nel re si deve mostrare ancora una vol-
ta la potenza di Dio, capace di rimuovere i sovrani più potenti al mo-
do in cui Adamo fu cacciato dal suo giardino (Gen 3,24; cf. Ez 28,12-
19). Così come Nabucodonosor ha già sperimentato pace e prosperità 
 (eivrhneu,wn h;mhn evn tw|/ oi;kw| mou kai. euvqhnw/n evpi. tou/ qro,nou mou, si leg-
geva in Dn 4,1), un altro ora si sollazzerà al suo posto (basileu.j e[teroj 
euvfranqh,setai evn tw|/ oi;kw| sou).49

Daniele conclude la sua interpretazione della visione con un ultimo 
accenno all’imminenza della sua realizzazione (v. 30). Nella resa greca 
si osserva la preferenza per un derivato di te,loj (evpitelesqh,setai), già 
osservata a proposito di evpi. suntelei,a| (v. 28), una sua formulazione so-
lenne attraverso un chiasmo («tutto si compirà… non mancherà nul-
la») e, in terzo luogo, un’ambientazione notturna forse memore delle 
circostanze della presa di Babilonia.50

49 Anche in senofonte si ritrova un modo simile di esprimere l’agiatezza del re tra 
i propri possedimenti (Elleniche 4.1.33.4-5). Farnabazo, satrapo della Frigia, rivolgen-
dosi al re spartano Agesilao, parla infatti delle belle dimore e dei parchi, pieni di alberi e 
di animali selvatici (oivkh,mata kala. kai. paradei,souj kai. de,ndrwn mestou,j) di cui si dilet-
tava (evfV oi-j huvfraino,mhn).

50 TM e Th, diversamente da OG, raccontano infatti dell’uccisione di Baldassàr nel-
la notte (Dn 5,30).
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Il racconto del compimento della premonizione consegnato dal TM 
diverge considerevolmente da quello in OG. Elementi del v. 30TM si 
ritrovano infatti assieme a espansioni significative che collegano l’al-
lontanamento dal trono, e il conseguente ristabilimento, alla preghie-
ra del re:

v. 30TM (…) Fu scacciato di mezzo agli 
uomini e mangiava l’erba come i buoi, 

il suo corpo era bagnato dalla rugiada 
del cielo, finché i suoi capelli crebbero 
come alle aquile e le sue unghie come 
agli uccelli.

v. 31 Alla fine di quei giorni io, Nabu-
codonosor, alzai gli occhi al cielo e mi 
tornò il senno (…)

v. 30aOG Io, Nabucodonosor re di Babilonia, per set-
te anni fui legato: mi nutrirono di erba come un bue 
e mangiavo dell’erba della terra. Dopo sette anni mi 
dedicai alla preghiera e implorai per i miei peccati 
dinanzi al Signore Dio del cielo. Pregai il grande 
Dio degli dei per le mie inavvertenze. 
v. 30b I miei capelli divennero come le ali dell’aqui-
la, le mie unghie come quelle di un leone; mutarono 
la mia carne e il mio cuore, camminavo nudo con 
le fiere della terra. Ebbi un sogno, mi presero delle 
supposizioni ma con il tempo mi pigliò molto sonno 
e mi avvolse il torpore.
v. 30c Al compimento dei sette anni venne il tempo 
del mio riscatto, i miei peccati e le mie inavvertenze 
furono colmati dinanzi al Dio del cielo; pregai il 
grande Dio degli dei per le mie inavvertenze e un 
angelo improvvisamente mi chiamò dal cielo: «Na-
bucodonosor, servi il santo Dio del cielo e da’ gloria 
all’Altissimo, l’impero del tuo popolo ti è restituito».

In OG al v. 30a Nabucodonosor, con la medesima solennità dell’in-
cipit, attesta la realizzazione di tutto quanto gli è stato predetto: per 
sette anni (cf. v. 13) è stato legato (cf. v. 14a) e si è cibato alla maniera 
di un bue (cf. v. 29). Un’aggiunta ambienta quindi «dopo sette anni» 
il suo ravvedimento. Le espressioni utilizzate, collegate mediante pa-
ratassi, sono di forte impronta semitica: il sovrano superbo finalmente 
«consegna la propria anima alla preghiera» (evpe,dwka th.n yuch,n mou eivj 
de,hsin),51 «implora riguardo ai suoi peccati verso il volto del Signore» 
(hvxi,wsa peri. tw/n a`martiw/n mou kata. pro,swpon kuri,ou).52 Il suo atteg-

51 Si pensi alle espressioni vpn ~yf (es. Gdc 12,3) e bl ~yf (eva.n evpidw|/j th.n yuch.n sou 
panou/rgoj e;sh| / $bl ~yft ~a, Sir 6,32 e 39,1).

52 Cf. in aramaico aymv hla ~dq-!m a[bml in Dn 2,18 e 6,13, i binomi htyxvw wlv / 
htyxvw hl[ (ovvero a`marti,an […] a;gnoian) in Dn 6,5, con peri, quale equivalente di d[b 
(ebr.) / l[ (ebr./ar.). L’atteggiamento orante di Nabucodonosor assomiglia a quello del 
protagonista in Dn 9,3 (vqbl ~yhlah ynda-la ynp-ta hntaw). Quanto alla frase conclusiva 
di Dn 4,30a (peri. tw/n avgnoiw/n mou tou/ qeou/ tw/n qew/n tou/ mega,lou evdeh,qhn), il sintagma 
de,omai peri, si ritrova in Gdt 8,31 e Sir 33,20.
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giamento orante ben corrisponde a 4Q242 1 1 che appunto presenta le 
parole della preghiera di Nabonedo re di Babilonia allorché si trova-
va afflitto.

Nel v. 30b non si menziona la rugiada (forse per non ripetere quan-
to già scritto al v. 13) ma si narra la trasformazione ferina del sovrano, 
errabondo e nudo, come un Gilgamesh re regredito allo stadio primi-
tivo dell’amico Enkidu. Nella versione originale si leggeva verosimil-
mente un dettato comparabile ad alcuni frammenti aramaici del Libro 
dei Giganti (4Q531 22 3-12 in particolare).53 Ad essa furono quindi ap-
portate talune correzioni e ampliamenti. L’abbrutimento di Nabuco-
donosor è ritoccato così da preparare il lettore all’ascolto della prima 
visione di Daniele (ovvero al c. 7 che nel P 967 – come detto – segue 
immediatamente il c. 4). Accanto alle ali dell’aquila, le unghie di «leo-
ne»54 e lo stravolgimento del «cuore» anticipano infatti la descrizione 
della prima bestia (7,4) che appunto simboleggia l’impero babilonese. 
Un’ulteriore frase, dal lessico ricercato,55 raccoglie quindi l’intero pe-
riodo della sanzione divina nell’istante in cui la mente di Nabucodo-
nosor è avvolta dal torpore. La vicenda del sovrano è con ciò meglio 
integrata ad altri snodi del libro.56

La svolta della sorte di Nabucodonosor è quindi marcata da evpi. 
 suntelei,aj, stilema caratteristico del capitolo (cf. v. 28[31]) che proba-
bilmente precedeva immediatamente le parole del v. 33(36). Nel v. 30c si 
rinvengono poi espressioni che facilmente rimandano alla lingua ebrai-
ca: «venne il tempo del mio riscatto» (ò cro,noj mou th/j avpolutrw,sewj 
h=lqe),57 «i miei peccati e le mie inavvertenze furono colmati» (aì àmar- 
ti,ai mou kai. aì avgnoiai, mou evplhrw,qhsan),58 «dinanzi al Dio del cielo» 

53 La vicinanza cronologica e teologica tra Dn 4 e il Libro dei Giganti è ben delinea ta 
in J.L. AnGeL, «The Humbling of the Arrogant and the “Wild Man” and “Tree Stump” 
Traditions in the Book of the Giants and Daniel 4», in M.J. Goff – L.t. stuckenbruck 
– e. MorAno (edd.), Ancient Tales of Giants from Qumran and Turfan. Ancient Con-
texts, Traditions, and Influences (WUNT 360), Tübingen 2016, 61-80, in particolare 66-
68 e 77-78.

54 Così suggerisce pure seGAL, «The Textual and Literary Development of Daniel 
4», 123.

55 Il termine u`po,noiai si ritrova nei Settanta solo in Sir 3,24 e Dn 4,16(19); 5,6; 
 nustagmo,j compare solo in Sal 131,4; Sir 31,2 e Ger 23,31. L’espressione classica dia. 
 cro,nou, «dopo un po’ di tempo» (attestata ad es. in sofocLe, Filottete 758; ArIstofA-
ne, Vespe 1252; tucIDIDe, Storie 2.94.3), nell’Antico Testamento è comune solo a Is 
30,27; 49,1.

56 Il termine evnu,pnion è invero frequente in Dn 2, le u`po,noiai si ritrovano in 5,6.
57 Cf. Is 63,4 (hab ylwag tnvw) e i sintagmi t[h/d[wm ab (es. in Sal 102,14 e Ez 7,7).
58 Cf. Dn 8,23 (~y[vp ~thk) e, nella Regola della comunità, 4Q260 5 6.
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(evnati,on tou/ qeou/ tou/ ouvranou/; cf. Gen 6,11), «da’ gloria all’Altissimo» 
(do,j do,xan tw|/ ùyi,stw|; cf. Gs 7,19). «L’impero» riconsegnato è infine to. 
basi,leion, anziché basilei,a (come nel c. 2) o qro,noj, termine preferito 
dalla versione più originaria del capitolo (cf. vv. 1[4].23[26].24[27]). Il 
nome basi,leion, impiegato al c. 5, crea certo un ulteriore collegamen-
to al c. 7 (cf. 7,22).59

Nel v. 33(36) si registra la conclusione ormai attesa: terminato il 
tempo della punizione, Nabucodonosor ritrova la sua magnificenza. 
Ciò che nel TM è raccontato con maggiori dettagli è qui presentato 
in poche battute, come in altri punti del capitolo. Nel versetto, a mio 
avviso, l’unica variazione apportata all’opera del traduttore più anti-
co consiste nell’uso di basilei,a, utile a introdurre le righe successive.

Un’ampia dilatazione del discorso è all’inverso presente nel v. 
34(37). Se nel TM il re riconosce in brevi parole l’equità dell’agire di 
Dio, il greco avvia una confessione di lode ispirata dalla vicenda ap-
pena narrata, alla quale si agganciano formule inniche attinte da al-
tri punti del libro e da passi celebri della tradizione di Israele. Si lo-
da  (avnqomologou/mai kai. aivnw/) colui che ha creato il cielo e la terra (tw|/ 
 kti,santi to.n ouvrano.n kai. th.n gh,n, cf. 1Esd 6,12), «i mari, i fiumi e 
quanto è in essi» (cf. Dn 3,78), si loda ancora (evxomologou/mai kai. aivnw/, 
proprio come fa Daniele in 2,23) «il Dio degli dei, il Signore dei signo-
ri, il Signore dei re» (cf. 2,47). Si rievocano i segni e i prodigi testimo-
niati da Mosè (auvto.j poiei/ shmei/a kai. te,rata, cf. Dt 4,34; 7,19; 11,3) per 
esaltare chi può mutare i tempi (avlloioi/ kairou.j kai. cro,nouj, cf. 2,21; 
7,25) e disporre dei regni (avfairw/n basilei,an kai. kaqistw/n e`te,rouj 
 avntVauvtw/n, cf. 2,21; 4,28[31]).

Nel v. 34a si raccolgono altri motivi di lode. Nabucodonosor vuole 
venerare Dio al modo di Daniele (latreu,sw, cf. 6,17) e come è destina-
to a fare ogni potere umano (cf. 7,14), rievoca il sacro terrore che lo ha 
colto (tro,moj me ei;lhfe, cf. v. 16[19]), onora coloro che gli appartengo-
no (pa,ntaj tou.j a`gi,ouj auvtou/, cf. 2,46a; 7,8.19.21.22.25), si propone di 
rinnovargli sacrifici graditi (cf. Dn 2,46b), perché solo lui può rimuo-
vere un re (ancora un riferimento a 4,28[31]).60 Nabucodonosor, che 

59 L’espressione «restituire il regno» si ritrova in 2Mac 2,17, passo che esalta il 
Dio che salva e restituisce l’eredità, il regno, il sacerdozio e la santità (avpodou.j […] to. 
basi,leion).

60 Il duplice riferimento a Dio che dispone dei re individua un’inclusione. La secon-
da parte del v. 34 (evxomologou/mai kai. aivnw/( o[ti auvto,j evstin ò qeo,j… avfairw/n basilei,an 
 basile,wn kai. kaqistw/n ète,rouj avntVauvtw/n) potrebbe essere un’inserzione apportata per 
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pure metteva a morte e lasciava vivere (cf. 2,24; 3,23), riconosce l’auto-
rità superiore di Dio padrone della vita e della morte, operatore di pro-
digi, secondo la testimonianza di Mosè (cf. Dt 32,39; 34,10). Dio, am-
mette, può mutare le sorti (avlloiw/sai pra,gmata, cf. Dn 6,18TM). Co-
me un israelita pio vuole dunque compiere ciò che gli è gradito (cf. Dt 
6,18; 2Esd 10,11; Tb 4,21; Is 38,3).

Nel v. 34b si legge quindi che Nabucodonosor, disponendo dell’au-
torità già usata per condannare chi fosse stato trovato inadempiente ai 
suoi ordini (cf. Dn 2,8; 6,12), scrive una lettera perché il suo popolo 
con tutte le regioni sotto la sua giurisdizione (cf. 3,4) si associ a lui: lo-
dino e offrano sacrifici, perché il re riconosce di aver ritrovato grazie a 
lui il potere. La conclusione di questo versetto, assai simile al v. 33(36) 
e con un incipit analogo (evn evkei,nh| / evn auvth|/ th|/ h`me,ra|… avpekatesta,qh), 
riprende quindi il corrispettivo v. 33TM.61 Quanto letto al v. 34a e nella 
prima parte del v. 34b sembra pertanto un’inserzione secondaria.

Ulteriori formule dell’enciclica del sovrano sono incluse nel v. 34c. 
Analoghe a quelle che si leggono in 3,31-33TM, furono probabilmen-
te aggiunte quando il libro ebraico-aramaico fu espanso. Conoscen-
done la presenza, il nuovo passo fu collocato in coda al c. 4 ove c’era 
un testo simile.62 Introdotta l’aggiunta si appose una chiusa, formando 
un’inclusione con l’avvio del v. 34b («Il re Nabucodonosor scrisse al-
lora una lettera circolare nei vari luoghi, a tutte le genti che per gene-
razioni e generazioni abitano le diverse regioni con le loro lingue […]. 
Mandò lettere riguardo a tutte le cose che gli erano accadute durante 
il suo regno, a tutte le genti che erano sotto il suo regno»).63 Rispetto 
a 3,31-33TM si osserva un’espansione (u`mi/n kai. toi/j sofistai/j u`mw/n o[ti 
ei-j evstin ov qeo,j) che raccorda il brano a 3,17 (e;sti ga.r qeo.j evn ouvranoi/j 
ei-j ku,rioj u`mw/n) e ai cc. 1–2 che pure menzionano la presenza dei «sa-
pienti» (1,20; 2,14.18.24.48).

rinsaldare ulteriormente l’episodio narrato al contesto del libro e alla tradizione del 
popolo.

61 Il riferimento temporale sarà ripreso dal sommario introduttivo di Dn 5,1 (evn th|/ 
h`me,ra| evkei,nh|).

62 Come giustamente notato, un segno dell’avvenuto spostamento del passo si osser-
va nell’uso del futuro in u`podei,xw (v. 34c), preservato nonostante la nuova collocazione 
del verbo (cf. MontGoMery, Daniel, 248).

63 Si noti la discrepanza tra il singolare del v. 34b (evpistolh,n) e il plurale del v. 34c 
(evpistola,j).
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Conclusioni

Il libro di Daniele, come constatato, consegna al lettore riflessioni 
ed esperienze maturate in Israele tra la tarda epoca neo-babilonese e la 
politica seleucide del II sec. a.C. Le sue tradizioni, maturate in Meso-
potamia tra i discendenti delle famiglie di Gerusalemme deportate da 
Nabucodonosor, furono verosimilmente elaborate tra scribi vicini al-
la corte babilonese, poi impiegati alla corte achemenide, poi attivi sot-
to il potere seleucide. Costoro, immedesimandosi nei saggi deportati a 
Babilonia, integrarono il patrimonio dei padri con la cultura elabora-
ta nel loro paese di adozione, giungendo a nuove acquisizioni e a ine-
diti risultati letterari. Il loro arrivo a Gerusalemme fu verosimilmente 
concomitante alle disposizioni di Antioco il Grande che agevolavano 
il ripopolamento della Giudea, anche con significative esenzioni nella 
tassazione (Flavio Giuseppe, Ant. 12.138-144). Questi scribi e sacerdo-
ti, non direttamente coinvolti nella contesa del potere nella città santa, 
trovarono probabilmente affinità politiche e teologiche con altri grup-
pi locali, pur distinguendosi da essi in precipue opzioni. L’opposizio-
ne alle riforme attuate da Antioco IV li accomuna ad esempio ai Mac-
cabei ma la resistenza pacifica risulta per loro da preferire a un’oppo-
sizione armata.

Nell’opera letteraria così composta si staglia la persuasione che gli 
antichi scritti profetici siano capaci di illustrare il presente, mostrando-
ne le insidie nascoste (il male) e l’importanza salvifica. Chi compren-
de gli oracoli della Legge e dei Profeti può divenire profeta a sua vol-
ta, trovare nel proprio presente il volere di Dio, entrare nella sua cor-
te celeste, santo tra i santi. Le stesse vicende redazionali del testo, rin-
tracciabili con maggior sicurezza che per altri libri biblici, rinviano a 
un’appassionata riscrittura attualizzante.

Considerando nello specifico il c. 4, probabilmente il testo più anti-
co contenuto nel libro, si è visto come un episodio legato alla memoria 
di Nabonedo divenga utile per dimostrare il potere del Dio di Israele 
sulla storia e come questo Dio, proprio perché unico, creatore del cie-
lo e della terra, possa divenire il salvatore dell’empio per antonomasia, 
Nabucodonosor, grazie alla presenza di un suo fedele.

L’antica versione greca, forse persino custode di memorie babilo-
nesi più ampie di quelle riscontrabili nel TM, testimonia un processo 
di revisione che termina solo con la chiusura del libro in Alessandria 
d’Egitto. In Dn 4 si riscontrano invero distinte tecniche di traduzione, 
stili differenti e numerosi aggiornamenti alla politica del tempo. Si leg-
ge anzitutto una lingua ben curata, scevra da inutili ripetizioni, attenta 
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a trovare equivalenti precisi per un racconto che narra come Nabuco-
donosor, visto un albero in sogno e avutane l’esatta interpretazione da 
Daniele, riferisca di essere stato allontanato dal proprio palazzo e poi 
nuovamente intronizzato.64

Talora il dettato si fa aderente a formulazioni semitiche (aramaiche 
o ebraiche), suggerendo l’intervento di una mano successiva che am-
plifica il testo sulla base di una nuova Vorlage di riferimento: ci si sof-
ferma così sulla procedura con cui l’albero possente è guastato, si de-
scrive come Nabucodonosor si raccolga in preghiera.65

A queste inserzioni se ne legano altre che avvicinano la narrazione 
a snodi della vita del palazzo seleucide, alludendo forse alla prigionia 
sperimentata da Antioco IV (a Roma prima di succedere al fratello) o 
da uno dei suoi immediati successori (il nipote Demetrio I, pure ostag-
gio a Roma fino al 160 a.C., ovvero il figlio di lui Demetrio II, prigio-
niero dei parti tra il 150 e il 147 a.C.), alle fortificazioni di Antioco IV 
o di Demetrio I, al disprezzo di alcuni per Antioco IV, ai provviso-
ri avvicendamenti interni alla casa reale (Demetrio II rimpiazzato dal 
fratello Antioco VII Sidete).66 In diversi passaggi del capitolo, infine, 
si sono rilevate formule utili per rinsaldare Dn 4 ai capitoli precedenti, 
alle visioni e ad altri libri del Tanak.67

Se talune espressioni, come la misura in stadi (v. 9) anziché in cubi-
ti (come in 3,1.47) e quelle più vicine alle vicende dei sovrani seleuci-
di, rimandano verosimilmente a usi della Siria, altre sono da ricondur-
re all’ultima redazione alessandrina: è il caso della cronologia dell’inci-
pit, della conclusione, nonché del riferimento all’arroganza di Antioco 
IV con forme diverse da quelle dei cc. 7–12.68

Daniele, al fianco del suo re al modo in cui gli antichi caldei assi-
stevano il loro sovrano, si presta ad essere un eccellente modello per i 
saggi che assisteranno i seleucidi eredi dell’impero di Nabucodonosor. 

64 Così nei vv. 1*.2.7.9.10-14.16*.17-19a.20-22.23*.24*.25*.26*.27.28*.29a.30.30a*.
30b*.30c*.33.34b*.

65 Così nei vv. 14a.30b.30c.
66 Così nei vv. 14a.23.26.28.29. Per analoghe riletture del testo alla luce degli even-

ti successivi al 164 a.C., si veda M. setteMbrInI, «Loyal to the Text and to the King? A 
Commentary on Dan 11,6-9 OG», in Bib 99(2018), 60-74.

67 Così nei vv. 14a.15.16.23.24.25.30b.30c.34.
68 Ovvero nei vv. 1.19.34a.34b.34c.
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Guidando al riconoscimento dell’autorità di Dio consente al Cielo di 
risplendere nei regni terrestri.69
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Sommario

Richiamate l’ambientazione del libro, la sua genesi e le sue espansioni nel 
contesto della vita dell’antico Israele, lo studio offre uno sguardo d’insieme sulle 
maggiori tradizioni testuali per concentrarsi quindi su Dn 4. L’analisi di questo 
capitolo, attenta in modo particolare alla redazione della versione greca, mette a 
fuoco la sensibilità teologica degli scribi che in epoca ellenistica trasmisero il li-
bro di Daniele prima in Palestina, poi in Alessandria d’Egitto.

69 Se la corte seleucide non poteva competere con quella di Alessandria e di Perga-
mo dal punto di vista culturale, si deve riconoscere che ospitasse storiografi e poeti. La 
Siria, più dell’Egitto e dell’Asia Minore, sembra poi essere stata fertile di filosofi. Ara-
to di Soli visse alla corte di Antioco I e da lui ricevette la richiesta di provvedere a un’e-
dizione dell’Odissea, Antioco III affidò la biblioteca di Antiochia al poeta Euforione, 
Antioco IV rese Antiochia il centro principale dell’arte del suo tempo, accolse il filoso-
fo epicureo Filonide che rimase alla corte di Demetrio, già amico di Polibio. Cf. E.R. 
beVAn, The House of Seleucus, London 1902, II, 276-277; P. ceccAreLLI, «Kings, Phi-
losophers and Drunkards: Athenaeus’ information on the Seleucids», in K. erIckson – 
G.c.  rAMsey (edd.), Seleucid Dissolution. The Sinking of the Anchor, Wiesbaden 2011, 
162-179, in part. 167. In merito alla vita di Filonide, ritrovata in PHerc 1044 (e in parti-
colare al fr. 27, ll. 1-10), si veda l’edizione commentata di I. GALLo, Frammenti biogra-
fici da papiri, vol. 2: La biografia dei filosofi (Testi e commenti 6), Roma 1980, 23-166.
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Summary

Having recalled the setting of the book, its origin and its expansions in the 
context of the life of ancient Israel, this study offers an overall look at the ma-
jor textual traditions to concentrate then on Dan 4. The careful analysis of this 
chapter, particularly with regard to the redaction of the Greek version, focuses 
on the theological sensitivity of the scribes who, in the Hellenistic period, trans-
mitted the book of Daniel, first in Palestine, then in Alexandria.
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I protagonisti del libro di Daniele  
modelli di comportamento religioso

Introduzione

Lo scopo di questo articolo è quello di esaminare le figure che l’au-
tore del libro di Daniele presenta al suo pubblico di destinatari come 
modelli di una ideologia religiosa nel quadro storico del giudaismo 
della fine dell’antica era. Dato che il processo redazionale del libro di 
Daniele appare complesso, bisognerà in un primo momento presentar-
ne seppur brevemente la problematica critica per poter raggiungere la 
cornice storico-ideologica entro la quale si inseriscono gli eroi del li-
bro. Prospettata tale cornice, bisognerà in un secondo momento ana-
lizzare i contorni che definiscono le figure-modello così come emer-
gono da alcuni testi significativi dell’opera, precisamente i capitoli 2, 3, 
7. I risultati dell’analisi da un lato permetteranno di delineare la fun-
zione ideologica delle figure eroiche del libro e dall’altro potranno es-
sere un contributo alla definizione del gruppo di appartenenza che si 
cela dietro di esse nel quadro del problema non ancora definitivamen-
te risolto relativo alla costellazione dei gruppi giudaici di resistenza del 
periodo ellenistico.

Il libro di Daniele: problemi letterari

La composizione e la struttura del libro di Daniele costituiscono 
da sempre il maggior problema dell’opera.1 Da un lato essa presenta a 

1 Per lo status quaestionis relativo a Daniele citiamo solo alcuni tra i tanti auto-
ri rappresentativi e tra quelli più recenti: n.W. Porteous, Das Buch Daniel (ATD 23), 
 Göttingen 21968, 7-14; M. DeLcor, Le livre de Daniel (Sources Bibliques), Paris 1971, 
10-36; L.f. hArtMAn – A.A. DI LeLLA, The Book of Daniel (AncB 23), New York 1978, 
9-24.46-54; J.J. coLLIns, Daniel – First Maccabees – Second Maccabees (Old Testament 
Message 15), Wilmington, DE 21989, 11-19; ID., The Apocalyptic Imagination. An Intro-
duction to Jewish Apocalyptic Literature, Grand Rapids, MI-Cambridge, UK 21998, 85-
115; b. MArconcInI, Daniele (I libri biblici. Primo Testamento 28), Milano 2004, 18-29; 
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prima vista un fenomeno letterario vistoso, il suo bilinguismo: da 1,1 a 
2,4 il testo è in ebraico; da 2,5 fino al c. 7 è in aramaico; dal c. 8 al c. 12 
il testo torna a usare l’ebraico. L’opera quindi è per metà in una lingua 
e per l’altra metà in un’altra lingua. A conferma di tale divisione, sta il 
contenuto delle due parti. I capitoli in aramaico ci offrono dei raccon-
ti di sapore storico, eccetto Dn 7 che è una visione; in quelli in ebrai-
co invece si hanno delle visioni. D’altro lato, è altrettanto evidente co-
me nella struttura attuale del libro sia presente una volontà unificatri-
ce perlomeno a livello redazionale, come hanno mostrato e ribadito 
vari autori.2 A questa problematica si aggiunga il fatto eclatante della 
versione greca di Daniele3 che presenta dei testi in più rispetto all’e-
braico e cioè 3,25-51 e 52-90 (rispettivamente la preghiera di Azaria 
e quella dei tre giovani nella fornace)4 e i cc. 13–14 (rispettivamente il 
racconto di Susanna e i due episodi dell’abbattimento dell’idolo di Bel 
e della morte del drago adorato dai babilonesi).5 All’interno di questi 
problemi appena abbozzati ve ne sono altri che vi si accompagnano. 
Perché Dn 7, al contrario delle visioni dei capitoli successivi che so-
no in ebraico, è ancora in aramaico? D’altro canto l’ebraico della se-
conda parte del libro sembrerebbe poco curato, tanto da far sospetta-
re a qualcuno che vi si debba vedere il tentativo di tradurre in ebraico 
quello che poteva essere originariamente in aramaico.6 In quanto al te-
sto greco, poi, si hanno due tipi testuali, uno della traduzione dei LXX 
(Old Greek) e uno attribuito a Teodozione, testo che sembra miglio-
re di quello dei LXX.7

A.e. PortIer-younG, «Languages of identity and obligation: Daniel as bilingual book», 
in VT 60(2010), 98-115.

2 DeLcor, Le livre de Daniel, 13; hArtMAn – DI LeLLA, The Book of Daniel, 16-18; 
MArconcInI, Daniele, 28-29; coLLIns, The Apocalyptic Imagination, 87-90.

3 DeLcor, Le livre de Daniel, 20-22; hArtMAn – DI LeLLA, The Book of Daniel, 
76-84.

4 Più esattamente, la preghiera di Azaria è seguita da un brano in prosa, i vv. 46-51, 
che fa da ponte alla preghiera dei tre giovani.

5 In questo articolo non tratteremo Dn 13–14.
6 hArtMAn – DI LeLLA, The Book of Daniel, 14-15 e nota 17, dove Di Lella cita 

H.L. Ginsberg, del quale condivide la posizione circa l’originale aramaico di tutto il li-
bro di Daniele. 

7 Ultimamente, t. MurAokA, «A supplement to a Greek-Hebrew/Aramaic Two 
Way Index to the Septuagint», in JSCS 48(2015), 113-127, studiando tre frammen-
ti aramaici di Dn pubblicati da K. Koch nel 1987, afferma che la versione di Teodozio-
ne riflette l’aramaico di Dn, anche se aggiunge che il traduttore greco non sarebbe sta-
to Teodozione.
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Di fronte a questa congerie di problemi bisogna comunque avere 
una base di partenza per raggiungere il nostro scopo. 

1) Innanzi tutto possiamo affermare che il libro di Daniele così 
com’è attualmente è il risultato redazionale ed editoriale8 di una opera-
zione che ha adoperato materiale leggendario preesistente, rielaboran-
dolo per i primi sei capitoli, e vi ha agganciato una sezione che è quella 
delle quattro visioni dei cc. 7–12, approdando così a un’opera unitaria. 

2) Il bilinguismo (aramaico ed ebraico) è stato spiegato in vari mo-
di senza arrivare a una soluzione finale condivisa dagli studiosi. Si va 
dall’ipotesi di un’originaria opera aramaica, in parte cominciata a es-
sere tradotta in ebraico da un redattore (Di Lella, vedi nota 6) all’af-
fermazione di una coesistenza della parte aramaica come originale, in 
pratica la sezione dei racconti di corte dei cc. 1–6, e di quella ebraica, 
che era la lingua che il redattore finale avrebbe preferito usare (Col-
lins).9 La posizione di Collins ci sembra condivisibile. Infatti, anche 
nel libro di Esdra, scritto in ebraico, vi è un’ampia sezione in aramaico 
(Esd 4,8–6,18). La cosa si comprende, dato che vi si riporta una corri-
spondenza diplomatica nell’aramaico d’impero. Similmente, i raccon-
ti di Dn 1–6 possono essere stati originariamente racconti in aramaico 
assunti dal redattore senza cambiarne la lingua originale. Il problema 
del c. 7, ancora in aramaico, che però inaugura la serie successiva del-
le visioni, può essere spiegato, anche se non in maniera definitiva, co-
me un elemento ponte tra la prima e la seconda parte del libro. Il re-
dattore potrebbe essere stato bilingue e potrebbe aver creato lui stes-
so il testo ponte.

3) Nonostante la voluta unità del libro, sembra tuttavia doversi re-
gistrare un crescendo espositivo tra la prima e la seconda parte.10 Nei 
racconti di Dn 1–6, tra i personaggi giudei e i rappresentanti di un re-
gno pagano vi è un rapporto dialettico che ricorda in parte quello tra 
Mosè e il faraone: un motivo letterario che riguarda la discussione circa 
la supremazia del Dio d’Israele (cf. Es 12,31-32). Questo non esclude 
il dialogo talvolta addirittura benevolo con il re di turno. Nelle visio-

8 Intendiamo per «redazionale» il lavoro che è stato fatto dall’autore del libro so-
stanzialmente finale, mentre per «editoriale» si vuole far riferimento alle possibili edizio-
ni parallele del testo finale, come testimonia l’aggiunta nella versione greca dei cc. 13–14 
ai dodici capitoli del TM.

9 coLLIns, The Apocalyptic Imagination, 89.
10 Recentemente sottolinea il crescendo tra la prima e la seconda parte del libro 

b.V. WAters, «The two eschatological perspectives of the Book of Daniel», in SJOT 
30(2016), 91-111.
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ni invece troviamo una drammatizzazione che trasforma i regni pagani 
in figure mostruose: una raffigurazione senza appello. È il linguaggio 
dell’apocalittica, peraltro già inserito dal redattore al c. 2 nella sua pro-
babile opera di rimaneggiamento del materiale tradizionale, come mo-
strerebbe il rapporto concentrico tra i cc. 7 e 2, 6 e 3, 4 e 5.11 

4) Vi è unanimità tra gli studiosi nel situare le vicende storiche re-
trostanti al libro di Daniele all’epoca del regno del re seleucide An-
tioco IV Epifane (175-164 a.C.) e a quella delle lotte maccabaiche. È 
su questo sfondo che la nostra ricerca dovrà concentrarsi, perché solo 
così potremo sapere a chi si rivolgesse l’autore-redattore e quale mes-
saggio volesse dare. 

5) Le domande da porsi sono: chi sono i destinatari della figura di 
Daniele nella sua oscillante funzione di veggente/sapiente (Dn 1–6) e 
di profeta (Dn 7–12) e delle figure minori dei tre giovani compagni? A 
chi fanno riferimento la figura del «figlio dell’uomo» e quella dei «san-
ti dell’Altissimo» di 7,13 e 7,18ss? È possibile identificare in gruppi so-
ciali ben precisi i destinatari del libro di Daniele?

I personaggi

Daniele

Il personaggio principale del libro è certamente Daniele. In realtà, 
con Daniele siamo di fronte a una figura non ben definita non solo a 
motivo del probabile personaggio eroico della tradizione preso a pre-
stito dall’autore (cf. Ez 14,14; il Dnil del poema ugaritico di Aqhat e 
Giubilei 4,20: «[Enoc] nel dodicesimo giubileo, nel settimo settennio, 
prese in moglie una donna chiamata Edena, figlia di Danel»)12 e inseri-
to in contesti più vicini all’esperienza storica giudaica come l’esilio ba-
bilonese del VI sec. a.C.,13 bensì anche per il processo di redazione pri-
ma e di ricezione poi sotteso al formarsi del libro. Difatti, riguardo a 

11 È noto ormai lo studio di A. LenGLet, «La structure littéraire de Daniel 2-7», in 
Bib 53(1972), 169-190.

12 Il testo è preso dalla traduzione di Luigi Fusella in P. sAcchI (ed.), Apocrifi 
dell’Antico Testamento, Milano 1993, II, 139. Il riferimento a Giubilei è fatto anche da 
coLLIns, Apocalyptic imagination, 87.

13 hArtMAn – DI LeLLA, The Book of Daniel, 7-8; coLLIns, The Apocalyptic Ima-
gination, 85-87.
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tale processo la figura di Daniele oscilla tra quella di un sapiente,14 alla 
maniera del patriarca Giuseppe, e quella di un profeta. Testimone in-
diretto15 di tale oscillazione è la diversa collocazione finale di Daniele 
nel canone ebraico rispetto al canone cristiano: nel primo, Daniele è 
classificato tra gli Scritti, nel secondo, è il quarto dei Profeti maggiori. 
Ma questo è solo il risultato di un lungo processo non lineare che lo 
precede. A seguito dell’allontanarsi nel tempo della redazione deutero-
nomistica prima e di quella/quelle P poi, i personaggi chiave della sto-
ria passata, così come venivano presentati in quei racconti, sono stati 
interpretati sempre più decisamente come dotati di spirito profetico 
(Gen 20,7; Nm 11,16-25; Dt 34,10; 1Sam 3,20; 16,13; 2Sam 23,1),16 ele-
mento questo che significava e decretava in qualche modo una cano-
nizzazione ante litteram di quella storia (vedi la «laus patrum» di Sir 
44–50, specialmente 46,1). Il Daniele dei probabili racconti che circo-
lavano prima del loro reimpiego redazionale doveva rivestire piuttosto 
i panni del sapiente, fedele al suo Dio, come nel caso del patriarca Giu-
seppe:17 un esempio per fedeli destinatari di ogni epoca, specialmente 
quella postesilica. Il redattore-autore del libro, invece, ne ha voluto ac-

14 Circa il rapporto di Dn con il mondo della sapienza: k. koch, «Das Geheim-
nis der Zeit in Weisheit und Apokalyptik um die Zeitewende», in f. GArcíA MArtínez 
(ed.), Wisdom and Apocalypticism in the Dead Sea Scrolls and in the Biblical Tradition 
(BEThL 168), Leuven 2003, 61-66.

15 Dico indiretto perché la diversa collocazione canonica di Daniele per gli ebrei 
e per i cristiani non deriva direttamente dal processo interno alla ricezione del libro, il 
quale quasi unanimemente nella galassia giudaica del II-I sec. a.C – I sec. d.C. era rite-
nuto profetico, bensì dal contesto storico (I sec. d.C.) la cui virulenza, manifestatasi nel-
le due guerre giudaiche antiromane, ha condotto di necessità alcune autorità a fare una 
selezione tra gli scritti autorevoli secondo criteri ben precisi. Esse, perseguendo un’ope-
ra di de-escatologizzazione, hanno da un lato rafforzato l’autorevolezza del Pentateuco 
come base «canonica» stabile e dall’altro hanno lasciato ai libri seguenti lo statuto di li-
bri profetici (anteriori e posteriori), delegandoli però a essere semplicemente dei com-
menti alla piana e pacifica Torah. La vena apocalittica del libro di Daniele non ne faceva 
più (perché pericolosa) una voce profetica, ma, data l’autorità acquisita, doveva perma-
nere tra i libri dotati di credito. Come fare? Probabilmente, proprio il ruolo di sapiente 
che la tradizione aveva conferito a Daniele è stato l’elemento che lo ha salvato, ponendo-
lo però tra gli Scritti. Questa problematica è stata oggetto di un mio studio: M. nobILe, 
«Il canone e il concetto di profezia nella questione della trasmissione-ricezione di testi 
quali i Profeti anteriori e Daniele come opere profetiche», in RStB XI(1999)1, 107-129. 

16 Cf. nobILe, «Il canone e il concetto di profezia».
17 coLLIns, The apocalyptoc imagination, 90.92; M. seGAL, «From Joseph to Daniel: 

The literary Development of the narrative in Daniel 2», in VT 59(2009), 123-149; M.s. 
rInDGe, «Jewish identity under foreign rule: Daniel 2 as a reconfiguration of Genesis 
41», in JBL 129(2010), 85-104.

RB 1-2_2018_001-264_stampa3.indd   41 08/10/18   12:28



RivB LXVI (2018)42

centuare le facoltà profetiche. Quali? Quelle che ormai caratterizzava-
no la concezione apocalittica del profeta veggente. L’intento redazio-
nale è evidente al c. 2, ove si narra del sogno di Nabucodonosor che il 
re vuole sia spiegato dai suoi indovini, ma che solo Daniele saprà sve-
lare e spiegare. Quando il re chiede a Daniele se egli possa svelargli il 
sogno, così risponde il giovane: «Il mistero (hz"r") di cui il re chiede la 
spiegazione non può essere spiegato né da saggi né da indovini…, ma 
c’è un Dio nel cielo che svela i misteri (!yzIr")» (vv. 27-28)… «Se a me è 
stato svelato questo mistero (az"r") non è perché io possieda una sapien-
za superiore a tutti i viventi (aYY:x;-lK'-!m yBi yt;yai-yDI hm'k.x'b. al'), ma perché 
ne sia data la spiegazione (ar"v.pi) al re e tu possa conoscere i pensieri del 
tuo cuore… Questo è il sogno: ora ne daremo la spiegazione (HrEv.pi)» 
(vv. 30.36). 

Da queste parole è evidente come al sapiente Daniele non basti più 
la sua sapienza per esercitare la sua funzione, ma abbia bisogno di una 
rivelazione da parte di Dio che abbia come oggetto il «mistero», cioè il 
piano divino relativo a Nabucodonosor e relativo anche alla storia (v. 
19 e vv. 31-35). Dal punto di vista redazionale, assistiamo a un passag-
gio dalla sapienza umana alla sapienza divina (cf. v. 20), la quale può 
essere solo fatta oggetto di rivelazione a colui al quale Dio vorrà con-
fidarla come a veggente o profeta. Dietro quest’ordine di idee vi sono 
delle acquisizioni teologiche idonee a darci anche l’epoca di redazio-
ne del libro. 

Il teologumeno della sapienza personificata superiore a ogni sapien-
za umana, che si dispiega nella creazione e nella storia (Gb 28; Pr 8; Sir 
24; Sap 9,4), il piano/mistero (raz) che Dio tiene nascosto e che rivela 
al momento opportuno o alla fine dei tempi, la spiegazione/pešer, con-
cetti questi ultimi due cari alla comunità di Qumran (4Q416; 4Q417; 
pešarîm/commenti a Isaia, Osea, Michea, Nahum, Abacuc, Sofonia, 
Malachia e Salmi),18 sono tutti fattori che danno fondamento alla col-
locazione del libro di Daniele al II sec. a.C. È l’epoca del regno di An-
tioco IV Epifane (175-164 a.C.), il «piccolo corno» arrogante e perse-
cutore di Dn 7,8.21, il periodo della rivolta maccabaica. 

La più ampia sindrome epocale che chiamiamo apocalittica e che si 
dispiega in una vasta letteratura, nel libro di Daniele si concentra e si 

18 Cf. il già citato GArcíA MArtínez (ed.), Wisdom and Apocalypticism in the 
 Dead Sea Scrolls and in the Biblical Tradition, in particolare l’introduzione del curato-
re alle pp. XIII-XXXIV. Per i testi qumranici citati: f. GArcíA MArtínez (ed.), Testi di 
 Qumran, Brescia 2003, 592-600 (per 4Q416 e 417); 310-346 (per i pešarîm).
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definisce soprattutto su tale sfondo storico. È quanto conferma, come 
appena detto sopra, il c. 7, che si presenta come parallelo al c. 2. In en-
trambi i contenuti della rivelazione sono dati in un sogno; in entram-
bi le rivelazioni troviamo una teologia della storia di stampo apocalit-
tico, raffigurata dai simboli dei quattro regni, Babilonia, Media, Per-
sia e Grecia.19 Anche se, tuttavia, dobbiamo ammettere nel contempo 
un’evoluzione di significato dal c. 2 al c. 7. Nel c. 2 è Daniele che in-
terpreta al re il suo sogno, mentre nel c. 7 la spiegazione (rv;p.) del so-
gno misterioso è data a Daniele da un angelo (7,16ss). Inoltre, mentre 
in 2,44-45 il simbolo della pietra che distrugge la statua è spiegato co-
me il regno escatologico di Dio che si insedierà, senza ulteriori dettagli, 
aggiungendo solo la conversione del re (v. 46), al c. 7 invece vi è l’in-
dividuazione dell’erede del regno finale di Dio nella figura del «figlio 
dell’uomo», qualunque significato le si voglia attribuire: figura collet-
tiva del popolo dei santi (vv. 21.27) (Delcor, Di Lella) o figura ange-
lica che fa da rappresentante del popolo giudaico (Collins); un erede, 
comunque, che si insedierà dopo la distruzione definitiva dell’ultimo 
re della storia (v. 26). 

Di tale evoluzione possiamo dare due spiegazioni: o essa è un da-
to che evidenzia il lavoro dello stesso redattore-autore oppure siamo 
di fronte a interventi successivi di varie mani. Si può propendere per 
la prima interpretazione, anche se l’operazione autoriale non ha detto 
la parola fine a eventuali interventi successivi seppur solo glossatori. 
In ogni caso il lavoro del redattore dev’essersi protratto nel tempo. Si 
tratta ora di comprendere il perché di questo crescendo di temperatu-
ra tra un testo e l’altro. Nel c. 2 la figura di Daniele parla a dei desti-
natari ai quali, oltre all’esortazione che già era stata profilata in 1,8 a 
rimanere fedeli alla legge mosaica, è aggiunto ora l’invito a sopporta-
re il momentaneo dominio di un re straniero (memore dei consigli di 
Geremia? Cf. Ger 27,12-14).20 Fatto sta che in 2,38 e nei vv. 46-49 si 
ha uno sguardo benevolo nei riguardi di Nabucodonosor. In altri ter-
mini, si sarebbe trattato di accettare il male minore. In realtà, tale sog-
gezione sarebbe stata transitoria, poiché la storia mirava al traguardo 
finale dell’insediamento del regno di Dio. Potremmo ipotizzare che 
questo attendismo fosse l’atteggiamento dell’inizio del governo seleu-

19 hArtMAn – DI LeLLA, The Book of Daniel, 29-42; coLLIns, The apocalyptic ima-
gination, 92-98.

20 coLLIns, The apocalyptic imagination, 95 nota 37.

RB 1-2_2018_001-264_stampa3.indd   43 08/10/18   12:28



RivB LXVI (2018)44

cide. Di fronte però al successivo imperversare di Antioco IV contro 
la comunità giudaica, come denoterebbero 7,21 e 7,25 (contro «i san-
ti dell’Altissimo»), l’atteggiamento attendistico è andato in fumo e si 
è fatta strada invece l’esasperata attesa della fine del potere straniero 
mostruoso e la consegna del regno escatologico di Dio ai santi che ave-
vano patito il martirio. 

Il figlio dell’uomo e i santi dell’Altissimo 

Riguardo all’interpretazione dell’espressione «i santi dell’Altissi-
mo» (7,18.27) e della precedente figura del «figlio dell’uomo» (vn"a/ rb;) 
(v. 13), che paiono correlati, abbiamo da sempre una gran quantità di 
interpretazioni che si potrebbero ridurre fondamentalmente, mettendo 
da parte le varianti dei diversi studiosi, a due posizioni:21 a) la figura del 
figlio dell’uomo simboleggerebbe il popolo giudaico («i santi»); b) il fi-
glio dell’uomo sarebbe una figura angelica, comunque soprannaturale, 
e i santi sarebbero le schiere angeliche. Rappresentativi di ciascuna di 
queste due posizioni sono rispettivamente A. Di Lella (al quale si pos-
sono aggiungere anche Delcor e Marconcini)22 e J.J. Collins.23 Mentre 
per il primo sembra essere logico che i santi siano la spiegazione del fi-
glio dell’uomo e quindi dell’umanità concreta costituita dalla comuni-
tà giudaica perseguitata e bisognosa di un messaggio di conforto, per 
Collins invece il figlio dell’uomo sarebbe una figura angelica, proba-
bilmente quel Michele di cui si parla in 12,1, e i santi la corte angeli-
ca che accompagnava «l’Antico di giorni» (!ymiAy qyTi[;) di 7,9. Una inter-
pretazione questa che troverebbe fondamento anche nei documenti di 
Qumran (cf. 1QM 17,6-8). 

La posizione di Collins è in realtà caratterizzata da varie nuances. 
Le figure di Dn 7 sarebbero sì figure angeliche, ma con la funzione di 
rappresentare il popolo giudaico, così come si pensava in quell’epoca 
nella quale si attribuiva a ogni popolo una sua guida angelica (o figura 
divina, cf. Dt 32,8s). Del regno finale affidato agli angeli avrebbero fat-
to parte senz’altro, così ancora Collins, anche i fedeli del popolo giu-
daico. Questa interpretazione ben articolata di Collins potrebbe esse-

21 Una buona e breve sintesi aggiornata delle varie posizioni è presentata da MAr-
concInI, Daniele, 104-114; più dettagliato DeLcor, Le livre de Daniel, 153-167. 

22 hArtMAn – DI LeLLA, The Book of Daniel, 85-102; per Delcor e Marconcini, ve-
di nota precedente.

23 coLLIns, The apocalyptic imagination, 98-107.
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re confermata anche da un particolare grammaticale. Mentre nel greco 
della LXX (Oldgreek) è detto che la figura del figlio dell’uomo giun-
ge sulle (evpi,) nubi (v. 13), avvalorando un’origine divina, nel greco di 
Teodozione troviamo la preposizione meta, = «con» (le nubi), più fe-
dele all’originale aramaico ~[i, che metterebbe insieme il simbolo del-
la soprannaturalità delle nubi e il moto ascensionale verso il regno su-
perno dei santi attirati verso l’alto. In altri termini, il carattere angelico 
dei personaggi non metterebbe da parte la compartecipazione dei pii 
ebrei al regno finale. 

Quel che in ogni caso si può affermare del messaggio ai destinatari 
è che Daniele, con l’autorità conferitagli da Dio stesso, fa parte ai suoi 
ascoltatori/lettori (~yliyKis.m;, «gli esperti», i «saggi») (1,4; 12,3) del pia-
no misterioso di Dio e della sua realizzazione finale che si avrà con la 
resurrezione dei morti (cf. 12,2-3). Probabilmente, nel rapporto figlio 
dell’uomo-santi dell’Altissimo dobbiamo vedere il traguardo finale 
raggiunto da quel binomio tradizionale già presente nel Deutero-Isaia, 
relativamente alla figura del Servo di YHWH, che ondeggia tra l’indi-
viduo plenipotenziario di Dio (Is 42,1-4; 50,4-9; 52,13–53,12) e il po-
polo di Israele (Is 49,3).

I tre giovani 

Šadrak, Mešak e Abdenego, dei quali si parla al c. 3, sono i nomi ba-
bilonesi che Nabucodonosor avrebbe dato ai tre giovani giudaiti Ha-
nania, Mišael e ‘Azaria, scelti per servirlo a corte (cf. 1,6-7). In questo 
capitolo i tre giovani protagonisti vengono menzionati col solo nome 
babilonese, mentre si deve registrare l’assenza di Daniele. È di tutta 
evidenza che l’episodio di Dn 3 (perlomeno il suo nucleo) doveva es-
sere in origine indipendente dall’attuale collocazione redazionale. Ne 
sono prova i vari sorprendenti termini anacronistici di origine persia-
na relativi ai funzionari babilonesi (v. 2), ai quali si possono aggiunge-
re quelli di origine greca per lo strumentario musicale (v. 5).24 Il redat-
tore ha provveduto nel c. 1 ad armonizzare i dati. Lì Daniele è il pri-
mo stavolta di quattro giovani, non tre, scelti per il re (1,6); a costoro 
sono stati cambiati i nomi (quelli del c. 3), compreso Daniele che viene 
chiamato Beltšassar (v. 7). Circa quest’ultimo nome, bisogna pensare 

24 DeLcor, Le livre de Daniel, 97; hArtMAn – DI LeLLA, The Book of Daniel, 
156-157.
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che il redattore abbia voluto armonizzare anche tale dato con l’episo-
dio del c. 4, ove Daniele è chiamato appunto Beltšassar. 

Dn 3 si presta in modo singolare a far comprendere il percorso dia-
cronico del libro. L’episodio ivi narrato poteva benissimo circolare tra 
le generazioni postesiliche che vi vedevano un modello di obbedienza 
al proprio Dio e alla legge dei padri. Il racconto finiva (e finisce anco-
ra in 3,97-100) con la vittoria dei tre pii giovani e con il riconoscimen-
to adorante da parte di Nabucodonosor: un racconto edificante simile 
a quello del patriarca Giuseppe (cf. Gen 41,37-46). Il dato di 3,97, che 
vede i tre giovani dotati di autorità dal re a Babilonia, probabilmente 
è servito al redattore per creare in 2,49 il parallelo e il tramite di colle-
gamento tra il c. 2 e il c. 3. Naturalmente, nel nuovo stadio redaziona-
le i tre protagonisti assumono la sfumatura che lo sfondo storico esige. 
Essi sono sempre con Daniele modello di resistenza contro ogni con-
taminazione derivante ora dall’ellenismo, ma entrano in quell’atmosfe-
ra di attesa che il c. 2 ha creato con la coloritura apocalittica. Più tardi, 
come sappiamo dalla versione greca di un libro che doveva aver avu-
to ampia diffusione, come attestano i documenti di Qumran,25 qualcu-
no ha pensato bene di inserire in Dn 3 due ampi testi, la preghiera di 
‘Azaria (vv. 24-50) e l’inno dei tre giovani (vv. 51-90), inframmezzati 
dall’intervento dell’«angelo del Signore» (a;ggeloj kuri,ou) (vv. 46-50).26 
In realtà, com’è unanimemente riconosciuto dagli studiosi, i testi inse-
riti tardivamente, dei quali è esigua la possibilità che esistesse un ori-
ginale semitico (aramaico o ebraico), hanno un contenuto estraneo al 
contesto dell’opera. Mentre nella preghiera di ‘Azaria abbiamo un’idea 
di confessione di peccato con la quale s’invoca l’aiuto di Dio di deute-
ronomistica memoria, nell’inno troviamo una bella composizione poe-
tica che ricorda i salmi, come il Sal 136. 

L’unico elemento che si può trarre da questo fenomeno letterario 
è il suo valore di attualizzazione di un’opera che aveva ricevuto ormai 
un riconoscimento precanonico. In realtà, l’inserzione attualizzan-
te non è stata gratuita. In Dn 9 si ha una preghiera di Daniele, in un 
bell’ebraico distinto dal contesto, che arieggia la stessa concezione teo-
logica della preghiera di ‘Azaria. Solo che, come osserva Collins, l’ap-

25 DeLcor, Le livre de Daniel, 17-19; J. MAIer, Le Scritture prima della Bibbia (In-
troduzione allo studio della Bibbia. Supplementi 11), Brescia 2003, 210-215.

26 Delle aggiunte fatte nel percorso diacronico del libro di Daniele fanno parte i cc. 
13-14, presenti nella versione greca, nella Vulgata e nella siriaca. Di tali capitoli, come 
già detto, non ci occupiamo in questo nostro contributo per il loro carattere avventizio.
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parente familiarità con il pensiero dtr della preghiera ne mostra piutto-
sto la differenza,27 ma io aggiungerei piuttosto la svolta che ha subito 
il pensiero dtr prolungato nel tempo. La ciclicità propria della visione 
storica dtr ha raggiunto l’ultimo ciclo. Ormai la storia, vista nel suo in-
sieme (cf. i cc. 2 e 7), è un percorso predeterminato da Dio, come de-
nota l’interpretazione delle settanta settimane evocanti Geremia (v. 24, 
cf. Ger 25,11-12 e 2Cr 36,21-22; Esd 1,1). Il ciclo peccato-salvezza ha 
raggiunto il suo culmine. Gli eventi storici forse accennati nei vv. 26-
27 (uccisione del sommo sacerdote Onia III, v. 26; profanazione del 
tempio, v. 27) vanno trasfigurati come emblema storicizzato del fina-
le dei cc. 2 e 7. La più ampia contestualizzazione storico-ideologica di 
stampo apocalittico di Daniele esaminata da Collins rende comunque 
ragione del senso globale voluto dall’autore del libro. L’atteggiamen-
to richiesto ai destinatari non è solo quello di chi deve sperare l’abbat-
timento di un regno iniquo, bensì qualcosa di misteriosamente più al-
to: «In quel tempo sorgerà Michele, il gran principe, che vigila sui figli 
del tuo popolo. Sarà un tempo di angoscia, come non c’era stata mai 
dal sorgere delle nazioni fino a quel tempo; in quel tempo sarà salvato 
il tuo popolo; chiunque si troverà scritto nel libro. Molti di quelli che 
dormono nella regione della polvere si risveglieranno: gli uni alla vita 
eterna e agli altri alla vergogna e per l’infamia eterna. I saggi (~yliyKis.m;) 
risplenderanno come lo splendore del firmamento; coloro che avran-
no indotto molti alla giustizia risplenderanno come le stelle per sem-
pre» (12,1-3; cf. Sap 3,1-9). In queste parole che si trovano alla fine del 
libro di Daniele abbiamo un’indicazione della novità ideologico-teo-
logica, la resurrezione, intervenuta nelle aspettative di fede dell’antico 
Israele concentrato nella comunità giudaica.28 A dire il vero, tale novi-
tà non è nata all’improvviso: essa ha una discreta storia alle spalle. Co-
munque, l’aspettativa della risurrezione e quindi della vita dell’aldilà 
rappresentava un traguardo e una soluzione al problema irrisolvibile 
del male terreno. Questo modo di pensare e di credere ormai conduce 
a una considerazione di chi o quale gruppo potesse esserci dietro tali 
idee nel quadro di quella che potremmo definire la galassia del giudai-
smo del II-I sec. a.C.

27 coLLIns, The apocalyptic imagination, 109.
28 Cf. M. nobILe, «The Hereafter in the Book of Wisdom», in n. cALDuch- 

benAGes (ed.), Wisdom for Life. Essays offered to honor Prof. M. Gilbert, sj, on the oc-
casion of his eightieth birthday (BZAW 445), Berlin 2014, 250-259.
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I destinatari storici del libro di Daniele

I personaggi positivi del libro di Daniele sono il riflesso desiderato 
di coloro ai quali è riservato il suo messaggio. Ma qui sta il problema. 
Chi sono coloro per i quali è stato scritto il libro? Vi è una risposta ge-
nerale condivisa da tutti gli studiosi. Al di là della stratificazione del te-
sto, l’opera vuol essere di conforto a coloro che sono in esilio (diaspo-
ra) o comunque sotto una dominazione straniera, specialmente quella 
attuale del re seleucide Antioco IV. La prima esortazione è quella alla 
fedeltà alle tradizioni patrie, soprattutto alla Legge, come dimostrano 
gli eroi del libro. Il secondo invito si mostra invece più complesso, co-
me abbiamo visto. Vi è sicuramente a tutta prima un invito alla soppor-
tazione del giogo straniero; tuttavia, l’insopportabilità di tale dominio 
ha certamente condotto a un’esasperazione che poteva avere solo due 
sbocchi: la resistenza armata o l’attesa del prossimo avvento del Re-
gno a cui è stato connesso anche il motivo della risurrezione dei morti. 
Grosso modo questa risposta, anche se con sfumature proprie di ogni 
studioso, ha un consenso diffuso, anche da noi condiviso. 

Se però cerchiamo di ricostruire i lineamenti storici dei destinata-
ri di Daniele, i pareri si dividono. Sostanzialmente vi sono due posi-
zioni. Una, strenuamente difesa da autori quali Montgomery, Del-
cor, Di Lella,29 che connette i destinatari dell’opera col movimento dei 
 hasidim/esseni, prendendo spunto da 1Mac 2,42 che parla di  ~Asidai,oi 
= «pii», l’altra, invece, rappresentata soprattutto da Collins, che mette 
in questione tale collegamento e pensa a un uditorio comunque elita-
rio espresso da quel termine sopra riportato di mavkîlîm, cioè i «sag-
gi», che non sono però gli asidei di 1Mac 2,42.30 

Delcor è il più strenuo difensore della prima tesi, da lui dettagliata-
mente analizzata con il ricorso alla letteratura qumranica (la denomi-
nazione di 1Mac sunagwgh,, corrispondente all’ebraica hd"[e, «congrega-
zione», presente in 4QpPs 37,11,16; 1QS 5,20 e designante la comunità 
essena; la presenza di mavkîl in 1QS 3,13; 9,12,21; 1QSb 1,1; 5,20; l’«In-
no a Sion» di 11QPsa: inno dei «pii», degli «eletti»; infine, l’atmosfera 
apocalittica che pervade la letteratura di Qumran). Gli asidei di 1Mac 
sarebbero all’origine dei due successivi gruppi, dei farisei e degli esse-

29 DeLcor, Le livre de Daniel, 15-19; hArtMAn – DI LeLLA, The Book of Daniel, 43-
45, che cita anche J.A. MontGoMery, The Book of Daniel (ICC), New York 1927, 87.

30 coLLIns, Daniel – First Maccabees – Second Maccabees, 167.
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ni.31 Dietro il libro di Daniele vi sarebbe dunque tale movimento nel-
la sua prima formazione. 

Certamente la linearità delle sue argomentazioni invita a condi-
viderne la posizione; senonché, l’analisi che Stemberger fa in un suo 
saggio sui gruppi che costituivano la galassia giudaica del II sec. a.C – 
I sec. d.C., rende problematica tale linearità.32 Innanzi tutto, è da ridi-
mensionare l’identificazione tra «i molti che ricercavano la giustizia e il 
diritto» fuggiti con Mattatia tra i monti, che in giorno di sabato preferi-
rono farsi massacrare dai soldati di Antioco piuttosto che violare il ri-
poso sabbatico (1Mac 2,29-38), con gli asidei di 1Mac 2,42.33 Difatti, di 
essi si parla espressamente solo dopo l’episodio drammatico della car-
neficina di 2,29ss, mentre i martiri non hanno identificazione, se non 
quella di ricercatori della giustizia e del diritto. Di asidei si parla ancora 
in 1Mac 7,13 in occasione dell’incontro tra il malfido Bacchide, invia-
to del re seleucide Demetrio, e gli israeliti da lui invitati a una pace in-
gannevole. Il testo dice che gli asidei furono i primi a dare l’assenso alla 
pace, ma, dopo aver fintamente accettato da essi la pacificazione, Bac-
chide ne prese sessanta e li fece uccidere (7,16). L’atteggiamento asideo 
è dialogante e non necessariamente proclive alla violenza; questo però 
non nega il fatto che essi, all’inizio delle lotte maccabaiche, si fossero 
uniti ai ribelli.34 Tale dato sarebbe in contraddizione col generale con-
senso circa la posizione non violenta o pacifista, come la definiscono 
alcuni, dei destinatari del libro di Daniele. Forse non si dovrebbe usare 
il termine di pacifista, troppo contemporaneo e quindi anacronistico. 

In conclusione, possiamo dire che i destinatari di Daniele sono il ri-
flesso del processo redazionale del libro. Essi rimangono sempre colo-
ro che debbono perseverare nella loro fedeltà alla Legge e ai costumi 
patrii, ma le sfumature che li connotano cambiano a seconda della spe-
cificità e della gravità della situazione storica. Di sicuro il libro è per-
vaso dall’inizio alla fine da una inclinazione non violenta, ma ciò non 
esclude che in un primo momento si possa aver nutrito qualche spe-
ranza nell’insurrezione maccabaica, ma il potere terreno, rappresenta-

31 DeLcor, Le livre de Daniel, 16.
32 G. steMberGer, Farisei, sadducei, esseni (StBi 105), Brescia 1993, in particolare 

153-171. 
33 steMberGer, Farisei, sadducei, esseni, 167.
34 Addirittura, in 2Mac 14,6ss Alcimo, il sommo sacerdote rinnegato, nella stessa 

circostanza, fa degli asidei il gruppo ribelle capeggiato da Giuda Maccabeo, ma qui po-
tremmo vedervi o una calunnia di Alcimo oppure l’informazione non corretta dell’au-
tore di 2Mac.
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to sempre più da un lato dalla casa asmonea e dall’altro da un dominio 
straniero pagano invincibile, ha orientato le aspettative verso il cielo, 
verso una soluzione dall’alto che avrebbe visto l’abbattimento dei po-
teri mostruosi della terra e l’instaurarsi del regno di Dio e degli eletti, 
regno forse celeste se si è arrivati a credere a un’esistenza ultraterrena 
(Dn 12,2-3).
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Sommario

L’articolo si propone di analizzare il significato e la funzione dei personag-
gi del libro di Daniele sullo sfondo della storia ebraica del II sec. a.C. Esso par-
te da una previa presentazione sintetica dei problemi critico-letterari che Danie-
le contiene, perché è dal processo redazionale che è possibile ricavare lo scopo 
che lo studio si propone. In un secondo momento, vengono analizzate le figure 
positive del libro, cioè Daniele, i tre giovani eroi, la figura del «figlio dell’uomo» 
e quella dei «santi dell’Altissimo», così come appaiono in particolare nei cc. 2; 
3; 7. L’analisi porta a vedere rispettivamente: a) in Daniele, il veggente/sapiente 
che diviene profeta, inteso alla maniera apocalittica come colui al quale Dio affi-
da la rivelazione dei suoi piani; b) nei tre giovani, il modello edificante di coloro 
che hanno da essere imitati per la fedeltà alla Legge del loro Dio; c) infine, nelle 
due figure del «figlio dell’uomo» e dei «santi», un rapporto di rimando reciproco 
ambivalente: il figlio dell’uomo oscilla tra un personaggio individuale di natura 
soprannaturale e una rappresentanza collettiva della comunità giudaica. Lo stu-
dio si chiude con una breve indagine sui destinatari storici che potevano esservi 
dietro il libro di Daniele. Al di là delle varie ipotesi, l’unica al momento ricava-
bile è quella di destinatari dai tratti indefiniti o piuttosto definiti da connotazio-
ni cangianti a seconda del momento storico che sottende il processo redazionale.
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Summary

This article proposes to examine the meaning and function of the charac-
ters of the book of Daniel against the background of the Jewish history of the 
second century B.C. It starts from a preliminary summary of the literary-criti-
cal problems in Daniel because it is from the redactional process that it is possi-
ble to achieve the aim of the study. In a second stage, the positive figures of the 
book are analysed, that is, Daniel, the three young heroes, the figure of the «son 
of man» and that of the «saints of the Most High», as they appear in chaps. 2; 3; 
7 in particular. This analysis leads us to see, respectively, a) in Daniel, the seer/
wise man who becomes a prophet, understood in the apocalyptic manner as one 
to whom God entrusts the revelation of his plans; b) in the three young men, we 
come across the edifying model of those who have to be imitated for their faith-
fulness to the Law of their God; c) finally, in the two figures of the «son of man» 
and the «saints», there is a relationship of ambiguous reciprocal reference: the 
son of man oscillates between an individual character of a supernatural nature 
and a collective representation of the Jewish community. The study concludes 
with a brief investigation into the historical addressees who could be behind the 
book of Daniel. Of the various hypotheses, the only plausible one at the moment 
is that of addressees of indefinite features, or rather of definite features which 
change according to the historical stage underlying the redactional process.

RB 1-2_2018_001-264_stampa3.indd   51 08/10/18   12:29



a cura di Michele Simone

CRISTIANO D’ANGELO

Il libro di Rut
Commento teologico e letterario

Straniera, vedova e senza figli, la biblica Rut

diventa progenitrice di Davide e antenata del

Messia. Qual è la forza che la fa emergere dall’ano-

nimato della sventura alla gloria della discendenza

regale? Come è accaduto che da una situazione sfavo-

revole sia riuscita a conquistarsi un ruolo importante?

Alle riletture del Targum e del Midrash è dedicata la

seconda parte del volume, che risulta un dittico

incentrato sul tema della forza delle donne e sulla capacità dei loro sentimenti di

muovere la storia.

«REPRINT» pp. 224 - € 18,00

Edizioni
Dehoniane 
Bologna www.dehoniane.it

Via Scipione Dal Ferro, 4 - 40138 Bologna
Tel. 051 3941511 - Fax 051 3941299

RIVf_Dangelo:RIVf  31-08-2018  9:51  Pagina 1

RB 1-2_2018_001-264_stampa3.indd   52 08/10/18   12:29



Psalms 9 and 10 (second part):  
the structure of Ps 101

Translation

1. Why, O YHWH, do you stand far away,
  hide yourself in the times of despair?

2. The wicked pursues the poor with arrogance.
  Let them be taken in the plans which they have devised!
___________________________________________________________

3. Indeed the wicked boasts of the greed of his soul
   and the one who commits extortion blesses himself,  

(while) he scorns YHWH.
4. The wicked in his pride:
  «He does not call to account, God does not exist» –
  (these are) all his thoughts.

5. His ways prosper all the time.
   Your judgements (are) too far above for him  

to take notice of them.
  As for all his adversaries, he spitsa in their face.
6.  He says in his heart: «I will not waver:
   from generation to generation (I will be one) who does not 

know misfortune».
7. His mouth is full of cursing, deceit and oppression;
  under his tongue, mischief and iniquity.

1 The present article is intended as a continuation of the previous one in which I 
studied the structure of Ps 9 (G. bArbIero, «Psalms 9 and 10 [First Part]: The Structure 
of Ps 9», in RivB 65[2017], 511-536). Again I thank M. Tait for the careful translation, 
and P. van der Lugt for the critical reading, with many useful observations. 
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8. He crouches in ambush in the reedsa,
  from his hiding places he kills the innocent,
  his eyes spy on the wretchedb.
9. He lies in wait in his hiding place like a lion in his laira,
  he lies in wait in order to seize the poor:
  he seizes the poor, dragging him into his net.
10.  (Like the lion,) he flattens himself on the ground  

 and crouches down,
  then pounces with all his strength (on the) wretched.

11. He says in his heart: «God has forgotten,
  he has hidden his face, he has never seen it!».
___________________________________________________________

12. Arise, O YHWH, 
  God, raise your hand,
  do not forget the poor!
13. Why is the wicked able to scorn God,
  able to say in his heart: «You do not call to account»?

14. But you have seen it: because the pain and the suffering
  you observe, to take them into your hand;
 the wretched abandons himself to you,
  you have been the helper of the orphan.
15. Break the arm of the wicked: 
   (as for) the scoundrel, pursue his wickedness,  

(until) you find it no more.
___________________________________________________________

16. YHWH is king for ever and ever,
  the nations have disappeared from his land.

17. You have listened to the desire of the poor, O YHWH:
  you strengthen their heart, you incline your ear,
18. to do justice for the orphan and the oppressed,
  (so that) a man (made) of earthb

  can continue to sow terrora no more! 
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5a MT xypy is impf. hiph. of xwp. There are two possible mean-
ings: according to xwp I, «blow», the sense would be that of «snort-
ing» (schnauben2) at someone. Close to this is the translation of TOB: 
«spit» (cracher) at someone as a sign of disdain (cf. RSV: «puffs»; NJB: 
«scoffs»). According to xwp II, «witness», it would have the meaning of 
«testifying against» someone.3 We prefer the first meaning.

8a With DCH and HALAT, we read ~yrycx, «reeds» (from rycx II, 
cf. Is 35,7) in place of MT’s ~yrcx, «villages». 

8b The substantive hklx, pl. ~yaklx (v. 10), appears again in v. 14 
(hklx). These are the only attestations of the term in the HB. The Mas-
oretes vocalise the singular (vv. 8.14) as $lyx, «your army, your host»,4 
and the plural (v. 14) as ~yak lyx, «the army of the weary».5 Generally, 
however, there is a preference for recourse to a parallel with the Ar-
abic halaka, «dark, black, sad».6 This is the understanding of the an-
cient versions which render with «wretched, poor, unhappy» (cf. G: 
pe,nhj, ptwco,j).7

15a Thus the Masoretic accents according to which [r («scoundrel») 
is a case of a «nominative absolute».8 

15b In v. 15b, the verb vrd clearly has the sense of «call to account, 
pursue, punish», as in vv. 4 and 12. However, in complementary par-
allel with acm, «find», it retains also the meaning of «seek».9 

18a The verb #r[ can be understood in a transitive sense («sow ter-
ror») or intransitive («be terrorised»). Against the latter meaning («and 
let the man no longer be terrorised»), according to which vwna would 
be the poor man, stands the parallel with 9,20.21 in which vwna clearly 

2 Thus H.-J. krAus, Psalmen (BK 15/1-2), 2 voll., Neukirchen-Vluyn 1978, I, 216. 
3 Cf. HALAT, 867.
4 So Rashi (cf. M.L. Gruber [ed.], Rashi’s Commentary on Psalms 1-89 [Books 

I-III]. With English Translation, Introduction and Notes [SFSHJ 161], Atlanta, GA 
1998, 83: «your band»).

5 «I read in the Masorah Magna that helka’îm is one of the fifteen [instances where] 
words are written as one word but are read as two words» (Gruber, Rashi’s Commen-
tary, 83). 

6 Cf. F. zoreLL, Lexicon hebraicum Veteris Testamenti, Roma 1989, 244; HALAT, 
306.

7 The sole exception is Hieronimus, who derives the term from lyx, «to be strong» 
(cf. v. 5) and translates: robustos tuos (v. 8); fortes tui (v. 14); valenter (v. 10).

8 Cf. W. GesenIus – E. kAutzsch – G. berGsträsser, Hebräische Grammatik, Hil-
desheim 1962, § 143a. 

9 Thus L. ALonso schökeL – C. cArnItI, I Salmi, 2 voll., Roma 1992-1993, I, 257: 
«Se cerchi il malvagio, più non lo trovi».
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refers to the wicked: that suggests understanding the verb in a transi-
tive sense. 

18b Against Füglister, who would like to understand #rah with ref-
erence to the «land» of Israel, as in v. 16,10 the parallel with Ps 17,14 
(dlxm ~ytmm, «from the men of this world») suggests a universal sense 
with reference to that mortality which is the human condition.11

Structure

As for Ps 9, so too for Ps 10, the form of the acrostic, however par-
tial, has led to a negative judgement on the poetic quality of the psalm 
and on the existence in it of a unitary structure.12 Wrongly, because, in 
return for a careful reading, the Hebrew text indicates exquisite work-
manship, no less elaborate than its twin Ps 9, but decidedly independ-
ent. We shall examine Ps 10 first of all as a separate psalm, according 
to the MT; then, we shall return to its relationship with Ps 9.

The repetitions

As Ridderbos suggests, «the stylistic figure of repetition plays an 
important role in this psalm».13 Without any claim to completeness, let 
us highlight the principal lexemes which are repeated (cf. tab. 1).

10 «… vom Land aus» (N. füGLIster, «“Die Hoffnung der Armen ist nicht für im-
mer verloren”. Psalm 9/10 und die sozio-religiöse Situation der nachexilischen Gemein-
de», in G. brAuLIk et AL. [edd.], Biblische Theologie und gesellschaftlicher Wandel. FS 
N. Lohfink, Freiburg 1993, 101-124, especially 109), cf. D. sAGer, Polyphonie des Elends. 
Psalm 9-10 im konzeptionellen Diskurs und literarischen Kontext (FAT 2.21), Tübingen 
2006, 22 («… vom Land her»).

11 Cf. G. schMutterMAyr, Psalm 9-10. Studien zur Textkritik und Übersetzung, St. 
Ottilien 1985, 230-237.

12 Cf. bArbIero, «Psalms 9 and 10 (First Part)», 511-514.
13 N.H. rIDDerbos, Die Psalmen. Stilistische Verfahren und Aufbau, mit besonderer 

Berücksichtigung von Ps 1-41 (BZAW 117), Berlin-New York 1972, 146.
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Table 1

Lexeme Verses

hml 1.13 (hm-l[)
hwhy 1.3.12.16.17
t[ 1.5

[vr 2.3.4.13.15a (cf. 15b: [vr,) 
yn[ /wn[ 2.9 (2x).12.17

hmzm 2.4
hwat 3.17
#an 3.13
lb 4.6.11.15.18

vrd 4.13.15
~yhla 4.13
jpv 5.18

wblb rma 6.11.13 (cf. 17: ~bl)
[r 6.15

lm[ 7.14
rts 8.9.11

hklx 8.10.14
hkd 10.18
xkv 11.12
la 11.12

har 11.14
dy 12.14

~wty 14.18
#ra 16.18

 
We note, first of all, the inclusio between the beginning and end of 

the psalm marked by the tetragrammaton (hwhy, 2x at the beginning, vv. 
1.3, and 2x at the end, vv. 16.17) and by the substantive hwat (vv. 3.17) 
and yn[ / wn[ (vv. 2.17). The unbridled and egoistical «greed» (hwat) of 
the [vr (v. 3), whom God will later confound, is contrasted with the 
«desire» (hwat) of the poor, whom God will help. Finally, one can con-
sider as an inclusio the imperfect with optative force which concludes 
both the introduction to the psalm («Let them be taken in the plans 
which they have devised!», v. 2b), and its conclusion («So that a man 
[made] of earth can continue to sow terror no more!», v. 18bc). 
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The repetition of the question addressed to God: «Why?» (hml, v. 1; 
hm-l[, v. 13) allows the division of the psalm into two parts, 1-11 and 
12-18, as we shall see better in what follows.

The distribution of the divine names is not by chance. The tetra-
grammaton yhWh is repeated 5x (exactly half the number of the 
psalm!),14 and repeated 2x each are the two «common» names of God, 
~yhla (vv. 4.13) and la (vv. 11.12). Their distribution forms a coherent 
structure around a central hinge (cf. tab. 2). Above all, the tetragram-
maton plays an important structural role in the psalm.

Table 2

Noun Verse

A hwhy 1
A’ hwhy 3
B ~yhla 4
C la 11
A” hwhy 12a
C’ la 12b
B’ ~yhla 13
A’” hwhy 16
A”“ hwhy 17

Another substantive which appears 5x is yn[ / wn[. It too assumes 
structural value, not only as an inclusio for the entire psalm (vv. 2 and 
17), but also as a demarcation of the two principal parts: vv. 1-11 (in-
clusio in vv. 2 and 9), and 12-18 (inclusio in vv. 12 and 17). Moreover, 
it does not seem accidental that, in the first part of the psalm, this sub-
stantive appears in the singular while, in the second part, it is always 
in the plural: we have seen a similar phenomenon in Ps 9, the passage 
from the «I» (9,2-5) to the «we» (9,12-13). Following a suggestion of 
Sager, we have noticed in this a promise made to the poor of not be-
ing alone, because, in order to overcome evil, it is necessary to be in 
community.15 Perhaps also intentional is the fact that the second part 

14 We have observed an analogous phenomenon in Pss 7 and 9, cf. bArbIero, 
«Psalms 9 and 10 (First Part)», 518.

15 Cf. bArbIero, «Psalms 9 and 10 (First Part)», 519.529-530.

RB 1-2_2018_001-264_stampa3.indd   58 08/10/18   12:29



G. Barbiero, Psalms 9 and 10 (second part): the structure of Ps 10 59

of the psalm begins with ~yyn[, which reveals the social aspect of pov-
erty (v. 12), and ends with ~ywn[, which, instead, largely underlines its 
spiritual aspect (v. 17).

The substantive [vr, «wicked/ungodly» also appears five times (vv. 
2.3.4.13.15a).16 In this case too, the distribution is significant because, 
in the prayer of v. 15b, the worshipper asks: «Pursue his wickedness 
(until) you find it no more»; and, in fact, the lexeme does not appear 
any more in the verses which follow, as is underlined in v. 16: «The 
nations have disappeared from his land». In the first part of the psalm, 
the wicked man could claim: «God does not exist» (v. 4). At the end, 
it is he that is no more! What happens to the wicked is the opposite 
of what happened to the poor: while the latter pass from the singular 
to the plural, the wicked, who, till now, seemed to dominate the field, 
vanish.

Structural value also attaches to the expression wblb rma, which 
pulses through the psalm like a refrain (vv. 6.11.13) and each time in-
troduces an explicit quotation of the words of the wicked. Girard 
would like to assign it an opening function,17 while, in my opinion, it 
has a conclusive one.

A conclusive function is also performed by the negative particle lb, 
which returns again 5x (!) in the psalm, in vv. 4.6.11.15.18. Other rep-
etitions will be assessed in the identification of the individual structur-
al units. The fact that these repetitions are not present in Ps 9 is a clear 
indication that the structure of the two psalms is constructed in an in-
dependent form in each of them, and that, therefore, Pss 9 and 10 are 
not a single psalm. 

The acrostic

The only trace of an acrostic in vv. 1-11 is the letter l, beginning v. 
1, which stands as a continuation of the k with which Ps 9 ended (cf. 
v. 19a). Together with other phenomena, like the absence of a title, 
this factor undoubtedly suggests the author’s intention that the two 
(!) psalms be read together.

16 The lexeme appears for a sixth time under the form of the abstract [v;r,, «wicked-
ness», in v. 15b.

17 M. GIrArD, Les Psaumes – Analyse structurelle et interprétation (Recherches. NS 
2), Montréal-Paris 1984, 108-113; ID., Les Psaumes redécouverts. De la structure au sens, 
3 voll., Montréal 1994-1996, I, 256-269. 
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At v. 3, one would expect the letter m, but the acrostic is interrupted 
and resumed only at v. 12 with the letter q which is followed regular-
ly by the letters r (v. 14), v (v. 15) and t (v. 17). The fact that the letter 
r governs a single verse is not abnormal because v. 14 is composed of 
a double distich and so from the metrical point of view has the same 
length as two «normal» verses. At any rate, bearing this irregularity in 
mind, it seems logical not to make the acrostic a procrustean bed into 
which to force the text.18 The alphabetical criterion is not the only nor 
the primary structural criterion of our psalm but should be integrated 
with other observations of form and content.

We note, first of all, that vv. 3-11, which ought to correspond to the 
letters n, s, [, p, c, form a poetic unit that is fully coherent both from the 
thematic point of view (the description of the wicked) and from the 
repetition of significant lexemes. In my opinion, the only explanation 
which adequately explains this irregularity is that of Benun, that is, 
that the disarrangement of the acrostic is intended to reflect the mor-
al disorder described in the passage.19 The intervention of God, which 
is called for both in vv. 1-2 and in vv. 12-18, puts things back in order, 
and this re-establishment of the moral order is expressed by means of 
the return of the acrostic.

It is significant that the presence or absence of the acrostic coin-
cides, roughly speaking, with the nature of the discourse. In fact, in 
vv. 1-2, in conjunction with the letter l, we have direct discourse ad-
dressed to God. In vv. 3-11, the discourse is about God (rather, to put 
it better, the wicked speaks of him) in the third person (the only excep-
tion being v. 5 where the voice of the psalmist and the direct discourse 
reappear). The psalmist returns to address his discourse to God with 
direct discourse in vv. 12-18, in correspondence with the four final let-
ters of the acrostic: q, r, v and t (single exception, v. 16). 

18 I distance myself from the BHS (H. Bardtke) which alters the Masoretic arrange-
ment of the stichs in order to «restore» the letter p to v. 7 and the letter [ to v. 8c.

19 R. benun, «Evil and the Disruption of Order. A Structural Analysis of the 
Acrostics in the First Book of Psalms», in Journal of Hebrew Scriptures 6(2006), 1-30, 
especially 6: «This lengthy meditation on the warped logic of the wicked falls exactly at 
the place where six consecutive letters are omitted. This correlation leads us to suggest 
that the structure of the psalm reflects its message. The alphabetic acrostic represents 
proper order – the way the world should be when God is present. Mention and discus-
sion of the wicked, who represent a breakdown in appropriate divine order, come at pre-
cisely the point where there is a breakdown in the acrostic sequence». That corresponds 
to the observation made above on the presence or absence of the term [vr: where the 
[vr dominates, there is no acrostic. When he disappears, it returns. 
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Proposal for the structure

Table 3

Structure Verses Acrostic Protagonists Literary genre

I. Introduction 1-2 l God – the wicked Lament
II. First part 3-11 — The wicked Description of 

the situation of 
disorder

III. Second part 12-15 q, r, v God Prayer
IV. Conclusion 16-18 t God – the poor Thanksgiving

The observations made so far suggest structuring Ps 10 into four 
basic parts which we shall call «stanzas»: an Introduction (vv. 1-2), 
characterised by the literary genre of the lament; a First part, domi-
nated by the figure of the wicked (vv. 3-11) in which, as a reason for 
the lament, there is a description of the situation of injustice and disor-
der which is reigning; a Second part in which there is a movement from 
the lament to a prayer which is full of trust, calling for the intervention 
of God (vv. 12-15); and, finally, a Conclusion in which this interven-
tion is described as having already happened, and the prayer gives 
place to the thanksgiving (vv. 16-18) (cf. tab. 3).20

20 My proposal is original. Similar proposals which come near to it are those of 
rIDDerbos, Die Psalmen, 144-146 (1-2 = Introduction; 3-15 = Main Part, divided into 
two sections: 3-11 and 12-15; 16-18 = Conclusion); F.-L. hossfeLD – E. zenGer, Die 
Psalmen. I Psalm 1-50 (NEB), Würzburg 1993, 87-88 (1 = lament; 2 = statement of the 
theme; 3-11 = description of the enemy; 12-15 = prayers; 16-18 = praise); J.K. kuntz, 
«Supplication and Reflection in “Times of Trouble”. A Form-Critical Investigation 
of Psalm 9-10», in SBL.SP 111(1975), 107-140, here 126-127 (1-2 = cry of distress; 3-6 
lament over the wicked; 7-11 = the lament continues; 12-15 = request to free the poor; 
16-18 = certainty founded on the kingdom of yhWh); füGLIster, «Die Hoffnung der 
Armen», 107-110 (1-11 | 12-15 | 16-18); R. Meynet, Les huit psaumes acrostiches alpha-
bétiques (Retorica Biblica e Semitica 6), Roma 2015, 33-42 (1-2 | 3-18 [the latter part sub-
divided into two sections: 3-11 and 12-18, arranged in their turn into strophes 3-4.5.6-
7 + 8-10.11; and, respectively, 12-14.15-18]). For other divisions cf. P. VAn Der LuGt, 
Cantos and Strophes in Biblical Hebrew Poetry. With Special Reference to the First Book 
of the Psalter (OTS 53), Leiden-Boston, MA 2006, 155-156. The Dutch scholar divides 
Ps 10 in three canticles: 1-6 (addressed to God: 1-2.3-4.5-6) | 7-11 (address undeter-
mined: 7-8b.8c-9.10-11) | 12-18 (addressed to God except v. 16: 12-13.14.15-16.17-18) 
(149).
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The tetragrammaton plays a decisive role in the demarcation of the 
various stanzas;21 in fact, it appears at the beginning of each of them: 
in v. 1, at the beginning of the Introduction; in v. 3, at the beginning 
of the First Part; in v. 12, at the beginning of the second part; and in v. 
16, at the beginning of the Conclusion.

First stanza (vv. 1-2): Why, O YHWH, do you stand far away?

The introduction consists of two verses that are clearly distinct but 
also closely related, which we shall call «strophes» (strophe I = v. 1; 
str II = v. 2). As emphasised by Kuntz, v. 2 provides the reason for the 
accusation made in the previous verse.22 The triumph of the wicked (v. 
2) is due to the fact that God is apparently absent (v. 1). The two stro-
phes are centred, the first on God (hwhy, v. 1), the second on the wick-
ed ([vr, v. 2).

The link between the two strophes is fundamental for the under-
standing of the psalm: what is being made here is a connection between 
the absence of God (v. 1) and the triumph of injustice (v. 2), a connec-
tion full of consequences for today’s world as well. If God does not 
exist, then the world is founded on relations of force: the strong crush-
es the weak.23 Structurally, the claim implicit in the question of v. 1 
will be taken up again at the conclusion of the second stanza, in v. 11. 
What the psalmist is lamenting: «(Why) do you hide yourself?» (v. 1) is 
confirmed by the words of the atheist: «He has hidden his face, he has 
never seen it» (v. 11). On the other hand, the conclusion of the psalm 
reverses the situation: «You have listened to the desire of the poor, O 
YHWH» (v. 17). «Seeing» and «listening», in fact, are almost synony-
mous in biblical language.

21 In Ps 9 also, the tetragrammaton plays a role of structural importance, but differ-
ent from that of Ps 10: it appears not only at the beginning but also at the end of a po-
etic unit (cf. vv. 11.17.21).

22 kuntz, «Supplication and Reflection», 126: «We deliberately link 10:2 with 10:1 
in the belief that the former provides the motive for the accusation made in the latter».

23 «By 10:2 the poem has made clear that everything in social relations depends on 
the presence or absence of Yahweh. When Yahweh is absent, social relations will take 
their inevitably destructive course, which the weak cannot resist. When Yahweh is pres-
ent, as Yahweh may be because of urgent petition, conventional destructive relations are 
overcome and new social possibilities may emerge»: W. brueGGeMAnn, «Psalm 9-10. A 
Counter to Conventional Social Reality», in D. JobLInG – P.L. DAy – G.T. shePPArD 
(edd.), The Bible and the Politics of Exegesis. FS Norman K. Gottwald, Cleveland, OH 
1991, 3-15, here 8.
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According to Zephaniah, at the end of times, God will put away 
pride from his people, and the eschatological people will be charac-
terised by humility: «I will leave in the midst of you a people humble 
and poor (ldw yn[ ~[). They shall trust in the name of YHWH» (Zeph 
3,12). This is also the spiritual journey of our psalm. For the present, 
the wicked pursue the «poor» (yn[, v. 2) with pride, but, at the end of 
the psalm, the wicked vanish (v. 16) while God hears the desire of the 
poor/humble (~ywn[, v. 17). The conclusion of the psalm, with the dis-
appearance of the wicked, is anticipated already in v. 2b: «Let them be 
taken in the plans which they have devised!». If this is the «desire» of 
the poor, reiterated in the final verse (v. 18bc, cf. 15), then it is heard 
in v. 16b: «The nations have disappeared from his land». The wick-
ed wanted to make the poor disappear: what they wanted to do to the 
poor has happened instead to them (cf. Ps 9,16-17). If a people of the 
poor and humble is to exist, it is necessary that the proud disappear 
from the land of the Lord.

Second stanza (vv. 3-11): A world in disorder

The introduction determines the content of the two following stan-
zas, since the second (vv. 3-11) takes up the second strophe of the first 
stanza (v. 2), developing the theme of the triumph of the wicked, while 
the third (vv. 12-15) resumes the theme of the distance of God (v. 1), 
calling, now, for his intervention (cf. tab. 4).24

Table 4

A. v. 1 hwhy B’. vv. 3-11 [vr
B. v. 2 [vr A’. vv. 12-15 hwhy

As an inclusio for the second stanza, we can consider the repetition 
of the divine name in vv. 4 (~yhla) and 11 (la) as well as the words of 
the wicked in vv. 4 (vrdy-lb) and 11 (har-lb), both times with reference 
to the apparent inactivity of God. 

The beginning of the stanza is marked, in v. 3, by the passage from 
the second to the third person, that is, from the lament to the descrip-
tion which then goes up to v. 11. With v. 12, there is a resumption of 

24 Along these lines, rIDDerbos, Die Psalmen, 144: «Es ist möglich, hier von Chi-
asmus zu sprechen: v. 3-11 behandeln das Thema von v. 2, v. 12-15 dasjenige von v. 1».
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the address made to God, the real prayer. However, the description of 
vv. 3-11 was also made in his presence, as attested by the single «you» 
of this passage: $yjpvm, «your judgements» (v. 5).25 

The four strophes which make up the stanza develop the dynamism 
of the initial stanza, showing how the oppression of the poor (vv. 5-7 
and 8-10: str. IV, V) arises from the denial of God (vv. 3-4: str. III) and 
also leads to it (v. 11: str. VI). They are arranged chiastically (ABB’A’, 
cf. tab. 5).

Table 5

A. Str. III = vv. 3-4 Atheism
B. Str. IV = vv. 5-7 Oppression of the poor with speech
B’. Str. V = vv. 8-10 Oppression of the poor with deeds
A’. Str. VI = v. 11 Atheism

The third strophe (vv. 3-4): God does not exist

The third strophe (vv. 3-4) is unified by the double mention of the 
[vr (vv. 3a and 4a) and of the divine name (hwhy, v. 3b; ~yhla, v. 4c). 
The [vr is subject of the verbs and is mentioned in first position while 
God is the object of the statements of the wicked, and comes last. One 
has the impression that, by means of the structural arrangement of the 
terms, the author is expressing his theological conception.

The strophe is composed of two verses: a distich (v. 3) and a tristich 
(v. 4).26 The link with the previous strophe is marked by the repeti-
tion of the two substantives [vr (vv. 2a and 3a.4a, always at the begin-
ning of the verse) and twmzm (vv. 2b and 4c, in linear correspondence). 
One notes, moreover, the paronomasia between twag (v. 2a) and twat 
(v. 3a), as well as the repetition of the theme of pride: the twag of v. 2 is 
matched by the wpa hbg of v. 4.

Verse 3a sees the pride of the wicked at the root of the negation of 
God. The verb llh is that of the «Alleluia». That it is used here for self-
praise is no accident, not least because it is set in parallel with anoth-
er theological verb, $rb, «bless», here too used in a reflexive form. In-

25 So the one speaking in vv. 3-11 is the wicked man: the psalmist is recording his 
words. It is only in v. 5 that he himself takes up the speech.

26 With BHS. I distance myself from the MT, which has a ’atnach beneath vrdy. The 
change of rhythm in v. 4 suggests the conclusion of the strophe, as in v. 18.
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stead of praising God, the wicked man praises himself, is an auto-ref-
erential person, closed in on himself.

The discourse of the wicked in v. 4 is the first of a series of four: the 
other three, in vv. 6, 11 and 13, are always introduced by the phrase: 
wblb rma. It is also interesting to note that, by contrast with the pas-
sage from Zephaniah quoted above, the name of God uttered by the 
wicked is never hwhy, the God of mercy, but ~yhla (v. 4) or la (v. 11), 
the God of justice. 

The strophe concludes with the expression ywtwmzm lk, which we re-
fer to the previous discourse, in v. 4: one understands, therefore, that, 
in v. 2, David was asking that the «thought» of the wicked, that is, the 
non-existence of God (v. 4), might boomerang on him. Actually, as we 
have observed, the name of the wicked disappears from v. 16 on in or-
der to make way for yhWh and his poor ones.

The fourth strophe (vv. 5-7): oppression by word 

From the denial of God, str. IV (vv. 5-7) draws the consequence of 
the oppression of the neighbour. Verses 5-7 are unified by the abuse of 
scornful speech (v. 5: ~hb xypy; v. 6: rma; v. 7: whyp, wnwvl). Elsewhere, the 
negation lb (v. 6, cf. v. 4), and the «refrain» wblb rma (v. 6) mark the end 
of the strophe, but here, v. 7 cannot be separated, in its content, from 
the two previous ones.27 We have, therefore, another structural argu-
ment in favour of the independence of Ps 10 from Ps 9: whereas, in Ps 
9, the strophes are all made up strictly of two verses, in Ps 10, this is 
no longer the case, as has already been understood from the two stro-
phes of the introduction.

In chiastic correspondence in relation to vv. 3-4, vv. 5-7 are made 
up of one tristich (v. 5) followed by two distichs (vv. 6.7). The first 
verse is programmatic in that the first stich (v. 5a), linking up with 
the previous strophe, takes up the theme of pride, while the other two 
(5bc) draw the practical consequences of it for dealings with the neigh-
bour. Verse 6 develops v. 5a, showing how pride occupies the heart of 
the wicked. Verse 7 develops v. 5bc: pride of heart is the source for 
poisonous speech against the neighbour (cf. tab. 6).

27 Cf. sAGer, Polyphonie des Elends, 38: «In Frage kommt dafür am ehesten eine Zä-
sur hinter V. 7, da danach die Jagdmetaphorik im Vordergrund steht».
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Table 6

v. 5a = pride → v. 6 = pride, the word in the heart
v. 5bc = scorn for the neighbour → v. 7 = scorn, the word on the tongue

The fifth strophe (vv. 8-10): oppression through deeds

Str. V (vv. 8-10) moves on to the oppressive deeds of the wicked, 
represented under the metaphor of a lion on the hunt for his prey. As 
happened for the divine name, the poor is also the object of the deeds 
of the wicked and appears at the end of the verse, in the final position. 
The compactness of the strophe is confirmed by the repetition of the 
lexemes rts, «hide» (vv. 8 e 9), bra, «lie in wait» (v. 9ab [2x]) and @jx, 
«seize» (v. 9cd [2x]).

Like str. IV, V also begins with a tristich which is separate from the 
two distichs with which the previous strophe ended. Here, there are 
two tristichs (vv. 8.9) while v. 10 is a distich. The strophe is character-
ised by the metaphor of the hunt which is present in all three verses 
and by the vocabulary of poverty (hklx, v. 8c, ~yaklx, v. 10c, inclusio; 
yn[, v. 9bc [2x]; yqn, v. 8b). After having described the verbal aggression 
on the poor in the previous strophe, the author now passes on to de-
scribing the oppressive, violent, deeds of the wicked: we thus have the 
negative progression from thought (v. 6) to words (v. 7) to actions (vv. 
8-10). If the words were aimed at the depriving of the poor man of his 
honour and his goods, here the wicked man is clearly going further, 
depriving the poor man of his very life.

Verse 9 is skilfully structured in staircase parallelism in such a way 
that each stich takes up an element of the previous one (cf. tab. 7).

Table 7

hksb hyrak rtsmb bray 9a

yn[ @wjxl bray 9b

wtvrb wkvmb yn[ @jxy 9c

The image of the bandit who goes hunting for the poor (v. 8) as-
sumes, in v. 9, the aspect of a lion who goes hunting for his prey, but 
this change of image is not complete because, in v. 9b, the lion’s victim 
has a human face, he is the poor man. The subject of v. 9c is no longer 
the lion since mention is now made of a «net»: and, in his turn, the 
«poor man» assumes the aspect of an animal taken in the net. Verse 10 
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takes up again the metaphor of the lion who pounces on his prey, that 
is, on the «poor». It is possible to think that these incongruities may be 
due to a corruption of the text: but perhaps, with this passage from re-
ality to metaphor and vice versa, the author intends, on the one hand, 
to suggest the «bestial» character of the wicked, on the other, to say 
that, under the metaphor of the animals, there are real people.

The sixth strophe (v. 11): God has not noticed 

Str. VI forms an inclusio with III (vv. 3-4), for the content (practi-
cal atheism), for the quotation of the words of the wicked (cf. v. 4), for 
the mention of God (la, v. 11; hwhy, v. 3; ~yhla, v. 4), and for the nega-
tive particle lb (cf. v. 4). It therefore marks the end of the second stan-
za (vv. 3-11).

The discourse of the wicked is introduced by the expression: 
wblb rma, which links v. 11 with v. 6. We observe that, as the conclusion 
of the stanza, v. 11 takes up motifs from all three previous strophes. 

In comparison with the statement of v. 4: «He does not call to ac-
count», that of our verse: «God has forgotten» (la xkv) takes us back 
to a previous stage. Certainly, if God has forgotten, that means to say 
that he will not call to account. However, «forgetting», like the follow-
ing «hiding his face», expresses a value judgement. Forgetting means to 
say that at one time God knew but that he forgot because he did not 
give importance to it, as if God had other, more important, things to 
think about.28 The destruction of a poor man is, basically, something 
of little account if one takes into the calculation the millions of human 
beings that exist: furthermore, a poor man is someone who does not 
produce wealth, a parasite on society, a quantité négligéable.

Verse 11b puts «hiding his face» in parallel with «forgetting». If 
«forgetting» is involuntary, «hiding one’s face» is a deliberate act.29 
Hiding one’s face in the presence of injustice or suffering is the atti-
tude of one who does not wish to take any notice of it because this 

28 On the verb xkv, cf. M. PAVAn, «He remembered that they were but flesh, a 
breath that passes and does not return» (Ps 78,39). The Theme of Memory and Forget-
ting in the Third Book of the Psalter (ÖBS 44), Frankfurt a.M. 2014, especially 51-64. 
The verb, with a divine subject, occurs 4x in Book I (9,13 [cf. 19]; 10,11.12; 13,2) out of 
a total of 9x in the whole of the Psalter: thus, we have a concentration in Book I, and, in 
particular, in its first collection. 

29 In Deut 31,17.18 «hiding his face» from the suffering of Israel is a consequence of 
God’s wrath on account of the sins of his people.
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could disturb his own peace of mind (cf. Prov 28,27). It is the concept 
of the Deus otiosus who dwells in heaven and does not wish to get in-
volved in human affairs.30 The verb rts, «hide», is linked structurally 
with v. 8 (~yrtsm, «hiding places») and with v. 9 (rtsm), forming an in-
clusio for vv. 8-11, the whole of the fifth and sixth strophes. The wick-
ed man who hides attributes the same behaviour to God: he thinks that 
God is like him.

Like vv. 3-4, v. 11 sees the denial of God at the root of injustice. If 
there is no God, then the strongest or the most cunning can destroy 
the weakest with impunity. «What kind of thing man is without God 
is indicated by the detailed picture of the predatory animal lying in 
wait for his victims: homo homini lupus».31

Third stanza (vv. 12-15): Arise, O YHWH!

If the stage was occupied by the wicked in vv. 3-11 (the [vr is the 
only subject of the verbs!), in vv. 12-18, it is dominated by God: it 
is he who is now the subject.32 As we have observed, the presence of 
God goes hand in hand with the return of the acrostic and direct dis-
course which unify the last two stanzas, linking them up with the first 
(vv. 1-2). From the rhythmical point of view, we can note that the be-
ginning and end of this section are characterised by the tristich (vv. 12 
and 18) while the remaining verses are distichs. 

Within vv. 12-18, vv. 12-15 are distinguished from the following 
stanza through being a prayer (the verbs are in the imperative) while 
vv. 16-18 describe a situation in the past (they are composed, there-
fore, in the indicative). The passage is one from prayer to thanksgiving.

Stanza III is marked out by inclusio by means of the terms [vr (vv. 
13 and 15ab [2x]) and vrd (vv. 13 and 15): they form paronomasia, 
which is particularly evident in v. 15: tidroš riš‘ô. Also noticeable is the 
antithesis between w[vr-vwrdt (v. 15) and vrdt al (v. 13).

The link with the first stanza is clear: in addition to the reprise of 
the question addressed to God (hml, v. 1; hm-l[, v. 13), we have the al-

30 Cf. the comment of Delitzsch: «Ein persönlicher Gott würde den Gottlosen in 
seiner Praxis stören, darum leugnet er ihn lieber und denkt: es gibt nur ein Schicksal und 
das ist blind, ein Absolutes und das hat keine Augen, ein Begriff und der kann nicht ein-
greifen» (F. DeLItzsch, Die Psalmen, Gießen-Basel 51984, 128). 

31 A. WeIser, I Salmi, 2 voll., Brescia 1984, I, 159.
32 One cannot help noticing that the syntax, as elsewhere the structure of the text, is 

not «neutral» but is the bearer of a profound theological message.

RB 1-2_2018_001-264_stampa3.indd   68 08/10/18   12:29



G. Barbiero, Psalms 9 and 10 (second part): the structure of Ps 10 69

ternation of the theme of yhWh (vv. 12 and 14, cf. v. 1) with that of 
the wicked (vv. 13 and 15, cf. v. 2). The two stanzas also have in com-
mon the mention of the poor (yn[, v. 2; ~yyn[, v. 12; hklx, ~wty, v. 14), 
but, significantly, while, in the first stanza, the poor man is mentioned 
along with the wicked (v. 2), in the third, he is mentioned together 
with God (vv. 12 and 14, cf. tab. 8).

Table 8

A 12 God + poor hwhy, la + ~yyn[
B 13 wicked [vr

A’ 14 God + poor hta (2x) + hklx, ~wty
B’ 15 wicked [vr, w[vr

Within the stanza, we distinguish the two strophes, vv. 12-13 (str. 
VII) and 14-15 (str. VIII). The beginning of each strophe is marked by 
the presence of the term $dy, «your hand» (vv. 12 and 14), while the 
conclusion is suggested in v. 13 by the expression wblb rma, and in v. 15 
by the negative particle lb.

On the other hand, it is also possible to make out a chiastic struc-
ture because, at the two extremities (vv. 12 and 15: AA’), prayer dom-
inates, characterised by the imperative, whereas, in the intermediate 
verses, we have the reason for it, characterised by the indicative (vv. 13 
and 14: BB’) (cf. tab. 9).

Table 9

A. v. 12 Prayer Imperative
B. v. 13 Reason Indicative

B’. v. 14 Reason Indicative
A’. v. 15 Prayer Imperative

In str. VII, the reasons for the divine intervention are negative:33 it 
is basically a question of the scandal caused by the success of the wick-
ed; in VIII, the reasons are positive: the intervention in defence of the 
poor and against the wicked is in harmony with the nature of God 
who has a particular care for the suffering of the little ones.

33 Cf. the negative particles: la (v. 12c), hm-l[ (v. 13a), al (v. 13b).
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The seventh strophe (vv. 12-13):  
The scandal caused by the success of the wicked

Verses 12-13 correspond to the letter q (hmwq, v. 12a). The construc-
tion of the strophe is particularly polished. Verse 12 is a tristich,34 the 
first two stichs of which are linked with each other in chiastic form 
(verb + subject [divine name] || subject [divine name] + verb), while 
the third takes up the initial term of the second but changing the vow-
el (lae → la;). In its turn, the end of v. 12 is linked to the beginning of 
v. 13 with a similar paronomasia since la; becomes l[;, the only change 
being the initial aspirate. Such plays on sound contradict those who 
speak of the corrupt character of the MT and give cause for much cau-
tion in changing it with hypothetical conjectures.

It is interesting to note that, in v. 12a, the psalmist uses the proper 
name of God (hwhy) whereas in 12b, he uses the, so to speak, common 
la. It seems that he wishes to adopt the words of the wicked who, in 
the previous verse, had said: «God has forgotten (la xkv)». That this 
reference is deliberate is confirmed by the repetition of the verb «for-
get» in v. 12c: «Do not forget (xkvt-la) the poor!». This request seems 
to justify the wicked: apparently, the psalmist seems to say, God has 
forgotten them. It is the sense of the lament of Ps 13,2: «How long, O 
yhWh, will you continue to forget me (ynxkvt)? How long will you 
hide your face from me?». That goes directly against the statement 
of Ps 9,13: «(yhWh) has not forgotten (xkv-al) the cry of the poor 
(~yyn[)». Reality seems to contradict faith: the statement aims at mov-
ing God to action, presenting him with the unbearable contradiction 
between his word and reality.

The eighth strophe (vv. 14-15): A God who sees

The eighth strophe (vv. 14-15) is built on the letters r (v. 14) and 
v (v. 15), and is composed rhythmically as a sequence of three dis-
tich verses, two in v. 14 and one in v. 15. The inclusio between v. 14ab 
and v. 15 is confirmed by the unusual inversion between the object 
complement and the verb. «The pain and the suffering you observe» 

34 With J. GoLDInGAy, Psalms, 3 voll., Grand Rapids, MI 2006-2008, I, 165;  Meynet, 
Les huit psaumes acrostiches, 39. For a similar division in Ps 9,20 cf. bArbIero, «Psalms 
9 and 10 (First Part)», 535. 
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 (jybt s[kw lm[, v. 14ab) is matched by «(as for) the scoundrel, pursue 
his wickedness» (w[vr-vwrdt [r, 15b).

This strophe appears as a response to the previous one, turning the 
accusations of the wicked against God into something positive. The 
correspondence of terms is precise (cf. tab. 10).

Table 10

strophe VII strophe VIII

v. 12 $dy → v. 14 $dy
v. 13 [vr – vrdt al → v. 15 [vr – w[vr-vwrdt

The initial verb of v. 14: «You have seen» (htar) is isolated syntacti-
cally since it does not have any object.35 It is intended as a response to 
the statement of the wicked in v. 11: «(God) has never seen (har-lb)». 

The yk which follows has causal value: here the psalmist explains 
why he has said that God «has seen», that is, he has not hidden his fa-
ce from the murder of the poor (cf. v. 11). The tense of the verbs passes 
from the perfect (punctual action) to the imperfect (habitual action). 
The author now speaks of how God always acts, of the nature of God, 
who is quite different from the deus otiosus represented by the wicked. 
God cannot not have noticed since «you observe (jybt) the pain and 
the suffering». The subject pronoun, hta, is emphatic, and is repeated 
at the end of the verse, confirming that here we have something that is 
part of the being of yhWh. In fact, when God revealed his name to 
Moses, he presented himself in these terms: «I have seen, indeed I ha-
ve seen (ytyar har) the affliction of my people» (Ex 3,7).

Fourth stanza (vv. 16-18): YHWH is king

Stanzas I and III began with two «whys?». Now God has given 
his response: «he has listened» (t[mv, $nza byvqt, v. 17) to the voice of 
the poor which was raised in the previous verses. The lament and the 
prayer is, therefore, followed by the thanksgiving. Against Sager, who 

35 Differently CEI («tu vedi l’affanno e il dolore»). The Masoretic accent separates 
the verb htar from what follows. Moreover, between the verb «see» and the two sub-
stantives, there is the particle yk, which does not allow them to be considered the ob-
ject complement. 
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would like to make the stanza begin at v. 17 on account of the acros-
tic (vv. 15 and 16 are placed, in fact, under the same letter v),36 stands 
the clear inclusio between the end of v. 16 (wcram, «from his land») and 
that of v. 18 (#rah-!m, «[made] of earth»).37 As we have noted, the crite-
rion of the acrostic is not decisive and, by contrast with Ps 9, in which 
the individual strophes are all of the same length, this is not the case 
with Ps 10.

Verses 16-18 are placed, therefore, as the granting not only of what 
was asked for in vv. 12-15, but also in the two initial verses, vv. 1-2, 
forming an inclusio with them. Verse 16a is a response to v. 1: as a re-
sponse to the distance of God (v. 1), there comes his kingship (v. 16a). 
The establishment of the kingdom of God results in the reversal of the 
situation described in v. 2: on the one hand, in fact, the wicked man 
disappears from the land of yhWh (v. 16b), so that his pride (twag, 
v. 2a) is contrasted with his humiliation (v. 18bc); on the other hand, 
God listens to the prayer of the poor, doing justice for them (vv. 17-
18a, cf. tab. 11).

Table 11

v. 1 Distant God → v. 16a God is king hwhy, vv. 1 and 16.17

v. 2
Arrogance of the wicked
Oppression of the weak

→
v. 17.18a
v. 18bc (cf. 16b)

Justice for the poor
The wicked disappears

yn[, v. 2; ~ywn[, v. 17

The link with stanza III (vv. 12-15) is marked by the reprise of ~yyn[ 
(vv. 12c and 17a), and of ~wty (vv. 14d and 18a). These repetitions have 
synonymous value: it is, basically, a question of the poor who are beg-
ging in vv. 1-2 and 12-15 whereas they are giving thanks in vv. 16-18.

The sense of the correspondence of stanza IV with II (vv. 3-11) is 
different. Here, the repetitions of the lexemes have antonymic value. 
We have already noticed the repetition of the substantive hwat: in v. 3, 
it refers to the «greed» of the wicked, whom God destroys whereas, in 
v. 17, it refers to the «desire» of the poor to whom God listens. Sim-

36 sAGer, Polyphonie des Elends, 39. Along these lines also DeLItzsch, Die Psalmen, 
123; L. JAcquet, Les psaumes et le coeur de l’homme, 3 voll., Gembloux 1975-1979, I, 
333; VAn Der LuGt, Cantos and Strophes, 148; Meynet, Les huit psaumes acrostiches, 
38, a.o. 

37 With krAus, Psalmen, I, 226; rIDDerbos, Die Psalmen, 145; P. Auffret, Que seu-
lement de tes yeux tu regardes... Étude structurelle de treize psaumes (BZAW 330), Ber-
lin 2003, 10-11; GIrArD, Les Psaumes redécouverts, I, 265, a.o. 
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ilarly, in v. 5, «the judgements of yhWh» ($yjpvm) are far from the 
wicked, while, in v. 18, the subject is the salvific «judgement» of God 
in favour of the orphan and oppressed ($dw ~wty jpvl). In vv. 6.11.13, 
wicked thoughts make their home in the «heart» of the wicked (wblb), 
whereas, in v. 17, God strengthens the «heart» of the poor (~bl). From 
the point of view of content, what is remarkable is the antithesis with 
regard to the concept of eternity. In vv. 5 (t[-lkb), 6 (rdw rdl) and 11 
(xcnl), it refers to the illusory claim of the wicked to live for ever; in v. 
16, on the other hand, it refers to the kingdom of yhWh. This is what 
is truly «eternal» (d[w ~lw[).

The stanza is arranged into two strophes, vv. 16 (str. IX) and 17-18 
(str. X):38 in IX, God is spoken of in the third person, as in vv. 3-11, 
while the final strophe is composed as a prayer, addressed to God with 
«you». The presence of the tetragrammaton at the beginning of the 
two strophes (vv. 16a and 17a) is confirmation of this division.

The ninth strophe (v. 16): The kingdom of YHWH 

«yhWh is king for ever and ever». Hakham has a good grasp of 
the link of this statement with the previous verse: «After the dominion 
of the wicked has been broken, all will recognize that the Lord is king 
for ever and ever».39 The background of the eschatological kingdom of 
God unifies Ps 9 (cf. vv. 5 and 8-9) and Ps 10. Ps 10 undoubtedly em-
phasises the divine subject of the kingdom: the human one, the messi-
ah, is not given any special emphasis (by contrast with Ps 8).

Verse 16b, then, takes up v. 15b again: what was there a prayer (an-
ticipated already in v. 2b) is now given as having already happened. 
Verse 16a is a nominal phrase, and so atemporal: but vv. 16b and 17a 
are composed in the perfect (wdba, «they have disappeared», 16b; t[mv, 
«you have listened», 17a). As in Ps 9, we understand the perfect as a 
prophetic perfect with reference to the eschatological kingdom of God, 
given as having already happened in order to express the certainty 

38 Here too, the number of strophes does not appear fortuitous: it corresponds to 
the number of the psalm according to the MT, 10. It is true, however, that, according 
to our division, Ps 9 has the same number of strophes (cf. bArbIero, «Psalms 9 and 10 
[First Part]», 518).

39 A. HAkhAM, Psalms (The Bible with The Jerusalem Commentary), 3 voll., Jeru-
salem 2003, I, 63.
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of its realisation.40 The psalms that follow let us understand that the 
«time of despair» is not yet over.

The tenth and final strophe (vv. 17-18): YHWH listens to the poor

While, anticipating vv. 3-11, v. 2 is dominated by the figure of the 
wicked ([vr, vv. 2.3.4, cf. 13.15a.15b), vv. 17-18 are dominated by the 
figure of the poor (~ywn[, v. 17; $dw ~wty, v. 18) for whom the divine king 
does justice. The [vr is not named any more: he is alluded to by means 
of the two terms ~ywg (v. 16) and vwna (v. 18, in linear correspondence) 
only in order to say that he has disappeared; he exists no more.41 The 
conclusive character of v. 18 is underlined by the presence of the neg-
ative particle lb and by the fact that the verse is a tristich.42 Moreover, 
there is a notable paronomasia between #r[l («to sow terror», v. 18b) 
and #rah-!m («[made] of earth», v. 18c) which underlines the oxymo-
ron of the two expressions, the absurdity that the «pipsqueak made of 
earth» «may sow terror».

Verses 17-18 correspond to the letter t, the last of the alphabet: 
that is particularly clear in v. 17 where the three statements of which it 
is composed begin with this letter: twat … !ykt … byvqt. Verse 17 an-
nounces that the prayer of the poor has been heard; verse 18 explains 
what this hearing involves, that is, the establishment of justice.

40 Cf. D. kIMchI, Commento ai Salmi, a cura di L. cAttAnI, 3 voll., Roma 1991-
2001, I, 131-132: «You have listened. The perfect is equivalent to the future. Alterna-
tively, the expression means: you will listen to the prayers of the humble, hearing their 
desire before they have even expressed it in words, as it is said: Before they call upon 
me, I will reply».

41 «The basic logic which rules the text is that of the reversal of situations, a para-
digm well known to the Christian reader in the Lucan “beatitudes-woes” (Lk 6,20-26) 
and in the parable of the rich man, Dives, and the poor man, Lazarus (Lk 16,19-31). The 
divine judgement effects a radical change on the earthly balances based on economic and 
political force, on the choices of power and its abuse. This, in fact, is the world-situa-
tion that is bitterly recorded in vv. 2-11» (G. rAVAsI, Il libro dei Salmi, 3 voll., Bologna 
1981-1985, I, 224, author’s italics). 

42 Thus R. GorDIs, «Psalm 9-10 – A Textual and Exegetical Study», in JBQ 
48(1975), 104-122, especially 121; schMutterMAyr, Psalm 9-10, 236-237. MT divides 
with an ‘ole weyored at $dw and an ’atnach at dw[. I myself would like to put, with Gordis, 
the last division after #r[l. In my view, the other tristichs of the psalm are vv. 4.5.8.9.12 
while v. 14 is a tetrastich, that is, it comprises two distich verses. Tristichs are character-
istic of the end of a strophe (vv. 4.18) or its beginning (vv. 5.8-9.12). On the value of the 
tristich, cf. W.G.E. WAtson, Classical Hebrew Poetry (JSOT.S 26), Sheffield 1984, 177-
185; VAn Der LuGt, Cantos and Strophes, 522-532.
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Verse 17 is skilfully constructed in such a way that the two subjects 
of the first stich, the poor and yhWh, are taken up again in the same 
order in the second (cf. tab. 12).

Table 12

v. 17a v. 17b
A The desire of the poor → A’ You strengthen their heart
B You have listened O, YHWH: → B’ You incline your ear

In the light of v. 16, v. 17 acquires a particular significance, that is, 
that the kingship of yhWh consists in listening to the voice of the 
poor. This was already the claim in v. 14, at the basis of which we have 
seen lies the experience of the Exodus. Here, God’s «seeing» (v. 14), is 
placed side by side with his «listening»: these are the two verbs of Ex 
3,7. The kingship of yhWh is focused on the poor (cf. Ps 82,3-4; for 
what concerns the Messiah, see Ps 72,1-4.12-14): this is an exact over-
turning of the mentality of the world in which it is relations of force 
that matter and where only the rich make their voice heard. Contra-
ry to what the wicked think (cf. v. 11), God not only «sees» but also 
«hears» the «desire of the poor». As for «desire», it is possible to see 
in it the prayer of the Psalms, which is precisely the expression of this 
desire.

Starting Points for a Canonical Reading of Pss 9 and 10

This examination of the structure of Pss 9 and 10 has confirmed our 
hypothesis that what we have here are two different psalms, each of 
which has its own structural characteristics.

The main argument for considering them two psalms is that the 
first is a thanksgiving while the second is a prayer.43 The fact of being 

43 See the judgement of G. cAsteLLIno, Libro dei Salmi (SB[T]), Torino 1965, 772: 
«Actually, if one looks carefully at this composition, analysing it in its structure and 
literary style, one is bound to recognise the independence of the two parts. Very clear 
in the first is the tone and style, the formulae of the songs of thanksgiving (…). Equal-
ly clear in the second are the tones and formulae of lament (…). Therefore, we have 
two compositions of different genre». Strangely, however, Castellino does not speak of 
two psalms but of two «parts», treating the two compositions as a single one. The au-
thors who consider Pss 9 and 10 as two psalms are in a minority, but they are not a few. 
Among them, we can cite J.J.S. PeroWne, The Book of Psalms, London 1870, 149; A.F. 
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a psalm of thanksgiving links Ps 9 with Ps 8 (which is a hymn). As Mil-
lard has pointed out, the sequence «prayer + hymn + thanksgiving» re-
flects the movement of prayer, and it explains the sequence of Pss 3–7 
(prayer) + 8 (hymn) + 9 (thanksgiving).44 With Ps 10, there begins a 
new series of 5 psalms, parallel to Pss 3–7 and, like them, characterised 
by prayer (Pss 10–14). 

On the other hand, the fact that Ps 10 does not have a title sug-
gests reading it together with Ps 9: probably symmetry of titles was 
important to the redactor so that the series of the five titles of Pss 3–7 
is balanced by the five of Pss 9–14.45 From the point of view of liter-
ary genre, Ps 9 acts as a transition between the hymn of Ps 8 and the 
laments of Pss 10-14: the first part, the thanksgiving (vv. 2-17), devel-
ops the praise of Ps 8; the second, shorter, part (vv. 18-21), introduces 
the lament of Ps 10.46

Moreover, the acrostic which, although incomplete, follows in Ps 
10 precisely where it was interrupted in Ps 9 leads to the recognition 
in the author of the intention that the two psalms be read together. 

kIrkPAtrIck, The Book of Psalms, Cambridge 1902, 41-57; W. stAerk, Lyrik (Psalmen, 
Hoheslied und Verwandtes) (Die Schriften des Alten Testamentes III 1), Göttingen 
1911, 84-85; M. Löhr, «Alphabetische und alphabetisierende Lieder im AT», in ZAW 
25(1905), 173-198; DeLItzsch, Die Psalmen, 115 («Dem Ps 9 nichts an innerer Rundung 
gebricht»); rIDDerbos, Die Psalmen, 144-146; R. kItteL, Die Psalmen (KAT 13), Leip-
zig 1922, 32.140-144; P. Auffret, Quatre psaumes et un cinquième. Étude structurelle 
des psaumes 7 à 10 et 35, Paris 1992, 81-91 (91: «Chacun des deux textes [= Ps 9 and Ps 
10] possède sa structure littéraire propre et, partant, une signification qui se suffit à elle 
même, mais cela ne les empêche pas de constituier une unité littéraire qui, elle aussi, pa-
raît nettement structurée et vise à articuler entre eux les deux textes sans réduire pour 
autant leur dualité»); M. MILLArD, Die Komposition des Psalters. Ein formgeschichtlicher 
Ansatz (FAT 9), Tübingen 1994, 10-11; P. Auffret, Que seulement de tes yeux tu re-
gardes. Etude structurelle de treize psaumes (BZAW 330), Berlin-New York 2008, 1-34; 
D. schneIDer, D., Das Buch der Psalmen, I. Psalm 1-50 (Wuppertaler Studienbibel/Al-
tes Testament), Wuppertal-Zürich 1995, 83-90 (85: «Nun sind in der Abfolge der Psal-
men durchaus Zusammenhänge zu sehen, dennnoch soll die Auslegung der beiden Psal-
men voneinander räumlich getrennt sein, eben aus dem Grund, weil wir der hebr. Ver-
sion den unbedingten Vorzug geben»). 

44 MILLArD, Die Komposition des Psalters, 47-62.
45 Here, I am partly correcting the structure proposed in previous works in which 

I considered Ps 9 in connection with Ps 8 at the centre of the composition of Pss 3–14, 
and Ps 10 as the first psalm of the series of laments, 10–14 (cf. G. bArbIero, Das erste 
Psalmenbuch als Einheit. Eine synchrone Analyse von Ps 1-41 [ÖBS 16], Frankfurt 1999, 
63-64.187-188; ID., «Le premier livret du Psautier (Ps 1-41). Une étude synchronique», 
in RevSR 77(2003), 439-480, especially 466-470; ID., «Il Primo Libro del Salterio (Sal 
1-41). Uno studio sincronico», in E. bons - A. PAssAro (edd.), Dai Salmi al Salterio. 
Orientamenti per le letture nuove (Scripturae 4), Trapani 2014, 13-59, especially 44-48.

46 Cf. tab. 1, in bArbIero, «Psalms 9 and 10 (First Part)».
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The continuous reading of the two psalms opens up new perspectives, 
which we can only sketch here.47 

 The image of the kingdom of yhWh with which Ps 10 closes (vv. 
16-18) joins up with the initial part of Ps 9 (vv. 4-11), while the prayer 
which resounds at the end of Ps 9 (vv. 18-21) introduces the lament of 
Ps 10 (vv. 1-15). Particularly clear is the sequence formed by the in-
cipits of the three verses, 9,20.21; 10,1: hwhy hmwq – hwhy htyv – hwhy hml.

It is impossible to avoid noticing the closeness of the two psalms 
in theology and vocabulary. Personally, I have counted 26 com-
mon lexemes,48 among which there are not a few expressions such as 
 hrcb twt[l, 9,10; 10,1;49 hwhy hmwq, 9,20; 10,12; d[w ~lw[, 9,6; 10,16; xcnl, 
9,7.19; 10,11. Some terms appear here for the first time in the Psalter, 
such as yn[/wn[ (9,13.14.19; 10,2.9 [2x].12.17); $d (9,10; 10,18, cf. 10);50 
the rare relative particle wz (9,16; 10,2); the verbs llh (9,15; 10,3); vrd 
(9,11.13; 10,4.13.15); xkv (9,13.18.19; 10,11.12); bz[ (9,11; 10,14); and 
the substantive tvr (9,16; 10,9). 

Many of these repetitions have an antonymic sense. Thus, for ex-
ample, in 10,3, the «praise» (llh) of yhWh of Ps 9,15 becomes the 
autoreferential exaltation of the wicked. Whereas, in 9,13, the psalmist 
is sure that God «calls to account» (vrd) the blood that has been shed, 
in Ps 10, the wicked is convinced of the exact opposite (vv. 4.13, see, 
however 10,15). The same happens with the verb har: counterposed to 
the claim that God «sees» the wrongs done to the poor (9,14) is that of 
the wicked according to whom God «does not see» (10,11, cf., howev-
er, 10,14). Inversely, according to 9,13.19, God «does not forget» the 
poor whereas, in 10,11, the wicked is sure of exactly the opposite (here 
too, see however 10,12). While the «face» of God (~ynp) in Ps 9, smites 
the enemies of the psalmist (9,4.20), in Ps 10,11, the wicked man thinks 
that God «hides his face» in the presence of injustice. The divine king 
and judge who «sits» (bvy) on his throne in Zion in order to save the 
poor (9,5.8.12) is contrasted with the wicked man who «crouches in 
ambush» (bvy) in order to kill them (10,8). These precise echoes lead us 
to grasp the reason for the association of the two psalms. It is as if the 

47 For a development, cf. bArbIero, Das erste Psalmenbuch als Einheit, 140-145 
(«Die Verkettung der Psalmen 9 und 10»).

48 For a list (unfortunately not complete), I refer to bArbIero, Das erste Psalmen-
buch als Einheit, 140-141 (Table 59). 

49 Only attestations in the OT!
50 The adjective appears 4 times in the whole of the OT, 3 of these in the Psalter 

(only again in 74,21).
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psalmist wished to confront what is said by faith (Ps 9) with the real-
ity that seems to contradict it (Ps 10). It is the problem of theodicy.51 
Reality seems to create problems for faith. On the other hand, the cer-
tainty, reached in Pss 8 and 9, that there exists a higher justice, offers 
in Ps 10 the arguments with which to approach with different eyes the 
contradictions of life which are not to be hidden or coated with sug-
ar but brought before God in prayer. The return to thanksgiving in Ps 
10,16-18 is the proof that the contradiction has been overcome.

From the theological point of view, the two psalms are united by 
the theme of the kingdom of God. If, taking up again the affirmations 
of Ps 7,15-17, Ps 9 returns to the sapiential concept of evil as its own 
punishment (Tun-Ergehen-Zusammenhang, cf. Ps 9,16-17), it never-
theless brings it alongside the prophetic concept of divine judgement 
which, at the end of time, establishes justice by saving the poor and 
destroying the oppressors and the wicked (9,4-11; 10,16-18).52 In this 
sense, the two psalms take up again the theme of Ps 2, which, howev-
er, associates the kingdom of yhWh with that of his messiah. If Ps 8 
focuses on the second of these two characters, that is, the human vice-
gerent of the king of the universe, Pss 9 and 10 concentrate instead on 
the kingdom of yhWh. The dialectic between yhWh and his mes-
siah will be taken up again in the collections that follow, showing it-
self to be a structural key to the Psalter.

51 According to Hartenstein, the fundamental theme of the collection of Pss 3-14 is 
«JhWh als Gott der Gerechtigkeit/Gemeinschaftstreue», cf. F. HArtensteIn, «“Schaf-
fe mir Recht, JHWH” (Psalm 7,9). Zum theologischen und anthropologischen Profil 
der Teilkomposition Psalm 3-14», in E. ZenGer (ed.), The Composition of the Book of 
Psalms (BEThL 238), Leuven 2010, 229-258, here 239.

52 Behind an apparently sapiential character, therefore, the two psalms are charac-
terised by a profound eschatological tension. A similar eschatological background is in-
dicated by Ramón Ruiz for Ps 37 which is close to our two psalms in so many ways: 
«El cuadro general de su (= the author of Ps 37, GB) argumentación se funda sobre la 
expectativa de una intervención divina inmimente y definitiva, que restabelecerá el dere-
cho y la justicia sobre la tierra, haciendo aparecer finalmente la justicia de sus pobres y 
permitiendoles tomar posesión de la tierra; en contrapartida, esta acción divina represen-
tará el fin de los malvados y la instauración de una realidad social en la cual el derecho 
y la justicia estarán profundamente enraizados en el corazón humano»: E. rAMón ruIz, 
«Los pobres tomarán posesión de la tierra». Estudio exegético del Salmo 37 y su orienta-
ción escatológica (Instituto Bíblico y Oriental 3), Estella (Navarra)-León 2009, 392; cf. 
ID., Das Land ist für die Armen da. Psalm 37 und seine immer aktuelle Bedeutung (SBS 
232), Stuttgart 2015. At the basis of this eschatological interpretation, Ramón Ruiz rec-
ognises the work of N. LohfInk, «The Appeasement of the Messiah: Thoughts on Ps 37 
and the Third Beatitude», in TD 44(1997), 234-241.
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Pss 9 and 10 are the first in which the vocabulary of poverty, char-
acteristic of the Psalter, appears. The two psalms have in common the 
two terms indicated above, yn[ / wn[ and $d. Beside these, there appear 
also !wyba (9,19); hklx (10,8.10.14); and ~wty (10,14.18). This is concrete, 
material poverty, oppression and injustice for which the intervention 
of the divine judge is being sought. However, in both psalms, we have 
also observed the dimension of spiritual poverty which makes depend-
ence on God into the fundamental attitude of man, aligning itself with 
the «babies and sucklings» of Ps 8,3. In contrast with the «poor», the 
two psalms contain the figure of the [vr who is their exact antithesis.53 
In fact, he is characterised by violence and oppression in his relations 
with his peers and by pride in his dealings with God: injustice arises 
from the denial of God, and this is the fruit of human hybris. In this, 
one can say that the twin psalms are deepening the theological anthro-
pology introduced in Ps 8 (vwna, 8,5; 9,20.21; 10,18). The king of crea-
tion, the vicegerent of God, is juxtaposed with the negative image of 
man who refuses to acknowledge his dependence on the Creator. This 
image will be developed in the laments that follow. 

Despite the similarities, we should also emphasise the difference in 
the two perspectives. In Ps 9, the subject is mainly an individual in a 
struggle with his enemies (bywa, vv. 4.7; anf, v. 14); in Ps 10, instead, it 
is the group of the poor who are being oppressed by the wicked. To 
use the words of Mays: «using the style of thanksgiving, [Ps 9] deals 
with God’s way with the wicked nations» whereas «using the style of 
lament, [Ps 10] deals with God’s way with the wicked people».54 The 
subject of Ps 9 is not just anybody; he has the characteristics of a king 
(cf. vv. 4-7) whereas the subject of Ps 10 is the poor man, situated on 
the margins of society. Attributing the two psalms to a single per-
son, the author identifies the king of Ps 9 (David!) with the group of 
the poor of Ps 10, an identification that is theologically significant but 
probably not original.

Finally, the juxtaposition of the two psalms leads us to grasp the 
non-violent perspective of the Psalter. The plea of Ps 9,21 to impart «a 

53 yn[ / wn[ appears in Ps 9,13.14.19, and Ps 10,2.9[2x].12.17; [vr, «wicked», in 
9,6.17.18; 10,2.3.4.13.15: the number of occurrences in the two psalms is the same (3 + 5 
= 8), and that does not appear to be accidental. Perhaps, with this, the author wants to 
say that humanity is divided exactly in half between pride and humility.

54 J.L. MAys, The Lord Reigns. A Theological Handbook to the Psalms, Louisville, 
KY 1994, 133 (my emphasis). On the difference of perspective between Ps 9 and Ps 10, 
cf., again, DeLItzsch, Die Psalmen, 124.
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lesson» (hrwm) to the peoples is matched in Ps 10,15 by that not to pun-
ish the wicked man but «his wickedness» (w[vr), a plea which is easi-
ly understood if, in the «wicked man» of Ps 10, one sees Absalom, the 
son of David (cf. Ps 9,1). Thus Ps 9 would be dealing with non-vio-
lence with regard to the Gentiles, Ps 10 with non-violence with regard 
to the members of the people of God.
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Pontificio Istituto Biblico
Piazza della Pilotta, 35
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Sommario

Dopo aver studiato, in un precedente articolo, la struttura del Sal 9, Barbie-
ro delinea quella del Sal 10. Come il precedente, anche il Sal 10 è articolato in 10 
strofe (vv. 1.2.3-4.5-7.8-10.11.12-13.14-15.16.17-18), che però non hanno la stes-
sa regolarità del precedente, e la cui organizzazione è profondamente diversa. 
Nel Sal 10, Barbiero riconosce quattro stanze: Introduzione (vv. 1-2); I parte (3-
11); II parte (12-15); Conclusione (16-18). Al termine del suo studio sul Sal 10, 
egli ritorna sul legame con il Sal 9. Egli ne ribadisce la dualità, soprattutto in ba-
se al diverso genere letterario, che lega il Sal 9, in quanto canto di ringraziamen-
to, al precedente Sal 8, mentre il Sal 10 introduce le lamentazioni dei Sal 11–14. 
Allo stesso tempo però Barbiero riconosce la concatenazione dei due salmi, sia 
in base alla mancanza di un titolo nel Sal 10, sia in base all’acrostico, per quanto 
incompleto, che continua nel Sal 10 proprio là dove terminava nel Sal 9.

Summary

In a previous article, Barbiero studied the structure of Ps 9. Now, he out-
lines that of Ps 10. Like its predecessor, Ps 10 too is arranged in 10 strophes 
(vv. 1.2.3-4.5-7.8-10.11.12-13.14-15.16.17-18). However, these do not have the 
same regularity as the previous ones and their structure is very different. In Ps 
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10, Barbiero recognises four stanzas: Introduction (vv. 1-2); Ist part (3-11); IInd 
part (12-15); Conclusion (16-18). At the end of his study of Ps 10, he returns to 
the link with Ps 9. He confirms their dual nature, above all on the basis of their 
different literary genre. Thus, as a song of thanksgiving, Ps 9 is linked to the 
previous Ps 8, whereas Ps 10 introduces the laments of Pss 11–14. At the same 
time, however, Barbiero recognises the concatenation of the two psalms, both 
on account of the absence of a title in Ps 10, and on the basis of the incomplete 
acrostic which continues in Ps 10 precisely where it ended in Ps 9.
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Ermeneutica e grammatica: il caso di Ct 1,4

Il Cantico dei Cantici è indubbiamente un testo controverso che 
continua a suscitare numerosi interrogativi e problemi.1 Essi non ri-
guardano, evidentemente, solo la lettura del libro nel suo insieme, ma 
anche le scelte di traduzione e di interpretazione dei singoli versetti. 
Un esempio interessante è, come cercheremo di mostrare, quello che 
accade nella traduzione del verbo awb in Ct 1,4.

Elementi di complessità nella lettura del Ct

L’interpretazione del libro nel suo complesso è il primo dato che 
pone seri interrogativi a chi accosta il Ct. Si tratta di comprendere co-
me leggere il testo; di valutare se sia sufficiente attenersi alla lettera, op-
pure si debba scegliere la via allegorica, come hanno fatto (e fanno) sia 
la tradizione giudaica sia quella cristiana. Ci si domanda se esistono al-
tre possibilità e, se sì, quali siano.2

In causa è dunque l’approccio al testo o, meglio, la pluralità di ap-
procci che esso consente.

Il livello di complessità, nel caso del Ct, è tuttavia particolarmente 
elevato anche a motivo di una difficoltà che, normalmente, gli altri li-
bri biblici non presentano, ovvero l’identificazione dei personaggi po-
sti in scena. Scrive Beauchamp: «I frammenti che descrivono la emo-
zioni dei cuori o la bellezza dei corpi lasciano tracce nella memoria, 

1 Barbiero afferma che non abbiamo un’assoluta chiarezza su come e quando il Ct 
sia entrato nel Canone; cf. G. bArbIero, Cantico dei Cantici (I Libri Biblici. Primo Te-
stamento 24), Milano 2004, 17-18. Di fatto è noto però che l’argomento fu oggetto di 
discussione già nel mondo ebraico. Per avere un’idea della vastità della bibliografia pro-
dotta sul Ct si possono utilmente consultare i commentari di M.H. PoPe, Song of Songs 
(AncB 7C), Garden City, NY 1977; G. rAVAsI, Il Cantico dei Cantici. Commento e at-
tualizzazione, Bologna 1992, e J. LuzárrAGA, Cantar de los Cantares. Sendas del amor 
(Nueva Biblia Española), Estella 2005.

2 Si veda l’elenco di possibili interpretazioni in LuzárrAGA, Cantar de los Canta-
res, 56-87.
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ma l’essenziale è ciò che avviene fra le persone, anche se è molto più 
difficile da seguire. Bisognerebbe innanzitutto poter identificare i ruo-
li (...)».3 Tuttavia, precisamente su questo punto non si perviene a un 
accordo tra i commentatori.

Già dai tempi antichi una delle domande tipiche che l’interprete si 
poneva era, infatti, proprio quella relativa al «chi»: chi sono quelli che 
parlano e agiscono in questo libro? È molto interessante, da questo 
punto di vista, che Origene, nel suo commento, si preoccupi innan-
zitutto di identificare i vari ruoli all’interno di quella che lui definisce 
«azione drammatica».4

Borgonovo ha recentemente riproposto una teoria risalente alla fi-
ne dell’800, formulata da Delitzsch,5 secondo cui i personaggi del Ct 
vivrebbero una vicenda di tipo triangolare: lei, lui-pastore e lui-re. La 
ragazza, contesa tra i due innamorati, alla fine sceglierebbe non il re 
ma colui che davvero ama, ovvero il pastore.6 Avremmo dunque a che 
fare con un dramma di cui è possibile seguire la vicenda narrativa, co-
me in una specie di libretto d’opera. L’opinione è interessante ma, seb-
bene Borgonovo sostenga che questo modo di leggere renda possibi-
le cogliere in unità tutti gli elementi, vedere in azione due contenden-
ti invece che un solo amante, ci pare non semplifichi la comprensione 
del testo e, soprattutto, imponga di ricorrere a supposizioni di cui non 
si ha traccia nel libro.7

Un ulteriore motivo di complessità e di incertezza riguarda la que-
stione dell’unità o della frammentarietà del libro. Anche in questo caso 
le domande sono più numerose delle risposte, perché non è chiaro se 

3 P. beAuchAMP, L’uno e l’altro Testamento. 2. Compiere le Scritture (Biblica 1), Mi-
lano 2001, 154. Sulla stessa linea Ricoeur afferma: «Si deve confessare che non si sa mai 
con certezza chi stia parlando, a chi e dove»: P. rIcoeur, «La metafora nuziale», in ID., 
Come pensa la Bibbia. Studi esegetici ed ermeneutici, Brescia 2002, 266.

4 orIGene, Commento al Cantico dei Cantici, a cura di M. sIMonettI, Roma 1982, 
33-34.

5 F.J. DeLItzsch, Biblischer Commentar über die poetischen Bücher des Alten Testa-
ments; Hoheslied und Koheleth (BC 4.4), Leipzig 1875.

6 G. borGonoVo, «Al ynIa]w: yli ydIAD. Monogamia e monoteismo alla radice del simbo-
lo dell’amore sponsale nella tradizione dello Jahvismo», in G. AnGeLInI – M. chIoDI 
(edd.), Maschio e femmina li creò, Milano 2008, 151-232.

7 Borgonovo infatti deve supporre che lei sia stata costretta a lasciare il suo amato 
pastore quando è stata venduta nell’harem, cosa che il testo non dice, e a individuare set-
te diversi personaggi tra cui un inserviente mai espressamente nominato; o ancora ritiene 
che i fratelli abbiano litigato per pretendere un risarcimento, dato che la sorella sarebbe 
stata sequestrata; borGonoVo, «Al ynIa]w: yli ydIAD», 162 e 170.

RB 1-2_2018_001-264_stampa3.indd   84 08/10/18   12:29



O. Pettigiani, Ermeneutica e grammatica: il caso di Ct 1,4 85

il libro debba essere pensato come una composizione unitaria oppure 
come una raccolta di canti separati. Ovviamente la teoria della compo-
sizione unitaria fornisce un supporto all’ipotesi di uno sviluppo dram-
matico e narrativo all’interno del libro, mentre quella dei canti separa-
ti rende più difficile vedere uno svolgimento dell’azione con una sua 
continuità dall’inizio alla fine.8 

A tutto questo si associa la questione della struttura del libro: poi-
ché ogni autore ne propone una differente, riteniamo si debba essere 
quanto meno prudenti prima di affermare che il libro ne abbia una ben 
identificabile. 

In genere si nota però una certa convergenza nel ritenere che Ct 5,1 
costituisca un punto di svolta e, secondo molti, l’apice del libro.9 Non 
è tuttavia così ovvio comprendere cosa si intenda dire con simili affer-
mazioni. Ci si riferisce al livello strutturale, al contenuto del versetto 
o a entrambi gli aspetti? 

Diversi autori tendono infatti a vedere in 5,1 il momento in cui i 
due amanti si uniscono sessualmente per la prima volta e affermano, 
pertanto, che qui il Ct raggiunga il suo vertice anche dal punto di vista 
dello sviluppo narrativo.10 Di conseguenza sono costretti ad afferma-
re che, precedentemente, non si hanno elementi per parlare di unione 
sessuale dei due. Ed è precisamente in riferimento a tale assunto che 
non ci sembra di poter essere concordi, poiché una simile affermazio-
ne è difficile da sostenere in modo convincente. 

Infatti cosa pensare di un testo come 1,13, in cui la donna dichiara: 
«L’amato mio è per me un sacchetto di mirra, passa la notte tra i miei 

8 Benché non sia impossibile pensare al ruolo del redattore come a quello di chi ab-
bia conferito un’unità anche narrativa a canti che avrebbero avuto un’origine autonoma 
l’uno rispetto all’altro.

9 Cf. M. Peetz, Emotionen im Hohelied. Eine literaturwissenschaftliche Analyse he-
bräischer Liebeslyrik unter Berücksichtigung geistlich-allegorischer Auslegungsversuche 
(HBS 81), Freiburg 2015, 210 nota 600. La nostra personale opinione è che sia diffici-
le, se non addirittura poco corretto, tentare di imporre al Ct uno svolgimento dramma-
tico lineare o una logica stringente al suo procedere poetico. Nello stesso tempo non 
escludiamo che si possa parlare di una strutturazione in due parti, come propongono, ad 
esempio, J.C. eXuM, «A Literary and Structural Analysis of the Song of Songs», in ZAW 
85(1973), 47-79 e A. hWAnG, «The New Structure of the Song of Songs and its Implica-
tions for Interpretation», in WThJ 65(2003), 97-111. Anche Borgonovo vede il Ct come 
un’opera in due atti; borGonoVo, «Al ynIa]w: yli ydIAD», 162.

10 Alcuni sottolineano che solo dopo le nozze, a cui si farebbe riferimento in 3,6-
11, i due celebrerebbero la loro unione; cf. ad es. hWAnG, «The New Structure of the 
Song of Songs», 102.
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seni»? E poco oltre, ai vv. 16-17, dice: «Come sei bello, amato mio, 
quanto grazioso! Erba verde è il nostro letto, di cedro sono le travi del-
la nostra casa, di cipresso il nostro soffitto». O ancora, in 2,16: «Il mio 
amato è mio e io sono sua; egli pascola fra i gigli».11

È davvero arduo affermare che si tratti solo di desiderio, di sogno, 
di immaginazione.12 Certo, non è impossibile, ma non ci sono indizi 
che spingano convincentemente in questa direzione e che impongano 
di non considerare i testi nella loro letteralità.

Un esempio di come una certa comprensione globale del testo e del-
la sua trama possa essere condizionante, anche ai fini della traduzione, 
riguarda l’utilizzo del verbo awb all’interno del libro e, in particolare, 
la sua presenza in 1,4: come interpretarlo e come tradurlo? Alla luce 
di quali considerazioni? Stando alla grammatica, riferendosi alla criti-
ca testuale o inserendo argomentazioni di carattere interpretativo? O 
meglio, dato che tutti questi elementi devono essere considerati, quale 
peso è giusto attribuire a ciascuno di essi? 

In tale materia non sempre, a nostro giudizio, i commentatori e i 
traduttori si comportano con il dovuto rigore.

Entriamo dunque nel merito. 

Scelte di traduzione e questioni ermeneutiche in Ct 1,4

In 1,4 abbiamo la prima ricorrenza del verbo awb, nella forma hifil, 
all’interno di Ct. Tale verbo si trova cinque volte nel libro: 1,4; 2,4; 3,4; 
8,2 e 8,11. L’ultima ricorrenza è totalmente differente dalle altre quat-
tro e, pertanto, non verrà qui presa in considerazione.13 I primi quattro 
casi mostrano invece un andamento molto interessante. Come osserva 
bene Barbiero, le prime due volte è l’uomo a introdurre lei in una par-
ticolare stanza, mentre nelle altre due occorrenze è lei a voler introdur-

11 Si veda la lunga disamina di Ravasi sul senso di questa finale del v. 16, secondo 
cui i gigli sono il corpo stesso della donna e il pascersi dell’amato sarebbe il suo godere 
di lei; cf. rAVAsI, Il Cantico dei Cantici, 265-268.

12 Cf. ad es. Barbiero su 2,16-17 che, a proposito dei due versetti, scrive: «... essi so-
no accomunati dal tema dell’unione, affermata in linea di principio nel v. 16, e realizza-
ta concretamente (anche se solo a livello di desiderio) nel v. 17» (bArbIero, Cantico dei 
Cantici, 115).

13 Non si tratta infatti di uno dei due amanti che «introduce» l’altro in qualche luo-
go, ma dei custodi di una vigna di Salomone che devono «portargli» i proventi del lo-
ro lavoro.
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re lui nella «casa» della madre (yMiai tyBe-la,).14 Si ha dunque una perfetta 
reciprocità, un andamento speculare che evidenzia il coinvolgimento 
di entrambi in questa bellissima vicenda amorosa.

Le attestazioni del verbo awb in Ct

Osservando più da vicino le varie attestazioni del verbo, possiamo 
notare che le situazioni in cui esso è utilizzato non sono del tutto iden-
tiche ma, anzi, presentano importanti differenze.

Partendo dalla fine, in 8,2 abbiamo un hifil all’imperfetto (mentre 
in tutti gli altri casi il TM riporta un perfetto).15 Le traduzioni italiane 
normalmente hanno qui un condizionale («ti introdurrei»), motivato 
dalla precedente esclamazione di desiderio («se tu fossi»).16 La LXX è 
molto più diretta e semplicemente afferma, con un futuro:  eivsa,xw se 
 eivj oi=kon mhtro,j mou («ti introdurrò nella casa di mia madre»). In ogni 
caso è chiaro che non si sta parlando di qualcosa che accade nel presen-
te, ma di una situazione desiderata oppure preannunciata per il futuro.

In 3,4 la donna ha appena ritrovato il suo amato dopo averlo cer-
cato nella notte. Il testo afferma che lo stringe a sé e rifiuta di lasciar-
lo andare finché non lo abbia «introdotto» (wytiaybeh]v,-d[;) nella casa di 
sua madre e, più precisamente ancora, «nella stanza di colei che mi ha 
concepito». Anche in questo caso è chiaro che il testo guarda verso il 
futuro e non sta parlando del momento presente, come segnala la con-
giunzione d[; preposta al verbo e unita al relativo v,.

In queste due situazioni il verbo si riferisce dunque a qualcosa di 
desiderato, che la donna spera si possa realizzare quanto prima.

Più difficili da comprendere sono invece i primi due casi, quelli in 
cui a parlare è la donna, ma riferendosi ad azioni compiute dall’amato 
nei suoi confronti.

In 2,4 abbiamo un perfetto hifil 3a m.s. che dovrebbe quindi esse-
re reso con «mi ha introdotto», seguito logicamente da un luogo, «la 
cella/casa del vino». La LXX qui però si discosta dal TM e porta un 
imperativo plurale: «introducetemi» (eivsaga,gete, me). Sulla stessa linea 
si pongono la Vetus Latina e la Siriaca. La Vulgata appoggia invece 

14 bArbIero, Cantico dei Cantici, 67.
15 Ma vedremo che la cosa dovrà essere ulteriormente discussa.
16 Così Ravasi e Barbiero. Mazzinghi traduce «ti porterei», sempre usando un con-

dizionale: L. MAzzInGhI, Cantico dei Cantici (NVBTA 22), Cinisello Balsamo (MI) 
2011, 103.
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il TM. Barbiero afferma che qui è chiaramente da preferire il TM, in 
quanto lectio difficilior, perché le altre tradizioni testuali fanno con-
cordare il verbo del v. 4 con quelli del v. 5, cioè con degli imperativi 
plurali («sostenetemi», «rinfrancatemi»).17 Non ci sarebbero dunque 
buoni motivi per leggere qui un imperativo. Se dunque di perfetto si 
tratta, giustamente Mazzinghi commenta il testo parlando di «un’u-
nione che si compie».18

Nel nostro caso, infine, il TM riporta un perfetto hifil 3a m.s. («mi 
ha introdotta»), questa volta sostenuto sia dalla LXX (eivsh,negke,n me) 
che dalla Vulgata e dalla Vetus Latina (introduxit me). Garbini, pur 
osservando che i primi versetti del Ct sono particolarmente soggetti a 
varianti testuali e analizzandole dettagliatamente, non fa minimamen-
te accenno a eventuali opzioni differenti in riferimento a questa for-
ma verbale. Nota semplicemente che la Siriaca prende una strada del 
tutto propria «che rappresenta un tentativo d’interpretazione del te-
sto stesso»19 e che consiste nella resa, divenuta abituale in molte tra-
duzioni, «conducimi, o re, nella tua camera». Peraltro, se volessimo 
considerare il verbo come un imperativo, dovremmo anche modifica-
re il suffisso legato al sostantivo rd,x,: da 3a m.s. a 2a m.s. (da «sua stan-
za» a «tua stanza»).20

Quali conclusioni possiamo trarre a partire da una simile situazio-
ne testuale? La sintesi più ovvia è che non ci siano ragioni convincen-
ti per modificare il TM, sia in 2,4 che in 1,4 e che, pertanto, il perfetto 
hifil 3a m.s. sia la forma testuale da interpretare. 

Le traduzioni del verbo in Ct 1,4

Andando dunque a osservare le scelte dei commentatori troviamo 
una situazione piuttosto diversificata. Operando una certa semplifica-
zione, è possibile rintracciare tre posizioni:

1. quelli che traducono «mi introduca» o «introducimi», rifiutando 
il TM e la LXX e rifacendosi, quindi, alla versione Siriaca (più o me-
no consapevolmente);

17 bArbIero, Cantico dei Cantici, 61 nota 17.
18 MAzzInGhI, Cantico dei Cantici, 49.
19 G. GArbInI, Cantico dei cantici, Brescia 1992, 28.
20 È esattamente quello che fa Budde nel suo commentario, cf. K.F.R. buDDe – G. 

WILDeboer – A. berthoLet, Die Fünf Megillot (KHC 17), Freiburg im Breisgau 1898, 2.
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2. quelli che, pur mantenendo il perfetto del TM, ritengono che es-
so contenga una particolare sfumatura di significato;

3. quelli che considerano il testo al perfetto, senza attribuirgli alcu-
na particolare accezione, e cercano di offrire una loro interpretazione. 

All’interno del primo gruppo abbiamo, ad esempio, Ricciotti,21 che 
esplicitamente apprezza la versione Siriaca, Stadelmann22 e Mazzin-
ghi.23 Nel secondo troviamo Ravasi che, pur affermando senza tenten-
namenti la presenza del perfetto e riconoscendo come spesso il verbo 
abbia una chiara connotazione sessuale, arriva alla conclusione che es-
so debba essere inteso, in questo caso, come un perfetto precativo e, 
quindi, finisce con il tradurre ugualmente «mi introduca». Il motivo 
sarebbe quello di un parallelismo con l’imperativo (ynIkEv.m') e il coortati-
vo (hc'WrN") precedenti.24 

Analogamente procede Peetz nel suo studio sulle emozioni: siamo 
nel regno del desiderio e non della realtà.25

Su una linea simile si muove Stoop-van Paridon nel suo studio filo-
logico sul Ct.26 L’autore non mette in discussione la presenza del per-
fetto, ma ritiene che debba essere letto con una particolare accezione. 
A partire dalla grammatica di Waltke – O’Connor, parla di un per-
fettivo accidentale o di confidenza, tipico della letteratura profetica.27 

21 G. rIccIottI, Il Cantico dei Cantici. Versione critica dal testo ebraico con intro-
duzione e commento, Torino 1927, 199.

22 L. stADeLMAnn, Love and Politics. A New Commentary on the Song of Songs, 
New York 1992, 15; 24.

23 MAzzInGhI, Cantico dei Cantici, 39-40. L’autore però, nel commento, osserva co-
me il verbo abbia una chiara connotazione sessuale e come l’ingresso nella camera nu-
ziale sia particolarmente sottolineato attraverso tre verbi. A questo punto non è molto 
chiaro se continuiamo a muoverci nell’ambito del desiderio o della realtà. Di fatto la tra-
duzione adottata è quella che sia la traduzione CEI del 1974 sia l’attuale del 2008 fan-
no propria.

24 rAVAsI, Il Cantico dei Cantici, 158.
25 Peetz, Emotionen im Hohelied, 64.
26 P.W.T. stooP-VAn PArIDon, The Song of Songs. A Philological Analysis of the 

Hebrew Book (Ancient Near Eastern Studies Supplement 17), Louvain 2005, 44-45. Sul-
la medesima linea interpretativa già Robert e Tournay che traducono al presente e par-
lano di un perfetto profetico, con cui si indicherebbe la certezza della realizzazione fu-
tura di quanto affermato: A. robert – R.J. tournAy, Le Cantique des Cantiques. Tra-
duction et commentaire, Paris 1963, 65. Tournay, in una successiva pubblicazione, tra-
duce: «Quand le Roi m’aura introduite en ses appartements», esplicitando ulteriormente 
la dimensione di questo futuro certo: R.J. tournAy, Le Cantique des cantiques. Com-
mentaire abrégé (Lire la Bible 9), Paris 1967, 32.

27 Ma siamo nel Ct, il che rende l’appoggio piuttosto fragile.
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Si tratterebbe dunque di un perfetto che annuncia un evento futuro,28 
rendendo così grammaticalmente accettabile la lettura «he will cause 
me to come».

Lys ritiene, al contrario, che il perfetto non possa essere tradotto 
con un futuro e sceglie di utilizzare un presente, ma mantiene una po-
sizione poco chiara su ciò che starebbe accadendo: da un lato accen-
na a un possibile incontro al di fuori del matrimonio, dall’altro ritiene 
che la donna non stia raccontando di un’esperienza passata o presente, 
bensì esprima liberamente il proprio desiderio.29 

Anche Garrett adotta il presente come tempo verbale per la sua tra-
duzione. Di nuovo però, a livello interpretativo, si pongono delle dif-
ficoltà: prima l’autore afferma con grande convinzione che siamo di 
fronte a un testo dalla natura chiaramente prolettica e poi sostiene ri-
petutamente che il Ct non avrebbe alcun senso se cominciasse con i 
due già all’interno della camera nuziale.30 Fatichiamo a questo punto 
a comprendere perché alcuni elementi del testo possano essere letti in 
chiave prolettica e altri invece no.

Già Joüon (1909) aveva scelto di tradurre il perfetto con un presen-
te e aveva affermato senza timore che il desiderio espresso dalla sposa 
viene immediatamente realizzato in quanto il re la introduce nelle sue 
stanze. L’autore identifica però queste stanze con il luogo in cui si ce-
lebra il festino delle nozze e conclude ritenendo che questo sia detto in 
riferimento al santuario, al tempio di Gerusalemme, spostandosi per-
tanto sul terreno dell’allegoria.31

Nel terzo gruppo è possibile includere numerosi commentatori 
quali, ad esempio: Barbiero, Bloch – Bloch, Carr, Chouraqui, Fischer, 
Heinevetter, Hess, Garbini, Keel, Krinetzki, Luzárraga, Murphy, Po-
pe, Zakovitch.

Se, dunque, per quanto riguarda la traduzione c’è una certa conver-
genza, nuove questioni insorgono quando dalla traduzione proposta si 
passa al commento. 

28 B.K. WALtke – M.J. o’connor, An Introduction to Biblical Hebrew Syntax, 
Winona Lake, IN 1990, 30.5.1e, 490.

29 D. Lys, Le plus beau chant de la creation. Commentaire du Cantique des Can-
tiques (LeDiv 51), Paris 1968, 62.67-68.

30 D.A. GArrett – P.R. house, Song of Songs / Lamentations (WBC 23B), Nash-
ville, TN 2004, 127-129.

31 P. Joüon, Le Cantique des Cantiques. Commentaire philologique et exégétique, 
Paris 1909, 130.
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Un caso emblematico ci sembra quello di Zakovitch che traduce: 
«Es brachte mich der König in seine Gemächer», ma inquadra il tutto 
sotto un titolo molto significativo: «Wachtraum», cioè «sogno a occhi 
aperti».32 Con questa lettura in chiave onirica, da un lato si ha la possi-
bilità di rispettare il testo nella sua integrità e dall’altro si possono im-
postare le cose come se si parlasse di qualcosa che non accade, che non 
avviene «realmente», qualcosa che il Ct non deve dire, almeno non ora, 
non in questo frangente. 

Tuttavia l’autore si trova poi a fare affermazioni non del tutto co-
erenti rispetto al proprio assunto. Se infatti siamo nel mondo dei so-
gni e dei desideri, diventa difficile, in seguito, affermare che la ragaz-
za può adesso, dopo essere stata condotta da lui nella sua stanza, ri-
tenere nel giusto quelle che desiderano il suo amore.33 È infatti il pas-
saggio dall’inesperienza all’esperienza a permetterle un giudizio simi-
le sulle altre donne: «a ragione ti amano!». Ora, affermare che questo 
passaggio sia frutto di un sogno a occhi aperti sembra poco ragione-
vole e tende a complicare la lettura del testo.34 In maniera simile, leg-
gono in chiave onirica o come espressione di desiderio Barbiero35 e 
Krinetzki.36

Luzárraga traduce con il perfetto e conduce un’ottima analisi. L’au-
tore nota che la prima azione compiuta dallo sposo verso la sua spo-
sa è precisamente quella di «introdurla», verbo con cui nell’AT si se-
gnala spesso proprio la mutua relazione sponsale.37 Giunto però alla 
fine del commento, afferma che, volendo, si potrebbe tradurre il ver-
bo con un imperativo, benché sarebbe scorretto apportare un’emenda-
zione testuale.38 In ogni caso, per quanto possiamo comprendere, l’au-
tore pensa a una situazione che può essere intesa sia come passata che 
come presente.39

La maggior parte degli autori non sembra dare peso reale alla pre-
senza del perfetto e lo traduce semplicemente al passato senza entrare 

32 Y. zAkoVItch, Das Hohelied (HThKAT), Freiburg 2004, 117.
33 Cf. zAkoVItch, Das Hohelied, 116. 
34 È quello che afferma Keel: O. keeL, Das Hohelied (ZBK 18), Zürich 1986, 53.
35 bArbIero, Cantico dei Cantici, 67.
36 G. krInetzkI, Kommentar zum Hohenlied. Bildsprache und theologische Bot-

schaft (BET 16), Frankfurt am Main 1981, 67.
37 LuzárrAGA, Cantar de los Cantares, 161-164.
38 Ibid., 164 nota 115.
39 Come precisa ibid. la nota 114.
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nel merito. Si possono osservare le varie posizioni sostenute da Bloch 
– Bloch,40 Carr, Chouraqui,41 Heinevetter,42 Pope.43

In maniera esplicita, solo Murphy,44 Hess e Fischer,45 tra i com-
mentatori consultati, traducono con un perfetto e affermano che il te-
sto descrive il fatto come avvenuto. In particolare Hess nota con pre-
cisione il passaggio dal desiderio al racconto: «At this point the per-
spective shifts from desire to narrative. The king now responds to the 
lover and fulfils her request. There in no time interval or delay. The 
female does not count time between the climax of her desire and its 
fulfilment in the male lover’s action».46 Inoltre osserva che, sebbene il 
termine rd,x, possa indicare qualunque tipo di camera, spesso si ha un 
riferimento al letto o alla camera nuziale. 

Questa dunque la situazione tra gli autori.

Alcune osservazioni di carattere ermeneutico

Se, come si è mostrato, non esistono buone ragioni, dal punto di vi-
sta della critica testuale, per proporre una qualche emendazione, tutta-
via quello che si nota, a partire dalla situazione evidenziata tra i com-
mentatori, è il sussistere di una certa difficoltà a tradurre la forma ver-
bale esaminata nella sua letteralità.

Quando anche ciò accade, e quindi si prende in considerazione il 
perfetto hifil che il testo presenta, si tende tuttavia a spiegare che, in 

40 Traducono al passato senza porre questioni di carattere testuale e senza commen-
tare; per la camera ipotizzano un luogo segreto ma all’aperto, il che non ci sembra mol-
to convincente: A. bLoch – C. bLoch, The Song of Songs. A New Translation, New 
York 1995, 138-139.

41 Legge il tutto alla luce dell’esperienza d’Israele e, quindi, in chiave allegorica. Nel 
nostro versetto, vede come la sposa, in esilio, invochi la presenza del suo amante che, 
infatti, viene e la conduce nelle sue stanze: A. chourAquI, Le Cantique des Cantiques 
suivi des Psaumes, Paris 1984, 39.

42 Lascia aperta la questione di un reale compimento o meno del desiderio espresso 
dalla donna: h.J. heIneVetter, »Komm nun, mein Liebster, Dein Garten ruft Dich!«. 
Das Hohelied als programmatische Komposition (BBB 69), Frankfurt am Main 1988, 74.

43 Presenta la sua traduzione ma non evidenzia nessun problema testuale né offre un 
commento dettagliato del testo PoPe, Song of Songs, 291.

44 R.E. MurPhy, The Song of Songs. A commentary on the Book of Canticles or the 
Song of Songs, Minneapolis, MN 1990, 125.127-128.

45 La traduzione che l’autore offre è chiaramente al passato («Der König brachte 
mich in seine Gemächer»): S. fIscher, Das Hohelied Salomos zwischen Poesie und Er-
zählung. Erzähltextanalyse eines poetischen Textes (FAT 72), Tübingen 2010, 32. Dopo 
questo inizio nella corte del re, dal v. 5, lei racconterebbe la propria vicenda: ibid., 57.95.

46 R.S. hess, Song of Songs, Grand Rapids, MI 2005, 53.

RB 1-2_2018_001-264_stampa3.indd   92 08/10/18   12:29



O. Pettigiani, Ermeneutica e grammatica: il caso di Ct 1,4 93

questo caso specifico, il verbo assume particolari sfumature di signifi-
cato o a leggere la scena descritta per lo più in chiave onirica o come 
espressione di un intenso desiderio.

La domanda che ci poniamo è dunque molto semplice ma, ci sem-
bra, importante: perché tanta resistenza a leggere il testo così com’è? 
Perché questi tentativi di interpretarlo al di là della lettera? Certamen-
te esso presenta difficoltà nel riconoscere i locutori, negli improvvisi 
cambiamenti di persona e di luogo, ma questi fattori non risultano così 
rilevanti ai fini delle scelte che gli interpreti compiono in questo preci-
so punto del libro. Per lo più infatti sembra condivisa, ma non esplici-
tata47 (e, per questo, molto difficile da confutare), l’opinione secondo 
cui non sarebbe opportuno che i due abbiano la possibilità di incon-
trarsi in un modo così intenso fin dal quarto versetto del poema. Per-
tanto, la sfumatura di carattere esortativo risulterebbe essere quella che 
meglio si confà al testo,48 oppure si preferisce intendere l’insieme alla 
stregua di un sogno o di un desiderio. Ma nessuna di queste operazio-
ni, per quanto lecita, è, di per sé, del tutto giustificata: la dimensione 
onirica dev’essere supposta senza che mai essa sia dichiarata dal testo 
stesso49 e la sfumatura di carattere esortativo dev’essere affermata e ri-
cercata senza che essa sia così evidente. 

Ci risulta peraltro difficile comprendere perché un autore che ha 
così ben utilizzato l’imperfetto al v. 2, con un’apertura del poema as-
solutamente magistrale per intensità e per sonorità (WhyPi tAqyviN>mi ynIqeV'yI), 
al v. 4 passi improvvisamente da un imperfetto, anch’esso chiaramen-
te esortativo (hc'WrN"), a un perfetto (il nostro ynIa;ybih/), se non intendeva 
con questo dire qualcosa di piuttosto preciso, cioè segnalare appunto 
il passaggio dal desiderio alla sua realizzazione. 

Se ben comprendiamo quello che accade, i commentatori, al fine 
di poter cogliere una progressione nella vicenda dei due amanti, sono 
spinti a considerare il perfetto del v. 4 non così come esso si presenta, 
ma con sfumature di senso differenti. Infatti, qualora i due vivano fin 
dall’inizio un’unione piena e gratificante, verrebbe meno, a loro giudi-
zio, la tensione narrativa da cui il testo è attraversato.

47 In questo Garrett costituisce, come abbiamo visto, un’eccezione.
48 Precisamente per questa ragione la lettura della Siriaca è così spesso presa in con-

siderazione nelle traduzioni.
49 Solo in Ct 5,2 è possibile immaginare che la donna alluda a una situazione di dor-

mi-veglia ma, anche in quel caso, i commentatori, in genere, non parlano puramente di 
un sogno. Difficile quindi ammettere che qui invece si tratti unicamente di questo. Cf. 
bArbIero, Cantico dei Cantici, 222 nota 43.
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Noi crediamo non sia così e, per questo, vorremmo provare a rileg-
gere i vv. 2-4 ponendo attenzione al loro genere letterario e al ruolo 
che essi rivestono all’interno del libro. Inoltre siamo convinti che una 
lettura più precisa di questi versetti, e di questo verbo in particolare, 
possa favorire una differente comprensione del Ct globalmente inteso, 
uscendo da una visione del testo secondo cui il suo apice sarebbe co-
stituito dalla realizzazione dell’unione sessuale tra i protagonisti: il Ct 
ha, crediamo, molto di più da dire ai suoi lettori.

Per una lettura complessiva di Ct 1,2-4

Due ci sembrano gli elementi che dovrebbero essere maggiormen-
te considerati per comprendere questo testo nel suo insieme: il genere 
letterario e la struttura.

Delimitazione e genere letterario

Molti commentatori considerano Ct 1,2-4 come un’unità in sé con-
clusa e, quindi, indipendente,50 mentre altri ritengono che faccia parte 
di un complesso testuale più ampio.51 In ogni caso appare per lo più ri-
conosciuta la presenza di una cesura alla fine del v. 4 e l’inizio di qual-
cosa di nuovo a partire dal v. 5, sia che i versetti vengano ritenuti del 
tutto indipendenti, sia che siano considerati all’interno di un’unità let-
teraria maggiore.52

A nostro parere lo stacco tra il v. 4 e il v. 5 è ben pronunciato e, per-
tanto, adottiamo la posizione di quei commentatori che leggono i vv. 
2-4 come un’unità letteraria autonoma. Peraltro, anche la tradizione 

50 Cf. ad esempio rAVAsI, Il Cantico dei Cantici, 149-163; borGonoVo, «Al ynIa]w: yli ydIAD», 
163; robert – tournAy, Le Cantique des Cantiques, 62-68 [prologo]. Secondo Peetz sa-
rebbe il primo dei ventotto canti da lei individuati: Peetz, Emotionen im Hohelied, 63-75.

51 Per Barbiero esso consisterebbe in 1,2–2,7: bArbIero, Cantico dei Cantici, 59-96. 
Stadelmann invece ritiene che «i preludi dell’amore» occupino 1,2-17: stADeLMAnn, Lo-
ve and Politics, 15-54.

52 Fischer, come abbiamo visto, afferma che, a partire dal v. 5, ha inizio il racconto 
della vicenda della donna alle figlie di Gerusalemme: fIscher, Das Hohelied Salomos, 
57. Completamente differente ma, a nostro parere, poco fondata da un punto di vista 
retorico, la suddivisione proposta da Hopf nel suo recentissimo studio sul Ct. L’autore 
infatti considera 1,2-4ab come prima scena e 1,4c-11 come seconda scena in cui la don-
na si confronterebbe con le figlie di Gerusalemme; cf. M. hoPf, Liebesszenen. Eine lite-
raturwissenschaftliche Studie zum Hohenlied als einem dramatisch-performativen Text 
(AThAN 108), Zürich 2016.
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manoscritta sembra aver compreso in questo modo, poiché sia il Co-
dice di Leningrado sia quello di Aleppo presentano un vistoso spazio 
dopo il v. 4.

Come definire dunque questi versetti? I commentatori solitamente 
parlano di «prologo» o di «proemio» e la definizione ci sembra con-
vincente. Si tratta allora di comprendere cosa sia lecito aspettarsi di 
trovare in un testo di questo tipo.

Se si ricorre alle definizioni dei vocabolari, il prologo è un testo di 
carattere introduttivo, in cui si può esporre l’antefatto dell’opera che 
segue, oppure che può brevemente illustrarne il contenuto. All’inter-
no di un’opera letteraria e, nello specifico, di un testo poetico qual è il 
Ct, esso sarà particolarmente curato, sintetico, ben organizzato e an-
nuncerà i temi portanti dell’opera nel suo complesso. 

In effetti è esattamente così. I quattro versetti del prologo sono co-
me un concentrato di passione, di desiderio, di espressione limpida e 
forte dell’amore della donna del Ct nei confronti del suo amato. È lei 
infatti che riempie la scena e, da subito, fa sentire quella voce femmi-
nile che dominerà il libro in modo chiarissimo.

Nello stesso tempo, stando al testo così come esso si presenta, ri-
sulta evidente che, al desiderio di lei, fa eco la risposta di lui, poiché la 
fa entrare là dove lei desidera essere condotta, come del resto accadrà 
di nuovo in 2,4. 

Non riteniamo quindi affatto strano né inopportuno che l’incipit di 
un libro in cui lei e lui continuamente si cercano e si trovano possa fin 
da subito tratteggiare l’ardore della ricerca e, insieme, la gioia del suo 
appagamento, il correre dei due e il giungere poi nelle stanze in cui si 
possa celebrare l’amore. 

In questo senso, se il re conduce dall’inizio la giovane all’interno 
del suo palazzo, non c’è alcuna caduta di tensione narrativa,53 bensì 
annuncio del senso profondo di questa bellissima vicenda amorosa in 
cui tutto è continuamente ricerca e conquista, per aprirsi a una nuova 
ricerca, in un gioco di sempre maggiore profondità della scoperta della 
bellezza stupenda che l’altro è. 

Di conseguenza non è molto logico, a nostro giudizio, pretendere 
di trovare un qualche apice del testo, facendolo coincidere con il mo-
mento in cui si possa dire che i due vivono pienamente la loro unione, 
anche sessuale: il Ct non afferma mai in modo esplicito che tale unio-

53 Il che sarebbe vero in ogni caso, ma vale a maggior ragione all’interno del prolo-
go dell’opera.
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ne abbia avuto luogo né mai si preoccupa di affermare che questo non 
sia avvenuto.54 Una simile affermazione è semplicemente al di fuori del 
suo orizzonte.55 

Peraltro anche 5,1, considerato spesso, come si è detto, il testo in 
cui si avrebbe una svolta all’interno dell’azione drammatica e della vi-
cenda amorosa dei due, non descrive esplicitamente una simile unione 
più di quanto non facciano altri passaggi.56

Se dunque consideriamo il Ct nel suo complesso, rinunciando a vo-
ler vedere uno sviluppo narrativo per cui solo dopo le nozze avverreb-
be l’unione degli sposi57 e accettiamo di leggere 1,2-4 come prologo in 
cui vengono annunciati i temi portanti dell’opera, non sussistono mo-
tivi per cercare significati particolari da attribuire a ynIa;ybih/ e diviene as-
solutamente logico tradurre questo verbo così come si presenta: «mi 
ha introdotto». 

Osservazioni sulla struttura

Anche dal punto di vista strutturale il testo non contraddice, ma 
piuttosto sostiene ampiamente la nostra traduzione e interpretazione 
del verbo studiato. 

Partendo infatti dalla suddivisione, generalmente accettata, di que-
sti versetti in due strofe (vv. 2-3 e v. 4),58 è possibile osservare come 
le due parti si corrispondano in maniera piuttosto precisa nella loro 
organizzazione. 

In ognuna, infatti, il testo si apre con una dichiarazione di deside-
rio da parte di lei: nel primo caso si tratta dei baci, nel secondo di un 
correre insieme.

54 Ci permettiamo di ricordare che non sarebbe corretto proiettare su un testo bibli-
co antico questioni di ordine morale che hanno tutt’altre origini e che hanno senso per 
noi in un contesto totalmente differente.

55 Da questo punto di vista ci sembra particolarmente stimolante il già citato studio 
di Ricoeur in cui l’autore sottolinea il significato nuziale del Ct, notando che tuttavia 
esso non parla direttamente di matrimonio: rIcoeur, «La metafora nuziale», 263-298.

56 «Sono venuto nel mio giardino, o sorella mia, sposa; ho raccolto la mia mirra e 
il mio balsamo...» (5,1) non dichiara esplicitamente un’avvenuta unione sessuale più di 
quanto non faccia un’espressione come «la mia vigna, proprio la mia, non l’ho custodi-
ta» (1,6) e altre che abbiamo già citato.

57 Sarebbe peraltro da provare che, in qualche testo, si tratti esplicitamente del ma-
trimonio dei due. La pericope di 3,6-11 potrebbe alludervi ma non lo afferma.

58 Cf. rAVAsI, Il Cantico dei Cantici, 150-151; Barbiero considera i vv. 2-4 un’unica 
strofa comunque suddivisa in due parti: bArbIero, Cantico dei Cantici, 63; heIneVet-
ter, «Komm nun, mein Liebster», 70.
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Segue poi una sostanziale dichiarazione dell’appagamento del desi-
derio espresso. Se infatti (v. 2), dopo aver invocato i suoi baci, la don-
na canta la bellezza delle effusioni amorose di lui, ugualmente, nella 
seconda strofa, lei chiede di essere attirata più vicina correndo insieme 
(evidentemente verso un luogo che permetta tale prossimità) e lui rea-
lizza la richiesta di lei introducendola nelle sue stanze. 

In entrambe le parti si ha inoltre una piccola espansione dal caratte-
re descrittivo e celebrativo riferita alla bellezza dell’incontro (nella pri-
ma) e alla memoria gioiosa che ne resterà per sempre (nella seconda).

Essa serve a motivare la conclusione di ogni strofa in cui si ha una 
dichiarazione di comprensione nei confronti di tutte le donne che si 
sono innamorate di lui: impossibile non amarlo, dice lei, dopo aver gu-
stato l’incanto di un simile momento!

Potremmo visualizzare il procedere del testo in questo modo:

2 Che mi baci con i baci della sua bocca; 1. DesIDerIo

sì, deliziose le tue tenerezze più del vino. 2. AfferMAzIone/DIchIArAzIone

3 Per fragranza i tuoi profumi sono deliziosi,
profumo versato il tuo nome:

3. esPAnsIone: 
IL ProfuMo DeLL’Incontro

per questo le fanciulle ti amano. 4. tI AMAno

4 Trascinami dietro di te, corriamo! 1. DesIDerIo

Mi ha introdotto il re nelle sue stanze; 2. AfferMAzIone/DIchIArAzIone

gioiremo e ci rallegreremo per te, 
ricorderemo le tue tenerezze più del vino:

3. esPAnsIone:
LA GIoIA e LA MeMorIA DeLL’Incontro

a ragione ti amano. 4. tI AMAno

Le due strofe mostrano dunque una notevole corrispondenza ed è 
possibile osservare come il primo elemento generi il secondo, passan-
do dal desiderio alla realizzazione, mentre il terzo stia a fondamento 
del quarto come motivazione dell’amore delle donne verso il diletto.

È dunque non solo sensato, ma profondamente opportuno e richie-
sto dalla logica del testo medesimo, tradurre ynIa;ybih/ con «mi ha intro-
dotto», senza cercare particolari sfumature di senso e senza pretende-
re, in tal modo, di posticipare l’incontro degli amanti.
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Conclusione

Il percorso fatto, attraverso la complessità del Ct e le scelte degli 
autori nella traduzione di un singolo verbo, ci ha permesso di coglie-
re che gli elementi in gioco, all’interno di qualsiasi scelta, sono molte-
plici e interconnessi. 

Abbiamo mostrato che, da un punto di vista testuale, non ci sono 
motivi per ricorrere a emendazioni e che, da un punto di vista gram-
maticale, il testo si spiega perfettamente senza dover postulare partico-
lari accezioni nell’uso del perfetto in ebraico. 

A livello interpretativo, poi, la necessità di «spostare» il momento 
in cui i due amanti realizzano la loro unione sembra essere più un’esi-
genza degli interpreti che non della pericope in questione. Essa infatti, 
nella sua qualità di prologo, non ha motivi per evitare un simile tema, 
ma, al contrario, lo annuncia come uno degli elementi principali dell’o-
pera letteraria successiva.

Anche la struttura dei vv. 2-4 sostiene la medesima lettura, vedendo 
una duplice espressione del desiderio di lei e, immediatamente, la sua 
realizzazione da parte di lui.

Se, come abbiamo mostrato, il Ct non teme di cantare la bellezza 
dell’amore fisico fin dalle prime righe, è parimenti logico che non te-
ma di farlo ripetutamente e con insistenza, anche in seguito. Abbiamo 
accennato dunque alle difficoltà in cui si imbattono quegli autori che 
vogliono vedere in 5,1 il momento di svolta nella vicenda, dovendo af-
fermare, contro l’evidenza di numerosi passi, l’assenza di un preceden-
te incontro intimo tra i due. 

Volendo spingere queste considerazioni fino all’estremo, dobbia-
mo riconoscere che il Ct, pur accennando a una processione nuziale 
(in 3,6-11) non dichiara mai che le nozze tra i due amanti siano avve-
nute. Alla fine, infatti, la donna dovrà ancora affermare: «Come vorrei 
che tu fossi mio fratello, allattato al seno di mia madre! Incontrandoti 
per strada ti potrei baciare senza che altri mi disprezzi. Ti condurrei, ti 
introdurrei nella casa di mia madre; tu mi inizieresti all’arte dell’amo-
re. Ti farei bere vino aromatico e succo del mio melograno» (Ct 8,1-
2). Dunque il matrimonio non c’è stato, visto che lui ancora non viene 
pienamente riconosciuto dalla famiglia di lei.59 Ma questo non impe-
disce che, subito dopo, lei dichiari parimenti: «La sua sinistra è sotto 

59 Peraltro, ancora in 8,8 si dice che i fratelli di lei pensano a come fare quando do-
vranno cercarle un marito.
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il mio capo e la sua destra mi abbraccia» (8,3) e che segua il tipico «ri-
tornello del risveglio». 

Uniti dunque o ancora divisi? Sempre uniti eppure sempre in ricer-
ca l’uno dell’altro sono cantati. Come nel prologo sono cantati il desi-
derio e la sua realizzazione, così nell’epilogo si parla di un sigillo d’u-
nione (v. 6) e insieme di una fuga che lui deve ancora affrontare (v. 14).

È dunque dentro questo movimento incessante che il Ct chiede di 
essere letto. Per questo riteniamo che l’amata possa dire fin da subito, 
senza con questo essere né volgare né sconveniente: «Mi ha introdot-
to il re nelle sue stanze». 

Ermeneutica e grammatica non vivono dunque alcun conflitto, pur-
ché si accetti di leggere il Ct senza imporgli strutture che probabilmen-
te non gli appartengono.
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Sommario

Il presente articolo riflette sulla traduzione e l’interpretazione del verbo awb 
in Ct 1,4. Si propone di tradurre il perfetto hifil con «mi ha introdotto», senza 
ricorrere a emendazioni testuali né a particolari nuances a cui il verbo dovrebbe 
sottostare. Invece esso va compreso nel contesto dei vv. 2-4 che svolgono la fun-
zione di prologo del libro, un prologo in cui i temi del libro sono già presentati, 
in questo caso il desiderio e la sua realizzazione. Infatti tutto il libro è percorso 
da un movimento incessante in cui «unione» e «ricerca» sono i due poli necessa-
ri della relazione amorosa.
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Summary

The article deals with the translations and interpretations of the verb awb in 
Song 1,4 and proposes to translate the perfect hifil as «he has introduced me», 
without any emendations and without attributing any specific meaning to the 
verbal form; instead highlighting the function of vv. 2-4 as prologue. Thus the 
Canticle can be better understood in its complexity, reading it as an ongoing 
meeting and search of two lovers, right from the beginning, without having to 
wait for a precise moment in order to speak about the intimate encounter be-
tween the two of them.
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Sir 21,1–22,26: successo e insuccesso esistenziale. 
Parte I: Sir 21,1-28

Introduzione

Dopo aver analizzato in due precedenti articoli1 le sezioni di Sir 
18,15–19,17 e 19,20–20,31, studiamo ora la pericope seguente: Sir 21,1–
22,26. Si tratta di un brano introdotto dal vocativo te,knon e chiuso dai 
due versetti di Sir 22,25-26 redatti alla prima persona singolare (Ich-
Form). Il testo di Sir 21,1–22,26 può essere circoscritto a causa di una 
sottile ma reale inclusione, rilevabile nei due versetti iniziali e finali:

21,1 te,knon h[martej mh. prosqh/|j mhke,ti 
 kai. peri. tw/n prote,rwn sou deh,qhti 
21,2 w`j avpo. prosw,pou o;fewj feu/ge avpo. a`marti,aj 
 eva.n ga.r prose,lqh|j dh,xetai, se
 ovdo,ntej le,ontoj oi` ovdo,ntej auvth/j
 avnairou/ntej yuca.j avnqrw,pwn 

.......................

22,25 fi,lon skepa,sai ouvk aivscunqh,somai 
 kai. avpo. prosw,pou auvtou/ ouv mh. krubw/ 
22,26 kai. eiv kaka, moi sumbh,setai diV auvto,n 
 pa/j o` avkou,wn fula,xetai avpV auvtou/

1 S. bussIno – M. GILbert – R. De zAn – M. PrIotto, «Sir 18,15–19,17: preghiera, 
passioni e parola», in RivB 63(2015), 117-136; M. GILbert – S. bussIno – R. De zAn – 
M. PrIotto, «Sir 19,20–20,31: vera e falsa sapienza», in RivB 65(2017), 329-348. Le cita-
zioni del libro di Ben Sira, senza alcuna indicazione aggiuntiva (Sir), si riferiscono al te-
sto greco, seguendo la numerazione del testo ebraico H per i capitoli e la numerazione 
del testo Greco II per i versetti. Le altre versioni del libro sono indicate in questo mo-
do: SirH (per il testo ebraico), SirLat (per il testo latino), SirPesh (per il testo della Peshit-
ta). Per le linee del testo greco del prologo si opta per SirProlog. Se non diversamente in-
dicato, il testo greco sarà citato utilizzando l'edizione critica di J. zIeGLer, Sapientia Ie-
su Filii Sirach (S.VTG 12/2), Göttingen 1965; 21980.
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Gli elementi sono: la ripetizione dell’espressione avpo. prosw,pou + 
il genitivo (Sir 21,2a; 22,25b), la proposizione condizionale (Sir 21,2b: 
eva.n ga.r; Sir 22,26a: kai. eiv) e la disposizione concentrica di alcuni 
elementi

Sir 21,1-2 a.  h[martej
  b. avpo. prosw,pou + genitivo (o;fewj)
 a’.  avpo. a`marti,aj + condizionale

Sir 22,25-26 a.  fi,lon
  b. avpo. prosw,pou + genitivo (auvtou/)
 a’.  condizionale + avpV auvtou/

Ambedue gli schemi concentrici hanno al centro l’espressione 
avpo. prosw,pou + genitivo, mentre ai due estremi hanno la ripetizione 
del radicale (h[martej / avpo. a`marti,aj) o del nome/pronome (fi,lon / 
avpV auvtou/). Il terzo elemento (a’.) è retto in tutti e due i casi da avpo, 
+ il genitivo e contiene la proposizione condizionale in posizione 
chiastica.

La struttura generale di Sir 21,1–22,26 è costituita da un corpo 
centrale (Sir 21,11–22,18), articolato in due parti (Sir 21,11-28 e Sir 
22,1-18), introdotto e seguito da due unità (Sir 21,1-10; Sir 22,19-26):

 I  Sir 21,1-10:  insuccesso esistenziale del peccatore
 II  Sir 21,11–22,18:  confronto tra il saggio e lo stolto
 III  Sir 22,19-26:  valore dell’amicizia.

Il corpo centrale di Sir 21,11–22,18 è caratterizzato da una inclusio-
ne significativa:

–  tou/ evnnoh,matoj auvtou/, della propria mente (Sir 21,11a) // evpi. 
dianoh,matoj mwrou/, basato su una riflessione di stolto (Sir 22,18c)

–  tou/ fo,bou kuri,ou, del timore del Signore (Sir 21,11b) // kate,nanti 
panto.j fo,bou, di fronte a ogni timore (Sir 22,18d)

–  sofi,a, sapienza (Sir 21,11a) // mwrou/, di stolto (Sir 22,18c).

Dal punto di vista tematico questa inclusione significa che chi os-
serva la Legge padroneggia la propria mente e le proprie riflessioni, e 
che il timore del Signore (manifestato nell’osservanza della Legge) tro-
va il suo compimento nella sapienza (Sir 21,11). Per contro un cuore 
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meschino, fondato su riflessioni di stoltezza (letteralmente: di stolto), 
non regge di fronte a ogni timore (Sir 22,18).

Il corpo centrale poi è articolato in due parti, accomunate dalla me-
desima tematica del confronto tra il saggio e lo stolto: Sir 21,11-28 (at-
teggiamenti e parole del saggio e dello stolto) e Sir 22,1-18 (le sfide 
dell’educazione). 

Fanno da cornice al corpo centrale due brevi unità che sembrano 
scollegate tra loro. In realtà c’è un probabile nesso: la prima unità (Sir 
21,1-10) mostra l’inconsistenza del peccato e di conseguenza l’insuc-
cesso esistenziale del peccatore (u`perh,fanoj, il superbo; misw/n evlegmo,n, 
colui che disprezza un monito; o` dunato.j evn glw,ssh|, il bravo di lin-
gua), in contrapposizione al povero (ptwco,j), a chi teme il Signore (o` 
fobou,menoj ku,rion) e a chi è riflessivo (o` noh,mwn). La seconda unità (Sir 
22,19-26) descrive come il saggio – ed è lo stesso Siracide direttamen-
te coinvolto in prima persona (Sir 22,25-26) – è capace di costruire un 
vero rapporto di amicizia, cioè il successo esistenziale.

Tra le due unità di cornice non ci sono collegamenti letterari, ad ec-
cezione di una debole inclusione:

–  Sir 21,2a: w`j avpo. prosw,pou o;fewj feu/ge avpo. a`marti,aj, come da-
vanti a un serpente, fuggi dal peccato

–  Sir 22,25b: kai. avpo. prosw,pou auvtou/ ouv mh. krubw/, e dal suo cospet-
to non mi nasconderò.

–  Intercorre inoltre una certa relazione tra te,knon (Sir 21,1a) e 
fi,lon (Sir 22,25), nel senso che il discepolo/figlio a cui il Siraci-
de all’inizio si rivolge è diventato il discepolo/amico; non solo il 
maestro educa paternamente il discepolo/figlio, ma si sente coin-
volto direttamente in un rapporto profondo di amicizia. 

Il testo è quello della versione greca Gr I,2 non essendo ancora sta-
to ritrovato per intero l’originale ebraico del nonno, ad eccezione di 
alcuni versetti recentemente scoperti, che verranno di volta in volta 
segnalati.3

2 Non teniamo conto delle aggiunte della versione greca lunga (Gr II), sulle qua-
li si vedano: C. keArns, The Expanded Text of Ecclesiasticus: Its Teaching on the Fu-
ture Life as a Clue to Its Origin (DCLS 11), Berlin-New York 2011, 163-164.263.299; 
S. bussIno, The Greek Additions in the Book of Ben Sira (AnBib 203), Roma 2013, 
283-330.

3 S. eLIzur, «arys !b rps lX yrb[h xswnhm Xdx [jq», in Tarbiz 78(2008), 17-28; J.-S. 
rey, «Un nouveau bifeuillet du manuscrit C de la Genizah du Caire», in H. AusLoos – 
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L’analisi seguente si propone di fondare questa struttura mediante 
un accurato studio delle singole unità. In questa prima parte presentia-
mo l’analisi di Sir 21,1-28, mentre un successivo articolo sarà dedicato 
a Sir 22,1-26 e a una visione sintetica dell'insieme.

Sir 21,1-10: insuccesso esistenziale del peccatore

Questo brano introduce l’intera sezione di Sir 21,1–22,26 ed è ar-
ticolato in tre sub-unità (vv. 1-2; 3-5; 6-10), come apparirà dall’analisi 
seguente. Il Siracide, tramite un linguaggio concreto e ricco di parago-
ni, intende anzitutto evidenziare come il peccato non sia semplicemen-
te una disobbedienza a una legge divina astratta, ma propriamente un 
insuccesso a livello dell’esistenza. Illustrano il testo un’analisi lettera-
ria e alcune annotazioni esegetiche. 

1  te,knon h[martej mh. prosqh/|j mhke,ti 
  kai. peri. tw/n prote,rwn sou deh,qhti 
2  w`j avpo. prosw,pou o;fewj feu/ge avpo. a`marti,aj 
  eva.n ga.r prose,lqh|j dh,xetai, se

B. LeMMeLIJn – M. VerVenne (edd.), Florilegium Lovaniense. Studies in Septuagint and 
Textual Criticism in Honour of Florentino García Martínez (BEThL 224), Leuven 2008, 
387-416. Nel verso di questo bifoglio, si leggono questi versetti del nostro brano: Sir 
21,22.23.26; 22,11abcd-12.21-22; sono analizzati da Rey nelle sue pagine. Ecco la tradu-
zione di Rey in francese di questi versetti:

21,22:  Le pied de l’insensé se hâte vers la maison, 
  mais c’est un honneur pour l’homme qu’il se tienne dehors.
21,23:  L’insolent, de la porte, regarde vers la maison,
  mais l’homme astucieux inclinera son visage.
21,26:  Dans la bouche des insolents est leur cœur,
  mais dans le cœur des sages est leur bouche.
22,11ab:  Sur un mort, il faut pleurer, car sa lumière a cessé,
  et sur un fou, il faut pleurer, car l’intelligence a cessé.
22,11cd:  [Ne ple]ure [pas] sur un mort, car il est au repos,
  [mais plus mauvaise] que la mort, une vie mauvaise.
22,12:  [Le deuil d’un mort (dure)] sept jours,
  [mais le deuil] d’un pauvre, tous les jours de sa vie.
22,21:  Vers un ami, ne dégaine pas l’épée,
  ne redoute pas, car il y a un rachat.
22,22:  Vers [un a]mi, n’ouvre pas la bouche,
  ne t’inquiète pas, car il y a un retour. 
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 ovdo,ntej le,ontoj oi` ovdo,ntej auvth/j
  avnairou/ntej yuca.j avnqrw,pwn 

3  w`j r`omfai,a di,stomoj pa/sa avnomi,a
  th/| plhgh/| auvth/j ouvk e;stin i;asij 
4  kataplhgmo.j kai. u[brij evrhmw,sousin plou/ton 
  ou[twj oi=koj u`perhfa,nou evrhmwqh,setai 
5  de,hsij ptwcou/ evk sto,matoj e[wj wvti,wn auvtou/ 
  kai. to. kri,ma auvtou/ kata. spoudh.n e;rcetai 

6  misw/n evlegmo.n evn i;cnei a`martwlou/ 
  kai. o` fobou,menoj ku,rion evpistre,yei evn kardi,a| 
7  gnwsto.j makro,qen o` dunato.j evn glw,ssh| 
  o` de. noh,mwn oi=den evn tw/| ovlisqa,nein auvto,n 
8  o` oivkodomw/n th.n oivki,an auvtou/ evn crh,masin avllotri,oij 
  w`j suna,gwn auvtou/ tou.j li,qouj eivj ceimw/na 
9  stippu,on sunhgme,non sunagwgh. avno,mwn 
  kai. h` sunte,leia auvtw/n flo.x puro,j 
10  o`do.j a`martwlw/n w`malisme,nh evk li,qwn 
  kai. evpV evsca,twn auvth/j bo,qroj a[|dou 

1  Figlio, hai peccato? Non farlo più
  e per il tuo passato prega.
2  Come davanti a un serpente, fuggi dal peccato:
  se ti avvicini, ti morderà.
 Denti di leone i suoi denti:
  strappano vite umane.

3  Come spada a due tagli, ogni trasgressione;
  per la sua ferita non c’è guarigione.
4  Terrore e violenza svuoteranno la ricchezza,
  così la casa del superbo sarà svuotata.
5  La preghiera del povero: dalla bocca ai Suoi orecchi
  e il suo giudizio giunge rapido.

6  Chi disprezza un monito: sulle orme del peccatore;
  ma chi teme il Signore si convertirà nel cuore.
7  Conosciuto da lontano il bravo di lingua,
  ma chi è riflessivo sa quando scivola.
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8  Chi costruisce la propria casa con ricchezze altrui:
  come chi ammassa le proprie pietre per il sepolcro.
9  Stoppa ammassata: la massa dei trasgressori
  e la loro fine, una vampata di fuoco.
10  La via dei peccatori: lastricata di pietre,
  ma al suo sbocco, la fossa dell’Ade.

Analisi letteraria

Il vocativo iniziale te,knon (figlio) segna chiaramente l’inizio del-
la nuova unità, delimitata dall’inclusione: h[martej (hai peccato) // 
 a`martwlw/n (peccatori).

L’unità (Sir 21,1-10) è caratterizzata dal vocabolario relativo al pec-
cato: h[martej (peccare: v. 1a), a`marti,aj (peccato: v. 2a), avnomi,a (trasgres-
sione: v. 3a), a`martwlou/ (peccatore: v. 6a), avno,mwn (trasgressori: v. 9a), 
a`martwlw/n (peccatori: v. 10a). 

Sei paragoni articolano l’unità. Nei primi due versetti (vv. 2-3) 
compaiono: serpente (o;fewj: v. 2ab), leone (le,ontoj: v. 2cd), spada 
(r`omfai,a: v. 3a); nei versetti finali (vv. 8-9): pietre (tou.j li,qouj: v. 8b), 
stoppa (stippu,on: v. 9a), fuoco (puro,j: v. 9b). La loro collocazione for-
ma un’inclusione tematica: strappo di vite umane – ferita (vv. 2cd.3) // 
fine – Ade (vv. 9b.10b).

Emergono anche tre coppie di personaggi contrapposti: ùperh,fanoj, 
il superbo // ptwco,j, il povero (vv. 4b.5a); misw/n evlegmo,n, chi disprezza 
un monito // ò fobou,menoj ku,rion, chi teme il Signore (v. 6a.b); ò  dunato.j 
evn glw,ssh|, il bravo di lingua // ò noh,mwn, chi è riflessivo (v. 7a.b). So-
no sei personaggi, introdotti dal vocativo te,knon, figlio, cioè sei perso-
ne più una.

Infine l’unità è percorsa da tre w`j (vv. 2a.3a.8b), così come nel bra-
no precedente di Sir 20,21-23 tre e;stin ne evidenziavano la struttura.

L’unità è articolata in tre sub-unità: 21,1-2; 21,3-5; 21,6-10. 
I vv. 1-2 sono uniti dall’uso dell’imperativo, che non ricorre più in 

seguito. I vv. 2ab e 2cd sono uniti da auvth/j, che ha senso solo se i due 
distichi del v. 2 stanno insieme. Infine i vv. 1 e 2ab sono collegati tra 
loro anche da h[martej (peccare: v. 1a) e a`marti,aj (peccato: v. 2a).

I vv. 3-5 evidenziano uno stacco segnato sia dal passaggio dall’im-
perativo della prima sub-unità all’indicativo della seconda, sia dall’in-
troduzione del termine avnomi,a (trasgressione: v. 3a) al posto del pecca-
to (h[martej: v. 1a; a`marti,aj: v. 2a). Inoltre gli stichi del v. 4 sono stret-
tamente collegati dal verbo evrhmo,w (svuotare) e gli stichi 4b e 5a dagli 
opposti u`perh,fanoj (superbo) - ptwco,j (povero). Nel v. 5a de,hsij (pre-
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ghiera) richiama deh,qhti (pregare) del v. 1b, contribuendo a conferire 
una maggiore unitarietà all’insieme. 

La terza sub-unità (vv. 6-10) è chiaramente delimitata dall’inclusione 
evn i;cnei a`martwlou/ (sulle orme del peccatore: v. 6a) // o`do.j a`martwlw/n 
(la via dei peccatori: v. 10a). 

Circa il rapporto fra le tre sub-unità si possono osservare alcuni 
dati:

–  Se nella prima sub-unità ricorreva (indirettamente) la figura del 
peccatore (cf. h[martej, peccare: v. 1a; a`marti,aj, peccato: v. 2a) e 
nella seconda la figura del trasgressore (cf. avnomi,a, trasgressione: 
v. 3a), nella terza appaiono congiunti i due campi semantici nel-
le figure del peccatore (vv. 6.10) e del trasgressore (v. 9).

–  La prima sub-unità è collegata con la seconda: deh,qhti (v. 1b) // 
de,hsij (v. 5a). È la preghiera del povero che permette veramente 
di fuggire dal peccato.

–  La seconda sub-unità è collegata con la terza: avnomi,a (v. 3a) // 
 avno,mwn (v. 9a). Se la trasgressione è una spada a due tagli, la con-
grega dei trasgressori è una matassa di stoppa (letteralmente: 
stoppa ammassata). Circa il v. 9a si può osservare la sua plastica 
costruzione chiastica, che, a proposito dei trasgressori, evidenzia 
un’aggregazione meramente materiale e confusa (= massa), esat-
tamente come la matassa della stoppa:

 a  stippu,on, stoppa
  b  sunhgme,non, ammassata
  b’  sunagwgh,, la massa
 a’  avno,mwn, dei trasgressori

 
–  Si veda infine il passaggio dal concetto astratto all’immagine 

concreta: peccato (v. 2a) – trasgressione (v. 3a) – peccatore (v. 6a) 
– trasgressori (v. 9a) – peccatori (v. 10a).

Annotazioni esegetiche

v. 1a La concezione del discepolo come figlio è molto presente nel 
Siracide, che assume un ruolo paterno nei confronti del discepolo.4 Il 

4 Cf. B.G. WrIGht III, Praise Israel for Wisdom and Instruction. Essays on Ben Sira 
and Wisdom, the Letter of Aristeas and the Septuagint (JSJ.S 131), Leiden-Boston, MA 
2008, 169-171.
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vocativo te,knon appare spesso come introduzione di passi importanti 
(cf. ad es. 2,1; 3,12; 3,17; 4,1; 6,18; 16,24; 18,15).

Il verbo prosti,qhmi (letteralmente: aggiungere) compare solo due 
volte in Siracide: qui e in 19,13 nel contesto dell’amico. Il Siracide è co-
sciente della forza dirompente e imprevedibile del peccato, per cui di 
fronte ai peccati passati invita non solo a non ripeterli, ma soprattutto 
a pregare, invocandone cioè il perdono.

v. 2 L’espressione «fuggire dal peccato» ricorre solo qui in Siraci-
de (cf. Tb 4,21).

I due paragoni illustrano quanto affermato al v. 1, cioè quanto sia 
imprevedibile e quindi ineluttabile il peccato, proprio come avviene 
per il serpente, e inoltre quanto sia micidiale la forza del peccato, pro-
prio come la forza di un leone. Circa il paragone del serpente, Ben Si-
ra riprende la tradizione sapienziale di Qo 10,8.11 e Am 5,19. Non 
può sfuggire l’allusione indiretta a Gen 3,1-5: la vicinanza del serpente 
è pericolosa e spesso fatale. L’unico rimedio è la fuga. L’immagine del 
leone viene ripresa da 1Pt 5,8 e applicata al diavolo.

v. 3 Dall’a`marti,a si passa all’avnomi,a, sinonimo (cf. Sir 23,11, dove 
i due termini a`marti,a e avnomi,a ricorrono in parallelo tra loro), tutta-
via più concreto, perché indica una condotta priva di riferimento al-
la Legge.

L’espressione spada a doppio taglio è unica in Siracide. Una tale 
spada è particolarmente distruttiva, perché ferisce sia quando colpi-
sce, sia quando viene ritratta. L’infedeltà alla Legge produce una feri-
ta inguaribile.

v. 4 Due termini specificano ed esemplificano la trasgressione so-
pra citata e prima ancora il peccato, cioè kataplhgmo,j e u[brij (v. 4a). 
Partiamo dal secondo, essendo il primo un hapax nella LXX. Il termi-
ne  u[brij ricorre ancora due volte in Sir 10,6.8 col chiaro significato di 
violenza, sia a livello dell’agire personale (10,6), sia a livello dell’azione 
dei popoli (10,8),5 per cui anche qui possiamo ritenere il medesimo si-
gnificato di comportamento violento. Il termine kataplhgmo,j può ave-
re un significato transitivo (il terrore che si incute negli altri) o intran-

5 Sia P.W. skehAn – A.A. DI LeLLA (The Wisdom of Ben Sira. A New Translation 
with Notes, Introduction and Commentary [AncB 39], New York 1987, 304) sia G. 
sAuer (Jesus Sirach / Ben Sira. Übersetz und erklärt [ATD.A 1], Göttingen 2000, 
160) traducono rispettivamente «Panic and pride wither wealth away» (Sir 21,4a) e 
«Gewalttätigkeit und Übermut lassen Reichtum vergehen» (Sir 21,4a).
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sitivo (il terrore come stato d’animo).6 Tenendo conto del secondo ter-
mine, dove il significato è chiaramente transitivo, sembra preferibile 
intendere kataplhgmo,j nel senso di un agire che incute terrore negli al-
tri. Bisogna però riconoscere che anche il senso intransitivo, a prescin-
dere dal contesto, è appropriato, perché designa il panico di colui che 
non sa cosa fare con la sua ricchezza o come proteggerla. In ogni caso 
si tratta di due trasgressioni proprie del superbo; egli, a causa della sua 
arroganza, è violento e incute terrore; ma con ciò svuoterà la sua casa 
della ricchezza (cf. Pr 15,25; Sal Salom 17,11).

v. 5 La forza del povero invece è costituita dalla preghiera; essa è ef-
ficace perché arriva agli orecchi del Signore e causa un giudizio pronto 
e favorevole. Non è nominato esplicitamente Dio, ma non c’è dubbio 
che si tratti di lui. Il semplice pronome possessivo (suoi/suo) al posto 
del nome divino (YHWH) allarga l’orizzonte del proverbio a tutti gli 
uomini (cf. Sir 35,14-20.21-26).

v. 7 L’essere bravo di lingua può essere una qualità largamente ri-
conosciuta (cf. la metafora spaziale «da lontano»), ma è insufficien-
te, anzi può essere ambigua; infatti soltanto chi è saggio ha la capa-
cità di riconoscere il proprio sbaglio.7 Il contrasto sta tra due modi 
di «conoscere»: un conoscere esterno, della gente, vasto ma indistin-
to, e un conoscere personale e intimo, derivato nel saggio dal timo-
re del Signore.

v. 8 Sia la casa sia il sepolcro vengono costruiti con pietre. A li-
vello traslato, se le pietre con cui si costruisce la propria casa, cioè la 
propria fortuna, sono pietre rubate, frutto di disonestà, diventano in 
realtà pietre che costruiscono il proprio sepolcro: esse portano a una 
morte precoce. L’immagine è plastica. Non c’è alcun accenno esplici-
to a una pena ultraterrena, ma non è necessario, perché l’intento del 
Siracide è di sottolineare che la costruzione disonesta di una casa/for-

6 Cf. R. sMenD, Die Weisheit des Jesus Sirach erklärt, Berlin 1906, 189.
7 Di per sé auvto,n del v. 7b potrebbe riferirsi a ò dunato.j evn glw,ssh| (v. 7a), anziché a 

ò de. noh,mwn (v. 7b), per cui la traduzione sarebbe: «ma chi è riflessivo sa quando quello 
scivola». Ad eccezione di skehAn – DI LeLLA, che citano in nota questa possibilità (The 
Wisdom of Ben Sira, 307) pur non adottandola nella traduzione, i commentatori sono 
unanimi nel riferire auvto,n a ò de. noh,mwn (cf. I. knAbenbAuer, Commentarius in Ecclesia-
sticum cum Appendice [Cursus Scripturae Sacrae, II, 6], Parisiis 1902, 237; H. DuesberG – 
I. frAnsen, Ecclesiastico [SB.T]), Torino 1966, 182; sAuer, Jesus Sirach, 160; M.C. PALMI-
sAno, Siracide. Introduzione, traduzione e commento, Cinisello Balsamo [MI] 2016, 205). 
La ragione della scelta è data dalla struttura stessa del distico, che oppone al centro un 
atteggiamento esterno (il bravo di lingua) a un atteggiamento interiore (chi è riflessivo).
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tuna è in realtà la costruzione di un sepolcro, cioè un percorso verso 
la morte (cf. Lc 12,16-21).

v. 9 La disonestà menzionata nel versetto precedente viene ora spe-
cificata come infedeltà alla Legge; si tratta infatti dei trasgressori, intesi 
non più singolarmente, ma come gruppo (sunagwgh. avno,mwn); con ciò il 
Siracide intende verosimilmente gruppi istituzionali di potere. Pur non 
alludendo alla pena del fuoco eterno, egli sottolinea con forza l’incon-
sistenza del progetto di questo gruppo. La duplice ripresa del verbo 
 suna,gw è suggestiva: se al v. 8 i disonesti ammassano pietre per l’ere-
zione del proprio sepolcro, qui i trasgressori della Legge si «ammassa-
no» in una congrega (sunagwgh,) che diventa un ammasso (sunhgme,non) 
di stoppa, atto solo a essere gettato nel fuoco (v. 9b). La stoppa infat-
ti è lo scarto della lavorazione del lino, che non è più utilizzabile e che 
perciò viene gettato nel fuoco.

v. 10 Una strada lastricata di pietre è facilmente percorribile, così 
la strada dei peccatori. Il Siracide riprende l’immagine delle pietre del 
sepolcro con un’altra applicazione: la condotta malvagia dei peccato-
ri costruisce di fatto una strada lastricata che li porterà velocemente e 
senza fatica alla meta (cf. Sal 1,6; Mt 7,13-14). Questa meta viene poi 
specificata come l’Ade.

Sir 21,11-28: atteggiamenti e parole del saggio e dello stolto

Sir 21,11-28 costituisce la prima parte del corpo centrale della se-
zione Sir 21,11–22,18; il tema generale del confronto tra il saggio e lo 
stolto viene illustrato in particolare con l’analisi dei loro atteggiamenti 
e delle loro parole. Con la maggioranza dei commentatori,8 riteniamo 
che Sir 21,11-28 costituisca un’unità.9 Essa infatti è delimitata da un’in-
clusione, sia pure tenue: tou/ evnnoh,matoj auvtou/ (della propria mente: v. 
11a) // kardi,a (cuore: v. 26a.b) e th.n e`autou/ yuch,n (la propria anima: 
vv. 27b.28a); essa riguarda la tematica di fondo della riflessione, cioè 

8 Cf. knAbenbAuer, Commentarius in Ecclesiasticum cum Appendice, 239-244; C. 
sPIcq, «L’Ecclésiastique», in L. PIrot – A. cLAMer (edd.), La Sainte Bible. 6, Paris 1943, 
669-678; DuesberG – frAnsen, Ecclesiastico, 184-186; L. ALonso schökeL, Proverbios 
y Eclesiastico (LiSa 14), Madrid 1968, 215-221; La Bible de Jérusalem; Traduction 
oecuménique de la Bible; A. MInIssALe, Siracide (Ecclesiastico) (NVB 23), Roma 1979, 
113-115; sAuer, Jesus Sirach, 162-165.

9 Altri commentatori (cf. ad es. skehAn – DI LeLLA, The Wisdom of Ben Sira, 308; 
bussIno, The Greek Additions, 332) dividono il brano in due unità: vv. 11-21; vv. 22-28.
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come la parola debba rapportarsi all’interiorità dell’uomo. Inoltre la 
tematica della parola percorre tutta l’unità tramite un confronto serra-
to tra il saggio e lo stolto. Si possono delimitare quattro sub-unità: Sir 
21,11-14; 21,15-18; 21,19-21; 21,22-28.

11  o` fula,sswn no,mon katakratei/ tou evnnoh,matoj auvtou/ 
  kai. sunte,leia tou/ fo,bou kuri,ou sofi,a 
12  ouv paideuqh,setai o]j ouvk e;stin panou/rgoj 
  e;stin de. panourgi,a plhqu,nousa pikri,an 
13 gnw/sij sofou/ w`j kataklusmo.j plhqunqh,setai 
  kai. h` boulh. auvtou/ w`j phgh. zwh/j 
14 e;gkata mwrou/ w`j avggei/on suntetrimme,non 
  kai. pa/san gnw/sin ouv krath,sei 

15  lo,gon sofo.n eva.n avkou,sh| evpisth,mwn 
  aivne,sei auvto.n kai. evpV auvto.n prosqh,sei 
 h;kousen o` spatalw/n kai. avph,resen auvtw/| 
  kai. avpe,streyen auvto.n ovpi,sw tou/ nw,tou auvtou/ 
16  evxh,ghsij mwrou/ w`j evn o`dw/| forti,on 
  evpi. de. cei,louj sunetou/ eu`reqh,setai ca,rij 
17  sto,ma froni,mou zhthqh,setai evn evkklhsi,a| 
  kai. tou.j lo,gouj auvtou/ dianohqh,sontai evn kardi,a| 
18  w`j oi=koj hvfanisme,noj ou[twj mwrw/| sofi,a 
  kai. gnw/sij avsune,tou avdiexe,tastoi lo,goi 

19  pe,dai evn posi.n avnoh,tou paidei,a 
  kai. w`j ceirope,dai evpi. ceiro.j dexia/j 
20  mwro.j evn ge,lwti avnuyoi/ fwnh.n auvtou/ 
  avnh.r de. panou/rgoj mo,lij h`such/| meidia,sei 
21  w`j ko,smoj crusou/j froni,mw| paidei,a 
  kai. w`j clidw.n evpi. braci,oni dexiw/| 

22  pou.j mwrou/ tacu.j eivj oivki,an 
  a;nqrwpoj de. polu,peiroj aivscunqh,setai avpo. prosw,pou 
23  a;frwn avpo. qu,raj paraku,ptei eivj oivki,an 
  avnh.r de. pepaideume,noj e;xw sth,setai 
24  avpaideusi,a avnqrw,pou avkroa/sqai para. qu,ran 
  o` de. fro,nimoj barunqh,setai avtimi,a| 
25  cei,lh avllotri,wn evn tou,toij dihgh,sontai 
  lo,goi de. froni,mwn evn zugw/| staqh,sontai 
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26  evn sto,mati mwrw/n h` kardi,a auvtw/n 
  kardi,a de. sofw/n sto,ma auvtw/n 
27  evn tw/| katara/sqai avsebh/ to.n satana/n 
  auvto.j katara/tai th.n e`autou/ yuch,n 
28  molu,nei th.n e`autou/ yuch.n o` yiquri,zwn 
  kai. evn paroikh,sei mishqh,setai 

11  Chi osserva la legge acquista padronanza della propria mente, 
  e compimento del timore del Signore: la sapienza. 
12  Non può essere formato chi non è perspicace, 
  infatti c’è una perspicacia che inonda di amarezza. 
13  La scienza del saggio inonda come un diluvio 
  e il suo consiglio come una sorgente di vita. 
14  L’intimo dello stolto come un vaso frantumato 
  e di alcuna scienza non avrà padronanza. 

15  Un discorso saggio, se lo ascolta un assennato, 
  lo loda e lo arricchisce. 
 Lo ascolta un dissoluto: non gli piace 
  e se lo getta alle spalle. 
16  Commento di stolto come un fardello nel cammino, 
  ma sulle labbra dell’intelligente si troverà diletto. 
17  La bocca di chi riflette è ricercata nell’assemblea 
  e le sue parole pondereranno nel cuore. 
18  Come una casa in rovina, così per lo stolto la sapienza, 
  e la scienza dell’ottuso: parole astruse. 

19  Ceppi ai piedi dell’insensato: l’educazione 
  e come manette alla mano destra. 
20  Lo stolto quando ride alza la voce, 
  ma l’uomo perspicace appena sommessamente sorride. 
21  Come un ornamento d’oro l’educazione per chi riflette 
  e come un monile al braccio destro. 

22  Il piede dello stolto si precipita nella casa, 
  invece l’uomo d’esperienza arrossirà dal volto.
23  L’insensato dalla porta spia nella casa, 
  mentre l’uomo educato starà fuori. 
24  Mancanza di educazione dell’uomo origliare dalla porta, 
  invece chi riflette sarà oppresso dal disonore. 
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25  Le labbra degli estranei chiacchierano su queste cose, 
   mentre le parole di coloro che riflettono  

saranno poste sulla bilancia.
26  Nella bocca degli stolti: il loro cuore, 
  mentre nel cuore dei saggi: la loro bocca. 
27  Quando l’empio maledice l’avversario, 
  egli maledice la propria anima. 
28  Inquina la propria anima colui che mormora 
  e nel suo abitato sarà detestato. 

SirH 21,22 (Ms C)10

 tyb la trhmm lbn lgr 22
 wym[ tybb Xyal dwbkw

22  Il piede dello stolto si precipita verso la casa,
  ma è un onore per l’uomo (stare) nella casa dei suoi congiunti.

SirH 21,23 (Ms C)

  tyb la jyby xtpm lysk 23
  ~ynp [ynky twmzm Xyaw

23  L’insensato dalla porta spia nella casa
  ma l’assennato abbassa lo sguardo.

SirH 21,26 (Ms C)

  ~bl ~ylysk ypb 26
  ~hyp ~ymkx blbw

26 Sulla bocca degli insensati il loro cuore,
  ma nel cuore dei saggi la loro bocca.

10 eLIzur, «arys !b rps lX yrb[h xswnhm Xdx [jq», 26-27; rey, «Un nouveau bifeuillet 
du manuscrit C de la Genizah du Caire», 403-408. 
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Testo

SirH 21,22a corrisponde al testo greco, con l’unica differenza che 
quest’ultimo rende il verbo ebraico trhmm con un avverbio: tacu,j. In-
vece SirH 21,22b non solo differisce sensibilmente dal corrisponden-
te Sir 21,22b, ma sembra che corrisponda piuttosto a Sir 21,23b; infat-
ti l’onore dell’uomo (Xyal dwbkw) corrisponde all’uomo educato (avnh.r 
de.  pepaideume,noj) e lo stare nella casa dei suoi congiunti corrisponde 
allo stare fuori (e;xw sth,setai). Secondo questa interpretazione il di-
stico originale sarebbe quello ebraico, che evidenzia il contrasto tra il 
comportamento dello stolto che si precipita in casa altrui, a differenza 
dell’uomo d’onore che sta nella casa paterna.

Se SirH 21,23a corrisponde chiaramente a Sir 21,23a, SirH 21,23b ha 
piuttosto il suo riscontro in Sir 21,22b; quest’ultimo stico infatti tra-
duce l’espressione ebraica ~ynp [ynky (lett.: umiliare il volto) con l’espres-
sione aivscunqh,setai avpo. prosw,pou (lett.: arrossire dal volto). Qui il 
contrasto non è più tra il precipitarsi nella casa altrui e il rimanere in-
vece nella propria casa (SirH 21,22a // SirH 21,22b), quanto piuttosto 
tra la sfrontatezza dell’insensato che spia nella casa (SirH 21,23a) e l’at-
teggiamento di estremo pudore dell’assennato (SirH 21,22b).

Sulla scia del testo ebraico l’ordine del testo greco risulterebbe il 
seguente:

22  pou.j mwrou/ tacu.j eivj oivki,an 
  avnh.r de. pepaideume,noj e;xw sth,setai
23  a;frwn avpo. qu,raj paraku,ptei eivj oivki,an 
  a;nqrwpoj de. polu,peiroj aivscunqh,setai avpo. prosw,pou 

Circa SirH 21,26 la traduzione greca (Sir 21,26) rispecchia fedelmente 
il testo ebraico, perfino nella costruzione chiastica. 

Nell’analisi che segue, secondo la scelta generale di questi articoli 
concernenti Sir 18,15–22,26, ci atteniamo al testo greco.

Analisi letteraria

L’analisi che segue intende fondare letterariamente la divisione 
dell’unità in quattro sub-unità (21,11-14; 21,15-18; 21,19-21; 21,22-
28) e illustrarne l’articolazione sia dal punto di vista letterario che 
esegetico.

RB 1-2_2018_001-264_stampa3.indd   114 08/10/18   12:29



M. Priotto – S. Bussino – R. De Zan – M. Gilbert, Sir 21,1–22,26: successo e insuccesso esistenziale 115

Sir 21,11-14

Struttura

La sub-unità è caratterizzata da un’inclusione: katakratei/ tou/ 
evnnoh,matoj auvtou/ (acquistare padronanza della propria mente: v. 11) // 
e;gkata … krath,sei (l’intimo… non avrà padronanza: v. 14). È in gioco 
l’interiorità dell’uomo e la sua capacità di padroneggiarla.

Il pensiero di fondo sembra costituito dal problema della padro-
nanza del mondo interiore dell’uomo (evnno,hma); si tratta di colmarlo 
di sapienza! Il Siracide confronta così il percorso del saggio (diversa-
mente chiamato: l’osservante della Legge, colui che ha il timore del Si-
gnore, il perspicace, il saggio) con quello dello stolto (il non perspica-
ce, lo stolto). 

La sub-unità inizia nei vv. 11-12 con una riflessione sottilmente 
articolata: una prima affermazione (v. 11a) evidenzia che l’osservan-
za della Legge (no,moj) conduce alla padronanza della propria mente 
 (evnno,hma); lo stico seguente (v. 11b) ne precisa la portata, e cioè che il 
timore del Signore (fo,boj kuri,ou) – mezzo insostituibile per giungere 
all’osservanza della Legge – porta alla realizzazione completa della sa-
pienza (sofi,a). È dunque la sapienza che consente la padronanza del-
la mente. Per contro chi non è perspicace (panou/rgoj) non potrà rag-
giungere la paidei,a; ma attenzione: c’è pure una perspicacia negativa, 
che riempie l’anima di amarezza.

Segue un secondo confronto (vv. 13-14): il cammino del saggio ver-
so la padronanza di sé comporta una gnw/sij (scienza) sempre crescen-
te, crescente come un diluvio, tale da costituire una sorgente continua 
di vita. Per contro lo stolto è incapace di riempire di saggezza il pro-
prio animo, perché esso è come un vaso frantumato, incapace di con-
tenere alcunché e conseguentemente incapace di avere padronanza (cf. 
krath,sei) di alcuna gnw/sij.

Oltre all’inclusione citata sopra (vv. 11.14), si osservi:
–  la parola-gancio tra il primo confronto e il secondo: plhqu,nousa 

(che inonda: v. 12b) - plhqunqh,setai (inonda: v. 13a);
–  l’inclusione all’interno del secondo confronto: gnw/sij (v. 13a) - 

gnw/sin (v. 14b);
–  la prevalenza del vocabolario relativo alla sapienza, rispetto a 

quello relativo allo stolto: no,moj, fo,boj kuri,ou, panourgi,a, gnw/sij, 
boulh, // ouvk e;stin panou/rgoj, mwro,j.

RB 1-2_2018_001-264_stampa3.indd   115 08/10/18   12:29



RivB LXVI (2018)116

Note esegetiche

v. 11 Il termine evnno,hma (mente) è un hapax nella LXX. La versio-
ne siriaca legge )rcY (concupiscenza), che presupporrebbe l’ebraico 
rc,yE (propensione); così le citazioni rabbiniche del Siracide.11 La lettu-
ra greca, alla quale ci atteniamo, ha una sua coerenza; infatti la sopra-
citata inclusione katakratei/ tou/ evnnoh,matoj auvtou/ [v. 11] // e;gkata … 
krath,sei [v. 14]) va in questo senso. Il Siracide vuole sottolineare che 
l’osservanza della Legge non è meramente una prassi, ma comporta 
una piena intelligenza e autodisciplina, e che la Legge da parte sua è 
una luce che illumina l’intelligenza circa le scelte da compiere. Anche 
il parallelismo col v. 11b è comprensibile, perché qualifica evnnoh,ma con 
la citazione della sofi,a (sapienza). In che senso? Siracide aveva ricor-
dato in 19,20 – testo importante di apertura dell’unità Sir 19,20–20,31 
– che la sapienza è inscindibile dal timore del Signore e che si mani-
festa concretamente nel compimento della Legge.12 Qui riappaiono i 
tre termini «timore del Signore», «sapienza» e «Legge», presenti in Sir 
19,20, ma si aggiunge una variante, la «mente»; cioè a una prima affer-
mazione che l’osservanza della Legge comporta la padronanza della 
propria mente (v. 11a), segue la precisazione che la sapienza dell’uomo 
è il compimento del timore del Signore (v. 11b). In questo modo, sot-
tilmente, il Siracide precisa che il compimento della Legge non com-
porta soltanto coscienza e intenzionalità, ma è il frutto della sapienza 
(sottile polemica con una pratica precettistica della Legge?).

v. 12 Circa il termine panou/rgoj / panourgi,a si veda Sir 19,23. Il 
termine significa: abilità a fare ogni cosa, professionalità tecnica, ca-
pacità di realizzare cose e progetti. In Sir 6,32 panou/rgoj è parallelo 
a  paideuqh,sh|, cioè all’uomo educato, saggio. Qui si precisa che non 
si tratta solo di metterci l’anima o di applicare la mente, ma di esse-
re formati, cioè di essere guidati dalla sapienza. Bisogna dunque essere 

11 Seguono la versione siriaca: TB Qiddushim (cf. A.E. CoWLey – A.D. neubAuer, 
The Original Hebrew of a Portion of Ecclesiasticus [XXXIX. 15 to XLIX. 11] Together 
with the Early Versions and an English Translation Followed by the Quotations from 
Ben Sira in Rabbinical Literature, Oxford 1897, xxiii); knAbenbAuer, Commentarius 
in Ecclesiasticum, 239-244; sMenD, Die Weisheit, 192; M.S. seGAL, Séfèr Ben-Sira 
hashalem, Jerusalem 1958, ad locum; DuesberG – frAnsen, Ecclesiastico, 184-186; Bible 
de Jérusalem; A.J. DesečAr, La sabiduría y la necedad en Sirac 21-22, Roma 1970, 21; N. 
cALDuch-benAGes – J. ferrer – J. LIesen, La Sabiduría del Escriba – Wisdom of Scribe 
(Biblioteca Midrásica 26), Estella (Navarra) 22015, 154-155.

12 Cf. GILbert – bussIno – De zAn – PrIotto, «Sir 19,20–20,31: vera e falsa 
sapienza», 332.
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perspicaci, ma la perspicacia non è sufficiente in quanto tale; soltanto 
quando è guidata dalla paidei,a, essa forma l’uomo. Esiste infatti una 
perspicacia che riempie d’amarezza.

v. 13 Sebbene kataklusmo,j indichi in Sir 40,10; 44,12.18 il diluvio 
di Gen 6,5–9,17, qui non ha un significato negativo, ma esprime sem-
plicemente l’aspetto di totalità di quella massa d’acqua; per cui sulla 
scorta del passo parallelo di 39,22 qui il Siracide vuole affermare che la 
gnw/sij, scienza (termine parallelo a sapienza), si estende beneficamen-
te a tutta la vita del saggio, come i fiumi di Sir 24,25-27. Il termine se-
guente phgh, (sorgente) sottolinea la perennità dell’acqua della sapien-
za, che è vita.

v. 14 Seguendo Ger 2,13, la versione siriaca propone cisterna an-
ziché vaso (Lat: vas); teniamo il testo greco. L’inclusione col v. 11 
 (katakratei/ tou/ evnnoh,matoj auvtou/: v. 11a // e;gkata … krath,sei: v. 14) 
conferma quanto detto prima e cioè che è fondamentale avere un «in-
timo» (= luogo della decisione) illuminato dall’osservanza della Legge 
(v. 11a) e inondato dalla sapienza (v. 13a), perché l’intimo dello stol-
to è come un vaso frantumato, incapace di contenere ogni scienza/ 
sapienza.

Sir 21,15-18

Struttura

Un’inclusione chiastica caratterizza la sub-unità: lo,gon sofo,n (di-
scorso saggio: v. 15a) // sofi,a … lo,goi (sapienza … parole: v. 18a.b).

Dal punto di vista quantitativo abbiamo tre confronti costituiti ri-
spettivamente da due distici (v. 15), da un distico (v. 16) e da due di-
stici (vv. 17.18).

L’ordine della sequenza è alternato: positivo – negativo; negativo – 
positivo; positivo – negativo.

Il saggio è qualificato dai termini: evpisth,mwn (assennato: v. 15a), 
 suneto,j (intelligente: v. 16b), fro,nimoj (colui che riflette: v. 17a). Lo 
stolto è qualificato dai termini: spatalw/n (dissoluto: v. 15c), mwro,j 
(stolto: v. 16a), avsuneto,j (insensato: v. 18b).

Note esegetiche

Dopo le affermazioni di principio dei vv. 11-14 segue una riflessione 
sulle modalità per acquisire una padronanza di sé tramite l’uso della 
parola.

RB 1-2_2018_001-264_stampa3.indd   117 08/10/18   12:29



RivB LXVI (2018)118

La riflessione è articolata su tre aspetti che caratterizzano l’uso del-
la parola: l’ascolto, la spiegazione, la riflessione. Anzitutto è l’ascolto 
attento della parola saggia che consente la sua approvazione interio-
re e la compartecipazione attiva alla medesima (v. 15ab);13 in contrap-
posizione, l’ascolto dell’uomo dissoluto produce in lui beffe e rigetto. 
Quando poi lo stolto risponde all’ascolto con parole di spiegazione, 
esse appaiono come un peso da portare nel cammino; non soltanto so-
no inutili, ma un aggravio indebito. Sulle labbra dell’uomo intelligen-
te le considerazioni che nascono dall’ascolto sono invece produttrici 
di grazia. Infine, quando la parola ascoltata dall’uomo riflessivo diven-
ta parola personale, questa viene apprezzata e ricercata dall’assemblea, 
dove i membri a loro volta la pondereranno nel loro cuore. All’oppo-
sto, per lo stolto, la parola ascoltata, invece di costruire un consenso 
comunitario, diventa disgregazione, come una casa in rovina; oppure 
si riduce a una massa di parole astruse. Si passa così dall’ambito del-
la recezione o non-recezione personale della parola saggia, all’ambito 
della sua risonanza positiva (grazia) o negativa (peso e inutilità) e infi-
ne all’ambito comunitario (costruzione di un consenso oppure disgre-
gazione comunitaria).

Sir 21,19-21

Struttura

Una triplice inclusione caratterizza la sub-unità: kai, w`j (v. 19b // v. 
21b); paidei,a (v. 19 // v. 21); dexia/j - dexiw/| (v. 19 // v. 21).

Dal punto di vista quantitativo, c’è un solo confronto tra lo stolto e 
l’uomo perspicace, articolato su tre distici (stolto: Sir 21,19-20a; uomo 
perspicace: Sir 21,20b-21). Il distico di Sir 21,20 appartiene rispettiva-
mente a Sir 21,19 e 21,21.

Le parole-gancio con la sub-unità precedente sono: w`j (come: vv. 
18a.19b) e mwro,j (stolto: vv. 18a.20a).

13 Recezione e arricchimento sono le caratteristiche del saggio; in tal modo egli si 
inserisce attivamente nella tradizione. Cf. P. beAuchAMP, «Le proverbe et le répons», in 
Le Temps de la lecture. Exégèse biblique et sémiotique. Recueil d’hommages pour Jean 
Delorme, sous la direction de L. Panier (LeDiv 155), Paris 1993, 361-380.
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La struttura della sub-unità è chiastica:

a   … kai. w`j:  v. 19 
 b mwro.j … avnh.r panou/rgoj: v. 20 
a’  w`j … kai. w`j: v. 21 

Due paragoni tematicamente omogenei caratterizzano il primo di-
stico (ceppi e manette: v. 19; manca tuttavia un w`j iniziale) e il terzo 
distico (ornamento e monile: v. 21), con l’evidenziazione al centro del 
giudizio negativo sullo stolto (mwro,j) e del giudizio positivo sull’uomo 
perspicace (avnh.r panou/rgoj). 

L’ordine avno,htoj (v. 19a) – mwro,j (v. 20a) – panou/rgoj (v. 20b) – 
fro,nimoj (v. 21a) permette di evidenziare in chiusura l’uomo perspicace.

Note esegetiche

Alcuni commentatori14 cambiano l’ordine dei versetti, anteponen-
do il v. 21 al v. 20; ma non è necessario, perché la riflessione è struttu-
rata, come si è visto sopra, su un unico confronto in schema chiastico: 
duplice paragone (v. 19) – giudizio (v. 20a) – giudizio (v. 20b) – dupli-
ce paragone (v. 21).

Anzitutto viene descritto ciò che significa l’istruzione per l’insen-
sato: una riduzione in catene, piedi e mani (pe,dai / evpi. ceiro.j dexia/j: a 
inclusione del v. 19), cioè la completa prigionia e una paralisi che gli 
impedisce il percorso della paidei,a. L’unica cosa che gli riesce, cioè 
l’unico movimento, è alzare la voce quando ride. Per contro, l’uomo 
perspicace sorride sommessamente, segno di una paidei,a che ha orna-
to la sua vita come un monile prezioso al braccio destro (evpi. braci,oni 
dexiw/|: v. 21b).

L’immagine dei ceppi (pe,dai: v. 19a) è ripresa da Sir 6,24.29, dove 
però è applicata al saggio, invitato ad aderire alla sapienza con autodi-
sciplina e sacrificio. Parimenti l’espressione ko,smoj crusou/j (ornamen-
to d’oro: v. 21a) ricorre in Sir 6,30a, applicata, come nel nostro passo, al 
saggio invitato a rivestirsi della sapienza come di un ornamento d’oro.

14 Cf. sMenD, Die Weisheit, 194; DuesberG – frAnsen, Ecclesiastico, 186; ALonso 
schökeL, Proverbios y Eclesiastico, 217; The New English Bible with the Apocrypha, 
Oxford-Cambridge 1970, 145; skehAn – DI LeLLA, The Wisdom of Ben Sira, 315-317; 
J. corLey, Ben Sira’s Teaching on Friendship (BJSt 316), Providence, RI 2002, 191-211, 
soprattutto 193 (tuttavia nel suo commentario, Sirach [NCBC 21], Collegeville, MN 
2013, 64-65, propone un’altra interpretazione, articolando il passo in due strofe: Sir 
21,19-22; 23-26). 
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Sir 21,22-28

Struttura

Un’inclusione delimita la sub-unità: eivj oivki,an (verso la casa: v. 22a) 
// evn paroikh,sei (nell’abitato: v. 28b). Due parole-gancio uniscono 
la sub-unità con quella precedente: mwro,j (stolto: vv. 20.22); oi=koj - 
oivki,an (casa: vv. 18.22).

La sub-unità è così articolata in tre parti: Sir 21,22-24; 21,25; 
21,26-28.

1) Sir 21,22-24. Questi versetti sono caratterizzati dal vocabolario 
relativo alla casa e alla porta. La sequenza dei vocaboli segue il seguente 
schema parallelo:

a eivj oivki,an  (verso la casa: v. 22a)
b avpo. qu,raj  (dalla porta: v. 23a)
a’ eivj oivki,an  (verso la casa: v. 23a)
b’ para. qu,ran  (dalla porta: v. 24a)

Inoltre è da rimarcare la sequenza: a;nqrwpoj (uomo: v. 22b) - avnh,r 
(uomo: v. 23b) - avnqrw,pou (dell’uomo: v. 24a).

2) Sir 21,25. Il versetto fa da anello tra Sir 21,22-24 e Sir 21,26-28:

–  evn tou,toij si riferisce ai versetti precedenti: froni,mwn (coloro 
che riflettono) riprende fro,nimoj (chi riflette) del v. 24b; staqh,sontai 
(saranno poste) riprende sth,setai (starà) del v. 23b; 

–  i termini cei,lh (labbra) e lo,goi (parole) introducono il tema 
della parola dei vv. 26-28: evn sto,mati … sto,ma (nella bocca … bocca: v. 
26a.b); evn tw/| katara/sqai … katara/tai (quando maledice … maledice: 
v. 27a.b); o` yiquri,zwn (colui che mormora: v. 28a).

3) Sir 21,26-28. I termini h` kardi,a … kardi,a (il cuore … cuore: 
v. 26a.b) sono paralleli ai termini th.n e`autou/ yuch,n … th.n e`autou/ 
yuch,n (la propria anima … la propria anima: vv. 27b.28a); essi infatti 
riguardano l’interiorità dell’uomo. A loro volta i termini evn sto,mati … 
sto,ma (nella bocca … bocca: v. 26a.b) corrispondono alle espressioni evn 
tw/| katara/sqai … katara/tai (quando maledice … maledice: v. 27a.b) e 
o` yiquri,zwn (colui che mormora: v. 28a), perché appartengono tutti al 
campo semantico del parlare. 

I termini dei vv. 26-28 sono poi disposti in ordine chiastico:
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–  evn sto,mati - h` kardi,a - kardi,a - sto,ma;
–  evn tw/| katara/sqai … katara/tai - th.n e`autou/ yuch,n - th.n e`autou/ 

yuch,n - yiquri,zwn.

Infine, osservando l’intera sub-unità, si può notare come i singoli 
versetti siano legati strettamente tra di loro:

–  vv. 22-23:  eivj oivki,an / eivj oivki,an; a;nqrwpoj / avnh,r
–  vv. 23-24:   a;frwn / fro,nimoj; avpo. qu,raj / para. qu,ran; avnh,r / 

avnqrw,pou 
–  vv. 24-25:  fro,nimoj / froni,mwn
–  v. 26a.b:  evn sto,mati / sto,ma; h` kardi,a / kardi,a
–  v. 27a.b:  evn tw/| katara/sqai / katara/tai
–  vv. 27-28:  th.n e`autou/ yuch,n / th.n e`autou/ yuch,n.

Note esegetiche

Apparentemente i vv. 22-24, caratterizzati dalla tematica «casa», 
sembrano incoerenti con i vv. 25-28 dominati dal tema della parola; in 
realtà l’unità trova la propria coerenza tenendo presente il valore sim-
bolico della casa in quanto comunità di persone (famiglia) e anche la 
rappresentazione plastica della persona umana dotata di una «porta»: 
le labbra e la bocca, e di un «interno»: il cuore e l’anima. La tematica 
di fondo rimane sempre quella del modo contrapposto con cui lo stol-
to e il saggio entrano in relazione di parola con il prossimo.

Ecco la sequenza dei dittici:

–  lo stolto si precipita a entrare in relazione con una comunità fa-
miliare, mentre l’uomo ricco d’esperienza ha un approccio caratteriz-
zato dal pudore che si esprime fin dal volto (v. 22);

–  l’insensato spia dalla porta, mentre l’uomo educato se ne sta ri-
spettosamente fuori (v. 23);

–  origliare alla porta è un segno della mancanza della paidei,a, men-
tre l’uomo riflessivo, se colto in quell’azione, verrebbe schiacciato dal 
disonore (v. 24);

–  gli estranei chiacchierano, cioè parlano con facilità e superficiali-
tà di questo loro modo di agire, mentre le parole degli uomini riflessi-
vi sono misurate dalla bilancia (v. 25);

–  gli stolti infatti non hanno riserbo e pongono il loro cuore sulla 
bocca, all’opposto dei saggi che invece pongono la loro bocca nel cuo-
re (v. 26);
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–  proprio a causa di questa indebita trasposizione del cuore sulla 
bocca, quando l’empio maledice l’avversario, in realtà maledice la pro-
pria anima; e quando mormora, inquina la propria anima e viene dete-
stato dalla comunità che abita nel quartiere (vv. 27-28).

Il v. 28 è particolarmente degno di attenzione, perché illustra piena-
mente il significato dell’inclusione sopra accennata (eivj oivki,an: v. 22a 
// evn paroikh,sei: v. 28b). Anzitutto lo stico 28b specifica che la casa di 
cui si parla al v. 22a è la comunità che vive nell’abitato e che detesta lo 
stolto. La causa è dovuta alla mormorazione bisbigliata che inquina la 
sua anima (v. 28a); con ciò si aggiunge e si precisa che la casa di cui si 
parla in apertura (v. 22a) è anzitutto l’anima dello stolto. L’uso del ter-
mine o` yiquri,zwn (colui che mormora) potrebbe evocare dal punto di 
vista eufonico, non etimologico, la qu,ra (porta) del v. 23a. Avremmo 
così un’inclusione chiastica: eivj oivki,an (v. 22a) - avpo. qu,raj (v. 23a) - o` 
yiquri,zwn (v. 28a) - evn paroikh,sei (v. 28b). Se i due elementi esterni 
invitano a passare dalla casa alla comunità, i due elementi centrali sot-
tolineano che la mormorazione è la vera porta che inquina la vera ca-
sa, cioè l’anima.

Conclusione

L’analisi precedente ha mostrato la struttura e analizzato il conte-
nuto di Sir 21,1-28. Solo dopo aver studiato il capitolo successivo, Sir 
22,1-26, sarà possibile comprendere nel suo insieme l’articolazione 
del pensiero del Siracide. I risultati della nostra analisi saranno discus-
si in un successivo articolo, che costituisce la seconda parte di questo 
lavoro.15
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Sommario

Un’attenta analisi letteraria permette di comprendere l’unitarietà di Sir 21,1–
22,26. Lo studio dell’intera sezione Sir 21,1–22,26 è suddiviso in due parti; que-
sto primo articolo è dedicato all’analisi di Sir 21,1-28. Il Siracide introduce la sua 
riflessione con una constatazione generale circa l’insuccesso esistenziale del pec-
catore (21,1-10). Segue un primo approfondimento, dove egli, tramite un con-
fronto serrato tra il saggio e lo stolto, illustra anzitutto la necessità di padroneg-
giare il mondo interiore dell’uomo con una parola intrisa di sapienza (21,11-28). 
Tre aspetti caratterizzano l’uso della parola: l’ascolto, la spiegazione e la riflessio-
ne. Se la parola dello stolto lo paralizza, la parola del saggio ne costituisce l’or-
namento prezioso e lo rende capace, a differenza dello stolto, di entrare in rela-
zione vera con il prossimo. 

Summary

A careful literal analysis allows the understanding of the unity of Sir 21,1–
22,26. The study of the whole section Sir 21,1–22,26 is divided into two parts: 
this first article is devoted to the analysis of Sir 21,1-28. The Greek version of Sir 
introduces his reflection with a general observation regarding the existential fail-
ure of the sinner (21,1-10). What follows is a first deepening of the theme, where 
Sir, through close comparison between the wise man and the fool, illustrates the 
need for a man to achieve mastery of his life by using a word full of wisdom 
(21,11-28). The use of the word is characterized by three aspects: listening, ex-
planation and reflection. If the word of the fool paralyzes him, the word of the 
wise man makes a precious ornament of him and then makes him capable, unlike 
of the fool, to enter into true relationship with the neighbor.
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L’histoire du texte de l’évangile selon Marc

Introduction

L’étude philologique des évangiles se heurte à deux limites : du cô-
té catholique, le sens est écrit par les Pères de l’Eglise ; et du côté pro-
testant, le texte alexandrin s’impose comme un dogme. Pourtant, une 
rupture culturelle s’est produite entre la rédaction des évangiles et les 
premiers écrits patristiques ; et la querelle entre le texte alexandrin et le 
texte byzantin ne prend pas en compte l’existence du texte « occiden-
tal ». La rupture culturelle se produit avant les écoles de Marcion, Jus-
tin et Valentin, qui se tiennent à Rome à partir de 140 ; et le texte « oc-
cidental » est l’origine commune du texte alexandrin et du texte byzan-
tin, qui se transmettent selon deux filières parallèles. Le texte évangé-
lique a donc une histoire, et c’est l’histoire du texte de Marc (Mc) que 
nous allons présenter.

De tout le Nouveau Testament, Mc est le livre le plus lu et le plus 
commenté ;1 mais c’est aussi un évangile rempli de difficultés non réso-
lues.2 La théorie des deux sources, communément admise, le présente 
comme la source narrative principale de Matthieu (Mt) et de Luc (Lc), 
à côté de la source des paroles de Jésus dite « source Q » et désormais 
reconstituée.3 La théorie voudrait que Mc soit un écrit simple et acces-
sible, mais à y regarder de près, c’est au contraire un livre encore bien 
énigmatique.

D’où vient cette complexité ? Comment nous est parvenu cet évan-
gile ? Des milliers de manuscrits évangéliques écrits en grec, en latin et 
dans une dizaine de langues de l’orient méditerranéen, un petit nombre 
s’écarte du texte byzantin répandu au Moyen Âge ; et l’examen de leurs 

1 Selon la bibliographie sélective d’e. trocMé, L’évangile selon Saint Marc (CNT 
2), Genève 2000, 15-16, plus de quarante commentaires de Mc sont parus de 1960 à 2000.

2 Voir s. LéGAsse, L’évangile de Marc (LeDiv Commentaires 5), Paris 1997, 42-45. 
3 J.M. robInson – P. hoffMAnn – J. kLoPPenborG, The Critical Edition of Q, 

 Philadelphia, PA-Leuven 2000 (trad. fr. L’Evangile inconnu. La source des paroles de 
Jésus, Genève 2001).
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variantes aboutit à la mise en place d’une évolution du texte, du début 
du 2e siècle à la fin du 4e. C’est cette histoire que nous allons retracer. 
Mais avant le premier état attesté de Mc, plusieurs rédactions dispa-
rues ont eu lieu, pour lesquelles nous avons deux témoignages, celui de 
Papias,4 le plus connu, et celui de Clément d’Alexandrie,5 plus récem-
ment découvert. Or, certaines difficultés remontent à cette première 
époque, qu’il nous faut d’abord envisager. D’autre part, l’histoire du 
texte de Mc continue après 400, et nous devrons en parler, pour finir. 

Notre exposé sera donc en trois points : 1. des manuscrits vers la ré-
daction finale et au-delà vers les sources de Mc ;6 2. les premières révi-
sions qui font naître le texte de Mc en usage dans les Eglises ; 3. la fixa-
tion du texte ecclésial au 4e siècle et ce qu’il devient au cours des siècles. 

Des manuscrits aux sources de Mc

Rappelons d’abord quels sont les manuscrits des évangiles qui 
s’éloignent du texte byzantin.7 (1) Deux bibles grecques copiées entre 
330 et 340, le Sinaïticus (a.01) et le Vaticanus (B.03) ; (2) les fragments 
du papyrus P45 copié au 3e siècle ; (3) deux manuscrits qui ont un texte 
à part, le Codex de Bèze (D.05), copié vers 400, et le Codex de Freer 
(W.032, 5e s.), seulement pour Mc ; (4) les témoins médiévaux du type 
de texte « césaréen », dont le Codex de Koridethi (038), la famille 13 et 
une révision de ce type, la famille 1.

Le premier état attesté des évangiles

La comparaison des variantes des manuscrits grecs de Mc permet 
d’établir que le type le plus ancien est celui du Codex de Bèze8 (D.05), 

4 eusèbe De césArée, Histoire ecclésiastique 3, 39,15.
5 M. sMIth, Clement of Alexandria and a Secret Gospel of Mark, Cambridge, MA 

1973, 448, ll. 15-26; en français, J.-D. kAestLI, « Evangile secret de Marc», dans f. boVon 
– P. GeoLtrAIn (edd.), Ecrits apocryphes chrétiens, Paris 1997, I, 64-65.

6 c.-b. AMPhouX, « Quelques remarques sur la formation, le genre littéraire et la 
composition de l’évangile de Marc », dans Filologia neotestamentaria 10(1997), 5-34. 
Voir aussi c.-b. AMPhouX, « Réponse », dans e. noDet, Synoptiques et Actes, quel texte 
original ? (CRB 82), Pendé 2014, 179-204.

7 c.-b. AMPhouX, « Le texte grec de Mc », dans Mélanges de science religieuse 
56(1999), 5-25.

8 D.c. PArker, Codex Bezae, an Early Christian Manuscript and its Text, Cam-
bridge 1992; et D.c. PArker – c.-b. AMPhouX (edd.), Codex Bezae, Studies from the 
Lunel Colloquium, June 1994 (New Testament Tools and Studies 22), Leiden 1996. 
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dont le texte grec est accompagné d’une version latine (d / VL 5). Le 
modèle du texte grec est un exemplaire qu’Irénée de Lyon a sans doute 
eu entre les mains, arrivant d’Asie Mineure en Gaule, vers 170 ; autre-
ment dit, le texte est celui d’une édition à Smyrne, vers 160, au temps 
de Polycarpe, qui réunissait en deux volumes 26 des 27 écrits du NT :9 
(1) les évangiles et les écrits non pauliniens, modèle du Codex de Bèze ; 
(2) le corpus paulinien, modèle du Codex Claromontanus (D.06 ; d / 
VL 75) copié au 6e siècle et de quelques autres bilingues grecs-latins, 
du 9e siècle.

Dans cette première édition attestée, les évangiles ne sont pas quatre 
livres d’origine indépendante, mais les quatre parties complémentaires 
d’une même œuvre littéraire, les évangiles étant disposés dans l’ordre 
Mt – Jn – Lc – Mc ; au centre de cet ensemble, la Femme adultère10 (Jn 
7,53–8,11) ; et à la fin, comme l’épilogue commun des quatre livres, la 
Finale longue (Mc 16,9-20). D’où vient l’idée d’une telle construction ? 
Elle est le signe que nous sommes encore dans la culture du temple 
de Jérusalem, la culture judéo-hellénistique, qui se met en place au 3e 
siècle avant notre ère, quand Jérusalem fait partie du royaume grec 
d’Alexandrie. C’est une culture savante dans laquelle la Bible a été 
écrite ou réécrite. De part et d’autre de la Femme adultère, les évangiles 
forment une double proportion qui leur donne le statut d’Ecriture sa-
crée. Et la rédaction ménage un deuxième sens à côté du sens apparent.

Prenons trois exemples, au début de Mc.11 
(1) Jésus est « pris de colère » (o`rgisqei,j) contre le lépreux qui lui 

demande la guérison (1,41), dans le Codex de Bèze et une partie de la 
Vieille latine (a ff2 r1). Cette colère fait référence à la place qu’occupe 
la lèpre dans le Lévitique (Lv 13–14), au centre du livre central du Pen-
tateuque, image, dans cette position privilégiée, de l’échec du prêtre à 
assurer son propre salut, lui dont la fonction est de conduire le peuple 
vers le salut. En tant que malade, le lépreux ne peut susciter que de la 

9 c.-b. AMPhouX, « La grande lacune du Codex de Bèze », dans Filologia neotesta-
mentaria 17(2004), 3-22 et ID., « Le canon du NT avant le 4e siècle », dans Filologia neo-
testamentaria 21(2008), 9-26.

10 c.-b. AMPhouX, « La place de la Femme adultère », dans L. roIG LAnzILLottA – 
I. Muñoz GALLArte (edd.), Greeks, Jews and Christians. Mél. J. Pelaez (Estudios de Fi-
lologia Neotestamentaria 10), Cordoba 2013, 149-165. 

11 c.-b. AMPhouX, « Qu’est-ce que le type de texte “césaréen” ? », dans c.-b. AM-
PhouX – J.k. eLLIott (edd.), Textual Research on the Psalms and Gospels, Colloque 
de Tbilisi, septembre 2007 (NT.S 142), Leiden-Boston, MA 2012, 74-87 (spécialement 
77-81).
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compassion chez Jésus ; mais en tant qu’image du prêtre, il provoque sa 
colère, dans la mesure où il se soucie de lui d’abord et non du peuple. 
L’abandon de ce deuxième sens entraînera la correction de la colère en 
compassion. 

(2) Le péager s’appelle « Jacques d’Alphée » (2,14), dans le Codex 
de Bèze, mais aussi le Diatessaron d’après le commentaire d’Ephrem 
(5,17), la Vieille latine et le type de texte « césaréen », nom corrigé en-
suite en « Lévi d’Alphée », en accord avec le récit parallèle de Lc. Le 
nom de Jacques fait référence à l’œuvre de synthèse que Jacques, le 
frère de Jésus, veut mettre en place, vers 60 à Jérusalem.12 Mais cette 
synthèse est alors refusée par Paul, et le nom de Jacques, qui figure 
dans la liste des Douze (3,18), sera plus tard conformé, pour le péager, 
à son nom dans Lc. 

(3) Jésus se rend « au pays des Géraséniens » (5,1), en traversant la 
mer de Galilée avec ses disciples, c’est-à-dire à Gérasa ; mais cette ville 
est située fort loin de la mer :13 deux corrections proposeront donc de 
rapprocher le lieu de la mer. Mais Gérasa se maintient dans Mc, au 4e 
siècle, comme désignant par métonymie toute la Décapole. En réali-
té, Gérasa est une étape incontournable sur le chemin de Damas de-
puis Jérusalem et sert à introduire, à côté du sens apparent, un deu-
xième sens, celui d’une métaphore de la conversion de Paul sur le che-
min de Damas.

On mesure, par ces exemples, la richesse sémantique de certains ré-
cits de Mc, dont une partie est abandonnée plus ou moins rapidement, 
par abandon de ce deuxième sens. Et la question que pose cette édition 
faite vers 160 est la raison d’être et l’origine de ce sens complexe atta-
ché à certains mots.

La rédaction finale de Mc

Le texte évangélique du Codex de Bèze existe avant 160 : il est attes-
té par plusieurs citations chez Justin, qui écrit vers 150 à Rome ; à son 
école, Tatien prépare le Diatessaron, dont le texte présente de nom-
breux accords avec celui du Codex de Bèze. De plus, à l’école de Va-
lentin, Héracléon prépare un commentaire de Jn, qui paraît vers 160 ; 

12 c.-b. AMPhouX, « L’histoire du texte de l’épître de Jacques », dans RivB 59(2011), 
149-187 (spécialement 180 et 184-186).

13 LéGAsse, L’évangile de Marc, 318 : « La ville de Gérasa (est) à 54 km à vol d’oiseau 
au sud-est des rives du lac ».
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et à l’école de Marcion, vers 140 paraît une révision de Lc et une col-
lection d’épîtres de Paul. Enfin, le Codex de Freer (W) atteste pour 
Mc une révision du texte du Codex de Bèze, qui semble provenir de 
l’école de Marcion et pourrait être l’œuvre de son disciple Lucain.14 Il 
faut donc chercher avant 140 dans quel cadre a pu être réalisé ce texte 
savant des quatre évangiles, avec Mc en dernière position.

Les citations évangéliques d’Ignace d’Antioche, qui écrit à Smyrne 
vers 110, attestent un texte qui n’est ni celui de D ni celui d’aucun des 
autres types de texte. Autrement dit, Ignace écrit avant cette édition 
des évangiles que nous cherchons à dater. Mais ce n’est pas tout : la 
première lettre d’Ignace a recours à un deuxième sens pour suggérer 
le projet d’une telle édition ;15 et Eusèbe de Césarée corrobore l’exis-
tence de ce projet : 

Eusèbe de Césarée, Hist. eccl. 3, 36,3-4 : « La tradition rapporte 
qu’il fut envoyé de Syrie à la ville de Rome, pour devenir la nourriture 
des bêtes, à cause du témoignage qu’il avait rendu au Christ. Et tandis 
qu’il faisait le voyage à travers l’Asie, il affermissait les Eglises par ses 
entretiens (…) et il les pressait de tenir fermement à la tradition des 
apôtres, elle dont il était déjà le témoin et que, pour plus de sécurité, il 
estimait nécessaire de fixer encore par écrit ».

Le projet d’Ignace est de réunir la tradition antiochienne qu’il 
connaît et dont il est porteur, à savoir l’Evangile selon les Hébreux,16 
et celle qu’il découvre en arrivant en Asie, la tradition d’Ephèse, qui 
comprend les sources de Jn et une collection de lettres de Paul : c’est 
ce projet qui va aboutir à la rédaction finale des évangiles, vers 120 
à Smyrne, sous l’autorité de Polycarpe, selon notre analyse. Chaque 
livre a sa spécificité : Mt représente la tradition de Pierre ; Jn, celle des 
Hellénistes, dont Jean a fait partie ; Lc, celle de Paul ; et Mc, non pas un 

14 orIGène, Contre Celse 2, 27, mentionne Lucain comme réviseur des évangiles 
avec Marcion et Valentin.

15 D. rouGer – c.-b. AMPhouX, « Le projet littéraire d’Ignace d’Antioche, dans sa 
Lettre aux Ephésiens », dans P. DobLe – J. kLohA (edd.), Texts and Traditions. Mél. J. 
K. Elliott (New Testament Tools, Studies and Documents 47), Leiden 2014, 348-369.

16 L’EvHb a de nombreuses attestations, de Papias à Jérôme, sans qu’il soit sûr qu’il 
s’agisse toujours du même ouvrage. Pour moi, ce titre correspond à une compilation, ré-
digée en araméen et attribuée à Matthieu, des premiers écrits rédigés soit en grec (récits 
du ministère) soit déjà en araméen (collection des paroles), avec en prologue un récit de 
la naissance de Jésus ; il ressemble dans son agencement général à Mt, mais ce dernier, 
rédigé en grec, n’en est pas une simple traduction. 
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courant, mais l’effort de rassembler les précédents, selon une configu-
ration que nous avons déjà dans l’épître de Jacques.17 

Mc a-t-il été écrit en une seule rédaction ? Le témoignage de Papias 
ne correspond pas à l’évangile que nous connaissons ;18 et la lettre de 
Clément d’Alexandrie19 atteste une rédaction en deux temps ; on est 
donc fondé à poser la question des sources de Mc.

Le témoignage de Clément d’Alexandrie n’est pas encore authenti-
fié ; mais il précise le contenu des deux rédactions qu’il distingue : (1) 
du vivant de Pierre à Rome, un ensemble de récits pour la catéchèse ; 
(2) après le martyre de Pierre, un ensemble narratif tiré des « mé-
moires » (avpomnh,mata) de Pierre, destiné à un public plus restreint ; et 
des paroles permettant d’atteindre le cœur de la théologie. Or, de tels 
ensembles existent bien dans Mc, mais ils ne constituent qu’une par-
tie du livre.20 En somme, Mc est la réunion de deux sources : la pre-
mière remonte à l’auteur présumé et est composée de trois ensembles ; 
et la deuxième réunit les épisodes disposés dans le même ordre dans 
les trois synoptiques.

Ainsi, le premier volume de l’édition faite vers 160 à Smyrne, dont 
le Codex de Bèze est une copie, reprend et amplifie une édition des 
évangiles faite vers 120 et les disposant déjà dans l’ordre Mt – Jn – 
Lc – Mc. Dans cette édition, Mc réunit le livre de Marc écrit en deux 
temps et un autre livre qui correspond aux « Récits des paroles du Sei-
gneur » attribués par Eusèbe à Aristion,21 le prédécesseur de Polycarpe 
à Smyrne.22 Autrement dit, en retirant de Mc l’ensemble commun des 
synoptiques, on obtient un reliquat qui comprend les trois ensembles 
attestés par le témoignage de Clément d’Alexandrie.

Les composants et le genre littéraire de la rédaction finale

Le « Marc romain »

Le premier ensemble comprend douze épisodes ayant tous un pa-
rallèle dans Lc, à la différence des deux ensembles suivants :

17 Cf. AMPhouX, « L’histoire du texte de l’épître de Jacques », 70-73. 
18 LéGAsse, L’évangile de Marc, 40-42.
19 Cf. supra, note 5. 
20 Cf. supra, note 6.
21 eusèbe De césArée, Hist. eccl. 3, 39,14.
22 Constitutions apostoliques 7, 46,8.
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Prologue 1. Mc 1,21-39 : Jésus à Capharnaüm Lc 4,31-44

(1)   2. Mc 3,7-19 :  l’appel des Douze  Lc 6,12-19
(2) / 3. Mc 3,31-35 : la famille de Jésus reléguée Lc 8,19-21
 \ 4. Mc 4,21-25 : les trois paroles   Lc 8,16-18  

(inversé avec le précédent)
(3) / 5. Mc 4,35-41 : la tempête apaisée  Lc 8,22-25
 | 6. Mc 5,1-20 : le démoniaque exorcisé Lc 8,26-39
 \ 7. Mc 5,21-43 : deux femmes guéries Lc 8,40-56
(4) / 8. Mc 6,1-6 : Jésus dans sa patrie Lc 4,16-30 (déplacé, réécrit)
 | 9. Mc 6,7-13 : l’envoi en mission  Lc 9,1-6
 | 10. Mc 9,38-50 : un incident en mission Lc 9,49-62 (réécrit)
 \ 11. Mc 12,41-44 : l’aumône de la veuve  Lc 21,1-4

Epilogue 12. Mc 14,3-9 : l’onction de Béthanie Lc 7,36-50 (déplacé, réécrit)

Ces épisodes, qui semblent d’abord disparates, sont liés par un deu-
xième sens qui justifie leur assemblage : (1) un prologue (1,21-39) ; (2) 
un corps du livre en quatre sections comprenant : 1 épisode, puis 2, puis 
3, puis 4, selon un modèle biblique sans doute préexistant,23 qui com-
bine ainsi d’une manière simple les quatre premiers nombres entiers ; 
(3) un épilogue (14,3-9).

Le prologue (1,21-39) est un sommaire du ministère de Jésus, de-
puis la rencontre d’un public qui lui est acquis (1,21-22) jusqu’à sa 
mort et résurrection (1,35-38), avec trois étapes intermédiaires mar-
quées par un exorcisme (1,23-28), une guérison (1,29-31) et une multi-
plicité de guérisons et d’exorcismes (1,32-34). 

Le corps du livre est en quatre sections : 
1) Le sommaire de la génération (3,7-19), à travers deux listes de 

noms propres, celle des régions et villes (vv. 7-8) et celle des Douze 
(vv. 16-19). 

2) La fondation de la communauté en deux actes : (1) la famille 
de Jésus reléguée (3,31-35), ou rejet de la succession dynastique à Jé-
sus ; (2) les trois paroles (4,21-25), ou mise par écrit des paroles de Jé-
sus pour servir la prédication des disciples à la tête de la communau-
té. Dans les Actes (1,23-26), le remplacement de Judas est un récit 
parallèle. 

23 La structure que forment ces douze épisodes se trouve probablement déjà dans 
le livre des Douze petits prophètes, selon la disposition de la LXX : Osée < Amos / Mi-
chée – Joël / Abdias – Jonas – Nahum / Habacuc – Sophonie – Aggée – Zacharie > Ma-
lachie. Mais ce plan particulier n’a encore jamais été envisagé.
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3) La gouvernance des années 30 par Pierre est traitée par un trip-
tyque : (1) la tempête apaisée (4,35-41), pour la dissidence des Hellé-
nistes, en 32. Parallèle en Ac 6–8. (2) Le démoniaque de Gérasa (5,1-20), 
métaphore de la conversion de Paul sur le chemin de Damas. Parallèle 
en Ac 9,1-30. (3) Deux femmes guéries (5,21-43), juste après la conver-
sion de Paul, préséance de la foule sur la fille du notable. Parallèle en Ac 
9,32-43, avec la préséance du païen Enée sur la juive Tabitha. Ainsi, la 
prédication de Pierre se tourne vers le monde romain de langue grecque, 
sans doute après la visite de Paul à Jérusalem en 35, trois ans après sa 
conversion (Gal 1,18).

4) La gouvernance de Jacques jusqu’à sa mort est évoquée en quatre 
événements qui sont distants entre eux de sept années : (1) Jésus dans 
sa patrie (6,1-6) pour l’accession des frères à la direction de la commu-
nauté primitive, en 42. Parallèle en Ac 12, avec la mention d’Agrippa 
(41-44). (2) L’envoi en mission (6,7-13), conclusion de la conférence de 
Jérusalem en 49 (Gal 2,7), quatorze ans après la montée de Paul à Jé-
rusalem (Gal 2,1). Parallèle en Ac 15, après les famines de 46 à 48 (Ac 
11,28). (3) Un incident en mission et quelques paroles (9,38-50), quand 
Jean découvre, en 56 à Ephèse, l’enseignement concurrent de Paul, que 
Jésus légitime et qui jette les bases de la christologie. Parallèle en Ac 
18,24-28 et 1 Co, vu du côté de Paul s’opposant à Apollos. (4) L’au-
mône de la veuve (12,41-44), pour évoquer la précarité de la commu-
nauté de Jérusalem après la mort de Jacques,24 en 63. Parallèle chez Eu-
sèbe de Césarée (Hist. eccl. 2, 23).

L’épilogue (14,3-9) indique la fidélité de la communauté de Jérusa-
lem à l’égard de Jésus et annonce l’hommage éternel qui lui sera rendu 
par les générations futures.

La rédaction finale a conservé l’ordre de ces épisodes, mais aus-
si leur rédaction, jusqu’aux transitions entre les épisodes, et étendu à 
tout le nouveau livre cet enchaînement caractéristique des phrases par 
kai,, « et », tandis que Mt pratique souvent l’asyndète, Lc, le lien par de,, 
et Jn, par ou=n. On a donc dans le Codex de Bèze, comme témoin de la 
rédaction finale, le texte même de ce premier livret, à trois exceptions 

24 La Synopse du PseuDo-AthAnAse, § 76 (PG 28, 433) atteste que la collection des 
paroles de Jésus a été écrite en araméen par Matthieu et traduite en grec par Jacques. Pas-
sage cité par r. sIMon, Histoire critique du texte du NT, Rotterdam 1689, 94 ; la réfé-
rence figure dans la trad. angl. (A. Hunwick) (New Testament Tools, Studies and Do-
cuments 43), Leiden 2013, 81.
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près : en 1,29 et 8,19, des liens évidents avec l’ensemble commun des 
synoptiques sont ajoutés ; et en 8,10, Dalmanoutha est corrigé en Me-
legada (voir plus loin).

Le deuxième sens que l’on peut restituer s’inspire du genre littéraire 
allusif pratiqué à l’école de philosophie et décrit par Proclus,25 il atteste 
une histoire de la première génération chrétienne que nous connais-
sons par les Actes, mais apporte des éléments nouveaux : (1) le conflit 
initial entre les disciples et les frères de Jésus ; (2) le lien entre Paul et 
la priorité donnée à la prédication aux païens ; (3) un rythme de septé-
naires, sous la gouvernance de Jacques, qui rappelle le calendrier sab-
batique en usage au temple de Jérusalem. 

Les compléments du « Marc romain »

Selon le témoignage de Clément d’Alexandrie, cette première struc-
ture narrative est bientôt amplifiée de deux compléments, l’un narratif, 
l’autre contenant des paroles de Jésus.

La séquence narrative

On trouve dans Mc, comme dans Mt, une séquence narrative en 
cinq épisodes, qui prend place après la multiplication des pains de l’en-
semble commun des synoptiques (Mt 14,13-21 // Mc 6,30-44) et qui 
s’insère, dans le « Marc romain », après l’épisode évoquant le départ en 
mission lié à la conférence de Jérusalem de 49 (Mc 6,7-13) :

S1 Mc 6,45-56 : Jésus marche sur l’eau ;
S2 Mc 7,1-23 : Le pur et l’impur ;
S3 Mc 7,24-37 : La Syro-phénicienne ; complément : guérison d’un sourd ;
S4 Mc 8,1-10 : Le pain aux 4000 ; complément : choix de Dalmanoutha ;
S5 Mc 8,11-26 : Rejet de l’enseignement juif ; complément : guérison d’un aveugle.

Ces épisodes, lus au deuxième sens, s’accordent avec le témoignage 
de Clément qui leur donne comme provenance des « mémoires » de 
Pierre : (1) Jésus marchant sur l’eau est une image de résurrection ; (2) 
la controverse sur le pur et l’impur correspond au rejet de la loi ri-
tuelle, qui s’exprime en conclusion de la conférence de Jérusalem,26 

25 P. hADot, « Théologie, exégèse, révélation, écriture, dans la philosophie grecque », 
dans M. tArDIeu (ed.), Les règles de l’interprétation, Paris 1986, 13-34, spécialement 30.

26 c.-b. AMPhouX, « Les variantes et l’histoire du Décret apostolique (Ac 15,20.29 ; 
21,25) », dans A. DenAuX (ed.), NT Textual Criticism and Exegesis (BEThL 161), 209-226.
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dans le Codex de Bèze, c’est-à-dire interprétant les interdits de la loi 
noachique dans le sens de la loi morale ; (3) la Syro-phénicienne est 
une image du monde païen vers lequel se tourne la prédication après 
la visite de Paul à Jérusalem, en 35 ; (4) la multiplication des pains pro-
fite à une foule de 4000 personnes, c’est-à-dire à l’humanité toute en-
tière ; (5) le rejet de l’enseignement de l’école pharisienne et de celui 
du temple annonce la spécificité de l’enseignement chrétien, respec-
tueux de la loi comme chemin de salut, mais actualisée dans le sens de 
l’amour du prochain.

Les épisodes 3 et 5 se prolongent, dans Mc, par les guérisons d’un 
sourd (7,31-37) et d’un aveugle (8,22-26), qui amorcent une réponse à 
la question essentielle, à la fin de la première génération : qui aura la 
légitimité, à la nouvelle génération ? La réponse est d’un niveau plus 
confidentiel que la catéchèse du premier livret : elle indique que la lé-
gitimité ira au successeur à la fois de Pierre et de Paul, ce qui exclut la 
succession dynastique à laquelle certains pouvaient encore penser. En-
fin, « Dalmanoutha » (8,10) n’est pas un toponyme, mais un code nu-
mérique qui apporte une réponse à l’autre question essentielle : quel 
statut accorder aux paroles de Jésus ? La réponse est qu’elles doivent 
avoir un statut d’Ecriture et non d’exégèse ; autrement dit, qu’elles sont 
destinées à clore le corpus scripturaire, alors encore ouvert.27 Ce sont 
ces réponses stratégiques qui expliquent le caractère réservé de ce pre-
mier complément, tiré des « mémoires » de Pierre.

Les sept paroles

D’après Clément d’Alexandrie, un deuxième complément fait de 
paroles de Jésus a un contenu encore plus réservé, ce qui correspond 
à sept paroles insérées en deux endroits : (1) autour de la fondation de 
la communauté, soit en Mc 3,20-30 et 4,26-34 ; (2) après l’épisode évo-
quant le séjour de Paul à Ephèse, en 56, soit dans les épisodes de Mc 
10,35-45 / 11,20-26 / 12,28-34.

1) Les premiers épisodes (3,20-30 et 4,26-34) contiennent chacun 
deux paroles : l’homme fort et le péché impardonnable / les paraboles 
sur la semence et la graine de moutarde. Le premier couple évoque une 
stratégie politique, il est accolé à l’épisode de la relégation de la famille 
(3,31-35), suggérant ainsi que cette stratégie est le projet des frères de 

27 Cf. mon analyse dans AMPhouX, « Réponse », 194-195 (cf. supra, note 6).
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Jésus ; le deuxième couple suit aussitôt les trois paroles (4,21-25) et 
suggère que les paraboles représentent le projet opposé des disciples de 
Jésus. Ces paroles précisent, en somme, les projets qui se sont affron-
tés, lors de la naissance de la première communauté. 

2) L’épisode central (10,35-45) contient la parole « servir et non être 
servi » (10,45), qui dit l’essentiel du contenu du nouvel enseignement et 
qui conclut une discussion sur la légitimité à la deuxième génération. 
Jacques et Jean en sont exclus, ce qui suggère que le nouveau dirigeant 
ne viendra ni de Jérusalem (Jacques) ni d’Ephèse ou Alexandrie (Jean) ; 
il reste donc principalement Rome et Antioche, dont viendront, préci-
sément, Clément de Rome et Ignace d’Antioche : tel est le message le 
plus réservé de tous, qui justifie le statut d’exception accordé à toute 
la série de paroles. 

3) Les derniers épisodes (11,20-26 et 12,28-34) sont porteurs des 
deux paroles concernant les chemins de salut : la foi à déplacer les mon-
tagnes / l’amour du prochain, l’une étant le chemin prôné par Paul,28 et 
l’autre, celui prôné par Pierre.

Toutes ces paroles correspondent au témoignage de Clément 
d’Alexandrie : il faut donc voir avec elles et les groupes d’épisodes pré-
cédents les ensembles du livre de Marc rédigé en deux temps en recou-
rant à un genre littéraire savant, qui mêle récits et paroles et masque le 
sens important par un sens apparent plus anodin. Si l’on accepte cette 
analyse, la complexité de l’évangile de Marc trouve son explication 
dans sa source principale à laquelle il fallait remonter pour mettre en 
évidence l’origine de cette complexité.

La deuxième tradition narrative

Après 70, un nouvel enseignement, mentionné par Papias et attri-
bué par lui à Jean le presbytre (Ephèse) et Aristion (Smyrne)29 dont il 
dit avoir été l’auditeur,30 est dispensé en Asie. La mort de Jésus figure 
désormais à la fin de l’histoire : Aristion serait l’auteur, selon Papias, 
de « Récits des paroles du Seigneur ».31 Or, ce sommaire correspond à 
l’ensemble commun des synoptiques. Cette deuxième tradition nar-

28 Dans Rm, Paul substitue la foi à la loi, comme chemin de salut, mais Jacques s’y 
oppose, à l’arrivée de Paul à Jérusalem (Ac 21,20-25) et dans son épître (Jc 2,14-26). La 
solution du double chemin est un moyen terme.

29 Constitutions apostoliques 7, 46,7-8.
30 eusèbe De césArée, Hist. eccl. 3, 39,7.
31 Ibid. 3, 39,14.
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rative est consacrée au ministère de Jésus, emprunte son style au livre 
de Marc et vient l’habiller, au moment de la rédaction finale : la pre-
mière partie entoure le prologue ; les trois parties suivantes amplifient 
le corps du livre ; et la dernière partie s’associe à l’épilogue.

Autour du prologue : l’année 28

La première partie évoque les débuts heureux du ministère, qui cor-
respondent à l’an 28, depuis le baptême de Jésus jusqu’à son enseigne-
ment chez le péager, partie placée sous le thème de l’eau ; le prologue 
(Mc 1,21-39) prend place au milieu et devient un épisode de cette pre-
mière phase du ministère :

Récit principal : Le baptême (1,2-11) ; 
Episode visionnaire : LA tentAtIon (1,12-13) ; 
Transition : Jean en prison (1,14-15) ; 
1. Appel des pêcheurs (1,16-20) ; 
Jésus à Capharnaüm (1,21-39) ;
2. Guérison du lépreux (1,40-45) ; 
3. Guérison du paralytique (2,1-12) ; 
4. Appel du péager (2,13-22).

Dans le corps du livre : toute l’année 29

Les trois parties suivantes amplifient le corps du livre et le transfor-
ment en épisodes de l’année 29, qui se divise en saisons. 

1) Le printemps. Le thème de la semence succède à celui de l’eau 
et englobe presque tout le corps du livre dans ce qui constitue la deu-
xième partie du ministère :

1. Epis froissés (2,23-28) ; 
2. La main sèche (3,1-6) ; 
L’appel des Douze (3,7-19) ; 
L’homme fort / le péché contre l’esprit (3,20-30) ; 
La famille de Jésus reléguée (3,31-35) ;
3. Le semeur prêché (4,1-9) ; 
4. Le semeur expliqué (4,10-20) ;
Les trois paroles (4,21-25) ; 
La semence autonome / la graine de moutarde (4,26-34) ;
La tempête apaisée (4,35-41) ;
Le démoniaque exorcisé (5,1-20) ;
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Deux femmes guéries (5,21-43) ;
Jésus dans sa patrie (6,1-6) ;
L’envoi en mission (6,7-13) ;
Transition : Mort de Jean (6,14-16) + annexe : circonstances (6,17-29) ;
Récit principal : La multiplication des pains (6,30-44) ;
Jésus marche sur l’eau (6,45-56) ;
Controverse sur le pur et l’impur (7,1-23) ;
La Syro-phénicienne (+ guérison du sourd) (7,24-37) ;
Le pain aux 4000 (+ Dalmanoutha) (8,1-10) ;
L’enseignement renouvelé (+ guérison de l’aveugle) (8,11-26).

2) L’été. La Transfiguration est au centre d’une période où Jésus 
révèle à ses disciples le nouveau chemin qu’il a choisi de suivre et qui 
va le mener jusqu’au martyre. Cette partie se combine avec l’allusion à 
l’enseignement de Paul à Ephèse et à la parole associée à la disqualifi-
cation de Jacques et Jean pour diriger la deuxième génération :

1. Les disciples : confession (8,27-30) / passion 1 (8,31-33) / chemin 
du martyre (8,34–9,1) ;

Episode visionnaire : LA trAnsfIGurAtIon (9,2-13) ;
2. Les enfants : guérison (9,14-29) / passion 2 (9,30-32) / modèle du 

royaume (9,33-37…) ; 
Jean en mission (9,38-50) ;
+ annexe : union et désunion (10,1-12) / modèle du royaume  

(… 10,13-16) ;
3. Les riches : mise en garde (10,17-31) / passion 3 (10,32-34) / 
Jacques et Jean : la question du plus grand (10,35-45) ;
Guérison [aveugle] (10,46-52).

3) L’automne-hiver.32 L’entrée de Jésus à Jérusalem marque le dé-
but d’une nouvelle phase du ministère, avec le thème du double mes-
sianisme sacerdotal et royal, associé à l’évocation de la mort de Jacques 
et au double chemin de salut :

Récit principal : Entrée messianique (11,1-10) ;
Transition : à Jérusalem (11,11) ;
1. Purification du temple (11,15-19) ; 

32 L’entrée à Jérusalem est célébrée à la fête des Rameaux, selon Jn, qui la situe au 
printemps ; mais la purification du temple fait allusion à la fête de l’Inauguration (Ha-
noukka), qui se situe en décembre. Le récit des synoptiques correspond donc plutôt à la 
célébration de la fête de la royauté, qui a lieu à l’automne.
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La foi à déplacer des montagnes (11,20-26) ;
2. Jean, messie sacerdotal (11,27-33) ;
3. Les vignerons (12,1-8) ; 
4. La pierre angulaire (12,9-12) ;
5. Le tribut à César (12,13-17) ; 
6. Sur la résurrection (12,18-27) ;
L’amour du prochain, sens de la loi (12,28-34) ;
7. David, messie royal (12,35-37) ; 
8. Les mauvais maîtres (12,38-40) ;
L’aumône de la veuve (12,41-44).

Autour de l’épilogue : la Pâque de l’an 30

La dernière partie de la deuxième tradition, qui comprend le dis-
cours de Jésus sur la fin des temps et le récit de la passion, vient entou-
rer l’épilogue du livre de Marc qui évoquait la fidélité à Jésus, même 
après la mort de Jacques :

Episode visionnaire : sur LA fIn Des teMPs (13,1-37) ;
Transition : Le complot contre Jésus (14,1-2) ;
Onction mortuaire de Jésus (14,3-9) ;
1. Préparation de la Pâque (14,10-16) ; 
2. Annonce de la trahison (14,17-21) + annexe, dernier repas 

(14,22-25) ; 
3. Prédiction du reniement (14,26-31) ;
4. Réalisation de l’union au Père (14,32-42) ; 
5. Arrestation de Jésus (14,43-52) ; 
6. Reniement de Pierre (14,53-54.66-72) + annexe, jugement du san-

hédrin (14,55-65) ;
Transition : Entrée au prétoire (15,1) ; 
Récit principal : Le procès et la mort (15,2-39) ; 
Transition : Au pied de la croix (15,40-41) ;
7. La mise au tombeau (15,42-47) ;
8. Le tombeau vide (16,1-8).

La rédaction finale de Mc, principalement attestée par le Codex de 
Bèze, cumule ainsi plusieurs degrés de complexité : (1) c’est le qua-
trième livre d’une tétrade évangélique conçue par Ignace d’Antioche 
et réalisée par Polycarpe, pour donner aux chrétiens une référence 
scripturaire nouvelle et commune ; (2) chaque livre raconte l’histoire 
du ministère de Jésus, en y intégrant plusieurs sources ayant un autre 
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contenu : dans le cas de Mc, le récit du ministère habille un premier 
livre dont la rédaction est préservée et qui offrait un survol de la pre-
mière génération ; (3) les deux histoires se superposent et sont encore 
séparables par la comparaison des évangiles entre eux.

Quelques variantes significatives

Dans le détail, des centaines de variantes opposent le texte du Co-
dex de Bèze à ceux des autres manuscrits. Certaines sont sans consé-
quence pour le sens et sont probablement dues à l’acte de copie ; mais 
d’autres sont révélatrices de la nature savante de la rédaction finale 
de Mc.

Le quatrième livre de la tétrade évangélique

Une première catégorie de variantes rappelle le lien entre Mc et les 
autres évangiles. 

1) Jésus « fils, Dieu » (1,1). Le premier verset de Mc est une sorte de 
titre du livre qui se termine par deux mots variants : « fils » et « Dieu », 
absents dans certains manuscrits (voir plus loin) ou réécrits dans la 
plupart (texte byzantin), imposant le sens « fils de Dieu ». Dans le Co-
dex de Bèze, ces deux mots sans article sont la reprise des récits de 
naissance de Mt (fils) et de Lc (Dieu) : 

a) en Mt 1–2, le verbe ti,ktw, « enfanter », apparaît en tout 5 fois, 
dans le récit proprement dit de la naissance (1,21.23.25), juste après, 
dans la question des mages (2,2 : « Où est le roi enfanté [tecqei,j] des 
Juifs ? »), et juste avant, à la fin de la généalogie (1,16), avec peperit, 
« enfanta », en latin, le grec étant lacuneux (« Joseph, à qui étant fiancée 
la vierge Marie enfanta le Christ Jésus ») ; Jésus est donc « fils » ; 

b) en Lc 1–3, l’engendrement divin apparaît à la fin du récit du 
baptême (3,22), qui prend place entre les récits de naissance (1–2) et 
la généalogie (3,23-38), dans la voix qui vient du ciel et cite Ps 2,7 
(« Tu es mon fils, aujourd’hui je t’ai engendré [gege,nnhka] ») ; Jésus est 
« Dieu ».33 

33 Cette parole est associée au baptême dans de nombreuses citations patristiques ; 
mais, dans la plupart des manuscrits, l’engendrement fait place à un verbe d’adoption. 
Au 4e siècle, l’hérésie adoptianiste interprètera justement l’engendrement divin comme 
une adoption.
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Jésus est donc « fils » par Mt et « Dieu » par Lc ; c’est ce que résume 
la fin du premier verset de Mc. 

2) Jacques d’Alphée (2,14). Le péager s’appelle « Jacques d’Al-
phée », dans Mc (voir p. 128) : 

a) en Mt 9,9, il s’appelle « Matthieu », nom de l’évangéliste ; 
b) en Jn 1,45-50, le cinquième disciple s’appelle « Nathanaël », 

équivalent sémantique de Jean ; 
c) en Lc 5,27, le péager s’appelle « Lévi », qui renvoie, par une équi-

valence numérique,34 non à Luc, mais à son mentor, Paul. 
3) La Finale longue (16,9-20) contient des reprises de la fin des 

autres évangiles, puis quatre « signes » qui renvoient aux quatre évan-
giles dans l’ordre de la rédaction finale : elle est l’épilogue des quatre 
évangiles, à la fin de Mc qui est en dernière position.

Ainsi, dans la rédaction finale, le nom du péager (ou du cinquième 
disciple) présente dans l’ordre des évangiles une difficulté qui va en 
croissant : Matthieu = la tradition d’Antioche ; Jean = la tradition 
d’Ephèse ; Paul = la christologie ; et Jacques est celui qui a tenté la syn-
thèse des contenus des trois autres évangiles. Mc est, en somme, l’évan-
gile de la synthèse, non celui de la simplicité. 

Noms propres et mots savants 

1) Jean le Baptiste « vêtu d’une peau de chameau » (1,6). Le vête-
ment de Jean le Baptiste se réduit à l’expression derrin kamêlou, « peau 
de chameau », conservée dans la Vieille latine,35 alors que les autres ma-
nuscrits ont l’expression développée « poils de chameau et ceinture de 
peau autour des reins », que l’on a dans Mt (3,4). L’expression réduite 
met l’accent sur la notion de « peau » et fait allusion au « vêtement de 
peau » dont Dieu revêt Adam et Eve en les chassant du paradis (Gn 
3,21). Ainsi, Jean assume la condition de l’homme depuis sa sortie de 
l’Eden. 

2) « Les cieux ouverts » (1,10). Les « cieux ouverts » renvoient à 
l’ouverture des cieux, au début du déluge (Gn 7,11) : Dieu se mani-
feste, le moment est solennel. La « colombe » qui apparaît alors, en 
hb. ywnh, qui est le nom du prophète Jonas, fait jeu de mots avec 

34 Paul, lu Pwl comme transformation de Saul (Shwl), est un équivalent numérique 
de Lévi (Lwy), dans le code septal utilisé au temple de Jérusalem (voir supra, note 12).

35 Le ms. VL 4 (a) traduit pellem cameli, plusieurs autres ont seulement pilos came-
li, « poils de chameau ».
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« Onias », nom du dernier grand-prêtre légitime : la colombe apporte 
à Jésus la légitimité sacerdotale, qui s’ajoute à la légitimité royale qu’il 
a de naissance.

3) Jésus « pris de colère » contre le lépreux (1,41). La rédaction fi-
nale fait ici difficulté : en dehors de D et d’une partie de la Vieille latine 
(voir p. 127), dans les autres manuscrits Jésus est « pris de compassion ». 

4) L’origine de la foule (3,7-8) commence par deux couples : « de-
puis (avpo,) la Galilée et la Judée et depuis (avpo,) Jérusalem et l’Idumée », 
puis vient la région « de l’autre côté (pe,ran) du Jourdain » et celles « au-
tour (peri,) de Tyr et autour (peri,) de Sidon ». Cette rédaction s’ex-
plique par un deuxième sens historique : les premiers couples repré-
sentent les apôtres (venant de Galilée) et les Hellénistes (partant vers 
l’Idumée), qui se séparent dans la communauté primitive ; l’autre côté 
du Jourdain fait allusion à la conversion de Paul ; enfin, Tyr et Sidon 
sont l’image des voyages de Paul. On a là, en somme, un rappel de la 
première génération.36

5) « Lebbée » (3,18). Après Jacques d’Alphée, le dixième apôtre est 
Lebbée, aussi dans la Vieille latine, au lieu de Thaddée : en Mt 10,3, la 
même variante existe, avec les deux noms associés, dans le texte byzan-
tin : « Lebbée surnommé Thaddée » ; en Lc 6,16 et Ac 1,13, cet apôtre est 
remplacé par « Judas (frère) de Jacques ». Lebbée a embarrassé les Pères 
de l’Eglise,37 dont aucun ne remarque que Lebbée (l-b-b) c’est Babel 
(b-b-l) lu à l’envers, par allusion à la Tour de Babel, qui provoque la 
division de l’humanité (Gn 11). Ainsi, au deuxième sens, « Leb bée » as-
socie à Jacques le frère de Jésus, identifié à Jacques d’Alphée, le retour 
à l’unité de la communauté, après la dissidence des Hellénistes. 

6) « Le pays des Géraséniens » (5,1) où arrivent Jésus et ses dis-
ciples, après une tempête en mer (4,35-41), renvoie à la ville de Gérasa, 
qui fait difficulté (voir p. 128). La référence à Gérasa est ensuite rem-
placée dans une partie de la tradition, pour rapprocher le lieu de la rive 
de la mer. 

7) Légion (5,9). Dans la rédaction finale, le nom que se donne l’es-
prit impur, « Légion », renvoie non à la légion romaine, mais à la « sa-

36 c.-b. AMPhouX, « Marc comme quatrième évangile », dans c.-b. AMPhouX – J.k. 
eLLIott, The NT in Early Christianity (Histoire du texte biblique 6), Lausanne 2003, 
329-347, spécialement 340-345. 

37 Voir r. burnet, Les Douze Apôtres. Histoire de la réception des figures aposto-
liques dans le christianisme ancien (Judaïsme antique et origines du christianisme 1), 
Turnhout 2014, 624-637. 
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gesse », à travers l’équivalence numérique entre l-g-y (5+3+3) et l’hé-
breu h-k-m (1+4+6), « sage », ou encore avec p-l-g (3+5+3), « Péleg » (le 
contemporain de la Tour de Babel, Gn 10,25),38 homonyme du verbe 
« diviser », la division caractérisant la sagesse humaine. Jésus délivre 
donc le possédé, image de Paul, de la sagesse que lui ont apportée les 
sages de l’école pharisienne. 

8) « de Tyr, il vint par Sidon… » (7,31). Le sens géographique fait 
difficulté, car Sidon est au nord de Tyr, et Jésus part vers le sud. Là en-
core, ces mots ont un deuxième sens historique : comme en 3,8, Tyr et 
Sidon font allusion aux voyages de Paul, dont celui à Ephèse où Paul 
développe la christologie.

9) Melegada (8,10). Le Codex de Bèze a seul « Melegada », forme 
corrigée de seconde main et dans la traduction latine en « Mageda », 
pour désigner le lieu où Jésus emmène ses disciples. « Mageda » est une 
variante grecque du toponyme Megiddo, situé non loin du Mont Car-
mel. « Melegada » corrige un plus ancien « Dalmanoutha », conservé 
dans les textes alexandrin et byzantin (voir p. 150). Aucun lieu n’a ja-
mais porté les noms de Dalmanoutha39 ou Melegada, qui sont des co-
des numériques. Dalmanoutha (dlmn / th) correspond au nombre 22 
/ 24 qui indique la clôture de l’Ecriture, tandis que Melegada (mlgd) 
est un équivalent numérique de Torah (twrh) et remplace ainsi la clô-
ture de l’Ecriture par la référence à la (nouvelle) Loi. De ce mot vont 
naître deux noms de lieu de consonance proche : Mageda et Magda-
la, qu’atteste également Mt (15,39) ; mais dans Mc, Dalmanoutha est le 
plus souvent rétabli, comme s’il était un nom de lieu, ce qu’il n’est pas.

La rédaction finale de Mc a produit un évangile qui amplifie consi-
dérablement le livre écrit par Marc et l’inscrit dans un projet plus vaste 
liant Mc aux autres évangiles comme expression d’une synthèse. Mc 
est alors voué à être la partie finale d’une œuvre destinée à la forma-
tion de futurs chefs de communauté. Cet état de livre savant est attes-
té par la lettre de Clément d’Alexandrie.40 Mais ce n’est pas ainsi que 
le livre va se transmettre. 

38 Sur Péleg, voir son importance dans l’épître de Jacques : AMPhouX, « L’histoire du 
texte de l’épître de Jacques », 181.

39 Pour Dalmanoutha, voir supra, note 27.
40 Voir note 5. Il s’agit ici des lignes 1,28–2,2 : « En mourant, (Marc) a laissé son ou-

vrage à l’Eglise d’Alexandrie, où il est encore conservé bien en sécurité, réservé à la lec-
ture de ceux qui ont accès aux grands mystères ».
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La naissance du texte ecclésial de Mc

La catastrophe de la défaite de Bar Kokhba, à Jérusalem en 135, soit 
peu de temps après la rédaction finale, à Smyrne vers 120, entraîne le 
rapide déclin de la culture dans laquelle ont été écrits les évangiles, avec 
une forme savante. Dès lors, le texte évangélique entre dans une phase 
de simplification ; puis, viendra la fixation qui produira le texte ecclé-
sial, à l’usage des Eglises, d’abord sous la forme du texte alexandrin, 
puis du texte byzantin.

La simplification de la rédaction finale

C’est à Rome, vers 140, que commence le travail de révision du 
texte évangélique. A l’école de Justin se prépare une harmonie des 
évangiles sur la base de Mt : elle sera publiée sous le nom de Tatien ; à 
l’école de Valentin, on rédige le premier commentaire de Jn qui paraî-
tra sous le nom d’Héracléon ; enfin, à l’école de Marcion est mise en 
œuvre une édition comprenant Lc et un corpus d’épîtres de Paul. On 
n’a pas ainsi de trace directe d’un travail de simplification de Mc : qu’en 
est-il donc de cet évangile ? 

A Rome (?)

On conserve pour Mc un type de texte qui n’existe pas pour les 
autres évangiles et qui est encore très proche de la rédaction finale : il 
s’agit du texte particulier attesté par le Codex de Freer (W.032), un ma-
nuscrit des quatre évangiles copié au 5e siècle et découvert en Egypte 
au tout début du 20e siècle. Les évangiles sont dans l’ordre Mt – Jn 
(sans la Femme adultère) – Lc – Mc (avec la Finale longue). Les trois 
premiers évangiles ont un texte correspondant aux révisions du 4e 
siècle ; mais Mc présente un état plus ancien, qui présente des affinités 
avec la révision marcionite de Lc et qui pourrait provenir de la même 
école. Or, dans le Contre Celse (2, 27), Origène concède que des chré-
tiens dissidents ont pu réviser le texte des évangiles, et il mentionne 
Marcion, Valentin et Lucain. Le travail des deux premiers est connu, et 
le dernier nom est celui d’un disciple de Marcion, dont on ne connaît 
pas l’œuvre : mon hypothèse est qu’il s’agit de la révision de Mc attes-
tée par W. Nous allons voir que ce texte est plein d’innovations qui 
visent à simplifier la rédaction finale de Mc.

Mais les travaux des écoles romaines s’éloignent tous plus ou moins 
de l’orthodoxie qui se met en place entre 150 et 180 ; et ces premiers es-
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sais de simplification des évangiles vont donner lieu à de nouvelles ré-
visions. Entre-temps, vers 160, la rédaction finale des évangiles est ré-
éditée, accompagnée de nouveaux livres dont les Actes des apôtres : le 
Codex de Bèze nous transmet une copie, vers 400, d’un exemplaire de 
cette édition, peut-être celui dont Irénée a disposé à Lyon, entre 180 
et 200.

A Alexandrie

Après le rejet des travaux de l’école de Marcion, une nouvelle révi-
sion a lieu à Alexandrie, un peu avant 180 pour les évangiles, au temps 
où Pantène restaure et dirige l’école chrétienne de la ville.41 Il ne reste 
de cette première révision alexandrine de Mc que quelques fragments, 
dans le Papyrus de Chester Beatty I (P45), où les évangiles sont encore 
disposés dans l’ordre Mt – Jn – Lc – Mc.

Origène semble confirmer la principale variante attestée, celle de 
Mc 6,3, où le texte de Mc est conformé à celui de Mt (13,55), quand 
il écrit :42 « Nulle part, dans les évangiles portés par les églises, il n’est 
écrit que Jésus fût charpentier ». A moins de comprendre que Mc 
n’était pas « porté » par les églises, c’est-à-dire ne servait pas encore 
à la lecture liturgique, comme invite à le penser la lettre de Clément 
d’Alexandrie. 

A Antioche et Césarée

Une autre série de révisions du texte des évangiles commence vers 
200 et se fait sans doute à Antioche : il s’agit du type de texte « césa-
réen », spécialement observé pour Mc.43 Son existence est attestée par 
Origène entre 230 et 250, quand il est installé à Césarée, d’où le quali-
ficatif de « césaréen ». Les témoins manuscrits sont plus tardifs : le plus 
ancien est le Codex de Koridethi (038), copié en Géorgie entre le 7e 
et le 9e siècle, et tous ont subi la contamination du texte byzantin. Ce 
texte de ce type atteste probablement plusieurs révisions, dont une se 
fait après 250 et se charge alors de variantes alexandrines, par influence 
du texte principalement utilisé par Origène, attestée par la famille 1. 

41 eusèbe De césArée, Hist. eccl. 5, 10,4.
42 orIGène, Contre Celse 6, 36.
43 k. LAke – r. bLAke – s. neW, « The Cesarean Text of the Gospel of Mark », in 

HTR 21(1928), 207-404. Sont comptés parmi les témoins de ce type P45 et W, qui at-
testent des révisions distinctes.
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Les exemples de simplification

Toutes ces révisions des 2e et 3e siècles ont pour objectif de simpli-
fier la rédaction finale de Mc, devenue trop savante pour l’usage pu-
blic désormais envisagé : au lieu d’être expliqué à des gens instruits, 
les évangiles doivent être désormais accessibles par tout le monde à la 
simple lecture d’un récit ou d’une parole. Les innovations touchent en 
particulier quatre domaines : (1) les liens entre Mc et les autres évan-
giles ; (2) les références à l’Ancien Testament ; (3) le sens historique at-
taché à certains noms propres ; (4) le code numérique de certains mots. 
Voici, pour ces catégories, quelques exemples d’innovations.

Mc comme évangile autonome 

1) Jésus « fils, Dieu » (1,1). La révision romaine (W) conserve ces 
deux mots ; mais à Antioche, ils sont supprimés (28). Les autres té-
moins « césaréens » (f 1 f 13 565 700) ont la leçon du texte byzantin.

2) Jacques d’Alphée (2,14). La révision romaine (W) remplace 
« Jacques » par « Lévi », qui est le nom du péager dans Lc, ce qui fait 
penser à une correction marcionite. Mais à Antioche, « Jacques d’Al-
phée » est maintenu (f 13 565).

3) La Finale longue (16,9-20). La révision romaine (W) maintient 
cet épisode après Mc, à la fin des 4 évangiles, et l’amplifie d’un dialogue 
de 88 mots entre les vv. 14 et 15, le « Freer logion ». A Antioche, la Fi-
nale est maintenue et devient la fin de Mc, désormais 2e évangile. Mais 
à Alexandrie, le repositionnement de Mc après Mt entraîne la suppres-
sion de l’épisode. 

La relation atténuée à l’Ancien Testament

1) Ml 3,1 + Is 40,3 (1,2-3). Après le titre (1,1), la double citation de 
Malachie puis d’Isaïe était précédée de la référence au seul « prophète 
Isaïe ». La révision romaine (W) corrige la référence en indiquant « les 
prophètes » et ajoute 40,4-8, pour un public qui, sans doute, ne connaît 
pas Isaïe, ce qui fait encore penser à l’école de Marcion. Mais à An-
tioche, la référence au « prophète Isaïe » est maintenue (f 1 700). 

2) « Vêtu de peau de chameau » (1,6). La révision romaine (W) 
remplace la « peau de chameau » par la description de Mt : « poils de 
chameau et ceinture de peau autour des reins ». Antioche et Alexandrie 
adoptent la même correction. 
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3) « Les cieux se déchirer » (1,10). La révision romaine (W) rem-
place le participe « ouverts » par un participe présent qui supprime la 
référence à la Genèse et introduit une anticipation à la déchirure du 
voile du temple qui se produit au moment de la mort de Jésus. An-
tioche et Alexandrie adoptent la même correction.

4) « Pris de compassion » (1,41). La révision romaine (W) remplace 
la colère contre le lépreux par la « compassion », qui est plus attendue ; 
et elle supprime encore le v. 43, où Jésus blâme le lépreux après sa gué-
rison. Une partie de la Vieille latine (aur c e) atteste cette double va-
riante ; mais à Antioche et Alexandrie, la « compassion » remplace la 
colère, mais le blâme (v. 43) est maintenu.

5) « Thaddée » (3,18). La révision romaine (W) réécrit la liste des 
Douze et supprime « Lebbée », suppression confirmée par une par-
tie de la Vieille latine et compensée par la mention de Judas, plus haut 
dans la liste. W présente donc une liste à onze apôtres. A Antioche, 
« Lebbée » est remplacé par « Thaddée », un disciple célèbre au 3e siècle, 
pour son intervention auprès du roi d’Edesse.

La simplification des noms géographiques

1) L’origine de la foule (3,7-8). La révision romaine (W) maintient 
le couple Galilée - Judée, mais supprime l’Idumée. A Antioche, la Ju-
dée prend la place de l’Idumée (f 1) ou l’une et l’autre se maintiennent 
(f 13 28 565 700), mais dans les deux cas la préposition avpo, est générali-
sée, les couples ont disparu et, avec eux, le sens historique.

2) « Le pays des Géraséniens » (5,1). La révision romaine (W) parle 
du « pays des Gergysténiens », Gergys (ou Gergesa) étant une halte de 
bédouins sur la côte de la mer de Galilée ; le mot est corrigé en « Ger-
géséniens » à Antioche (f 1 28 565 700) ou encore il est remplacé par le 
« pays des Gadaréniens » (f 13), par référence à la ville de Gadara, en-
core séparée de la mer par un ravin qui rend peu vraisemblable le sort 
des cochons qui vont se jeter dans la mer.

3) « De Tyr, il vint par Sidon à la mer de Galilée » (7,31). La ré-
vision romaine (W) corrige : « de Tyr et Sidon, il vint à la mer de Gali-
lée », la difficulté géographique disparaît. La révision alexandrine (P45) 
choisit cette correction également ; mais à Antioche (565 700), la va-
riante de la rédaction finale est maintenue.
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La suppression de noms propres à code numérique

Dans le livre de Marc et dans la rédaction finale, un certain nombre 
de mots, surtout des noms propres ou des mots hébreux, sont choisis 
pour leur valeur numérique. 

1) Légion (5,9). La révision romaine (W) n’apporte aucune correc-
tion à ce mot, mais il devient une allusion à la légion romaine.

2) Dalmounaï / Mageda / Magdala (8,10). La révision romaine 
(W) rejette la correction introduite dans la rédaction finale et rétablit 
le vieux mot en l’estropiant : « Dalmounaï » (au lieu de Dalmanoutha). 
A Antioche, le code « Melegada » devient un vrai toponyme, « Mage-
da » = Megiddo (28 565) ou « Magdala » (f 1 f 13).

Additions et harmonisations

Il existe encore une autre catégorie d’innovations qui consiste à 
ajouter des mots à la rédaction finale, parfois spontanément, parfois en 
suivant un modèle existant.

1) « Au temps d’Abiathar » (2,26). La révision romaine (W) ne 
modifie pas, ici, la rédaction finale ; mais à Antioche, on ajoute la réfé-
rence « au temps d’Abiathar », qui ne se trouve ni dans Mt ni dans Lc et 
qui est, d’ailleurs, fausse, l’épisode se situant au temps du père d’Abia-
thar, Ahimelek (1 S 21). 

2) « Le shabbat a été créé à cause de l’homme » (2,27). La révi-
sion romaine (W) ajoute cette parole, qui n’est ni dans Mt ni dans Lc ; 
et à Antioche (f 1 f 13 28 565 700), la parole prend une forme plus ex-
plicite : « Le shabbat est advenu à cause de l’homme et non l’homme à 
cause du shabbat ».

3) Jaïrus (5,22). La rédaction finale ne nomme pas le chef de syna-
gogue, dans Mt et Mc ; mais en Lc 8,41, il s’appelle « Jaïrus », nom d’un 
ancêtre de Mardochée (Esther 2,5). La révision romaine (W) ajoute 
dans Mc le nom de « Jaïrus », et cette variante est adoptée à Antioche 
et Alexandrie.

4) La désunion (10,11-12). La révision romaine (W) réécrit la 
parole sur la désunion, en mettant la femme en tête, puis le cas de 
l’homme, sans doute par influence de Paul (1 Co 7,10-11) qui traite 
de la femme comme une image de la communauté vis-à-vis de Dieu. 
A Antioche, cette rédaction sera reprise après Origène (f 1), mais 
l’homme est d’abord rétabli à la première place.

Bien d’autres variantes distinguent, dans Mc, la rédaction finale et 
ces premières révisions, mais la plupart n’ont pas de conséquence pour 
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le sens, les mots sont simplement recopiés avec une certaine liberté par 
des copistes sans expérience professionnelle.

La mise en place du texte ecclésial de Mc

Les premières Bibles grecques

Il en va tout autrement à partir du 4e siècle, quand le christianisme 
bénéficie des moyens que l’administration impériale met à sa disposi-
tion. Pour la première fois, les corpus qui constituent la Bible grecque 
vont être réunis en un seul codex. Les nouvelles révisions, qui se sont 
faites au temps de la persécution de Dioclétien, n’innovent plus, elles 
visent à fixer le texte ecclésial, destiné à la lecture liturgique ; mais plu-
sieurs révisions se font en parallèle, à Césarée avec Pamphile, à Alexan-
drie avec Hésychius et à Antioche avec Lucien. La fixation prend ain-
si plusieurs formes.

L’édition d’Eusèbe de Césarée

Vers 330, l’empereur Constantin commande à Eusèbe de Césarée 
cinquante copies de la Bible grecque ; il utilise comme modèle la recen-
sion de Pamphile : il s’agit du Codex Sinaïticus (a.01), découvert au Si-
naï en 1844 par Tischendorf et conservé à Londres (dont tout le NT) 
et à Leipzig. Ce manuscrit influence sa grande édition (8a maior, 1869-
1872). Le texte de Mc mêle variantes « césaréennes » et alexandrines. 

L’exemplaire d’Athanase

Vers 340, l’empereur Constant commande à Athanase, alors qu’il 
est en exil à Rome, de 339 à 346, un nouvel exemplaire de la Bible 
grecque : il s’agit, sans doute, d’en faire le nouveau modèle des copies 
bibliques à venir. Cet exemplaire nous est parvenu, il s’agit du Codex 
Vaticanus,44 répertorié à la Bibliothèque vaticane depuis son premier 
catalogue, datant de 1475.45 Mais le projet d’Athanase sera contrarié 

44 Certains critiques pensent que ce manuscrit fait partie de la commande de 
Constantin : J.K. eLLIott, « T. Skeat et l’origine du Codex Vaticanus », in P. AnDrIst 
(ed.), Le Manuscrit B de la Bible (Vaticanus gr. 1209) (HTB 7), Lausanne 2009, 119-133.

45 r. DeVreesse, Le fonds grec de la Bibliothèque vaticane, des origines à Paul V 
(Studi e Testi 244), Rome 1965.
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par la mort de Constant en 350, dont le frère Constance favorise les 
partisans d’un autre modèle, celui de Lucien d’Antioche. Le modèle 
copié dans le Vaticanus est pour les évangiles la recension d’Hésy-
chius, purement alexandrine, qui présente quelques affinités avec la ré-
vision par Jérôme, à Rome en 384, de la version Vieille latine, qui de-
viendra le modèle de la Vulgate : on a ainsi quelque raison de penser 
que la copie du Vaticanus s’est faite à Rome. 

Quelques variantes significatives

1) Jésus « fils de Dieu » (1,1). Le Sinaïticus (a), de première main, 
ignore les mots « fils », « Dieu » (a* = 28), tandis que le Vaticanus (B) 
les a au sens de « fils de Dieu », mais sans ajouter d’article ; et le Sinaï-
ticus les introduit de seconde main avec ce sens (a c = B). 

2) « Isaïe le prophète » (1,2-3). a et B ont la référence à Isaïe, avec 
un article nouveau devant le nom du prophète, qui caractérise le texte 
alexandrin (a B L 33 892) ; puis vient la double citation (Ml 3,1 + Is 
40,3).

3) Jean « le baptisant » (1,4). a et B ont un article nouveau devant 
 bapti,zwn, une autre innovation du texte alexandrin (a B L 33), qui sé-
pare les deux participes bapti,zwn (avec l’article) et khru,sswn (sans ar-
ticle) : le baptême devient une caractéristique de Jean, tandis que la pré-
dication est une simple activité.

4) Le vêtement de Jean (1,6). a et B attestent la forme longue 
« poils de chameau et ceinture de peau autour des reins », que l’on 
trouve dans Mt. 

5) « Les cieux se déchirer » (1,10). a et B attestent cette leçon.
6) « Pris de compassion » (1,41). a et B ont la « compassion » (1,41) 

et maintiennent le blâme (v. 43). 
7) « Lévi d’Alphée » (2,14). a et B ont le nom de « Lévi », pour le 

péager. 
8) « Au temps du grand-prêtre Abiathar » (2,26). a et B ont cette 

mention.
9) « Le shabbat est advenu pour l’homme et non l’homme pour le 

shabbat » (2,27). a et B ont cette mention (= f 1 f 13 28 565 700).
10) L’origine de la foule (3,7-8). a a de première main l’absence de 

l’Idumée (a* = W) et la présence de avpo, devant la Judée. B (et a c en 
marge) ont en plus l’Idumée avec la préposition avpo,. 

11) « Thaddée » (3,18). a et B ont « Thaddée » comme dixième 
apôtre. 
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12) « Le pays des Géraséniens » (5,1), a* et B ont la vieille leçon ; 
mais a c a « Gergéséniens », variante « césaréenne » (voir pp. 128.146). 

13) « Légion » (5,9). Dans a et B, ce nom renvoie désormais à la lé-
gion romaine.

14) « Jaïrus » (5,22). a et B ont ce nom, qui manquait dans la rédac-
tion finale.

15) Jésus « le charpentier » (6,3). a et B ont « n’est-il pas le charpen-
tier… ? », leçon qui corrige celle de P45 (voir p. 144). 

16) « De Tyr, il vint par Sidon… » (7,31). a, B et les témoins du 
texte alexandrin (L 33 892) rétablissent la leçon primitive qui fait diffi-
culté, dans un contexte où elle n’a plus d’autre sens que géographique.

17) « Dalmanoutha » (8,10). a et B rétablissent la leçon primitive 
corrigée lors de la rédaction finale (voir p. 142) et font de ce nom un 
toponyme, ce qu’il n’est pas.

18) « Là où leur ver ne meurt pas et où le feu ne s’éteint pas » (v. 48) : 
cette formule, dite trois fois dans la rédaction finale et les premières 
révisions (vv. 44.46.48), n’est conservée qu’une seule fois dans a et B.

19) La désunion (10,11-12). a et B ont l’ordre de la rédaction finale, 
avec l’homme avant la femme, mais avec plusieurs variantes secon-
daires, par rapport à D, attestées par le texte alexandrin (C L 579 892).

20) La Finale longue (16,9-20), enfin, manque dans a et B. 

De plus, dans les marges du Vaticanus, des signes diacritiques 
en forme de tréma46 semblent signaler des passages où le texte copié 
s’éloigne du modèle de la Vieille latine, ce qui conforte l’idée que la 
copie se serait faite à Rome et correspond à la commande faite à Atha-
nase par l’empereur Constant, vers 340. Le Sinaïticus, en revanche, 
serait l’un des exemplaires commandés à Eusèbe de Césarée par 
Constantin, vers 330. Cela dit, malgré leur commande impériale, ces 
deux manuscrits ont une descendance limitée : quelques manuscrits 
grecs, dont les min. 33, 579, 892 et, pour le Vaticanus, une probable 
influence sur la révision de la version latine des évangiles par Jérôme, 
entre 382 et 384.

46 c.-b. AMPhouX, « Les points diacritiques du Vaticanus dans les marges de Marc », 
dans Journal of Theological Studies 58(2007), 440-466.
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Le projet d’édition de Basile de Césarée

Enfin, vers 300, Lucien d’Antioche fait une révision de toute la 
Bible grecque, dont va naître le texte byzantin, qui corrige profondé-
ment le type « césaréen ». Voici les variantes du texte byzantin, compa-
rables au texte alexandrin du 4e siècle. 

1) « Fils de Dieu » (1,1). La présence de l’article devant « Dieu » cor-
respond à l’usage le plus courant : « Dieu » ne peut être lu comme ap-
position, il est complément de « fils ». Cette variante caractérise la re-
cension de Lucien et s’est étendue à quelques témoins du type « césa-
réen », par contamination, lors de la copie. 

2) « Les prophètes » (1,2), au lieu du seul Isaïe, en tenant compte de 
la citation de Malachie.

3) Jean « baptisant et prêchant » (1,4) : les deux participes sont 
coordonnés.

4) Le vêtement de Jean (1,6) a la forme longue, comme dans le texte 
alexandrin.

5) « Les cieux se déchirer » (1,10), comme dans le texte alexandrin, 
et non « ouverts ». 

6) « Pris de compassion » (1,41) et maintien du blâme (v. 43), comme 
dans le texte alexandrin. 

7) « Lévi d’Alphée » (2,14), comme dans le texte alexandrin. 
8) « Au temps du grand-prêtre Abiathar » (2,26), comme dans le 

texte alexandrin.
9) « Le shabbat est advenu pour l’homme et non l’homme pour le 

shabbat » (2,27), comme a et B.
10) L’idumée (3,7-8) est rétablie et la préposition avpo, généralisée, 

comme dans B. 
11) « Thaddée » (3,18) remplace l’ancien « Lebbée », comme dans le 

texte alexandrin. 
12) « Le pays des Gadaréniens » (5,1) corrige à la fois « Gérasé-

niens », conservé par le texte alexandrin, et « Gergéséniens », la variante 
« césaréenne ». 

13) « Légion » (5,9), avec le même sens que dans le texte alexandrin.
14) « Jaïrus » (5,22) est ajouté, comme dans le texte alexandrin.
15) Jésus « le charpentier » (6,3) corrige la variante « césaréenne » et 

s’accorde avec a et B.
16) « De Tyr et Sidon, il vint … » (7,31) reprend la révision romaine 

(W), contre le texte alexandrin.
17) « Dalmanoutha » (8,10) corrige la variante « césaréenne » et 

s’accorde avec a et B.
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18) « Là où leur ver ne meurt pas et où le feu ne s’éteint pas » (vv. 
44.46.48) : la triple occurrence est rétablie ou conservée.

19) La désunion (10,11-12) : le v. 12 a une rédaction nouvelle qui se 
distingue de D et de a et B.

20) La Finale longue (16,9-20) est confirmée comme la finale de 
Mc.

Dans l’empire byzantin, le texte byzantin s’impose progressive-
ment par la liturgie, mais jamais complètement : jusqu’au 15e siècle, un 
petit nombre de manuscrits attestent les types de texte antérieurs. 

Ainsi, après une première révision, attestée par le Codex de Freer 
pour Mc, dont l’objectif est de simplifier la rédaction finale de cet évan-
gile, le texte grec de Mc se diversifie et entre lentement dans l’usage li-
turgique. Le texte byzantin est réputé plus long que les autres : en Mc 
9,44 et 46, on a la même phrase qu’en 9,48, dite trois fois dans le texte 
byzantin et une seule, en 9,48, dans le texte alexandrin ; mais la rédac-
tion finale (D) a déjà ces trois occurrences. Après Mc 16,8, quelques 
manuscrits non byzantins (L 083 099 579…) intercalent la petite finale 
qui termine Mc dans le Codex Bobiensis (VL 1, k) et qui est une in-
novation de la Vieille latine, avant la Finale longue (16,9-20). Par deux 
fois (en 1,3 et 16,14) le Codex de Freer (W) présente une interpolation 
qui n’est pas retenue dans les types de texte suivants. En somme, le 
texte byzantin de Mc a peu d’innovations propres, même si, çà et là, il 
a quelques mots en plus, par rapport avec le texte alexandrin.

Les éditions imprimées du Nouveau Testament

A la fin du 15e siècle, le Nouveau Testament grec ne trouve pas en-
core sa place parmi les incunables. En 1514, l’impression d’une Bible 
polyglotte (hébreu, grec, latin) est terminée à Alcala, près de Madrid, 
œuvre du cardinal Xavier de Cisneros ; mais elle ne paraît qu’en 1522, 
et il revient à Erasme de publier à Bâle en 1516 le premier Nouveau 
Testament grec imprimé. 

Le « texte reçu »

L’édition d’Erasme est un événement : elle libère de la nécessité 
d’accéder au texte évangélique par sa traduction latine. Les exemplaires 
sont aussitôt diffusés et de nouvelles éditions la reproduisent dans les 
années qui suivent, à Venise (1518), nouvelle édition d’Erasme à Bâle 
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(1519) copiée à Haguenau (1521), puis à Strasbourg (1524).47 En 1534, 
S. de Colines publie un texte très voisin, après consultation de nou-
veaux manuscrits ; et Olivetan publie la première Bible en français tra-
duite sur le grec, pour le NT, l’année suivante, d’après cette édition. 
L’imprimeur du roi, Robert Estienne, dispose de moyens nouveaux et 
publie en 1549 sa troisième édition, avec quelques variantes en marge, 
venant notamment du Codex de Bèze, alors conservé à Lyon et col-
lationné par son fils Henri. Et dans sa quatrième édition, faite à Ge-
nève (1550), il établit la numérotation des versets. Après lui, Th. de 
Bèze publiera plusieurs éditions, de 1565 à 1604. En 1633, dans la deu-
xième édition des Elzevier, à Amsterdam, apparaît l’expression tex-
tus receptus, « texte reçu », pour caractériser le texte grec imprimé sans 
grand changement depuis Erasme, qui a comme modèle principal le 
texte byzantin. Dans la Polyglotte de B. Walton (Londres 1654-1657) 
apparaissent les premières collations systématiques de manuscrits, à 
partir desquelles on prend conscience que les plus anciens manus-
crits s’éloignent du « texte reçu ». Le 18e siècle va s’efforcer de classer 
les manuscrits d’après leur recension ; et en 1831, un philologue alle-
mand, K. Lachmann, édite pour la première fois un texte qui s’éloigne 
du « texte reçu », en se fondant sur les premiers manuscrits : le résultat 
est un texte éclectique, dominé par le texte alexandrin.

Le choix du texte alexandrin

En 1844, C. Tischendorf découvre au monastère du Mont Sinaï 
l’existence d’une Bible grecque aussi ancienne que le Codex Vaticanus 
et dont le Nouveau Testament est complet : il s’agit du Codex Sinaïti-
cus, qui prend aussitôt la première place dans le répertoire des manus-
crits grecs du NT, avec la lettre a qui le place avant A. Désormais, le 
texte alexandrin s’impose, par le Sinaïticus et le Vaticanus, qui ne co-
pient pas le même modèle, mais qui sont les deux plus anciens manus-
crits alors connus et s’accordent souvent contre le « texte reçu ». Une 
théorie les déclare « texte neutre », c’est-à-dire antérieur à toute recen-
sion, ce qui, nous l’avons vu, n’est pas le cas. La théorie sert d’intro-
duction à l’édition de B.F. Westcott et F.J.A. Hort (Londres 1881), à 
partir de laquelle est publiée, la même année, une révision de la Bible 

47 e. reuss, Bibliotheca Novi Testamenti graeci, Brunscvig 1872, 28-32.
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anglaise, datant du début du 17e siècle. Et au 20e siècle, malgré l’édi-
tion de H. von Soden (1913), le texte alexandrin s’impose comme le 
plus proche du texte original des écrits du Nouveau Testament. La 
principale variante, pour Mc, est l’indication que la Finale longue 
(16,9-20) ne fait pas partie de Mc ; mais la présence de cette finale reste 
inexpliquée. 

La consécration de Mc

Dans le même temps, l’exégèse critique est arrivée à la conclusion 
que Mt et Lc ont utilisé deux sources, une collection de paroles, pour 
la partie que ces deux évangiles ont en commun et qui manque dans 
Mc, et une source narrative qui semble s’identifier à Mc. De plus, à 
partir de 1870, Bismarck favorise cette théorie des deux sources, en im-
posant aux professeurs d’exégèse allemands de l’enseigner.48 Dès lors, 
Mc suscite un intérêt nouveau, il devient l’évangile des origines, à la 
fois le plus ancien et le plus simple. Mais la réalité textuelle est bien dif-
férente, comme nous avons essayé de la montrer.

Conclusion

L’évangile de Marc a connu plusieurs vies. La première ne dure que 
quelques années, elle est rédigée en deux temps, c’est avant 70 l’œuvre 
de l’évangéliste, disciple de Paul et proche de Pierre, nommé par l’un et 
l’autre dans leurs lettres. Le livre, écrit vers 65, visait à devenir la réfé-
rence des chrétiens, en remplacement de la collection des paroles ; mais 
dès 70 et la destruction du temple, ce projet est abandonné. La deu-
xième vie du livre de Marc commence avec la rédaction finale des évan-
giles, vers 120 à Smyrne. Mc est alors le quatrième livre d’un vaste en-
semble littéraire comprenant les autres évangiles et un premier corpus 
des lettres de Paul, destiné à devenir la référence des chrétiens. Mais 
la catastrophe de 135 met fin à cette deuxième vie, et des révisions des 
évangiles sont entreprises pour en faire des livres adaptés à la lecture li-
turgique, où ils viennent s’ajouter aux lectures de l’Ancien Testament. 
Il faut attendre le 4e siècle et le début de la christianisation de l’empire 

48 W. fArMer, « State Interesse and Markan Primacy », dans h. GrAf reVentLoW – 
W. fArMer (edd.), Biblical Studies and the Shifting of Paradigms 1850-1914, Sheffield 
1995, 15-49.
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romain pour que débute la troisième vie de Mc : il est alors un évan-
gile secondaire, le moins utilisé dans la liturgie, le moins cité chez les 
Pères de l’Eglise. Mais au 19e siècle, Mc connaît une nouvelle vie : à la 
faveur d’une théorie, il devient l’évangile le plus lu et le plus étudié, dé-
claré le plus simple et en réalité le plus difficile à comprendre, car ses 
premières vies ont été oubliées. Peut-être, dans un proche avenir, une 
perception différente et plus conforme à son histoire lui sera accordée : 
celui d’un livre qui contient beaucoup d’informations encore non ex-
ploitées, car elles ont été perdues de vue, quand s’est imposé l’usage 
ecclésial du livre.
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Sommario

Dal XVIII secolo il Vangelo secondo Marco è stato comunemente ritenuto il 
più antico e il più semplice tra i vangeli, frutto di un’unica redazione. Ma la con-
cordanza tra la testimonianza di una lettera sul «Vangelo segreto di Marco», at-
tribuita a Clemente di Alessandria, e vari episodi raccontati nel vangelo marciano 
conducono ad altra conclusione: esso sarebbe il frutto del lavoro di una «scuo-
la» e sarebbe il quarto testo di un’edizione dei quattro vangeli attestata dal Co-
dice di Beza; avrebbe in seguito subìto alcune semplificazioni per essere adattato 
alle esigenze della lettura ecclesiale. Le edizioni a stampa che hanno seguito pri-
ma il testo bizantino (XVI-XVIII sec.), in seguito quello alessandrino, dipendo-
no tuttavia da un più antico testo «Occidentale» che testimonia la redazione fi-
nale dei vangeli. Numerose varianti illustrano questa nuova lettura del Vangelo 
secondo Marco.

RB 1-2_2018_001-264_stampa3.indd   155 08/10/18   12:29



RivB LXVI (2018)156

Summary

Since the twentieth century, Mark’s Gospel has been accepted as the oldest 
and simplest of the gospels, composed at one sitting. The agreement between the 
witness of a letter about «secret Gospel of Mark», supposed to have been writ-
ten by Clement of Alexandria, and some of the episodes of Mk leads to a whol-
ly different reading of Mk: it would have originated in a scholarly work; would 
have been the fourth book of an edition of the four gospels attested by the Co-
dex Beza ; and would then have undergone simplifications in order to be adapt-
ed to the needs of reading in church. The printed editions initially followed the 
Byzantine text (16th – 18th centuries), then the Alexandrine text, both depending 
on the old scholarly text known as the « Western », which represented the final 
edition of the gospels. Numerous variants illustrate this new reading of Mark. 
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Rudolf Bultmann su Mc 9,1; Lc 17,20-21  
e Lc 17,23-24. 
Una proposta alternativa

C’è una pagina della Storia della tradizione sinottica di R. Bultmann 
che contiene una sintesi particolarmente efficace dell’idea che aveva 
il grande esegeta di Marburgo della predicazione del regno di Dio da 
parte di Gesù, e che avrebbe sostanzialmente dominato tutta la succes-
siva «nuova ricerca» sul Gesù storico.1 E offre quindi un’ottima occa-
sione per una sua discussione e per una proposta alternativa.2 

La pagina contiene, sotto l’unico titolo di «parole profetiche e apoca-
littiche», l’analisi di tre passi evangelici, Mc 9,1: «In verità vi dico: vi so-
no alcuni qui presenti che non gusteranno la morte prima di aver visto 
il regno di Dio venire in potenza (evn duna,mei)»; Lc 17,20-21: «Il regno 
di Dio non viene (e;rcetai) in modo constatabile (meta. parathrh,sewj), 
né si dirà: Eccolo qua o eccolo là, perché, ecco, il regno di Dio è tra voi 
(evnto.j ùmw/n)»; e Lc 17,23-24: «Vi diranno: Eccolo là, eccolo qua. Non 
andateci, non seguiteli. Come infatti la folgore, guizzando, brilla da un 
capo all’altro del cielo, così sarà il Figlio dell’uomo nel suo giorno (evn 
th|/ h̀me,ra| auvtou/)».

1 r. buLtMAnn, Die Geschichte der synoptischen Tradition, Göttingen 21931, 128.
2 Espongo qui, in forma molto sintetica, le idee che, a partire dalla pubblicazione di 

Tu sei il re dei Giudei? Un profeta ebreo di nome Gesù, Roma 2014, sono venuto matu-
rando in maniera sempre più convinta sull’azione e predicazione di Gesù. Queste idee 
le ho già in parte anticipate in alcuni articoli, due già pubblicati («Gesù aspettava vera-
mente la venuta imminente del regno di Dio?», in RivB 63[2015], 533-547; «Due svolte 
decisive nella vita di Gesù. Dalla minaccia del giudizio all’annuncio del regno; dall’an-
nuncio del regno al rinnovo della alleanza», in Lat. 83[2017], 373-385); uno in corso di 
pubblicazione su Henoch («Una ipotesi alternativa sul Figlio dell’uomo. Tra H.E. Tödt, 
P. Vielhauer e J.M. Robinson»). E sono esposte in maniera più completa e documentata 
nella nuova edizione di quel libro, prevista con la Paideia per ottobre 2018 col titolo Voi 
chi dite che io sia? Un profeta ebreo di nome Gesù.
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Secondo Bultmann Mc 9,1 è «un detto isolato che è legato al prece-
dente mediante la formula di allineamento kai. e;legen ed è in realtà una 
formazione della comunità come parola di consolazione per il ritardo 
della parusia». Su Lc 17,20-21 scrive invece Bultmann: «Il contenuto 
del detto dà l’impressione di tradizione primaria; non si può però mo-
dernizzare e comprendere l’ evnto.j u`mw/n come riferito a una condizione 
spirituale o alla situazione della persona di Gesù e dei suoi discepoli. 
Non viene negato l’ e;rcesqai, ma il meta. parathrh,sewj; il senso quin-
di è: quando viene il Regno non si può chiedere o cercare, ma all’im-
provviso [mit einem Schlag] esso è tra gli stolti che ancora volevano 
calcolare la sua venuta. Manca al detto ogni relazione con la persona 
di Gesù». E Lc 17,23-24 è per il grande esegeta «una variante del detto 
precedente; essenziale è soltanto la differenza che invece della venuta 
del Regno qui si parla di quella del Figlio dell’uomo. I due detti posso-
no essere entrambi originari […]. Non c’è alcuna ragione per ammette-
re che Gesù non possa aver pronunciato il detto – tuttavia soltanto del 
Figlio dell’uomo, non della sua persona». 

In sintesi, e tenendo ovviamente conto anche di altre affermazio-
ni dell’autore, secondo Bultmann il regno di Dio non è per Gesù una 
realtà terrena, ma è il regno messianico, una realtà assolutamente tra-
scendente; e la sua venuta non è affatto imminente. Gesù infatti era cer-
tamente un profeta apocalittico, ma non condivideva né le attese «na-
zionalistiche» della gran parte dei giudei né le speculazioni apocalitti-
che sulla data del Regno. Con la venuta del regno di Dio Gesù attende-
va inoltre anche quella, sostanzialmente equivalente, del Figlio dell’uo-
mo. Regno di Dio e Figlio dell’uomo sono infatti due aspetti della stes-
sa realtà escatologica: salvezza e giudizio. E il Figlio dell’uomo atteso 
da Gesù non era lui stesso, ma un personaggio messianico distinto da 
lui. Avvento del regno di Dio e venuta del Figlio dell’uomo non so-
no comunque affermazioni di Gesù sulla sua persona. È la comunità 
primitiva che ha identificato il Figlio dell’uomo con Gesù e ne attende 
adesso il ritorno glorioso. E per consolare i suoi membri del ritardo di 
questo ritorno crea i detti evangelici sulla imminenza della fine. 

È questa sostanzialmente l’idea che della concezione del regno di 
Dio da parte di Gesù avrà, con una sola eventuale modifica (regno 
di Dio e Figlio dell’uomo nettamente distinti, soprattutto in P. Viel-
hauer), la gran parte della cosiddetta «nuova ricerca» sul Gesù stori-
co. Ed è questa l’idea che hanno finito per condividere, con una sola 
notevole differenza (il Figlio dell’uomo identificato già da Gesù con 
se stesso), anche gli esponenti più critici dell’esegesi cattolica: due stu-
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diosi per esempio di grande valore, cui farò particolare riferimento, 
come R. Schnackenburg cinquant’anni fa e oggi J.P. Meier.3

Io credo che nessuna di queste convinzioni di Bultmann sia giu-
stificata. E che debba proporsi un’immagine del regno di Dio da par-
te di Gesù del tutto alternativa. Il regno di Dio la cui venuta secondo 
Mc 1,14-15 Gesù attendeva come vicina era un regno terreno, anche se 
radicalmente trasformato dall’intervento miracoloso di Dio. Non c’è 
nessun passo che possa ritenersi autentico, nella predicazione iniziale 
di Gesù, e fino alla salita a Gerusalemme (che io ritengo, col Vangelo 
di Marco, avvenuta una sola volta al termine della vita di Gesù), da cui 
possa dedursi che Gesù attendeva un regno celeste. È solo la lettura dei 
vangeli canonici nella loro forma attuale e nel loro insieme comples-
sivo, in quanto cioè interpretazione retrospettiva, globale e normativa 
della predicazione di Gesù da parte della tradizione, che dà questa im-
pressione e consente quindi a una teologia del Nuovo Testamento di 
affermarlo legittimamente.4 Ma se distinguiamo, come è necessario fa-

3 Le posizioni della ricerca contemporanea nei confronti di questa concezione del 
regno di Dio che secondo Bultmann e in genere la «nuova ricerca» sarebbe caratteristi-
ca di Gesù sono in realtà molto differenziate. Numerosi sono in particolare oggi gli stu-
diosi che ritengono che il regno di Dio annunciato da Gesù fosse non un regno celeste, 
ma terreno, anche se pur sempre instaurato mediante un intervento miracoloso di Dio. 
Si pensi, tra i tanti, a E.P. Sanders e a W. Stegemann. E, anche se raramente viene affer-
mato in maniera esplicita, questa convinzione porta anche necessariamente a ritenere im-
minente la venuta del regno di Dio (per una storia dell’esegesi meno recente e per un’af-
fermazione decisa, anche se poco critica, di questa imminenza, si può vedere comunque 
la monografia di M. künzI, Das Naherwartungslogion Markus 9,1 par. Geschichte seiner 
Auslegungs, Tübingen 1977). Mentre sul rapporto tra regno di Dio e Figlio dell’uomo, e 
quindi tra salvezza e giudizio, ben pochi hanno seguito la via indicata da P. Vielhauer di 
una netta distinzione (lo ha fatto in qualche modo J.M. Robinson, ma con l’ipotesi mol-
to discutibile che Figlio dell’uomo fosse in bocca a Gesù un’espressione generica – «un 
uomo», «quest’uomo» – per indicare indirettamente se stesso). Nessuno tuttavia, a mia 
conoscenza, ha fatto il tentativo di contrapporre alla visione di Bultmann e della nuova 
ricerca una visione complessiva altrettanto unitaria, spiegando quelle che giustamente G. 
Theissen definisce «le due tensioni fondamentali dell’escatologia di Gesù», la tensione 
tra il giudizio e la salvezza e quella tra il presente e il futuro (G. theIssen – A. Merz, Il 
Gesù storico. Un manuale, Brescia 42008, 337), con l’ipotesi di uno sviluppo della predi-
cazione di Gesù. Che è quanto ho fatto ampiamente nella nuova edizione del mio libro 
su Gesù e anticipo sinteticamente in questo articolo.

4 È difficile non leggere in questo modo la seguente, programmatica, affermazione 
di r. schnAckenburG, Signoria e regno di Dio. Uno studio di teologia biblica, Bologna 
1971, 92: «La salvezza promessa e annunciata da Gesù con la signoria di Dio è una realtà 
puramente religiosa. L’elemento terrestre-nazionale e politico-religioso Gesù lo ha com-
pletamente escluso dall’idea della Basileia e con ciò ha contraddetto l’attesa generale del 
popolo giudeo di uno splendido regno messianico di Israele. La dura battaglia di Gesù 
contro queste concezioni profondamente radicate si rispecchia chiaramente nei vangeli». 
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re in una ricerca storica, la concezione di Gesù da quella delle comu-
nità dei discepoli e nella stessa predicazione di Gesù cerchiamo i mu-
tamenti che presumibilmente vi sono stati, soprattutto nel passaggio 
dalla Galilea a Gerusalemme, le cose stanno diversamente. Quando, 
in viaggio verso Gerusalemme, Pietro a nome dei compagni esprime 
la sua delusione per non aver ricevuto ancora nessuna ricompensa per 
averlo seguito, abbandonando tutto, Gesù, secondo Marco, risponde: 
«In verità vi dico: non c’è nessuno che abbia lasciato casa o fratelli o 
sorelle o madre o padre o figli o campi […] che non riceva già ora, in 
questo tempo (nu/nÃ evn tw|/ kairw|/ tou,tw|), cento volte tanto» (Mc 10,29-
30, che aggiunge anche le parole, per me difficilmente autentiche: «e la 
vita eterna nel mondo che verrà»). Promette dunque ai discepoli una 
ricompensa già in questo mondo terreno. L’interpretazione ecclesia-
stica non può ammetterlo. E preferisce il testo di Matteo, dove il rife-
rimento al mondo attuale è scomparso: «Chiunque avrà lasciato case, 
o fratelli, o sorelle, o padri, o madre, o figli, o campi per il mio nome, 
riceverà cento volte tanto e avrà in eredità la vita eterna» (Mt 19,29). 
Per Bultmann, infatti, «in origine la valutazione centuplicata è senza 
dubbio [zweifellos] “per l’al di là” [jenseitige], indica cioè la ricompen-
sa nel regno messianico».5 E lo stesso affermano Schnackenburg6 e, sia 
pure in forma meno recisa, Meier.7 Ma i tre esegeti possono fare questa 

È evidente infatti che qui Schnackenburg parla più da teologo del Nuovo Testamento 
(con quella che egli stesso definiva a p. 216 una «ricostruzione teologica “a posteriori”») 
che da studioso del Gesù storico. Più cauto, e soprattutto più corretto sul piano meto-
dologico, è J.P. Meier. Anche per lui «il Gesù storico attendeva veramente un avvento 
futuro del regno di Dio e quel regno doveva essere in un certo senso trascendente»; e 
anzi «questa salvezza futura e trascendente era una parte essenziale della proclamazio-
ne di Gesù del regno. Qualsiasi ricostruzione del Gesù storico che non renda piena giu-
stizia a questo futuro escatologico deve essere rigettata come decisamente inadeguata» 
(J.P. MeIer, Un ebreo marginale. Ripensare il Gesù storico 2. Mentore, messaggio e mi-
racoli, Brescia 2002, 404.465). Ma è comunque l’analisi rigorosamente storico-filologica 
che lo porta a questa conclusione.

5 buLtMAnn, Die Geschichte der synoptischen Tradition, 115. 
6 schnAckenburG, Signoria e regno di Dio, 91: per Gesù «la ricompensa centuplica-

ta che riceveranno coloro che hanno abbandonato tutto per la volontà di Dio, consiste 
nella partecipazione alla vita eterna»; 250: per la Chiesa primitiva «la ricompensa desti-
nata a coloro che hanno abbandonato famiglia e averi per amore di Gesù non consiste 
soltanto nella vita eterna, ma anche in un compenso “in questo tempo”».

7 J.P. MeIer, Un ebreo marginale. Ripensare il Gesù storico 3. Compagni e antagoni-
sti, Brescia 2003, 98: «Gesù replica non con un diniego del suo dirompente impatto ma 
con una promessa di una ricompensa»; ID., Un ebreo marginale 2, 367: «La ricorrenza 
della distinzione [tra i due eoni] nelle parole di Gesù è assai verosimilmente dovuta al 
lavoro redazionale dell’evangelista».
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affermazione solo perché sono convinti pregiudizialmente che Gesù 
non può aver fatto una promessa del genere; e che è quindi la comuni-
tà dei discepoli che ha introdotto il riferimento al mondo attuale. Ma 
non si possono forzare in tal modo le fonti. Perché un’esegesi corret-
ta e non confessionale dei testi dice che è vero il contrario. È Matteo 
che, ponendosi dal punto di vista della sua comunità che vede ormai il 
regno di Dio come celeste, elimina dal testo di Marco il riferimento a 
questo mondo e parla soltanto di vita eterna. Ma è certamente Marco 
il più fedele alle parole di Gesù. Non si tratta soltanto della priorità di 
Marco rispetto a Matteo, che potrebbe anche non essere dirimente, ma 
sono il criterio di imbarazzo, tra i più decisivi per giudicare l’autenti-
cità di quelle parole, e lo sviluppo soprattutto del pensiero dei disce-
poli, che indicano infatti chiaramente questa direzione. Non vi è alcun 
motivo per pensare che Marco abbia introdotto un dato come quello 
della ricompensa terrena che contraddiceva clamorosamente la situa-
zione reale delle comunità dei discepoli. Mentre vi sono motivi mol-
to validi per pensare che Matteo abbia ritenuto di riferire la promessa 
di Gesù soltanto al mondo futuro, come era ormai concezione diffusa 
in quelle comunità. 

E Gesù, secondo la fonte Q, ha fatto anche ai Dodici, per Luca as-
sai poco credibilmente durante l’ultima cena, per Matteo in manie-
ra molto più attendibile andando a Gerusalemme, anzi proprio subi-
to dopo la protesta di Pietro e prima della promessa di una ricompen-
sa terrena, quest’altra straordinaria promessa: «Voi che mi avete segui-
to […] siederete anche voi su dodici troni a giudicare le dodici tribù di 
Israele» (Mt 19,28 // Lc 22,28.30).8 Anche qui gli autori citati si libera-
no, a mio parere, con troppa disinvoltura della difficoltà posta dal te-
sto. Per Bultmann semplicemente non si tratta di una parola autentica 
di Gesù: «Anche qui parla senza questione [fraglos] il Risorto […]. In 
tutti i casi si tratta di una formazione della comunità primitiva; perché 
soltanto in essa i dodici potevano essere considerati come i reggenti di 
Israele alla fine dei tempi».9 Per Schnackenburg la promessa è invece 

8 La ragione principale per cui Matteo inserisce qui il passo di Q sulla promessa ai 
Dodici di regnare sulle tribù di Israele è indubbiamente nell’accenno alla sequela che 
esso ha in comune con quello della protesta di Pietro (Mt 19,27: «Noi abbiamo lascia-
to tutto e ti abbiamo seguito»; Mt 19,28: «Voi che mi avete seguito»); ma Matteo evi-
dentemente ha anche ritenuto che le due promesse ai Dodici fossero in stretto rappor-
to tra loro.

9 buLtMAnn, Die Geschichte der synoptischen Tradition, 170-171. È vero piuttosto il 
contrario. È Gesù, non la comunità primitiva, che nell’attesa dell’avvento imminente di 
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autentica, ma non può riguardare che il regno di Dio, «la funzione di 
governo e di giudizio che Gesù attribuisce ai Dodici […] per il regno 
futuro».10 Non solo in Mt 19,28, ma «anche in Lc 22,30 si coglie in ge-
nerale un riferimento alla signoria escatologica di Cristo».11 E Meier 
addirittura nella sua esposizione del messaggio di Gesù (vol. 2 di Un 
ebreo marginale) preferisce ignorare il passo, il che, in un volume di 
più di mille pagine, non può non risultare sorprendente e apparire co-
me una ammissione implicita di non sapere come spiegarlo.12 Ma non 
c’è motivo, se non di carattere teologico-apologetico, per leggere que-
sta promessa come riferita al mondo celeste. Anche qui è solo Matteo 
che, pur inserendo il passo, in maniera probabilmente corretta, subi-
to dopo la protesta tutta «terrena» di Pietro, interpreta il detto in que-
sto modo, accennando al Figlio dell’uomo seduto sul trono della sua 
gloria: «E Gesù disse loro: “In verità vi dico: Voi che mi avete seguito, 
quando il Figlio dell’uomo siederà sul trono della sua gloria, alla rige-
nerazione del mondo, siederete anche voi su dodici troni a giudicare le 
dodici tribù di Israele”» (Mt 19,28). Ma Luca, pur essendo certamente 
in errore nel collocare il detto nell’ultima cena, non fa alcun riferimen-
to al mondo celeste: riferimento che in quella situazione, di commia-
to di Gesù dal mondo terreno, sarebbe stato invece particolarmente 
appropriato. Inoltre i due figli di Zebedeo, Giacomo e Giovanni, non 
hanno avuto i dubbi che hanno con Matteo gli esegeti moderni. Chie-
dono infatti a Gesù senza alcuna reticenza: «Concedici di sedere uno 
alla tua destra e uno alla sinistra nella tua gloria» (Mc 10,37); dove pa-
radossalmente ha più ragione questa volta Matteo di Marco a scrivere, 
nelle parole tuttavia della madre di Giacomo e Giovanni, «regno» (Mt 
20,21: «Di’ che questi miei due figli siedano uno alla destra e uno al-

un regno di Dio che è un regno terreno, può pensare a un ruolo di governo dei Dodici 
su Israele. Nella comunità primitiva, che attende soprattutto il ritorno del Figlio dell’uo-
mo celeste, il ruolo dei Dodici è rapidamente scomparso. 

10 schnAckenburG, Signoria e regno di Dio, 221.
11 schnAckenburG, Signoria e regno di Dio, 272-273. È la prospettiva della fonte 

Q che si avverte infatti per lui chiaramente dietro le formulazioni dei due evangelisti; e 
quella prospettiva interpreta nella maniera più fedele il pensiero di Gesù.

12 Nel volume successivo, dedicato ai compagni e agli antagonisti di Gesù, MeIer, 
Un ebreo marginale 3, 148, si sofferma comunque a lungo, a proposito dei Dodici, su 
Mt 19,28 // Lc 22,30. E afferma: «In ogni caso, il riferimento alle dodici tribù d’Israele, 
che non esistevano come realtà empirica al tempo di Gesù, ma che almeno alcuni ebrei 
aspettavano di veder riunite o ricostituite nel tempo finale […], orienta verso un even-
to escatologico (il giudizio finale) o a una situazione escatologica (il regno di Dio pie-
namente realizzato)». 
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la tua sinistra nel tuo regno»), anche se ancora una volta il regno è per 
lui quello celeste. In questa fase della vicenda di Gesù, salendo a Geru-
salemme, i due discepoli non pensano certamente al regno celeste del 
Figlio dell’uomo, ma pensano invece molto concretamente alla restau-
razione del regno davidico. Se lo si legge nella sua più probabile realtà 
storica, molto difficilmente del resto il successivo ingresso di Gesù in 
Gerusalemme, col suo evidente riferimento alla profezia regale di Zc 
9,9: «Ecco, a te viene il tuo re. Egli è giusto e vittorioso, umile, cavalca 
un asino, un puledro figlio di asina», può significare altro se non che 
Gesù afferma la sua speranza di una regalità terrena. 

Una regalità terrena che non può che essere imminente. Promesse 
come quelle ora ricordate non avrebbero molto senso per i discepoli 
se fatte soltanto per un tempo indeterminato e lontano. I profeti apo-
calittici di cui parla Flavio Giuseppe, che promettevano ai loro seguaci 
l’intervento di Dio per liberare il suo popolo dal dominio straniero, li 
convincevano ad abbandonare subito tutto e li conducevano nel deser-
to per aspettare lì i segni miracolosi della liberazione.13 Gesù non pro-
mette segni del genere (Mc 8,11-12: «Vennero i farisei e si misero a di-
scutere con lui, chiedendogli un segno dal cielo, per metterlo alla pro-
va. Ma egli sospirò profondamente e disse: “Perché questa generazione 
chiede un segno? In verità vi dico: a questa generazione non sarà da-
to alcun segno”». «Se non il segno di Giona», in Lc 11,29 // Mt 16,4, 
è chiaramente una aggiunta della fonte Q al detto originario di Gesù). 
Gesù non raccoglie schiere di seguaci per dare inizio alla liberazione 
immediata del popolo, ma un «piccolo gregge» che lo segua nella sua 
missione profetica. Ma per quanto diversa sia la sua predicazione, an-
che Gesù attende la salvezza come imminente e così la propone ai di-
scepoli. Mc 9,1 non è, come dice Bultmann, un classico caso di pre-
comprensione teologica, «una formazione della comunità come paro-
la di consolazione per il ritardo della parusia»; o, come dice Meier, un 

13 fLAVIo GIusePPe, Bell. 2,257: «Teuda convinse molta gente a seguirlo, portando 
con sé le proprie sostanze, fino al Giordano: affermava infatti di essere profeta e avreb-
be comandato al fiume di dividersi per farli passare più agevolmente»; 2,261: «Individui 
falsi e bugiardi, fingendo di essere ispirati da Dio e macchinando disordini e rivoluzio-
ni, spingevano il popolo al fanatismo religioso e lo conducevano nel deserto prometten-
do che ivi Dio avrebbe mostrato loro segni premonitori della liberazione». E un profe-
ta egiziano «raccolse una turba di circa trentamila individui che si erano lasciati abbin-
dolare da lui, li guidò dal deserto al Monte degli ulivi e di lì si preparava a piombare in 
forze a Gerusalemme, a battere la guarnigione romana e a farsi signore del popolo». Cf. 
anche fLAVIo GIusePPe, Ant. 20,97.
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detto che «riflette le preoccupazioni dei cristiani della prima genera-
zione, non quelle del Gesù storico».14 E non è neppure soltanto, come 
sostiene Schnackenburg, un detto di Gesù che la comunità primitiva ha 
riportato allo scopo di «alimentare la viva speranza escatologica con la 
predicazione di Gesù».15 È invece un detto autentico di Gesù che rivela 
proprio la sua reale convinzione di una venuta imminente del regno di 
Dio. Gli altri due passi che fanno chiaramente riferimento alla fine im-
minente, Mc 13,30 e Mt 10,23, sono inseriti in un contesto (quello apo-
calittico del discorso escatologico e quello della fuga nella persecuzio-
ne del discorso sulla missione) che allude chiaramente alla parusia del 
Figlio dell’uomo. E si rivelano quindi immediatamente come esorta-
zione profetica alla comunità ad attendere fiduciosa la parusia. Ma Mc 
9,1 non parla, come fanno Mc 13,30 e Mt 10,23, del Figlio dell’uomo e 
del suo ritorno, ma del regno di Dio e della sua venuta. È un detto iso-
lato che, inserito da Marco in maniera molto maldestra tra due testi sul 
Figlio dell’uomo, rivela chiaramente il suo carattere tradizionale. Il suo 
stile, inoltre, è perfettamente gesuano. «Fanno anzi pensare a un logion 
autentico la parola “amen”, l’espressione genuinamente giudaica “non 
gustare la morte”, la formulazione con ouv mh, - e[wj […], l’idea tradizio-
nale del vedere (sperimentare) la signoria di Dio e il discorso della sua 
venuta».16 Ancora una volta è Matteo che, parlando dal punto di vista 
della comunità, modifica il testo di Marco per renderlo più risponden-
te al suo modo di guardare al futuro: «In verità vi dico: vi sono qui al-
cuni dei presenti che non gusteranno la morte prima di aver visto ve-
nire il Figlio dell’uomo con il suo regno». Al regno terreno di Dio si 
sostituisce ormai il regno celeste del Figlio dell’uomo. 

Questa attesa dei discepoli che si realizzassero le promesse fatte da 
Gesù era resa del resto più spasmodica dal fatto che alcuni segni della 
venuta del regno sembravano in realtà già esserci. I miracoli di Gesù, 
in modo del tutto particolare i suoi esorcismi, apparivano infatti co-
me il segno che la nuova epoca era veramente iniziata. E Gesù stes-

14 MeIer, Un ebreo marginale 2.
15 schnAckenburG, Signoria e regno di Dio, 214. Aggiunge infatti Schnackenburg: 

«La chiesa primitiva non ha ammesso un errore di Gesù, e neanche noi abbiamo biso-
gno di farlo, se ci atteniamo a una consapevolezza critica della situazione d’insieme della 
tradizione e facciamo attenzione allo stile, al senso e al fine della predicazione di Gesù». 
Dove è chiaro che l’autore parla non nella prospettiva di una ricerca sul Gesù storico, 
ma in quella di una teologia del Nuovo Testamento (lo studio di Schnackenburg ha co-
me sottotitolo Uno studio di teologia biblica).

16 r. Pesch, Il Vangelo di Marco. 2, Brescia 1982, 110-111.
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so lo affermava apertamente: «Se è col dito di Dio che io scaccio i de-
moni, allora è giunto a voi il regno di Dio» (Lc 11,20). La vittoria sul 
potere di Satana che si affermava con quegli esorcismi era per Gesù 
la prova che la venuta del Regno si era già verificata. Gli avversari di 
Gesù, in Galilea soprattutto farisei e scribi, naturalmente non vede-
vano in questo modo i suoi esorcismi e li attribuivano invece al po-
tere del demonio (Lc 11,15: «Ma alcuni dissero: “È per mezzo di Be-
elzebul, capo dei demoni, che egli scaccia i demoni”»). E sentendo la 
replica di Gesù alla loro critica, molto probabilmente gli chiedevano 
ironicamente dove mai fosse questo regno che egli diceva già venuto. 
Ma Gesù aveva la risposta pronta: «Il regno di Dio non viene in mo-
do constatabile né si dirà: Eccolo qua o eccolo là, perché, ecco, il re-
gno di Dio è tra voi» (Lc 17,20-21). C’è un nesso evidente tra questo 
detto e il precedente di Lc 11,20. L’affermazione di Gesù sulla venuta 
del regno di Dio, a cui Luca, molto probabilmente per la presenza de-
gli stessi termini «Eccolo qua, eccolo là», ha accostato erroneamente 
quella, a mio parere sicuramente più tarda (faceva parte del discorso 
escatologico di Gesù), di Lc 17,23-24 sulla venuta del Figlio dell’uo-
mo (che a sua volta non è quindi soltanto, come dice Bultmann, «una 
variante del detto precedente»), non riguarda infatti, come vuole Bult-
mann (e con lui J. Jeremias), il carattere improvviso («d’un colpo») 
della venuta futura del regno di Dio; anzi non si riferisce affatto, più 
in generale, a questa venuta futura del Regno: quella che Marco de-
finisce in 9,1 la sua venuta «in potenza», ma alla presenza misteriosa 
attuale del Regno che solo la fede è in grado di cogliere. Il problema 
degli avversari di Gesù non riguardava cioè il quando, come dice Lu-
ca («Interrogato dai farisei quando viene il regno di Dio, egli rispo-
se»), che anche proprio per questo deve avere accostato al detto quel-
lo più tardo di Lc 17,23-24 sulla venuta del Figlio dell’uomo, ma, co-
me mostrano i termini adoperati da Gesù («constatazione», «eccolo 
qua, eccolo là», «tra voi»), il dove del regno, che i suoi avversari af-
fermavano di non vedere in alcun modo. Contrariamente a quel che 
riteneva K.L. Schmidt l’introduzione è anche in questo caso di Luca, 
o eventualmente della tradizione prima di lui, ma non riporta in ma-
niera fedele la realtà storica.17 E le parabole del contrasto (del lievito 

17 Non condivido infatti l’affermazione di K.L. schMIDt, Der Rahmen der Ge-
schichte Jesu, Berlin 1919, 258, secondo cui, diversamente dalla maggior parte degli altri 
casi del Vangelo di Luca, qui la cornice dell’episodio è così coerentemente legata all’epi-
sodio stesso che è impossibile non ritenerla tradizionale. Credo che avessero invece ra-
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e del granello di senape) confermano che la risposta di Gesù era quin-
di un invito a saper cogliere con fede questa presenza apparentemen-
te insignificante del Regno. «Diceva dunque: “A che cosa è simile il 
regno di Dio, e a che cosa lo posso paragonare? È simile a un granel-
lo di senape, che un uomo prese e gettò nel suo giardino, crebbe, di-
venne un albero e gli uccelli del cielo vennero a fare il nido tra i suoi 
rami”» (Lc 13,18-19). «E disse ancora: “A che cosa posso paragonare 
il regno di Dio? È simile al lievito, che una donna prese e mescolò in 
tre misure di farina, finché non fu tutta lievitata”» (Lc 13,20). L’inizio 
misero non deve ingannare. Il regno di Dio non soltanto verrà, e ver-
rà presto, ma già adesso è misteriosamente presente nell’azione e nella 
predicazione di Gesù. Probabilmente non ha tutti i torti quindi Luca 
quando afferma che, avvicinandosi a Gerusalemme, i discepoli spera-
vano ancora che l’avvento del regno di Dio fosse veramente imminen-
te (Lc 19,11: «Essi pensavano che il regno di Dio dovesse manifestarsi 
da un momento all’altro»).

E non si può non chiedersi quale dovesse essere il ruolo di Gesù 
in questo Regno imminente. Bultmann dice che in Lc 17,20-21 la pre-
senza del Regno non è in relazione alla persona di Gesù. Ma è difficile 
condividere questa affermazione. Come ho già detto prima, Lc 17,20-
21 deve essere letto alla luce del passo sugli esorcismi di Lc 11,20 (e 
di quello sulle guarigioni di Mt 11,4-5). E Lc 11,20 deve essere valuta-
to con attenzione, perché il suo senso non è così ovvio come potrebbe 
apparire a prima vista. Come fa Gesù a fare la sua affermazione? Gli 
esorcismi di per sé non possono essere la prova dell’avvento del Regno. 
Altrimenti anche quelli dei suoi avversari lo sarebbero. Gli esorcismi 
di Gesù sono per lui la prova che il Regno è venuto perché, nella sua 
concezione squisitamente apocalittica della storia, in essi egli vede ma-
nifestarsi la potenza escatologica di Dio che sconfigge in maniera defi-
nitiva il demonio. Questo per due motivi. 

Gli esorcismi di Gesù hanno anzitutto lo stesso significato delle 
sue guarigioni. Significano la vittoria di Dio sul male. Le guarigioni di 
Gesù realizzano infatti la promessa di Dio a Israele sulla scomparsa del 
male. La sua risposta all’ambasciata di Giovanni Battista, che alla do-

gione buLtMAnn, Die Geschichte der synoptischen Tradition, 24, e M. DIbeLIus, Die For-
mgeschichte des Evangeliums, Tübingen 61971, 162, a suggerire un intervento redaziona-
le di Luca per dare alla pericope la forma tipica della chreia. Anche se la cornice non l’ha 
introdotta lui stesso, Luca ha comunque modificato in una domanda sul quando quella 
che a Gesù, che ne osava affermare la presenza attuale, era probabilmente in origine una 
domanda ironica sul dove del Regno.
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manda sul Messia replica con un riferimento al Regno, è chiara: «An-
date e riferite a Giovanni ciò che udite e vedete: i ciechi riacquistano la 
vista, gli zoppi camminano, i lebbrosi sono purificati, i sordi odono, i 
morti risuscitano, ai poveri è annunciata la buona novella» (Mt 11,4-
5). Le guarigioni di Gesù, con le quali le malattie sono vinte, attesta-
no che nella sua azione e predicazione si è avverata la profezia di Isaia 
sull’avvento del Regno. Questo è ancora più evidente per quanto ri-
guarda gli esorcismi, nei quali non sono soltanto le malattie, ma è Sa-
tana stesso che appare definitivamente sconfitto. La tradizione apoca-
littica, che legge la storia come un conflitto costante tra Dio e Satana, 
vede infatti nella sconfitta del demonio il segno più sicuro che il regno 
di Dio è venuto (cf. per esempio come si esprime un testo più o meno 
contemporaneo alla predicazione di Gesù come l’Assunzione di Mosè 
[10,1]: «E allora apparirà il suo regno su tutte le creature, e allora Sata-
na avrà la sua fine e la tristezza sarà portata via con lui»). 

Ma gli esorcismi hanno per Gesù quel valore particolare di segno 
anche perché è proprio lui che li compie. Pur forzando leggermente il 
testo, non ha torto F. Bovon, a proposito di Lc 11,20, a scrivere: «Per 
una volta Gesù coinvolge se stesso esplicitamente (evgw. evkba,llw, “sono 
io che caccio”) in un discorso sul regno di Dio».18 Negli esorcismi Sa-
tana è veramente sconfitto, perché colui che li compie è l’ultimo, de-
finitivo, profeta dell’avvento del regno di Dio. Perciò Gesù può ave-
re addirittura l’audacia di affermare che il destino di ognuno si decide 
proprio con l’aderire o meno alle sue parole: «Chi si vergognerà di me 
e delle mie parole, anche il Figlio dell’uomo si vergognerà di lui quan-
do verrà nella gloria del Padre suo con gli angeli santi» (Mc 8,38). 

È probabile tuttavia che l’esito sostanzialmente negativo della mis-
sione di Gesù in Galilea abbia cominciato a suscitare dei dubbi nelle 
speranze dei discepoli e dello stesso Gesù. Mc 9,1 non è un semplice 
testimone dell’attesa della venuta imminente del regno di Dio da par-
te di Gesù. Ha invece un carattere particolare. Il detto manifesta certa-
mente la necessità in cui si trova Gesù, con i suoi discepoli sconfortati, 
di ribadire la sua certezza che il Regno verrà. Ma in quella affermazio-
ne singolare che solo alcuni dei presenti vedranno il Regno venire in 
potenza si esprime anche la sua convinzione che la venuta visibile del 
Regno non sia più così vicina come sperava all’inizio. Pur collocando-
lo in maniera maldestra tra due passi con cui non aveva alcun rappor-

18 f. boVon, Vangelo di Luca 2, Brescia 2007, 199.
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to di contenuto, Marco, legandolo alla prima profezia della passione, 
ha compreso molto bene che quel detto isolato che gli aveva trasmesso 
la tradizione andava posto al termine della missione galilaica, quando 
la morte cominciava a essere per Gesù una eventualità concreta. Co-
me le invettive alle città galilaiche di Corazin, Betsaida e Cafarnao, es-
so esprime con molta efficacia quello che doveva essere lo stato d’ani-
mo di Gesù e dei suoi discepoli di fronte all’esito sostanzialmente fal-
limentare di quella missione.

Il Regno non sembrava voler venire in tempi brevi. Se in Galilea la 
popolazione dei villaggi non aveva risposto in maniera positiva all’an-
nuncio di Gesù, ancor meno ci si poteva aspettare che ciò avvenisse a 
Gerusalemme, dove dominavano le autorità religiose e politiche del 
popolo (i sommi sacerdoti, gli scribi e i farisei: i componenti, per Mar-
co come per Flavio Giuseppe, del sinedrio). Con l’ingresso in groppa 
a un asino nella città santa, un gesto che richiamava in maniera eviden-
te la profezia di Zaccaria sull’avvento del re davidico, Gesù ha com-
piuto l’ultimo tentativo di convincere il popolo e le autorità giudaiche 
ad accogliere il suo messaggio. Ma il tentativo è fallito. A differenza di 
quanto dicono infatti gli evangelisti, l’accoglienza in città non è stata 
affatto trionfale. Il racconto dei vangeli mostra chiaramente l’amplifi-
cazione in senso regale e messianico da parte della tradizione di un epi-
sodio che è stato certamente molto modesto. In Marco non ci sono gli 
accenni degli altri vangeli né al Figlio di David né al re di Israele. An-
che il riferimento alla profezia di Zaccaria, per quanto evidente, non 
viene esplicitato, come in Matteo e Giovanni, con la citazione della 
profezia. Nessuna reale reazione è venuta del resto da parte delle auto-
rità giudaiche e romane. E nessuna accoglienza trionfale si è quindi ve-
rificata evidentemente nella popolazione di Gerusalemme. L’episodio 
non sarebbe rimasto altrimenti senza conseguenze. 

Gesù ha compreso quindi che il suo messaggio non aveva alcuna 
possibilità di essere accolto e che il suo destino era in realtà segnato. 
Senza arrivare ad affermare con H.S. Reimarus che, giunto a Gerusa-
lemme, Gesù depone la sua mitezza per dare inizio a gesti violenti, si 
può ben dire che la sua azione e predicazione a Gerusalemme è diver-
sa da quella in Galilea. Non ne ha più il carattere gioioso e trionfale. 
Diventa invece apertamente aggressiva. Un gesto come la cacciata dei 
mercanti dal tempio, qualunque sia stata la sua reale entità, che io ri-
tengo altrettanto modesta quanto quella dell’ingresso in Gerusalemme 
(non è un caso che Giovanni proprio a proposito di questi due episo-
di senta il bisogno di ricorrere al tema del ricordo che consente ai di-
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scepoli di comprenderne il senso più vero col ricorso alla Scrittura: gli 
episodi erano stati evidentemente molto modesti), era un atto di rottu-
ra esplicita con le autorità cittadine, in particolare sacerdotali, che quel 
commercio autorizzavano e favorivano. 

Anche le parabole hanno un tono assai diverso da quelle narrate in 
Galilea. Fuorviati dall’immagine al loro tempo dominante di una Ga-
lilea «zelota», cioè, per come si usava allora questo termine, politica-
mente rivoluzionaria, C.H. Dodd19 e J. Jeremias20 hanno proposto di 
spostare da Gerusalemme alla Galilea il racconto della parabola dei vi-
gnaioli omicidi (Mc 12,1-8) che anche un critico particolarmente seve-
ro delle ambientazioni topografiche di Marco come K.L. Schmidt rite-
neva collocato invece in questo caso dall’evangelista in maniera credi-
bile.21 Ma hanno commesso un grave errore. La parabola mostra infat-
ti nella maniera più efficace il carattere aggressivo che assume la predi-
cazione di Gesù a Gerusalemme nei confronti in particolare delle au-
torità del popolo. Col riferimento del v. 8 alla uccisione del figlio del 
padrone da parte dei contadini, Gesù esprime chiaramente la sua con-
vinzione di dover morire per opera delle autorità cittadine. L’annuncio 
gioioso del Regno cede perciò il passo alla minaccia del giudizio (anche 
le parabole che Matteo colloca a Gerusalemme non sono più parabole 
del Regno, ma parabole del giudizio), come ai tempi della collabora-
zione di Gesù con Giovanni Battista. E la minaccia del giudizio com-
porta la richiesta di conversione e il riferimento al Figlio dell’uomo. 

Fermiamoci un momento anche su questo punto, non a caso par-
ticolarmente difficile da accettare da parte degli studiosi. Nell’annun-
ciare la venuta del regno di Dio agli abitanti dei villaggi della Galilea, 
Gesù non aveva parlato di una necessità di conversione collettiva del 
popolo. Non c’è nessun passo della sua predicazione galilaica che con-
fermi l’affermazione di Marco di una richiesta generale di pentimen-
to in vista della venuta del Regno. Quella richiesta era la naturale con-
seguenza della predicazione di Giovanni Battista, tutta centrata sulla 
minaccia del giudizio imminente di Dio. Ma l’annuncio del Regno da 
parte di Gesù era diverso. Richiedeva soltanto la disponibilità a crede-
re con fiducia alle sue parole. Il contenuto originario del suo annun-
cio in Galilea doveva essere, a mio parere, soltanto: «Il regno di Dio è 
vicino. […] Credete nella buona novella» (Mc 1,15). I pochi passi che 

19 c.h. DoDD, Le parabole del regno, Brescia 1970, 119-125.
20 J. JereMIAs, Le parabole di Gesù, Brescia 1967, 81-89.
21 schMIDt, Der Rahmen der Geschichte Jesu, 287.
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accennano al giudizio e alla conversione si collocano infatti tutti alla 
fine della predicazione galilaica (Lc 10,13-14: «Guai a te, Corazin, guai 
a te, Betsaida! Perché, se a Tiro e a Sidone fossero avvenuti i prodigi 
che avvennero in mezzo a voi, già da tempo, vestite di sacco e cospar-
se di cenere, si sarebbero convertite. Ebbene, nel giudizio, Tiro e Sido-
ne saranno trattate meno duramente di voi») e in quella a Gerusalem-
me (Lc 13,2-3: «Credete che quei galilei fossero più peccatori di tutti i 
galilei, per aver subito tale sorte? No, vi dico, ma se non vi convertire-
te, perirete tutti allo stesso modo»; Lc 11,31-32: «Nel giorno del giu-
dizio la regina del Sud si alzerà contro gli uomini di questa generazio-
ne e li condannerà perché ella venne dagli estremi confini della terra 
per ascoltare la sapienza di Salomone. Ed ecco, qui vi è uno più gran-
de di Salomone. Nel giorno del giudizio gli abitanti di Ninive si alze-
ranno contro questa generazione e la condanneranno perché essi alla 
predicazione di Giona si convertirono. Ed ecco, qui vi è uno più gran-
de di Giona»). I due passi sono infatti da collocare quasi certamente 
a Gerusalemme, quando il conflitto ormai aperto con le autorità giu-
daiche impone il ritorno di Gesù alla predicazione minacciosa di Gio-
vanni Battista.

Col riferimento al giudizio appare anche l’accenno al Figlio dell’uo-
mo della tradizione apocalittica, enochica in particolare. Ho detto so-
pra che Lc 17,23-24 non è soltanto, come dice Bultmann, una varian-
te di Lc 17,20-21. Esso esprime invece il cambiamento che, di fronte 
all’ostilità delle autorità di Gerusalemme, si è verificato nella predica-
zione di Gesù nella città santa. È a Gerusalemme, e più precisamen-
te nel discorso escatologico, come ha ben compreso Matteo (24,27.39), 
che vanno collocati infatti i testi della fonte Q sulla venuta del Figlio 
dell’uomo che, per accostarli a quelli sulla venuta del regno di Dio, Lu-
ca ha riportato invece già al c. 17. Se la speranza della restaurazione del 
regno di Israele si allontana, anche la figura del Messia regale perde in-
fatti concretezza: «Come dicono gli scribi che il Messia è figlio di Da-
vid?», chiede Gesù provocatoriamente ai suoi avversari (Mc 12,35). Se 
il Messia, come dice il salmo 110, è signore di David, è veramente la re-
galità terrena il carattere più significativo della figura del Messia? O il 
Messia ha anche un’altra, più decisiva, funzione? Riprendendo quell’e-
spressione aramaica di «figlio dell’uomo» che già aveva adoperato pre-
cedentemente in senso generico e in maniera enfatica (Lc 7,33-34 // Mt 
11,18-19: «È venuto Giovanni che non mangia e non beve; e dite: ha un 
demonio. È venuto il figlio dell’uomo che mangia e beve; e dite: ecco 
un uomo mangione e beone»; Lc 9,58 // Mt 8,20: «Le volpi hanno le 
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loro tane e gli uccelli del cielo i loro nidi, ma il figlio dell’uomo non ha 
dove posare il capo»), e adoperandola adesso nel senso specifico e apo-
calittico in cui l’aveva adoperata il Libro delle parabole di Enoch, Gesù 
attribuisce ora in effetti al Messia un altro ruolo: quello di protagonista 
escatologico del giudizio di Dio. Regno di Dio e Figlio dell’uomo non 
sono infatti semplicemente, in bocca a Gesù, come voleva Bultmann 
e ammette quasi tutta l’esegesi contemporanea, due aspetti della stessa 
realtà escatologica, ma rinviano a momenti chiaramente distinti, anzi in 
tensione tra loro: salvezza e giudizio. Le immagini dell’ingresso regale 
in Gerusalemme, improntate comunque alla speranza, sono sostituite 
da quelle apocalittiche, e minacciose, sul giudizio del Figlio dell’uomo: 
l’evento stesso del regno di Dio, che è evento di salvezza, è sostituito 
dal giorno del Figlio dell’uomo, che è il giorno del giudizio. «Come 
infatti la folgore, guizzando, brilla da un capo all’altro del cielo, così 
sarà il Figlio dell’uomo nel suo giorno» (Lc 17,24). Come avvenne nei 
giorni di Noè e nei giorni di Lot (Lc 17,26.28), «così accadrà nel gior-
no in cui il Figlio dell’uomo si manifesterà» (Lc 17,30). Un giorno che 
verrà all’improvviso e che nessuno sa quando verrà (così infatti anche 
Mc 13,32: «Quanto però a quel giorno e all’ora, nessuno li conosce, 
né gli angeli del cielo né il Figlio, ma soltanto il Padre», che è un testo 
che riguarda direttamente il Figlio dell’uomo, non il regno di Dio). E 
la risposta di Gesù alla domanda del sommo sacerdote sulla sua pretesa 
messianica (Mc 14,61: «Tu sei il Cristo, il Figlio del Benedetto?») avrà 
infatti un tono diverso da quello della «messa in scena» dell’ingresso 
in Gerusalemme. Gesù affermerà ancora, e in maniera anzi finalmente 
esplicita, di essere il Messia, ma come quel Figlio dell’uomo che secon-
do Mc 8,38 e Lc 12,9 testimonierà dinanzi a Dio del comportamento di 
ognuno (Mc 14,62: «Lo sono. E vedrete il Figlio dell’uomo seduto alla 
destra della potenza e venire con le nuvole del cielo»). 

Solo così appare in tutta la sua pregnanza il significato dell’ultima 
cena di Gesù con i Dodici. Gesù sa ormai con tutta chiarezza che lo 
aspetta soltanto la morte. Non attende perciò il giorno di Pasqua, la 
sera del 14 nisan, per celebrare con i suoi discepoli il banchetto festi-
vo rituale secondo la tradizione, come i sinottici, col brano più tardi-
vo di Mc 14,12-16 e paralleli, diranno che ha fatto, ma, come affermava 
a mio parere la più antica storia della passione (Mc 14,1: «Mancavano 
due giorni alla pasqua e agli azzimi») e come ben ricorda Giovanni (Gv 
18,28: i sinedriti «non vollero entrare nel pretorio per non contaminar-
si e poter mangiare la pasqua»), anticipa alla vigilia della Pasqua, la sera 
del 13 nisan, quello che deve essere non il banchetto pasquale, ma un 
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banchetto solenne di addio ai suoi discepoli. La certezza che era carat-
teristica degli inizi della sua predicazione, di un avvento imminente del 
regno terreno di Dio, cede il passo alla certezza della venuta di un re-
gno celeste più lontano (Mc 14,25: «Non berrò più del frutto della vite 
finché non lo berrò nuovo nel regno di Dio»). La presenza stessa invi-
sibile e misteriosa del Regno non si esprime più, come in Galilea, nelle 
immagini gioiose e trionfanti della vittoria sul demonio (Lc 11,20: «Se 
è col dito di Dio che io scaccio i demoni, allora è giunto a voi il regno 
di Dio»), ma nel dono della propria vita in cui si realizza la nuova al-
leanza di Dio col suo popolo che sostituisce quella mosaica nel sangue 
degli animali (Mc 14,24: «Questo è il mio sangue dell’alleanza versato 
per molti»). È l’alleanza nel suo sangue, quella che, rifacendosi a Ger 
31,31, Luca definisce appunto «nuova» (Lc 22,20: «Questo calice è la 
nuova alleanza nel mio sangue, che è versato per voi»), che, pur non 
rinunciando alla certezza della venuta del Regno (Mc 14,25), Gesù la-
scia nel suo testamento come l’ultimo, definitivo, statuto della presen-
za invisibile e misteriosa del regno di Dio nel mondo.22

GIorGIo JossA

Via Giacomo Piscicelli, 77
80121 Napoli

 jossagio@unina.it

22 C’è un’obiezione molto seria naturalmente a questa mia ricostruzione. Essa pre-
suppone non soltanto la maggiore attendibilità di Marco rispetto a Matteo, cosa su cui 
quasi tutti gli esegeti sarebbero disposti a convenire, ma anche la maggiore attendibilità 
del quadro cronologico e geografico di Marco rispetto a quello di Giovanni e la sostan-
ziale credibilità della sua ricostruzione storica della vicenda di Gesù, cose su cui invece 
la maggior parte degli studiosi nutre forti dubbi. Non posso evidentemente riprendere 
in questa sede le argomentazioni che ho già proposto nel mio libro Tu sei il re dei Giu-
dei? e che ho ulteriormente ampliato nel prossimo Voi chi dite che io sia? Posso soltanto 
ribadire il mio convincimento che non soltanto non abbiamo motivi seri per mettere in 
discussione la presentazione di Marco di una predicazione di Gesù che si è svolta preva-
lentemente in Galilea e conosce un solo, ultimo, periodo a Gerusalemme (il quadro cro-
nologico-geografico di Giovanni è infatti privo a mio parere di consistenza storica), ma 
anche che il materiale tradizionale sia stato riportato da Marco con sostanziale fedeltà e 
sia stato anche collocato da lui, pur tra incertezze e contraddizioni, con un senso storico 
che rispecchia abbastanza fedelmente lo sviluppo reale della vicenda di Gesù.
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Sommario

L’articolo muove da una pagina particolarmente densa della Geschichte der 
synoptischen Tradition di R. Bultmann, nella quale il grande esegeta espone le sue 
convinzioni fondamentali sull’idea del regno di Dio nella predicazione di Gesù. 
Per l’autore dell’articolo nessuna di quelle convinzioni può oggi essere ancora 
conservata. Nella predicazione galilaica di Gesù il regno di Dio è un regno ter-
reno, che Dio stesso dovrà inaugurare con un intervento potente. La venuta del 
Regno non è soltanto vicina, ma imminente. Negli esorcismi e nelle guarigioni di 
Gesù c’è anzi già ora una presenza misteriosamente operante del Regno. E que-
sto è vero perché colui che li compie è l’ultimo, definitivo profeta del Regno. L’e-
sito sostanzialmente negativo della sua missione e la prospettiva sempre più chia-
ra di una morte violenta hanno spinto tuttavia Gesù a Gerusalemme a cambia-
re il tono della sua predicazione. L’annuncio gioioso del Regno cede ora il passo 
alla minaccia del giudizio. E questo comporta la richiesta di conversione e il ri-
ferimento alla venuta del Figlio dell’uomo. La presenza stessa del Regno non si 
realizza più nella vittoria di Gesù sul demonio ma nel dono della sua vita in cui 
si fonda una nuova alleanza.

Summary

This article takes its starting point from a particularly dense page of the 
Geschichte der synoptischen Tradition of R. Bultmann in which the great exe-
gete lays out his fundamental convictions about the idea of the kingdom of God 
in Jesus’ preaching. For the author of this article, none of those convictions can 
still be maintained. In the Galilean preaching of Jesus, the kingdom of God is 
an earthly realm which God himself has to establish with a powerful interven-
tion. The coming of the kingdom is not only near but imminent. In Jesus’ exor-
cism and healings, there is already now a mysteriously working presence of the 
kingdom; and this is true because the one who performs them is the final, defini-
tive prophet of the kingdom. However, the substantially negative outcome of his 
mission and the ever-clearer prospect of a violent death pressed Jesus into chang-
ing the tone of his preaching. The joyful announcement of the kingdom now 
gives way to the threat of judgement. Moreover, this involves the call to conver-
sion and the reference to the coming of the Son of Man. Furthermore, the actual 
presence of the kingdom is no longer realised in Jesus’ victory over the devil but 
in the gift of his life which is the basis of a new covenant.
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Il sacrificio dei bambini: aspetti metodologici

Una selva di problemi

È opinione diffusa che israeliti e cananei sacrificassero e bruciassero 
i loro bambini al dio Moloch nel tofet, vicino a Gerusalemme. Lo con-
fermerebbero almeno 25 passi dell’AT e la scoperta di cimiteri di bam-
bini nelle colonie puniche, subito chiamati tofet. Recentemente quasi 
ogni elemento di questo supposto rito è stato messo in discussione, a 
partire da quando Eißfeldt ha sostenuto la traduzione di mlk non co-
me nome del dio Moloch, ma come un termine tecnico per un parti-
colare tipo di sacrificio. Più recentemente, a questa tesi «sacrificale» è 
stata opposta una tesi «funebre»: i resti trovati non sarebbero quelli di 
bambini sacrificati, ma di bambini nati morti o con qualche deformi-
tà.1 Una cosa sembra certa: l’espressione biblica «far passare i figli per 
il fuoco» significa «bruciarli». Qualcuno ha pensato che questa espres-
sione vada intesa nel senso di un rituale di purificazione o di consacra-
zione del bambino, ma tale opinione non ha ricevuto ampio consenso.2

I numerosi studi dedicati a questo rituale ruotano attorno a due 
problemi di traduzione dell’ebraico: cos’è molek, cos’è tofet. Sul pri-
mo problema si sono cimentati gli epigrafisti, perché sono state trova-
te steli con espressioni simili (molchomor, mlk ’dm, mlk b‘l, mlk bšr), 
invece, sul secondo problema si sono accaniti gli archeologi. Ambedue 
i gruppi ricostruiscono un complesso rituale che mette insieme tutti i 
dati di cui dispongono, e tra questi un posto importante è occupato 
dalla testimonianza dell’AT.

1 Tra i commentari recenti, non fermi alla rappresentazione tradizionale, si veda la 
presentazione equilibrata di G. DeIAnA, Levitico (I libri biblici. Primo Testamento 3), 
Milano 2005, 218-221.

2 Le rispettive voci del Grande Lessico dell’Antico Testamento esemplificano le va-
rie posizioni degli studiosi: far passare «con fuoco (come sacrificio mlk)... vuole indica-
re un vero olocausto» (V, 143); «far passare per il fuoco» è un atto di purificazione, una 
consacrazione magica a Molok (VI, 390); il tofet «era considerato un luogo dove si bru-
ciavano i bambini (oppure li si consacrava “a Molok”)» (IX, 1208).
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Non è nostra intenzione né difendere una posizione in tutto que-
sto dibattito, sul quale esiste già un’abbondante bibliografia,3 né affer-
mare o negare la realtà dei sacrifici di bambini. Intendiamo solo met-
tere in luce alcuni procedimenti argomentativi che sollevano problemi 
metodologici. Osserviamo innanzitutto l’epigrafia. Il problema posto 
da questo tipo di ricerca è il grado di affidabilità dei suoi risultati: per 
tradurre poche parole di una lingua poco conosciuta si deve mettere 
in gioco un’ampia serie di conoscenze, non solo di comparazione lin-
guistica, ma anche di usi e costumi di una determinata società o civiltà. 
Più sono scarse le nostre conoscenze, più si dipende da informazioni 
provenienti da società limitrofe e da fonti indirette.

Una prima trappola è costituita dalle conoscenze linguistiche. Pa-
role isolate dal contesto e dalla propria lingua finiscono per assomi-
gliare a tante altre parole di altre lingue, ma si dimentica che il signifi-
cato di una parola dipende dal contesto e che il segno linguistico è ar-
bitrario. Dall’ipotesi che mlk sia un nome comune, un termine tecni-
co per indicare un particolare «sacrificio» e che sia il participio passivo 
del tema causativo della radice hlk/ylk «andare/offrire», qualcuno si è 
spinto oltre e ha concluso che missa non sia altro che la traduzione la-
tina della parola molok, «quod missum est», per cui missa est significa 
«il sacrificio è stato fatto». Si tratterebbe di un termine tecnico del lin-
guaggio religioso che indica un sacrificio, a volte con vittime umane, in 
uso nelle città puniche della Tunisia e dell’Algeria, cioè nelle zone della 
Chiesa africana, che per prima usò il latino, quando a Roma la liturgia 
cristiana era ancora in greco.4 Le ipotesi sull’origine di missa sono così 
numerose che quest’ultima si colloca a suo agio tra quelle che la fanno 
derivare dall’ittita, dalle lingue germaniche, dall’ebraico o dal greco.5 

3 Una ricostruzione di tutta la storia della ricerca è stata fatta da G.c. heIDer, The 
Cult of Molek: A Reassessment (JSOT.S 43), Sheffield 1985. Per il tofet ci riferiamo so-
prattutto ai lavori di S. Moscati, M.G. Amadasi Guzzo, P. Xella, S. Ribichini, alcuni dei 
quali verranno citati successivamente.

4 Dal verbo ylk: G. GArbInI, «Influenze nordafricane sulla liturgia del cristianesimo 
primitivo», in Studi magrebini 7(1975), 41-54, pubblicato con alcuni ampliamenti anche 
in I Fenici. Storia e religione, Napoli 1980, 187-203; ne parla anche in Note di filologia 
ebraica (StBi 118), Brescia 1998, 73-78. Lo ripete P. XeLLA, «“Tophet”. An Overall In-
terpretation», in Studi Epigrafici e Linguistici 29-30(2012-2013), 259-281, qui 269; anche 
M.G. AMADAsI Guzzo – J.A. zAMorA LóPez, «The Epigraphy of the Tophet», ibid., 159-
192. Da hlk: Ł. nIesIoŁoWskI-sPAnò, «Child Sacrifice in Seventh-Century Judah and the 
Origins of Passover», in Przegląd Humanistyczny 2(2013), 161-170.

5 c. bALzArettI, “Missa”. Storia di una secolare ricerca etimologica ancora aperta 
(Bibliotheca Ephemerides liturgicae - Subsidia 107), Roma 2000.
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Davanti a ipotesi di tal genere, che collocano il cristianesimo in conti-
nuità con altre civiltà del passato, il lettore comune ha la sensazione di 
aver finalmente colto il segreto dell’essenza profonda, così come un’e-
timologia rivelerebbe il senso profondo di una parola. Ma si confon-
de etimologia e semantica: l’argumentum ex nomine è solo una tecnica 
retorica, ma la sua pretesa di fornire il significato di una nozione è, dal 
punto di vista logico, una etymological fallacy.6 Questo tipo di ricer-
che è limitato dalla biblioteca dello studioso, costituita da libri di filo-
logia germanica, ittita, fenicia o ebraica. Ognuno legge il mondo con il 
proprio bagaglio di conoscenze e cerca di assimilare un nuovo proble-
ma alle soluzioni che ha già a disposizione.

Una seconda trappola sono le fonti indirette. Il testo più famoso è 
la descrizione che Diodoro Siculo ci ha tramandato dell’uso dei carta-
ginesi di sacrificare a Crono i bambini delle migliori famiglie.7 L’auto-
re è vissuto nel I sec. a.C. e narra un episodio ambientato nel 406 a.C., 
perciò è facile, per chi nega i sacrifici dei bambini, attribuire scarso pe-
so alla testimonianza e ricondurla alla solita cantilena di dicerie.8 In-
fatti, già Tertulliano difendeva i cristiani dalla seguente accusa: «dici-
mur sceleratissimi de sacramento infanticidii et pabulo inde».9 Va ag-
giunto che l’accusa di omicidio rituale nei confronti di bambini è un 
«mito millenario. In Cina, i missionari cristiani furono accusati fin dal 

6 Vedi la nostra recensione all’opera di G. Semerano in RivB 44(1996), 351-354, e 
«Filologia e filosofia», in Nuova secondaria 32/8 (aprile 2015), 62-64, dove aggiungia-
mo una critica all’aletheia-svelamento di M. Heiddegger, che aveva affascinato anche gli 
esegeti.

7 DIoDoro sIcuLo, Biblioteca storica 20,14. Per l’elenco esaustivo delle fonti vedi P. 
XeLLA, «Sacrifici di bambini nel mondo fenicio e punico nelle testimonianze in lingua 
greca e latina - I», in Studi Epigrafici e Linguistici 26(2009), 59-100.

8 Si tratterebbe di un cliché letterario: s. rIbIchInI, «La questione del “tofet” puni-
co», in s. VerGer (ed.), Rites et espaces en pays celte et méditerranéen: étude comparée à 
partir du Sanctuaire d’Acy-Romance (Ardennes, France) (Collection de l’École Française 
de Rome 276), Roma 2000, 293-304, soprattutto 298; c. GrottAneLLI, «Ideologie del 
sacrificio umano», ibid., 277-292. Lo stesso ripete f. ruGGIero, «La testimonianza di 
Tertulliano, Apologeticum 9,2-4 sul sacrificio dei bambini nell’ambito del culto di Satur-
no», in ASE 18(2001), 307-333.

9 tertuLLIAno, Apologetico 7,1; vedi anche GIustIno, I Apologia 26; eusebIo, Storia 
ecclesiastica 5,1,52. Famosa la descrizione di MInucIo feLIce, Octavius 9,5. Sull’accusa 
di omicidio rituale mossa ai cristiani vedi la bibliografia in ruGGIero, «La testimonianza 
di Tertulliano», 315 nota 20. A.A. nAGy, «La forme originale de l’accusation d’anthro-
pophagie contre les chrétiens, son développement et les changements de sa représentation 
au IIe siècle», in Revue d’Etudes Augustiniennes et Patristiques 47(2001), 223-249, mostra 
come, nelle più antiche testimonianze, l’accusa costituisca un topos che si evolve e si mo-
difica in funzione degli scopi di chi la riporta.
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XIX secolo di rapire i bambini e di strappare loro il cuore o gli occhi 
per preparare incantesimi e rimedi. In Indocina, è alla setta dei Chetty 
che la popolazione attribuiva questo misfatto. Nel Madagascar, al tem-
po di Galliéni, lo stesso rimprovero fu rivolto agli agenti del governo 
francese. Nei tempi antichi, fu rivolto dai Greci agli Ebrei, dai Romani 
ai primi Cristiani, dai Cristiani agli Gnostici, ai Montanisti e ai seguaci 
di altre sette. Si tratta di un tema quasi universale, di un vero e proprio 
archetipo che riappare alla superficie ogni volta che una società si con-
fronta con stranieri conturbanti e detestati».10 Sull’onda delle crociate 
compare, infine, l’accusa che sarà alla base di molti pogrom nell’ultimo 
millennio della storia europea: l’uccisione di bambini cristiani da parte 
di ebrei per procurarsi il sangue.11 Il tema dei sacrifici umani e dell’in-
fanticidio fa la sua comparsa nei contesti dove si discute tra civiltà e 
barbarie e serve a creare una linea di demarcazione nella stessa cultura 
tra umanità e barbarie.12

Il dibattito tra la tesi sacrificale e quella funebre è tutt’ora in corso e 
ci dispensa dal doverne esporre le singole posizioni.13 È stato messo in 
moto dalla presa di posizione di un noto esperto dei fenici come Saba-
tino Moscati, che dall’incertezza dei dati a disposizione conclude che 
il culto dei tofet poteva essere «una combustione purificatoria, con un 
fondamento igienico da un lato, perché la mortalità infantile compor-
tava il pericolo di infezioni ed epidemie, religioso dall’altro lato, pre-
sumibilmente perché non era avvenuta ancora l’iniziazione rituale ed 
era perciò in atto un’impurità religiosa».14 Poiché gli esperti di archeo-

10 L. PoLIAkoV, Storia dell’antisemitismo. Volume I. Da Cristo agli ebrei di corte, 
Firenze 1974 (orig. fr. 1955), 64. A proposito dell’accusa dei cinesi ai missionari cristiani 
si può notare che a loro volta i missionari cristiani accusarono i cinesi di infanticidio: L. 
GoDefroy, «Infanticide», in Dictionnaire de Théologie Catholique 7(1923), 1721.

11 Il potere miracoloso del sangue del bambino è un tema folklorico diffuso: h.-J. 
uther, «Kinderblut», in Enzyklopädie des Märchens 7(1993), 1267-1269.

12 L. roIG LAnzILLottA, «The Early Christians and Human Sacrifice», in J.n. 
breMMer (ed.), The Strange World of Human Sacrifice (Studies in the History and An-
thropology of Religion 1), Leuven-Paris-Dudley, MA 2007, 81-102.

13 Un’ottima sintesi delle varie posizioni è quella di P. XeLLA, «La religione fenicia 
e punica. Studi recenti e prospettive di ricerca», in J.P. VItA – J.á. zAMorA (edd.), Nue-
vas perpectivas I: la investigación fenicia y púnica (Cuadernos de arqueología mediter-
ránea 13), Barcelona 2006, 51-59, particolarmente 56-57.

14 s. MoscAtI – s. rIbIchInI, Il sacrificio dei bambini: un aggiornamento (Problemi 
attuali di scienza e di cultura 266), Roma 1991, 4; il punto di partenza è s. MoscAtI, Il 
sacrificio punico dei fanciulli: realtà o invenzione? Relazione svolta nella seduta dell’Ac-
cademia Nazionale dei Lincei del 14 febbraio 1987, Roma 1987. Ribichini ha portato 
avanti in molte pubblicazioni questa posizione, che recentemente è difesa da P. bArto-
LonI, «Un pietoso rito funebre offuscato da troppi miti», in Darwin Quaderni 1(2006), 
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logia punico-fenicia si trovano tra di loro in disaccordo sull’interpre-
tazione dei tofet,15 non possiamo fare affidamento sull’esistenza dei ci-
miteri punici di bambini per dimostrare che l’AT parla di sacrificio di 
bambini: siccome è stato usato l’AT per descrivere il rito connesso alle 
necropoli infantili, non siamo davanti a un circolo ermeneutico, ma a 
un circolo vizioso. I rispettivi risultati dell’epigrafia e dell’archeologia 
sono un punto di arrivo già costruito sulla base di innumerevoli teo-
rie. In epistemologia oggi si direbbe che è un dato theory laden. Se si 
usa il dato archeologico per interpretare l’AT non si fa altro che tro-
vare conferme, perché il dato archeologico è già stato interpretato al-
la luce dell’AT.

Sia la tesi sacrificale che quella funebre (spesso etichettata come ri-
duzionista, revisionista o negazionista)16 continuano a servirsi dell’e-
tichetta tofet, di origine biblica e applicata in occasione della scoperta 
del Santuario di Tanit a Cartagine nel 1922, poi chiamato tofet di Sa-
lammbô.17 Quest’ultima denominazione indica i due punti di riferi-
mento dell’epoca: da una parte il romanzo Salammbô di Flaubert del 

68-75; ID., «Appunti sul tofet», in Antropologia e archeologia a confronto: Rappresenta-
zioni e pratiche del sacro. Museo Pigorini, Roma, 20-21 maggio 2011, Roma 2012, 215-
221. Va tenuto presente che l’interpretazione funebre è indipendente dalle interpretazio-
ni iniziatiche del «passare per il fuoco» di cui parleremo in seguito e che circolavano già 
prima degli anni Ottanta, anzi, erano vecchie di secoli.

15 Si veda il dibattito attorno all’interpretazione dello stesso materiale (334 urne) tra 
P. sMIth – G. AVIshAI – J.A. Greene – L.e. stAGer, «Aging cremated infants: the pro-
blem of sacrifice at the Tophet of Carthage», in Antiquity 85(2011), 859-874 (probabili 
i sacrifici), e J.h. schWArtz – f.D. houGhton – L. bonDIoLI – r. MAcchIAreLLI, «Bo-
nes, teeth, and estimating age of perinates: Carthaginian infant sacrifice revisited», in 
Antiquity 86(2012), 738-745 (i sacrifici non sono provati); P. sMIth – L.e. stAGer – J.A. 
Greene – G. AVIshAI, «Cemetery or sacrifice? Infant burials at the Carthage Tophet. 
Age estimations attest to infant sacrifice at the Carthage Tophet», in Antiquity 87(2013), 
1191-1199, rispondono alle critiche e riconfermano la propria posizione.

16 L’uso di etichette costituisce una tecnica di framing per indirizzare la percezio-
ne di un significato, incoraggiando un’interpretazione e scoraggiandone altre nello stes-
so tempo.

17 Le necropoli infantili puniche chiamate tofet sono state trovate in Nord Africa, 
Sicilia e Sardegna, forse a Malta e a Cipro, mentre si discute su alcune località della peni-
sola iberica e del Marocco. Il fatto che non siano state trovate vicino alla Palestina solleva 
un problema per i rapporti con l’AT, ma recentemente alcuni sostengono che siano state 
identificate testimonianze di tofet fenici a Tiro e Achzib (a nord di Acco): J.A.  DeArMAn, 
«The Tophet in Jerusalem: Archaeology and Cultural Profile», in JNSL 22(1996), 59-
71. h. seeDen, «A Tophet in Tyre?», in Berytus 39(1991), 39-82, mostra che si tratta di 
elementi problematici: materiale non trovato in situ, di contrabbando, pochi frammen-
ti ossei significativi.
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1862, dall’altra la Bibbia.18 La rappresentazione di un Molok che divo-
ra i bambini era pure al centro del film Cabiria del 1914, dunque non 
si aspettava altro che una prova che attestasse il mito letterario. Anche 
il recente passaggio all’ipotesi funebre potrebbe essere influenzato da 
un nuovo clima culturale e dalla svolta nelle scienze sociali, ora più at-
tente ai condizionamenti del ricercatore. Mentre un tempo si giustifi-
cava il dominio coloniale degli occidentali come apportatore di civil-
tà,19 ora gli ex-colonizzati si ritengono eredi di civiltà precedenti alla 
colonizzazione.20

Il bias di categorizzazione

È lecito mettere tra parentesi i problemi che abbiamo sopra citato 
e, quindi, interpretare i testi biblici senza cercare conferme nel mondo 
punico? Siccome il passato ci ha lasciato solo resti casuali, il pericolo è 
quello di considerarli una totalità significativa, ma tutto ciò che ci è ri-
masto non costituisce una totalità. Se il ricercatore vuol trovare confer-
me a ciò che sa già, può usare varie tecniche argomentative, come l’an-
coraggio, agganciando una nuova informazione a conoscenze pregres-
se, la focalizzazione, puntando l’attenzione solo su alcuni particolari 
di un testo e lasciandone altri in ombra, il clustering illusion, trovando 

18 Così scrive nel «Préambule» h. bénIchou-sAfAr, Le Tophet de Salammbô à 
Carthage. Essai de reconstitution (Collection de l'École Française de Rome 342), Roma 
2004. Su Flaubert vedi r. D’ArcAnGeLo, «Le fonti religiose in Salammbô», in Bereni-
ce. Rivista quadrimestrale di studi comparati e ricerche sulle avanguardie 14/36-37 (nov. 
2006), 243-255; b. bAsILe, «Due riscritture novecentesche del Moloch di Flaubert», in 
Filologia e critica 2(2010), 357-367, ricorda Cabiria e il romanzo di Salgari Cartagine in 
fiamme del 1908. Per l’influenza della Bibbia sull’archeologia del Vicino Oriente basti 
l’esempio di F.M. Petrie che nel 1906, sulla base di uno scheletro di bambino, identifica-
va un sacrificio di fondazione, ma recentemente sono stati trovati nello stesso luogo al-
tri scheletri, per cui si pensa che si tratti di un cimitero: k. GórkA – s. rzePkA, «Infant 
Burials or Infant Sacrifices? New Discoveries from Tell el-Retaba», in Mitteilungen des 
deutschen Archäologischen Instituts Kairo 67(2011), 93-100.

19 Flaubert occupa un posto particolare nella costruzione dell’orientalismo secondo 
e.W. sAID, Orientalism, New York 1979, così anche in M. bernAL, Black Athena: The 
Afroasiatic Roots of Classical Civilization. Volume I: The Fabrication of Ancient Gree-
ce, 1785-1985, New Brunswick, NJ 1987, 355-359.

20 Sono le osservazioni di b.k. GArnAnD, «From Infant Sacrifice to the ABC’s: 
Ancient Phoenicians and Modern Identities», in Stanford Journal of Archaeology (post 
2002), 15-16: https://web.stanford.edu/dept/archaeology/journal/newdraft/garnand/
paper.html
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in raggruppamenti casuali coincidenze significative.21 Per evitare bia-
ses cognitivi e fallacies logiche, possiamo almeno tentare di non servir-
ci delle informazioni che provengono dal mondo punico. Anche so-
lo limitandoci al materiale biblico, possono verificarsi due biases: nella 
raccolta del materiale da esaminare e nella correlazione che si stabilisce 
tra questo materiale. Per esempio, quasi tutto il dibattito sui sacrifici di 
bambini verte attorno alla spiegazione di mlk, e se partiamo da questa 
parola abbiamo una serie di testi, diversa da quella costruita attorno ad 
altre parole. Lo mostra il seguente esempio.

Proviamo a esaminare l’espressione «far passare nel fuoco» (hiphil 
di ‘br + b’š). Essa ricorre nove volte: Nm 31,23; Dt 18,10; 2Re 16,3; 
17,17; 21,6; 23,10; Ez 20,31; 2Cr 28,3; 33,6.22 Tranne il passo di Nm, 
negli altri l’oggetto che viene fatto passare per il fuoco è costituito dai 
figli e dalle figlie, oppure da un figlio.

A queste sette ricorrenze vanno aggiunti sei casi in cui non c’è «nel 
fuoco», ma si parla di far passare «figli e figlie» (Ger 32,35; Ez 16,21; 
23,37) oppure «ogni primogenito» (kl ptr rhm Es 13,12; Ez 20,26) o il 
«seme» (Lv 18,21). Quest’ultimo caso di Lv 18 è ambiguo: l’espres-
sione «non lo darai per “farlo passare” l-mlk», ritorna anche in Lv 
20,2.3.4, ma senza «farlo passare». Di conseguenza, si può pensare che 
in Lv 20 sia sottinteso «far passare», oppure che in Lv 18 significhi so-
lo «dare, consegnare».

Accanto a questi testi vengono citati quattro passi in cui i figli e le 
figlie sono «bruciati nel fuoco» (vrp b’š): Dt 12,31; 2Re 17,31; Ger 7,31; 
19,5. A questo punto, il sostenitore della tesi sacrificale si chiede: cosa 
significa «far passare nel fuoco?». La sua risposta è: «bruciare nel fuo-
co». La convergenza di questi testi attorno alla stessa tematica esclu-
derebbe qualsiasi altro significato. L’argomentazione sembra convin-

21 Un esempio di clustering illusion è quanto scrive XeLLA, «“Tophet”. An Overall 
Interpretation», 259-281, «it is by far more reasonable and “economical” to elaborate an 
interpre[ta]tive theory according to all our sources, instead of ignoring, or even clashing 
with all (or most) of them». (266). Da qui seguono biases di categorizzazione e di auto-
conferma. Tutti gli studi, come quelli raccolti da k. fInsterbusch – A. LAnGe – k.f.D. 
röMheLD (edd.), Human Sacrifice in Jewish and Christian Tradition (Numen Book Se-
ries. Studies in the History of Religions 112), Leiden 2007, non fanno che parlare di sa-
crifici umani presso altri popoli: cioè vanno a cercare ciò che vogliono trovare. Così ri-
cevono solo conferme (verificazionismo) e mai smentite (falsificazionismo).

22 In 2Cr 28,3 c’è wyb‘r «e bruciò», ma si tratta probabilmente di un errore scriba-
le per wy‘br, come è confermato dal passo parallelo di 2Re 16,3 e dalle versioni: dih/gen, 
lustravit, siriaco w’‘br.
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cente, perché l’accostamento tra le due espressioni crea l’impressione 
che una serva a spiegare l’altra, ma nasconde un equivoco: si stabilisce 
un’equivalenza tra due significanti, che appartengono allo stesso livel-
lo di superficie testuale, e uno dei due svolge una funzione semanti-
ca nei confronti dell’altro.23 L’equivoco è chiaro se si pone la doman-
da al rovescio: cosa significa «bruciare nel fuoco?». La risposta del so-
stenitore dell’ipotesi funebre sarà: «far passare nel fuoco». Detto in al-
tri termini, se quest’ultima espressione è metaforica o metonimica, al-
lora anche «bruciare nel fuoco» può avere un significato metaforico o 
metonimico.

Vi è un testo che, però, viene raramente preso in considerazione in 
queste discussioni: Nm 31,23, dove si legge: «tutto ciò che può andare 
nel fuoco, farete passare nel fuoco e sarà puro, solo sia purificato con 
l’acqua della purificazione, tutto ciò che non può andare nel fuoco fa-
rete passare nell’acqua». Non si passa nel fuoco per distruggere, ma per 
purificare.24 Richiameremo più avanti questo testo, dopo aver comple-
tato il dossier della tesi sacrificale.

Poiché in Lv 18,21 e Ger 32,35 si parla di «far passare l-mlk», al-
lora si collegano altri passi in cui si parla di Moloch (Lv 20,2-5;25 Ger 
32,35), e poiché in 2Re 23,10 si parla del tofet dove «si fa passare nel 
fuoco l-mlk», allora si richiama Ger 7,31, dove compare il tofet assieme 
a «bruciare nel fuoco» e si compila la lista delle ricorrenze di tofet.26 Il 
dossier si allunga se si elencano altri casi in cui il verbo farebbe pensare 
all’uccisione rituale di bambini: šht (Is 57,5; Ez 16,21; 23,39), zbh (Ez 
16,20; Sal 106,37s).27 Per concludere il dossier, si aggiungono i riferi-
menti all’offerta dei primogeniti e al sacrificio di Isacco e della figlia di 

23 Si potrebbe ripetere quanto scriveva Wittgenstein a proposito dell’equazione 
di Frazer tra riti sessuali e riti di fecondità: «Dies ist natürlich auch keine Erklärung, 
sondern setzt nur ein Symbol für ein anderes. Oder: eine Zeremonie für eine ande-
re»: L. WIttGensteIn, «Bemerkungen über Frazers “The Golden Bough”», in Synthese 
17(1967), 233-253, qui 236.

24 A volte si indica questa interpretazione come februatio, infatti il mese di febbraio 
era il mese delle purificazioni e l’ultimo mese dell’antico anno romano.

25 Nelle cinque ricorrenze in Lv i LXX hanno letto mlk come melek e tradotto 
 a;rconti, invece il siriaco ha tradotto nwkryt’ «straniero». t. hIeke, «Das Verbot der 
Übergabe von Nachkommen an den „Molech“ in Lev 18 und 20: Ein neuer Deutung-
sversuch», in WdO 41(2011), 147-167, propone di interpretare lmlk (Lv 18; 20) alla luce 
delle bulle e dei sigilli preesilici che contengono le parole «per il re»; i bambini sarebbe-
ro consegnati per servire nell’esercito persiano.

26 2Re 23,10; Is 30,33; Ger 7,31s; 19,6.11-14; Gb 17,6.
27 f. stAVrAkoPouLou, King Manasseh and Child Sacrifice: Biblical Distortions of 

Historical Realities (BZAW 338), Berlin-New York 2004, 141-157, offre una chiara pre-
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Iefte. A questo punto appare evidente che il significato di «passare nel 
fuoco» dipende dal generale contesto rituale del sacrificio dei bambini.

Altri raggruppamenti di testi sono possibili, assumendo un diverso 
punto di partenza. Il difensore della tesi sacrificale potrebbe comincia-
re da «bruciare nel fuoco» e definirlo subito come «il termine tecnico 
per il sacrificio»;28 in questo modo le numerose frequenze dell’hiphil di 
‘br sono ridotte a un sottogruppo di questa terminologia sacrificale.29 
Invece, chi vuol criticare la tesi sacrificale potrebbe partire dalla stes-
sa terminologia del vrp b’š, šht e zbh, ma sottolineando che, negli stessi 
contesti, compare un’altra terminologia: quella del dono. In Es 13,12 
ed Ez 20,26 vengono «fatti passare i primogeniti», cioè vengono riscat-
tati, non uccisi. Dunque, ntn l-yhwh non indica un sacrificio ma un 
dono. Lo stesso deve valere per Lv 18,21; 20,2-4, dove si tratta di «da-
re (ntn) dal proprio seme (zr‘) a mlk». L’offerta sacrificale sarebbe ul-
teriormente esclusa da questo stesso contesto, dove il dare l-mlk è spie-
gato come l-znwt ’ hry h-mlk, «prostituirsi dietro a mlk» (Lv 20,5).30

Questi procedimenti accentuano gli elementi in comune tra un 
gruppo di testi e finiscono per interpretarli tutti nello stesso senso. So-
no accumulate solo prove a favore e tralasciate quelle contrarie, ma per 
vedere la solidità di questa ipotesi bisogna metterla alla prova, cercare 
di falsificarla. Quando si cerca il significato di un termine da un’espres-
sione parallela si accettano implicitamente due presupposti, cioè che 
un parallelismo formale o sintattico implichi un parallelismo seman-
tico, e che le variazioni di espressioni in contesti ritenuti simili espri-
mano anche una stessa e unica idea. Dobbiamo cercare se sono possi-
bili altre interpretazioni. Iniziamo, provvisoriamente, a tener distinta 

sentazione dei dati e delle varie interpretazioni, poi privilegia i passi con šht e zbh per 
appoggiare la tesi sacrificale.

28 Riportiamo l’argomentazione di e. noort, «Child Sacrifice in Ancient Israel: The 
Status Quaestionis», in breMMer (ed.), The Strange World of Human Sacrifice, 103-125, 
qui 105.

29 Così scrive noort: «the terminology used is “to slaughter” (šahat) and “to make 
[sons/saughters] pass (through fire)”, ([the usual ba-’eš is lacking here] hè‘èvir)» (106). 
Più avanti lo ripete: «it forms the terminus technicus for “to pass through the fire”, the 
expression for child sacrifice» (113).

30 Abbiamo riassunto D. PLAtArotI, «Zum Gebrauch des Wortes mlk im Alten Te-
stament», in VT 28(1978), 286-300; egli considera tutte le altre ricorrenze dell’hiphil di 
‘br come espressioni generiche e metaforiche, inoltre il «passare nel fuoco» a volte si tro-
va in rapporto con la magia e la divinazione (Dt 18,10; Ez 20,31 e i passi di 2Re e 2Cr), 
perciò esclude che ci troviamo di fronte a un culto-mlk.
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la formula «far passare (nel fuoco)» da altre espressioni che sembrano 
avere un chiaro significato sacrificale (šht e zbh) o indicare esplicita-
mente il bruciare (vrp b’š).31

Le nove ricorrenze di «passare nel/per il fuoco» sono tradot-
te sempre allo stesso modo in siriaco (aphel di ‘br + nwr’). Il gre-
co usa dih/gein... evn puri, tranne in tre casi: Nm 31,23 (dieleu,setai evn 
puri,), Ez 20,31 (il testo è piuttosto diverso dall’ebraico), Dt 18,10 
 (perikaqai,rwn... evn puri,). Ma la Vulgata ha una varietà di traduzioni:

igne purgabitur Nm 31,23
lustret... ducens per ignem Dt 18,10
consecravit transferens per ignem 2Re 16,3
consecrabant... per ignem 2Re 17,17
transduxit... per ignem 2Re 21,6
consecraret... per ignem 2Re 23,10
transducitis... per ignem Ez 20,31
lustravit... in igne 2Cr 28,3
transireque... per ignem 2Cr 33,6

La prima conclusione è che i LXX, almeno una volta, e la Vulgata 
hanno sempre riconosciuto un significato non sacrificale dell’hiphil di 
‘br + b’š. Passiamo alle ricorrenze dell’hiphil di ‘br senza b’š.32

TM LXX Vulgata Siriaco
w-h‘brt avfelei/j... a`gia,seij separabis... consecrabis tprš Es 13,12

l-h‘byr32 latreu,ein consecretur l-mbtnw Lv 18,21

l-h‘byr avnafe,rein ut initiarent l-mwqdw Ger 32,35

b-h‘byr avpotropia,zesqai consecrans ’štrhty Ez 16,21

b-h‘byr diaporeu,sqai offerrent d-mqrbyn Ez 20,26

h‘byrw... l-’klh dih,gagon… di v evmpu,rwn obtulerunt... ad devorandum ’wqdyn... b-nwr’ Ez 23,37

La seconda conclusione è che l’hiphil di ‘br senza b’š è tradotto nei 
LXX e nella Vulgata senza un significato sacrificale, tranne in Ez 23 
dove il greco ha usato l’espressione «bruciare nel fuoco». Il siriaco ha 

31 Già J. LoMeIer, Epimenides sive de veterum gentilium lustrationibus syntagma, 
Zutphen 1700, 246, distingue i testi in cui significa «purificare» (Lv 18,21; Dt 18,10; 2Re 
21,5; 23,10) da quelli in cui si indica una vera combustione (Sal 106,37; 2Re 17,31).

32 Il Samaritano legge l-h‘byd «per servire».
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invece usato una varietà di traduzione: «mettere a parte» (prš), «gene-
rare» (btn), «commettere eccessi» (šrh),33 «offrire» (qrb), «bruciare» 
(yqd, in Ez 23 aggiunge «nel fuoco», come i LXX).

Ignorare le obiezioni

Abbiamo già citato Nm 31,23, che sembra opporsi all’interpreta-
zione sacrificale del «passare nel fuoco», infatti viene ignorato dai di-
fensori della tesi sacrificale.34 Vi sono altri casi in cui una tesi che met-
te in discussione l’ipotesi tradizionale viene taciuta. Il caso più eviden-
te è la descrizione di un bassorilievo egiziano. Nel 1970 Durchain de-
scrive una raffigurazione tipica egizia di un assedio contro città cana-
nee in cui gli assediati sembrano gettare bambini dalle mura. Siccome 
non c’è il fuoco, allora, invece di tradurre «[il re di Moab] prese il suo 
figlio primogenito che avrebbe regnato al suo posto e l’offrì in olocau-
sto (wy‘lhw ‘lh) sulle mura» (2Re 3,27), traduce «fece salire (suo figlio) 
sulle mura». Poi accosta questo passo a scene rappresentate sulle mu-
ra dei templi della XIX e XX dinastia e conclude che nel mondo semi-
tico occidentale c’era la pratica del sacrificio «par precipitation».35 La 
tesi viene ripetuta ancora recentemente36 eppure fu già magistralmente 
confutata da Keel nel 1975.37

Keel ritiene Durchain troppo dipendente da Luciano38 e lo criti-
ca per essersi limitato a un solo testo iconografico, senza tener conto 
di tutto il genere (almeno 34 rappresentazioni, di cui 10 con bambini). 
Sono due gli elementi che dovrebbero mostrare il carattere sacrificale 
della scena: la presenza di un braciere e un bambino che sembra venir 

33 C’è anche la variante ’tr‘yty «ti sei accordato».
34 Per esempio, nell’elenco di XeLLA, «“Tophet”. An Overall Interpretation», 266.
35 P. DerchAIn, «Les plus anciens témoignages de sacrifices d’enfants chez les Sémi-

tes occidentaux», in VT 20(1970), 351-355; si può vedere un particolare anche in ANEP 
334.

36 Fu ripetuta da A. sPALInGer, «A Canaanite Ritual Found in Egyptian Reliefs», 
in JSSEA 8(1978), 47-60, e la si trova ancora, per esempio, in b.h. reynoLDs, «What 
Are Demons of Error? The Meaning of atw[j ydyX and Israelite Child Sacrifices», in RdQ 
22(2006), 593-613 (qui 597 nota 20); in stAVrAkoPouLou, King Manasseh, 287s, e in fIn-
sterbusch – LAnGe – röMheLD (edd.), Human Sacrifice in Jewish and Christian Tradi-
tion, 82.136s.168: tutti costoro ignorano l’obiezione di Keel.

37 o. keeL, «Kanaanäische Sühneriten auf ägyptischen Tempelreliefs», in VT 
25(1975), 413-469.

38 Secondo LucIAno, De Dea Syria 58, a Hierapolis sacrificano animali gettandoli 
giù dai propilei del tempio e alcuni gettano anche i figli, dopo averli messi in un sacco.
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 lasciato cadere dall’alto delle mura; ma bisogna tener presente che la di-
sposizione delle singole parti di una scena è mentale e non reale. In pri-
mo luogo, la presenza di un braciere o incensiere rappresenta un ele-
mento cultuale positivo, con cui si riconosce il carattere numinoso del 
faraone e con cui si cerca di placare la sua ira che incute terrore. Sicco-
me si tratta di un bassorilievo ufficiale, dal punto di vista dello scultore 
egiziano è evidente che il punto focale della rappresentazione è la gran-
de figura del faraone presente nella scena. In secondo luogo, la postura 
del bambino non è quella di chi viene gettato o precipita giù dalle mu-
ra, ma quella di chi viene calato giù. Egli viene offerto come ostaggio, 
infatti, nelle rappresentazioni in cui i bambini portano tributi, si deve 
tener presente che essi stessi sono parte del tributo. La città assediata 
non può che dimostrare la propria lealtà e garantire la promessa di fe-
deltà consegnando come pegno i propri figli al faraone, che domina la 
scena. Se, invece, il bambino è calato dalla parte opposta delle mura ri-
spetto al faraone, allora si può pensare a un tentativo di fuga.

Sempre e ovunque sacrifici

La tesi sacrificale ha dalla sua parte l’idea che alla base della religio-
ne ci sia il sacrificio. L’Homo necans di Walter Burkert e il meccani-
smo del capro espiatorio di René Girard mostrerebbero come la so-
cietà si regga su una violenza fondatrice e come la stessa natura uma-
na sia segnata da una violenza primitiva. Le teorie molto generali e on-
niesplicative non fanno che trovare conferme ovunque, pertanto pos-
sono essere messe alla prova solo da altre teorie.39 Nel caso dei sacrifici 
di bambini si presuppone una teoria sostitutiva, sul modello del sacri-
ficio di Isacco: in origine si facevano sacrifici umani e di bambini, poi 
col passare del tempo, ovvero col progresso della civiltà, si sarebbero 
usati animali al posto di esseri umani. Ma già recensendo la tesi del sa-
crificio-mlk di Eissfeld, Bea faceva notare che le tesi sul sacrificio dei 
bambini e sull’idea di sostituzione si basano su considerazioni generali 
riguardanti lo sviluppo della religione israelitica.40 Nel caso particola-

39 b. PonGrAtz-LeIsten, «Ritual Killing and Sacrifice in the Ancient Near East», in 
fInsterbusch – LAnGe – röMheLD (edd.), Human Sacrifice in Jewish and Christian Tra-
dition, 3-33, si stupisce che questi studiosi abbiano implicitamente preso come modello 
il sacrificio cristiano della messa (8).

40 A. beA, «Kinderopfer für Moloch oder für Jahwe? Exegetische Anmerkungen zu 
O. Eissfeldt, Molk als Opferbegriff», in Bib 18(1937), 95-107.
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re il punto fermo era costituito dalla teoria di Robertson Smith, dove 
un ruolo fondamentale era svolto dal sacrificio del cammello degli an-
tichi arabi, che avrebbe sostituito un precedente sacrificio umano. Le 
informazioni provengono da Nilo di Ancira (V sec. d.C.) che riporta 
l’avventura del proprio figlio, Teodulo, che stava per essere sacrifica-
to.41 Henninger ha esaminato l’influenza di questa teoria e la sua diffu-
sione tra gli studiosi, ma ha mostrato l’inaffidabilità della fonte, eppu-
re la tesi, per inerzia, è sopravvissuta alla sua confutazione.42 Lo stesso 
si può dire per la sua precedente critica alla teoria del sacrificio umano 
presso gli arabi.43

Mettiamo provvisoriamente tra parentesi la categoria di sacrificio 
e utilizziamo una categoria sociologica più ampia per descrivere il co-
siddetto sacrificio. L’offerta sacrificale, infatti, potrebbe essere classifi-
cata come un dono, una prova, un rito di passaggio. Assieme a questo 
cambio di prospettiva, dobbiamo anche esaminare lo status del bam-
bino nella società.

Un elemento del dibattito sul sacrificio dei bambini riguarda pro-
prio chi siano i bambini. Da una parte nei tofet si sono trovati resti di 
feti e di neonati o morti sotto l’anno di età,44 dall’altra parte nell’AT 
non si parla di bambini ma di figli e figlie, inoltre il caso di Isacco e del-
la figlia di Iefte si riferisce a una persona che sa parlare e ha superato 
l’età della ragione.45 Se consultiamo un documento ufficiale per stabi-
lire chi è un bambino, leggiamo nel primo articolo della Convenzione 
in ternazionale sui diritti dell’infanzia approvata dall’ONU nel 1989: «a 
child means every human being below the age of eighteen years». Diffi-

41 W.r. sMIth, Lectures on the Religion of the semites. First series. The fundamen-
tal institutions, New York 1889, 342s (31927, 362s). I testi si possono vedere in PG 
79,612s.642s. Per Henninger questo Nilo va distinto dall’autore dell’epistolario.

42 J. hennInGer, «Ist der sogenannte Nilus-Bericht eine brauchbare religionsge-
schichtliche Quelle?», in Anthropos 50(1955), 81-148.

43 J. hennInGer – P.W. koPPers, «Das Opfer in den altsüdarabischen Hochkultu-
ren», in Anthropos 37-40(1942-1945), 779-810. In particolare afferma che non ci sono 
esempi sicuri di sacrifici di bambini: J. hennInGer, «Menschenopfer bei den Arabern», 
in Anthropos 53(1958), 721-805, soprattutto 798.

44 Sulle difficoltà di datazione dei resti dei bambini morti vedi L. buchet – I. séGuy, 
«L’âge au décès des enfants: âge civil, âge biologique, âge social?», in f. GusI – s. Mu-
rIeL – c. oLArIA (edd.), Nasciturus, infans, puerulus, vobis mater terra: la muerte en la 
infancia (Prehistoria i arqueologia 68), Diputación de Castellón 2008, 25-40, e gli altri 
contributi del volume dedicati alla metodologia.

45 Solo in Is 57,5 si dice che vengono sacrificati (šht) bambini (yldym, parvulos), ma 
si può intendere anche come figli (te,kna).
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cilmente un adolescente accetterebbe questa definizione, ma essa mette 
in luce chiaramente che le età della vita sono una costruzione sociale.46

Negli ultimi anni si sono moltiplicate le ricerche sulla storia dell’in-
fanzia, a partire dal famoso studio di Ariès, secondo cui nel Medioevo 
non ci sarebbe stato il concetto di infanzia come consapevole fase della 
vita distinta da quella dell’adulto, ma esso sarebbe nato fra il XVI sec. 
e la fine dell’Ancien Régime.47 Al contrario, de Mause risale molto in-
dietro nel tempo e ricostruisce una storia più tragica, dove il bambino 
è stato, sempre e ovunque, vittima di famiglie cattive e violente.48 Ma 
l’infans è muto: viene parlato da altri, è una rappresentazione sociale.

La storia non riesce però a ricostruire la dimensione emozionale 
presente nel rapporto tra i genitori e i loro bambini. L’uomo moder-
no, che vive in una società puerocentrica, reagisce emotivamente quan-
do sente parlare di sacrifici di bambini e, di conseguenza, cerca di im-
maginare una giustificazione razionale per questo rito. Spesso si affer-
ma che così l’uomo offre alla divinità ciò che ha di più caro, ma stiamo 
proiettando sugli antichi i nostri ragionamenti. Se leggiamo una storia 
dell’infanticidio ci rendiamo invece conto che esso era una procedu-
ra normale per eliminare bambini deformi, malati o che avrebbero co-
stituito una minaccia alle risorse della comunità.49 Dall’infanticidio va 
tenuta distinta l’esposizione dei bambini, che è ben nota nell’antichità 
e già allora costituiva anche un soggetto letterario. Solo nell’Occiden-
te cristiano si è cominciato a creare strutture per accogliere i bambi-
ni esposti, come la famosa «ruota» e gli orfanotrofi.50 Il bambino che, 
da una parte, viene esposto e, dall’altra, viene raccolto e accolto in un 

46 Per esempio, Agostino faceva un parallelismo tra le sei epoche del mondo e le sei 
età dell’uomo: infanzia, puerizia, adolescenza, gioventù, maturità, vecchiaia; PL 34,192 
= De genesi contra manich. I, 42 (c. XXIV).

47 P. ArIès, Padri e figli nell’Europa medievale e moderna, Bari 2002 (orig. fr. 1960). 
È noto che Rousseau invitava il precettore a favorire l’istinto del bambino, senza oppri-
merlo perché «metà dei bambini che nascono tutt’al più arriva all’adolescenza: è proba-
bile che il vostro allievo non raggiungerà l’età adulta»: J.-J. russeAu, Émile, ou, De l’édu-
cation, La Haye 1762, 148.

48 L. De MAuse (ed.) The History of Childhood. The evolution of parent-child rela-
tionships as a factor in history, New York 1974.

49 W. LAnGer, «Infanticide: a historical survey», in History of Childhood Quarter-
ly 1(1974), 353-366.

50 Orfanotrofi e brefotrofi sono già nominati nella legislazione giustinianea: GoDe-
froy, «Infanticide». LAnGer, «Infanticide», 359, scrive che nel 1833 in Francia furono rac-
colti negli ospedali 164.319 bambini abbandonati. Per l’epoca antica vedi M. kLeIJWeGt, 
«Kind», in RAC 20(2004), 865-947.
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ospedale, rivela la contraddizione di fondo di una società che da una 
parte pratica l’abbandono e dall’altra lo condanna.

Tenendo conto della storia dell’infanzia, a questo punto è chiaro 
che la negazione o l’affermazione del sacrificio di bambini non cam-
bia una storia di violenze che arrivano fino ai nostri giorni, spesso ca-
muffate nelle forme di sfruttamento del lavoro minorile, tipiche della 
produzione industriale, che fin dall’inizio è segnata dallo sfruttamento 
di bambini. Negli ultimi vent’anni del XX secolo le stime della mor-
talità infantile sotto i cinque anni parlavano di venti milioni di morti 
ogni anno.51

Accanto a questa cifra bisogna aggiungere i casi di violenze familia-
ri che la cronaca registra quotidianamente e che spiegano il fiorire nei 
paesi anglosassoni di studi sul figlicidio. Anche se l’interesse per que-
sta problematica è precipuamente forense,52 le ricerche hanno affron-
tato il problema dal punto di vista storico.53 Diverse spiegazioni so-
no state proposte, a cominciare da modelli biologici ed economici.54 Si 
è colto l’emergere di uno scontro nella costruzione della «maternità» 
in cui le donne reagiscono al controllo sociale imposto da un modello 
creato da intellettuali maschi,55 oppure si sono trovate particolari sin-
dromi per circoscrivere questo fenomeno come una malattia.56 Lo stu-

51 G.b. sGrIttA, «Infanzia», in Enciclopedia delle scienze sociali 4(1994), 679-690.
52 D. bourGet – J. GrAce – L. WhItehurst, «A Review of Maternal and Paternal 

Filicide», in The Journal of the American Academy of Psychiatry and the Law 35(2007), 
74-82, presenta una rassegna delle diverse classificazioni del figlicidio.

53 Tra gli studiosi americani domina la ricostruzione storica di de Mause: G.b. PA-
LerMo, «Murderous Parents», in International Journal of Offender Therapy and Com-
parative Criminology 46(2002), 123-143; L.L. schWArtz – n.k. Isser, Endangered Chil-
dren: Homicide and Other Crimes. Second Edition, Boca Raton-London-New York 
2012 (la prima ed. del 2007 aveva come titolo: Child homicide: parents who kill).

54 J. GottschALL, «An Evolutionary Perspective on Homer’s Invisible Daughters», 
in Interdisciplinary Literary Studies 4(2003), 36-55, riporta diversi studi in cui si mostra 
la diffusione in molte culture di questa pratica: casi di infanticidio in società di cacciato-
ri-raccoglitori, orticultori e società agrarie toccano il 5-50% dei bambini nati vivi. A. GI-
LADI, «Some Observations on Infanticide in Medieval Muslim Society», in International 
Journal of Middle East Studies 22(1990), 185-200, ha una buona sintesi di dati, cui pos-
siamo aggiungere l’usanza preislamica di seppellire le figlie femmine alla nascita, la cui 
proibizione coranica costituisce ancora oggi la base per la discussione sulla pianificazio-
ne delle nascite: f. LeeMhuIs, «Wa’d al-banat», in Encyclopédie de l’Islam 11(2005), 6-7.

55 k.M. boteLho, «Maternal Memory and Murder in Early-Seventeenth-Century 
England», in Studies in English Literature, 1500-1900 48(2008), 111-130.

56 J. strouD – c. PrItchArD, «Child Homicide, Psychiatric Disorder and Dange-
rousness: A Review and an Emphirical Approach», in The British Journal of Social Work 
31(2001), 249-269.
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dio delle sentenze nei processi mostra una differenza di trattamento: la 
violenza è ritenuta «normale» per i maschi e allora finiscono in prigio-
ne, mentre le donne sono trattate diversamente, perché si ritiene che la 
violenza non appartenga alla loro natura, e perciò subiscono un tratta-
mento psichiatrico senza finire in prigione.57 Ci sono anche casi in cui 
la madre vuol punire il padre dei propri figli, come Medea.58 Quando 
il colpevole è l’uomo, allora la mente corre subito a Edipo.59

Le precedenti osservazioni mostrano come la problematica dello 
status del bambino nella società non può essere limitata da un tofet e 
da iscrizioni su steli, che vengono interpretate alla luce di una psicolo-
gia delle passate civiltà costruita dal moderno ricercatore che, a secon-
da dei casi, la ricostruisce come simile o come distante dalla propria. Se 
già siamo in difficoltà a spiegare gli infanticidi dei nostri giorni e quel-
li di epoche storiche delle quali abbiamo ampia documentazione, tan-
to più sarà difficile capirli quando le fonti tacciono.

Da tempo è stata dimostrata la genesi e l’inconsistenza delle cate-
gorie interpretative di Robertson Smith, come il concetto di totemi-
smo,60 ma esse sono sopravvissute, perché quando un’informazione è 
ben confezionata, spesso nella forma di slogan onniesplicativo, e vie-
ne messa in circolazione, allora diventa difficile eliminarla: ne sono un 
esempio le cosiddette leggende metropolitane.61 Osserviamo, invece, il 
sistema sociale.62 In ogni sistema sociale c’è una distinzione tra mem-
bri e non membri, tra chi partecipa a pieno titolo alla vita sociale, con 
i suoi doveri e diritti, e chi ne è escluso (anche solo momentaneamen-
te, come il malato). Le persone occupano uno status e hanno un ruolo 
che dipende anche dalle classi di età. Ma nel corso della storia la linea 
che divide integrazione ed esclusione si sposta e contribuisce a modifi-
care anche la classificazione delle persone. È in questo sistema sociale 

57 A. WILczynskI, «Mad or bad? Child-Killers, Gender and the Courts», in The Bri-
tish Journal of Criminology 37(1997), 419-436.

58 M.s. cyrIno, «When Grief Is Gain: The Psychodynamics of Abandonment and 
Filicide in Euripides’ “Medea”», in Pacific Coast Philology 31(1996), 1-12; A. cAVAL-
Lone, «La sindrome di Medea: cosa spinge una madre ad uccidere il proprio figlio», in 
Psychofenia 11/18(2008), 123-171.

59 A. DunDes, «The 1991 Archer Taylor Memorial Lecture. The Apple-Shot: Inter-
preting the Legend of William Tell», in Western Folklore 50(1991), 327-360.

60 Condividiamo le critiche di c. LéVy-strAuss, Il totemismo oggi, Milano 1964 
(orig. fr. 1962).

61 e. MorIn, Medioevo moderno a Orléans, Torino 1980 (orig. fr. 1969).
62 È l’approccio di sGrIttA, «Infanzia».
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che bisogna osservare la posizione che può assumere il bambino, pri-
ma di sapere se i bambini erano sacrificati o no.

Alla ricerca di un altro punto di vista: il fuoco

Quando la dea Teti ebbe un figlio da Peleo, desiderò renderlo im-
mortale e, di nascosto da Peleo, era solita di notte metterlo nel fuoco 
per distruggere l’elemento mortale che il figlio aveva ereditato dal pa-
dre, mentre di giorno lo ungeva d’ambrosia. Ma Peleo la tenne d’oc-
chio e, vedendo il bambino contorcersi nel fuoco, gridò. Allora Teti, 
impedita di raggiungere il suo scopo, abbandonò il bambino e se ne 
andò dalle Nereidi. Così Apollodoro racconta la nascita di Achille e ci 
mette davanti a un’alternativa: quando la Bibbia parla di figli fatti «pas-
sare per il fuoco» intende riferirsi a un sacrificio oppure può esserci un 
altro significato? Finora gli studiosi si sono comportati come Peleo, 
gridando allo scandalo di bambini bruciati e sacrificati, qui invece cer-
cheremo di guardare il problema dalla prospettiva di Teti.

Si potrebbe porre il problema anche in termini meno mitologici, ci-
tando il capitolo 59 della Regola di san Benedetto: «Se qualche perso-
na facoltosa volesse offrire il proprio figlio a Dio nel monastero e il ra-
gazzo è ancora piccolo, i genitori stendano la domanda di cui abbiamo 
già sopra parlato e avvolgano nella tovaglia dell’altare la petizione e la 
mano del bimbo insieme con l’oblazione, e così lo offrano». Se qualcu-
no poco sensibile alle metafore leggesse il commento di Ildemaro po-
trebbe concludere che il bambino era sacrificato: «sicut oblatio effici-
tur holocaustum Domino, ita etiam ille infans holocaustum Domino 
efficiatur».63 Si potrebbero citare racconti sui padri del deserto in cui 
sono narrate anche uccisioni dei propri figli, ma con l’intento di rap-
presentare la rinuncia del monaco a una propria famiglia e a una pro-
pria discendenza.64

63 Il commento di Ildemaro (di Corbie? † 850ca.) era un tempo attribuito a Pau-
li Warnefridi diaconi in sanctam Regulam Commentarium, Montecassino 1880, I, 549.

64 c.t. schroeDer, «Child Sacrifice in Egyptian Monastic Culture: From Fami-
lial Renunciation to Jephthah’s Lost Daughter», in Journal of Early Christian Studies 
20(2012), 269-302, riporta diversi esempi in cui ricompare il modello di Isacco o della fi-
glia di Iefte: si tratta di prove per l’iniziazione del monaco. In Apophthegma patrum, Si-
soes 10, si racconta di un monaco che come prova deve gettare il proprio figlio nel fiume, 
ma poi il figlio si salva (PG 65,394-395). Cf. f. nAu, «Histoires des solitaires Égyptiens», 
in Revue de l’Orient Chrétien 14(1909), 378, in greco (Vitae patrum 295): un monaco de-
ve gettare il proprio figlio in un forno.
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Ritorniamo alla società greca. L’episodio narrato da Apollodoro si 
ritrova in più autori e in diverse varianti. Per esempio, Demetra cer-
ca di rendere immortale il bambino, ma viene scoperta e allora se ne 
va lasciando il bambino a terra o lasciandolo bruciare nel fuoco, op-
pure la stessa storia è riferita a Iside che fa lo stesso col figlio di un re 
di Byblos.65 Questo primo gruppo di testi mostra che far passare i figli 
per il fuoco non significa sacrificare, ma trasformare lo status dei figli. 
Per esprimerci con una formulazione più generale, possiamo definirlo 
un rito di passaggio.66 Lo stesso si potrebbe dire del bambino presen-
tato al monastero secondo la Regola di san Benedetto.

Accanto a questo fuoco che trasforma si può ricordare un altro fuo-
co collegato alla vita. Si racconta che le Moire visitarono Meleagro, il 
settimo giorno dopo la sua nascita. Esse annunciarono che il bambino 
sarebbe morto quando il tizzone che bruciava nel focolare si fosse tut-
to consumato. All’udire ciò la madre tolse subito il tizzone e lo mise 
in una cassetta.67 Si tratta di un tema folklorico diffuso in tutta Europa 
e ancora attestato nel secolo scorso.68 La presenza del fuoco alla nasci-
ta di un bambino si spiega alla luce del tipico rituale greco dell’amphi-
dròmia: al quinto giorno dalla nascita le donne venute per il parto si 
purificano le mani, poi corrono (tre,contej) attorno al focolare tenen-
do il bimbo, mentre i parenti mandano regali. Il nome viene poi dato 
al decimo giorno.69 Anche a Roma vi era un atto formale di accettazio-
ne del neonato come membro della famiglia da parte del padre (liberos 
tollere), che in caso contrario poteva essere esposto.70

65 APoLLoDoro, Biblioteca 3,13.6; il passo è preso da APoLLonIo roDIo, Argonau-
tica 4,867-879, e si trova anche in PAusAnIA 10,31.4. Con Demetra: Inno a Demetra 236-
254; APoLLoDoro, Biblioteca 1,5.1; Frammenti orfici 49 (Kern). Con Iside: PLutArco, 
Iside e Osiride, 15-16 (357B-C). Per Achille si possono vedere tutte le citazioni in PWRE 
1(1894), 225. Per un’altra tradizione sulla nascita di Achille vedi LIcofrone, Alessan-
dra 177-179, e altri testi riportati in J.G. frAzer (ed.), Apollodorus. The Library, Lon-
don 1921, vol. 2, 69 nota 4.

66 oVIDIo, Metamorfosi 9,235-265: Ercole viene bruciato su una pira e Giove lo tra-
sforma in divinità. Per il rapporto tra fuoco e divinizzazione si potrebbe citare Elia as-
sunto in cielo su un carro di fuoco (2Re 2,11) e l’araba fenice che risorge dalle sue ceneri.

67 APoLLoDoro, Biblioteca 1,8,2; oVIDIo, Metamorfosi 8,445-525; eschILo, Coe-
fore 604-611; bAcchILIDe, Epinici 5,136-143; PAusAnIA 10,31.4; altri testi sono citati in 
frAzer, Apollodorus. The Library, I, 65 nota 5.

68 r.W. breDnIch, «Meleager», in Enzyklopädie des Märchens 9(1999), 547-551. Per 
il ruolo delle Moire o Parche vedi ID., «Schicksalsfrauen», ibid. 11(2004), 1395-1404; per 
la funzione del tizzone vedi V. corDun, «External soul», ibid. 4(1984), 700-710.

69 suIDA ed esIchIo s.v. VAmfidro,mia; P. stenGeL, «Amphidromia», in PWRE 
1(1984), 1901-1902.

70 e. WeIss, «Kinderaussetzung», in PWRE 11(1921), 463-471.
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Come il passare per il fuoco può essere inteso in un senso diverso 
da quello sacrificale, altrettanto i tofet possono essere semplicemente 
dei cimiteri. Infatti, è stato ipotizzato che i resti trovati siano quelli di 
bambini che «non appartenevano ancora alla comunità, perché erano 
deceduti prima dell’iniziazione, cioè prima di essere chiamati a parte-
cipare al rito d’ingresso nel consesso degli adulti, equivalente al nostro 
battesimo o alla circoncisione presso il mondo ebraico e islamico».71 I 
sostenitori di questa interpretazione si limitano a citare un generico ri-
to di iniziazione, senza operare le opportune distinzioni. Tale termine 
è piuttosto equivoco: da una parte, conserva una connotazione religio-
sa perché deriva dalla cerimonia con cui si entra in un’associazione mi-
sterica; dall’altra, è usato per indicare un complesso di riti di integra-
zione sociale legati a particolari momenti critici della vita individuale: 
si entra nella comunità, tra gli adulti o in certi gruppi, attraverso prove 
o ricevendo particolari istruzioni.72 In questo secondo caso si acquisi-
sce anche una nuova identità sociale.

La diffusione e la persistenza fino ai nostri giorni sotto diverse for-
me dell’iniziazione sono state illustrate da Mircea Eliade.73 Egli sotto-
linea più volte il ruolo del fuoco. Ad esempio, in una tribù australiana 
i novizi vengono portati di fronte a un fuoco e si ordina loro di guar-
dare il fuoco: «per dieci o dodici minuti i ragazzi vengono ‘arrostiti’ 
al fuoco».74 Eliade sottolinea il carattere religioso dell’iniziazione, che 
come ogni rito sarebbe una ripetizione della cosmogonia e perciò im-
plica una morte, che corrisponde al ritorno provvisorio al caos. Ma, dal 

71 bArtoLonI, «Un pietoso rito funebre», 75; ID., «Appunti sul tofet».
72 Nel contesto iniziatico si possono spiegare anche tutte le prove che un eroe sostie-

ne: vedi le voci «Bewährungsprobe», «Mutprobe», «Versuchung» nella  Enzyklopädie 
des Märchens. Anche la successione tra battesimo e tentazioni di Gesù (Mt 4,1-11; Lc 
4,1-13; Mc 1,12-13) segue la struttura di un rito di passaggio.

73 M. eLIADe, La nascita mistica. Riti e simboli d’iniziazione, Brescia 1974 (orig. in-
gl. 1958).

74 Ibid., 24; qui Eliade riporta in nota fonti relative ad altre tribù che usano l’«arro-
stimento rituale». Avremmo potuto citare tutti e quattro i volumi delle Mythologiques 
di Claude Lévi-Strauss, dove il fuoco svolge un ruolo importante nel passaggio dal-
la natura alla cultura, cioè dal crudo al cotto. Ci limitiamo a citare la conclusione di c. 
 LéVI-strAuss, Il crudo e il cotto, Milano 1966 (orig. fr. 1964), 439: «Questa rapida evo-
cazione di usanze... permette almeno di offrirne una definizione provvisoria: si fanno 
“cuocere” degli individui intensamente impegnati in un processo fisiologico: neonato, 
partoriente, ragazza pubere. La congiunzione di un membro del gruppo sociale con la 
natura deve essere mediata grazie all’intervento del fuoco di cucina, che normalmente ha 
il compito di mediare la congiunzione del prodotto crudo e del consumatore umano, e 
per opera del quale, dunque, un essere naturale è cotto e insieme socializzato».
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punto di vista profano, l’iniziazione è una forma di aggregazione alla 
comunità per il nuovo nato, che in tal caso non deve fare una regressio-
ne al caos prima del passaggio a un nuovo status. Si può pensare a un 
rituale di gestione familiare come quello dell’amphidròmia o del tol-
lere. Dunque, l’espressione biblica «passare per il fuoco» può indicare 
un rito di aggregazione alla società, che gli autori biblici criticano per-
ché lo interpretano in un senso negativo. Anche il giudaismo avrà poi 
il suo rituale d’iniziazione: la circoncisione. 

Al posto di una categoria culturale e sociale come quella di inizia-
zione, che segna di solito l’ingresso nella vita adulta, è meglio parlare 
con Arnold Van Gennep di riti di passaggio, che segnano le fondamen-
tali situazioni critiche dell’esistenza dell’individuo.75 Il bambino viene 
innanzitutto separato dal suo mondo precedente con un rito in cui si 
taglia qualcosa (per esempio, resezione cerimoniale del cordone om-
belicale), poi ci sono i riti di aggregazione, che servono a «introdurre 
il bambino nel mondo»: per esempio, imposizione del nome, allatta-
mento rituale, prima dentizione, battesimo. Abbiamo visto preceden-
temente che lo status di bambino è una costruzione sociale, perciò pos-
siamo supporre che anche nel mondo punico ed ebraico ci fossero dei 
rituali di aggregazione alla società.

L’importanza dei riti di passaggio è emersa in molti campi di stu-
dio. Nello studio del folklore è ormai un punto fermo l’interpretazio-
ne di molte prove come riti d’iniziazione.76 Vladimir Propp alla fine 
dell’inventario dei motivi ricorrenti nelle favole conclude che «il ciclo 
dell’iniziazione è la base più antica del racconto di fate».77 Questa linea 
è stata seguita da numerosi studi, alcuni dei quali toccano direttamente 
il tema dell’uccisione dei bambini, come nelle note favole di Hänsel e 

75 A. VAn GenneP, I riti di passaggio, Torino 1981, 43-56: c. 5 «La nascita e 
l’infanzia».

76 Si può ricordare un antecedente a questa svolta «iniziatica» nella ricca documen-
tazione etnografica raccolta da A. WIntersteIn, Die Pubertätsriten der Mädchen und 
ihre Spuren im Märchen. Eine psychoanalytische Studie, Leipzig-Wien-Zürich 1928, che 
già spiegava le favole in rapporto ai riti d’iniziazione. Il cambiamento di prospettiva si 
può notare confrontando M. beth, «Kinderopfer», in Handwörterbuch des deutschen 
Aberglaubens 4(1931-1932), 1361-1364, con r. becker, «Initiation», in Enzyklopädie 
des Märchens 7(1993), 183-188.

77 V. ProPP, Le radici storiche dei racconti di fate, Torino 1949 (orig. russo 1946), 
566. Dal nostro punto di vista non importa sapere se il racconto rifletta un preciso stadio 
di cultura oppure se lo scenario iniziatico rappresenti un modello archetipo e astorico: 
M. eLIADe, Mito e realtà, Torino 1966, 231-240, Appendice I: «I miti e i racconti di fate».
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Gretel, Biancaneve, Cappuccetto Rosso, La bella addormentata.78 Que-
sta svolta antropologica nello studio delle favole reagisce, da una parte, 
a quelle letture che cercavano di collocare le favole in precisi contesti 
storici (per esempio, Cappuccetto Rosso nel Settecento francese caratte-
rizzato da fame, calamità, bracconaggio), dall’altra, a quelle interpreta-
zioni psicologiche o psicanalitiche, enfatizzate da Bruno Bettelheim.79 
Il punto di partenza è stata la constatazione che le raccolte di favole, 
da Perrault ai Grimm, erano destinate a un pubblico adulto e alla luce 
di questa premessa si è cercato di interpretare l’indulgere sulle fantasie 
omicide dei genitori.

Tenendo presente questo nuovo quadro di riferimento possiamo 
esaminare una prova fondamentale a favore dell’ipotesi del sacrificio 
di bambini: Gen 22. Nell’episodio del sacrificio di Isacco si è vista sia 
l’origine della sostituzione di un animale al posto di un essere uma-
no come vittima sacrificale sia la condanna dei sacrifici umani.80 Essa 
è così diffusa nella produzione esegetica che spesso non si sente nep-
pure il bisogno di giustificarla. Si tratta di una tesi che si presta a un 
uso teologico e apologetico, perché ha il vantaggio di mostrare la su-

78 La bibliografia è sterminata; si possono vedere le singole voci nella  Enzyklopädie 
des Märchens («Hänsel und Greten», «Schneewittchen», «Rotkäppchen», «Schlafen-
de Schönheit»). Il punto di partenza per l’analisi delle singole fiabe è l’articolo di n.J. 
 GIrArDot, «Initiation and Meaning in the Tale of Snow White and the Seven Dwarfs», 
in The Journal of American Folklore 90(1977), 274-300; la reazione di J. steVen, «The 
Pitfalls of Snow White Scholarship», ibid. 92(1979), 69-73, mostra la resistenza dei filo-
logi, interessati alle varianti, nei confronti dello sguardo antropologico; subito risponde 
GIrArDot, «Response to Jones: “Scholarship is never Just the Sum of All Its Variants”», 
ibid., 73-76. Abbiamo anche consultato: J.s. sWAnn, «On Analyzing Fairy Tales:  “Little 
Red Riding Hood” Revisited», in Western Folklore 46(1987), 97-106; c.  bAcchILeGA, 
«Cracking the Mirror Three Re-Visions of “Snow White”», in Boundary 2: an inter-
national journal of literature and culture 15/3-16/1(1988), 1-25; s. bArzILAI, «Reading 
“Snow White”: The Mother’s Story», in Signs 15(1990), 515-534; r. freuDenburG, «Il-
lustrating Childhood - “Hansel and Gretel”», in Marvels & Tales 12(1998), 263-318; J. 
JorGensen, «Innocent Initiations: Female Agency in Eroticized Fairy Tales», in Mar-
vels & Tales 22(2008), 27-37; J. zIPes, «The Meaning of Fairy Tale within the Evolu-
tion of Culture», in Marvels & Tales 25(2011), 221-243; M.A. AbAte, «“You Must Kill 
Her”: The Fact and Fantasy of Filicide in “Snow White”», in Marvels & Tales 26(2012), 
178-203.

79 b. betteLheIM, Il mondo incantato. Uso, importanza e significati psicoanalitici 
delle fiabe, Milano 1977 (orig. ingl. 1975).

80 c.f. keIL – f. DeLItzsch, Biblical Commentary on the Old Testament. Volume 
I: The Pentateuch, Edinburgh 1885, 253; al contrario h. GunkeL, Genesis (HAT 1,1), 
Göttingen 21902, 213, pensa che si tratti di una saga riguardante l’offerta di bambini a 
Jeru’el (v. 14 dal gioco di parole col verbo r’h).
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periorità della religione biblica sulle altre. Una tesi alternativa, che ri-
sente di tematiche kierkegaardiane, mette al centro Abramo: lo sco-
po di Gen 22 sarebbe quello di convincere il lettore all’incondizionata 
obbedienza a Dio, tipica di momenti di crisi.81 Accanto a queste due 
interpretazioni tradizionali ne sono sorte altre82 e tra queste vi è l’ipo-
tesi che si tratti di un rito di passaggio83 o, più specificatamente, di un 
rito di iniziazione.84 Infatti, vi si riconoscono i tipici elementi del ri-
tuale: separazione dalla madre, istruzione da parte di un adulto, supe-
ramento di una prova, identificazione con un animale totemico. Inol-
tre, anche la sua collocazione nella storia è coerente con un rito di pas-
saggio: la morte di Sara (Gen 23) è la conseguenza della fine dell’in-

81 Un tipico momento di crisi che spiega la redazione di questa storia è il postesi-
lio: J.n. breMMer, «Sacrificing a Child in Ancient Greece: the Case of Iphigeneia», in e. 
noort – e. tIGcheLAAr (edd.), The Sacrifice of Isaac: The Aqedah (Genesis 22) and Its 
Interpretations (Themes in Biblical Narrative 4), Boston, MA-Leiden 2002, 21-43, qui 
35; inoltre, ritiene molto discutibile l’uso di paralleli fenici per spiegare il sacrificio di 
Isacco (28). Anche per c. LoMbAArD, «Isaac multiplex: Genesis 22 in a new historical re-
presentation», in HTS 64(2008), 907-919, si tratta di un testo tardivo (280-250 a.C.) che 
ha subìto una forte influenza deuteronomista (916).

82 Per esempio, o. boehM, «Child Sacrifice, Ethical Responsibility and the Existen-
ce of the People of Israel», in VT 54(2004), 145-156, la classifica come «reflection story», 
cioè una storia in cui si possono trovare gli stessi motivi come in un’altra differente sto-
ria, ma in forma invertita, come riflessa in uno specchio: il lettore è invitato a fare una 
comparazione con altre storie (Iefte in Gdc 11; Mesha in 2Re 3,26s) per trarre una lezio-
ne morale: l’esistenza di Israele non dipende dal sacrificio del figlio ma dall’unico figlio 
sopravvissuto e dalla responsabilità che il padre si assume.

83 Ne accenna di passaggio h.-P. MüLLer, «Genesis 22 und das mlk-Opfer», in BZ 
41(1997), 237-246, particolarmente 244, ma non ne offre una spiegazione: il bambino 
viene riscattato attraverso l’offerta di un animale, da qui viene per lui e per i suoi genito-
re una benedizione che produce invulnerabilità, fecondità e benessere. Ignora lo studio 
di h.c. WhIte, «The Initiation Legend of Isaac», in ZAW 91(1979), 1-30, e l’unica fon-
te cui rimanda è MAnnhArDt, Wald- und Feldkulte, vedi infra, nota 100.

84 Riprendiamo l’argomento da WhIte, «The Initiation», che va messo in paralle-
lo col suo precedente articolo: «The Initiation Legend of Ishmael», in ZAW 87(1975), 
267-306. Nel rito d’iniziazione sono al centro il padre e il figlio, mentre nei raccon-
ti di esposizione, come quello di Hagar, sono al centro la madre e il figlio. White parte 
dall’osservazione di J.e. hArrIson, Themis: A Study of the Social Origins of Greek Re-
ligion, Cambridge 1912, 23, secondo cui i sacrifici umani sono rari, ma la finta uccisio-
ne di un bambino nei riti d’iniziazione è praticamente universale. White fa un confron-
to tra Gen 22 e il mito di Atamante e Frisso nella versione di APoLLoDoro, Biblioteca 
1,9.1; in oVIDIo, Metamorfosi 4,416-542, il mito è diverso. A. cALVettI, «Tracce di riti 
di iniziazione nelle fiabe di Cappuccetto Rosso e delle Tre Ochine», in Lares 46(1980), 
487-496, identifica lo schema iniziatico nell’episodio di Isacco, erroneamente chiamato 
Giacobbe (493); per questo stesso collegamento vedi I. LeVI, «Pinocchio. The Puberty 
Rite of a Puppet», in Dialeghestai. Rivista telematica di filosofia 4(2002) on line: http://
mondodomani.org/dialegesthai/
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fanzia di Isacco e la raggiunta maturità è la condizione per il suo ma-
trimonio (Gen 24).85

A chi, invece, collega Gen 22 alla teoria del sacrificio dei bambini è 
stato obiettato che di fatto non c’è nessun sacrificio: Isacco torna a casa 
vivo. Altrettanto si può dire dell’altro testo messo in connessione col 
sacrificio di bambini: il voto di Iefte (Gdc 11) che richiederebbe il sa-
crificio della figlia.86 Anche qui ci sono molti dubbi, perché non viene 
esplicitamente detto che la figlia sia stata sacrificata, per cui sono sorte 
diverse interpretazioni. Kimchi avrebbe diffuso l’idea che la figlia non 
venisse sacrificata, ma chiusa in casa, senza sposarsi. L’idea fu seguita 
da altri, che hanno invece supposto che la figlia si sarebbe dedicata al 
servizio di un santuario.87 Il dibattito tra la tesi sacrificale e quella non 
sacrificale nel caso di Gdc 11 è proseguito anche in epoca moderna ed 
è giunto fino ai nostri giorni.88 Ogni interpretazione ha alle sue spalle 
una posizione ideologica: se la storia veniva usata per promuovere gli 
ordini monastici, allora gli avversari preferivano la tesi sacrificale; ma a 

85 A questo proposito è interessante notare come una scarsa attenzione all’antropo-
logia culturale possa creare un’incomprensione. r. ALter, L’arte della narrativa bibli-
ca, Brescia 1990, 72, mostra come tre scene di fidanzamento sono costruite sullo stesso 
schema (Gen 24,10-61; 29,1-20; Es 2,15b-21) e della prima scena scrive: «Isacco sorpren-
de per la sua assenza dalla scena: è questo in effetti l’unico caso in cui a incontrare la ra-
gazza al pozzo non è l’interessato, bensì un suo rappresentante. Questa sostituzione è 
in piena sintonia con tutta l’esistenza di Isacco, che risulta chiaramente il più passivo di 
tutti i patriarchi». L’antropologo invece capovolgerebbe la domanda: perché è presente 
il fidanzato invece del mediatore nelle altre due scene? Questa è la domanda che si fa-
rebbe chi sa che il matrimonio romantico è un’invenzione occidentale recente, ma di re-
gola vigono forme di matrimonio razionale, preferenziale o combinato, dove il sensale 
dei matrimoni ha un importante ruolo sociale.

86 M. bAuks, «The Theological Implications of Child Sacrifice in and beyond the 
Biblical Context in Relation to Genesis 22 and Judges 11», in fInsterbusch – LAnGe – 
röMheLD (edd.), Human Sacrifice in Jewish and Christian Tradition, 65-86, ritiene che i 
due episodi, assieme a 2Re 3, vadano chiaramente distinti dal sacrificio a mlk, che la Bib-
bia presenta come eredità del paganesimo (84). ID., «Kinderopfer als Weihe- oder Gabe-
opfer. Anmerkungen zum mlk-Opfer», in M. WItte – J.f. DIehL (edd.), Israeliten und 
Phönizier. Ihre Beziehungen im Spiegel der Archäologie und der Literatur des Alten Te-
staments und seiner Umwelt (OBO 235), Fribourg 2008, 233-251, conclude che non ci 
sono al momento informazioni sicure su un sacrificio di bambini (249).

87 J. berMAn, «Medieval Monasticism and the Evolution of Jewish Interpretation 
of the Story of Jephthah’s Daughter», in Jewish Quarterly Review 95(2005), 228-256, 
qui 230, ha identificato una fonte più antica in un pensatore karaita iracheno del X sec.

88 I sostenitori delle varie interpretazioni sono elencati in G.f. Moore, A Criti-
cal and Exegetical Commentary on Judges (ICC), New York 1910, 304. Vedi anche M. 
reIss, «Jephthah’s Daughter», in Jewish Bible Quarterly 37(2009), 57-63. Secondo Uriel 
Simon l’ipotesi non sacrificale forse è influenzata dalla conoscenza del monachesimo cri-
stiano: citato da berMAn, «Medieval Monasticism», 230.
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sua volta, quando la tesi sacrificale venne usata dai deisti durante l’Il-
luminismo per attaccare l’irrazionalità della fede, allora i cristiani han-
no ripreso la tesi non sacrificale.89 Anche se in Gdc 11 si possono rico-
noscere gli elementi di un rito di passaggio90 qui ci basta segnalare che 
i testi citati a favore della teoria del sacrificio dei bambini si possono 
interpretare in un altro senso.91

Ritorniamo all’episodio della nascita di Achille. Esso suggerisce 
un diverso significato del «passare per il fuoco» che, contempora-
nea mente, potrebbe spiegare l’esistenza di quelle necropoli infanti-
li chiamate tradizionalmente tofet. In un passo del Talmud babilone-
se (Sanhedrin 64a-b) i bambini vengono dati al sacerdote che accen-
de due grandi fuochi e li fa passare in mezzo (cf. il rituale dell’allean-
za di Gen 15,17), perciò si può pensare che i bambini siano consegna-
ti per essere allevati come prostituti sacri.92 Oltre a questa interpreta-
zione, una più attenta analisi delle fonti rabbiniche ne identifica altre 
due: la prima, che significa far passare il proprio figlio all’idolatria, la 
seconda, che «far passare a Molek» vuol dire generare un figlio da una 
donna pagana.93 A questi testi rabbinici Weinfeld ha collegato paralle-
li assiri, secondo cui i bambini non venivano bruciati ma erano dedica-
ti (cf. i netinim «oblati» in Esd-Ne) a Mlk, cioè una divinità-re (Hadad 
o Baal).94 Questa ipotesi ha avuto poco seguito negli studi successivi 

89 A. LInton, «Sacrificed or Spared? The Fate of Jephthah’s Daughter in Early Mo-
dern Theological and Literary Texts», in German Life and Letters 57(2004), 237-255; 
ID., «Accounts of Child Sacrifice in German Bibles for Children, 1600-1900», in The 
Modern Language Review 105(2010), 455-478.

90 È l’ipotesi di M. bAL, Death and Dissymmetry: The Politics of Coherence in the 
Book of Judges, Chicago, IL 1988, citata da J.c. eXuM, Fragmented Women: Feminist 
(Sub)versions of Biblical Narratives (JSOT.S 163), Sheffield 1993, 39. Si possono identi-
ficare anche motivi folklorici, come quello del bambino offerto a una divinità o a un de-
mone in caso di pericolo: L. röhrIch, «Kinder dem Teufel verkauft oder versprochen», 
in Enzyklopädie des Märchens 7(1993), 1247-1253.

91 Purtroppo l’atteggiamento più semplice è quello di ignorare le tesi contrarie, co-
me fa t.s. DAVIs, «The Condemnation of Jephthah», in Tyndale Bulletin 64(2013), 1-16, 
dove passa in rassegna la vasta letteratura femminista sull’argomento, ma sempre all’in-
terno del paradigma sacrificale.

92 n.h. snAIth, «The Cult of Molech», in VT 16(1966), 123-124.
93 I testi sono in M. WeInfeLD, «The Worship of Molech and of the Queen of 

 Heaven and its Background», in Ugarit-Forschungen 4(1972), 133-154, particolarmente 
142-143; in sintesi ID., «Moloch, Cult of», in Encyclopaedia Judaica, 12(1972), 230-233.

94 M. sMIth, «A Note on Burning Babies», in JAOS 95(1975), 477-479, ritiene inuti-
lizzabili le fonti rabbiniche e ribadisce la tesi sacrificale; ma M. WeInfeLD, «Burning Ba-
bies in Ancient Israel. A Rejoinder to Morton Smith’s Article in JAOS 95 (1975), 477-
479», in Ugarit-Forschungen 10(1978), 411-413, risponde a tutte le obiezioni.
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che sono stati soprattutto a favore della tesi sacrificale,95 ma ha ricevu-
to una certa notorietà grazie ad Albertz, che scrive: «non si tratta quin-
di di un sacrificio di bambini, bensì di una consacrazione religiosa o di 
una presentazione o dedicazione di bambini... I paralleli assiri suggeri-
scono che i bambini così consacrati sarebbero diventati sacerdoti e sa-
cerdotesse oppure personale cultuale per i servizi più umili come iero-
duli e prostitute sacre».96

Una conferma del ruolo del fuoco nei rituali d’iniziazione la tro-
viamo nei misteri eleusini. Di notte, in mezzo a un enorme fuoco il 
celebrante grida: «l’augusto Brimo ha generato un ragazzo consacra-
to: Brimo».97 Se non bastasse la documentazione classica si possono 
guardare le tradizioni escatologiche nella letteratura apocrifa relativa 
al fuoco e al fiume di fuoco oppure le varie interpretazioni del «batte-
simo di fuoco» (Mt 3,11; Lc 3,16).98 Spesso si dimentica l’ambivalen-
za del fuoco, che non solo distrugge, ma riscalda, illumina, purifica.99 
Comunque, non si deve concludere che l’espressione «passare per il 
fuoco» sia usata in senso metaforico, basti pensare al rituale degli Hir-
pi sorani, che camminavano sui carboni ardenti,100 oppure a tutti i riti 

95 Un esempio di petitio principii è l’obiezione alla tesi di Weinfeld fatta da noort, 
«Child Sacrifice», 119: il numero di tombe puniche di bambini supera di gran lunga il 
numero che ci si aspetterebbe di morti naturali, quindi la spiegazione è che si tratta di sa-
crifici di bambini. Però, Weinfeld si limitava a interpretare il testo biblico, invece  Noort 
suppone che i tofet servano per spiegare l’AT, ma tale legame andrebbe dimostrato e non 
presupposto.

96 r. ALbertz, Storia della religione nell’Israele antico. 1. Dalle origini alla fine del-
l’età monarchica (Introduzione allo studio della Bibbia. Supplementi 23), Brescia 2005 
(orig. ted. 1992), 312s. Tra gli archeologi questa tesi si trova in h. bénIchou-sAfAr, «Le 
rite d’entrée sous le joug: des stèles de Carthage à l’Ancien Testament», in Revue de l’hi-
stoire des religions 210(1993), 131-143. t. seIDL, «Der ,Moloch-Opferbrauch‘ - ein ,rite 
de passage‘? Zur kontroversen Bewertung eines rätselhaften Ritus im Alten Testament», 
in OTE 20(2007), 432-455, ritiene che non si debba escludere dai contesti dei «mlk-Tex-
te» un rito dell’adolescenza, però va giustificato su premesse diverse da quelle formula-
te da Weinfeld e Albertz.

97 hIPPoLytus, Refutatio omnium haeresium (GCS 26), Leipzig 1916, III, 96: 5,8.40. 
Per tutti i riferimenti vedi l’ampia documentazione in W.D. furLey, Studies in the Use 
of Fire in Ancient Greek Religion, Salem, NH 1981.

98 Per le interpretazioni antiche vedi e. MAnGenot, «Baptême par le feu», in 
 Dictionnaire de théologie catholique 2(1923), 355-360. Per l’uso del fuoco nell’iniziazio-
ne vedi anche A.f. chAMberLAIn, The Child and Childhood in Folk-thought (The Child 
in Primitive Culture), New York 1896, 69s.

99 D. WArD, «Feuer», in Enzyklopädie des Märchens 4(1984), 1066-1083.
100 Il materiale è stato raccolto da W. MAnnhArDt, Wald- und Feldkulte aus nord-

europäischer Überlieferung erläutert (= Wald- und Feldkulte. Zweiter Teil), Berlin 1877, 
302-344. Per rituali contemporanei tipici di alcuni villaggi della Bulgaria meridionale e 
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collegati al solstizio d’estate, nei quali è sempre presente il fuoco (per 
esempio, il falò di san Giovanni Battista).

Alla ricerca di un altro punto di vista: la morte di un bambino

Un elemento che accomuna la tesi non sacrificale con quella sacri-
ficale è il continuo riferimento a un rito religioso. Quasi un entimema: 
poiché c’è un rituale allora è un atto religioso, cioè un rito di offerta 
o di consacrazione alla divinità. Ma nelle società antiche non sembra 
possibile fare una distinzione tra sacro e profano, in quanto ogni gesto 
della vita quotidiana può essere considerato un gesto religioso, come 
nella società medievale. Per ampliare il nostro quadro di riferimento, 
possiamo prendere in esame un noto rituale che è attestato ampiamen-
te e ininterrottamente dal XIV al XIX secolo.101

In un’epoca di elevata mortalità neonatale, la nascita di un bambi-
no morto costituiva anche un problema religioso: il bambino non bat-
tezzato non appartiene alla comunità cristiana e non può salvarsi e an-
dare in paradiso, pertanto deve esser seppellito al di fuori del cimitero. 
È questa una delle cause che ha favorito l’usanza di battezzare i bam-
bini entro una settimana o addirittura entro un giorno. Se si colloca 
questa consuetudine per il battesimo nel contesto della invenzione del 
limbo nella teologia medievale, allora si capisce il timore dei genitori 
che il bambino non riceva il battesimo (si pensi anche alla questione 
del battesimo in utero). La topografia dell’aldilà era omogenea a quella 
dell’aldiqua; quindi, il bambino non battezzato non poteva entrare nel 
cimitero consacrato, ma era perlopiù sepolto nel proprio cortile di ca-
sa, oppure poteva anche essere buttato via. Ma bastava che il bambino 
morto desse per un momento un segno di vita, quasi come una breve 

della Grecia settentrionale, vedi D. XyGALAtAs, «Anastenaria» e «Fire-walking», in A. 
runehoV – L. oVIeDo (edd.), Encyclopedia of Sciences and Religions, Dordrecht 2013, 
88-92 e 860-861.

101 Vedi J. GéLIs, Les enfants des limbes: mort-nés et parents dans l’Europe 
chrétienne, Paris 2006. Soprattutto negli ultimi decenni del Novecento si è avuto un in-
cremento di studi di carattere regionale su questo fenomeno. Tale pratica è così diffusa 
che dove non è attestata si pensa ci fossero altri riti sostitutivi. Per l’Italia ci sono diversi 
studi di carattere locale, basati su registri di battesimo, atti di visite pastorali, statuti si-
nodali, memorie di storia locale. Il punto di partenza di questi studi è stato P. sAIntyVes, 
«Les Résurrections d’enfants morts-nés et les sanctuaires à “répit”», in Revue d’ethno-
graphie et de sociologie 2(1911), 65-74, dove si trovano già le antiche fonti a stampa sem-
pre citate negli studi più recenti.
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risurrezione, perché in quel preciso momento ci si precipitasse a bat-
tezzarlo. Si sarebbe trattato di un battesimo impartito dalla levatrice 
o da un laico in articulo mortis, senza tutte le cerimonie prescritte dal 
rituale (in francese: ondoiement). In questo contesto si comprende la 
grande diffusione dei santuari à répit. Se ne sono recensiti 277 in Fran-
cia, 56 in Belgio, 14 nella Germania meridionale, 38 in Austria, 30 in 
Svizzera, 42 in Valle d’Aosta e Piemonte. Si tratta di santuari dove ve-
nivano portati i bambini nati morti: si deponevano su un altare o da-
vanti a qualche statua di santo e si aspettava un segno di vita (per esem-
pio, il movimento di un membro, una perdita di sangue, una lacrima, 
un cambiamento di colorito). Addirittura gli stessi fenomeni di putre-
fazione potevano essere interpretati come un movimento che mostra-
va per qualche secondo il ritorno in vita del bambino. A quel punto 
si provvedeva immediatamente a battezzarlo e quindi poteva poi esse-
re seppellito nel cimitero.102 La Chiesa ufficiale ha sempre condannato 
queste pratiche, ma di fatto erano così radicate che sono durate inin-
terrottamente per almeno sette secoli e a volte anche con l’approvazio-
ne del clero locale.

La presenza di questi santuari mostra che per capire i rituali puni-
ci, che neppure conosciamo, avremmo bisogno di avere a disposizio-
ne anche ampie informazioni sulla mitologia e sulle teorie sull’aldilà di 
questa società. Ma l’impressione è che queste conoscenze siano invece 
ricostruite a partire da ciò che si vuole spiegare. La presenza del fuoco 
non implica un olocausto, una combustione, perché può essere usato 
in vari modi, senza che l’individuo coinvolto venga effettivamente bru-
ciato. Inoltre, quando si parla dei neonati di una determinata società 
bisogna essere a conoscenza anche dei riti di aggregazione alla comu-
nità, perché la presenza di cimiteri separati per neonati è un fenomeno 
diffuso anche al di fuori del mondo punico.

Questi santuari à répit sollevano un problema metodologico: pri-
ma di chiamare tofet una necropoli infantile occorre avere una visione 
generale del trattamento dei bambini morti almeno in tutta l’area me-

102 L’archeologia ha portato alla luce anche necropoli di nati-morti presso i santuari 
à répit: s. tzortzIs – I. séGuy, «Pratiques funéraires en lien avec les décès des nouveaux 
nés», in Socio-anthropologie 22(2008), 75-92. Sembra che si possa risalire più indietro del 
XII sec. per trovare testimonianze di questo uso: V. DeLAttre, «Les sepultures de nou-
veau-nés au Moyen-Age: l’hypothèse d’un sanctuaire à répit précoce à Blandy-les-Tours 
(France, Seine-et-Marne)», in GusI – MurIeL – oLArIA (edd.), Nasciturus, infans, pueru-
lus, 183-210, riferisce della scoperta di «72 sépultures de sujets immatures, dont l’âge au 
décès varie entre 24/26 semaines in utero et 30 mois» (185).
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diterranea e per un lungo periodo storico. In caso contrario si finisce 
per fare dei tofet un unicum, una particolarità della civiltà punica o al 
massimo fenicia. Questa è l’impressione che si ha dalla lettura dei la-
vori sui tofet. Eppure già gli antichi ci fornivano una traccia per tratta-
re in modo globale il problema dei bambini, come scriveva Plutarco a 
proposito di Numa, che aveva stabilito: «niente lutto per un bambino 
che ha meno di tre anni».103 Comunque, il difensore della tesi sacrifi-
cale non ha dubbi. Nel caso qualcuno gli facesse notare che nel mon-
do antico, e in molte altre società preindustriali, una parte dei bambi-
ni morti precocemente occupano spazi funerari diversi dalla necropoli 
destinata agli adulti (in molti casi sotto il pavimento della stessa abita-
zione), allora egli risponderebbe che «non sono propriamente necro-
poli differenziate. Qalunque cosa si dica, le necropoli infantili sono 
sempre un’eccezione». Questo scriveva Wagner vent’anni or sono,104 
ma recentemente la situazione si è capovolta.

Nelle ricerche sulle società antiche sono sempre più studiate le pra-
tiche funerarie, che «variano in funzione dell’età al momento del de-
cesso, esse segnano differenti stadi nell’aggregazione degli individui al-
la società, dalla nascita (addirittura dalla fase della gestazione) all’ado-
lescenza... il periodo d’età inferiore all’anno corrisponde infatti a due 
tappe di questo processo: la nascita biologica e la nascita sociale».105 
Per esempio, la paleodemografia ha mostrato che anche nella Gallia 
romana i bambini morti disponevano di uno spazio riservato e spesso 
queste aree sono sfuggite agli archeologi perché lo scavo era concen-
trato all’interno del recinto che limitava lo spazio sepolcrale. Questo 
ha originato per molto tempo una visione distorta della mortalità nella 

103 PLutArco, Vita di Numa 12. Inoltre, quando Plutarco consola la moglie per la 
morte della figlia ricorda gli usi antichi: «ai bambini morti piccoli non si offrono liba-
gioni e non si pratica nessuna cerimonia che è d’abitudine fare per le altre persone che 
muoiono»: ID., Opere morali: Consolazione alla moglie 11.

104 c.G. WAGner, «El sacrificio fenicio-púnico MLk: la ritualización del infantici-
dio», in La problemática del infanticidio en las sociedades fenicio-púnicas: Jornadas de 
Arqueología Fenicio-Púnica, IX (Eivissa, 1994) (Baleares Associació d’Amics del Museu 
Arqueològic), Eivissa 1995, 23-54; ma questa è una petitio principii: si postula ciò che si 
dovrebbe dimostrare. Però, già MoscAtI, Il sacrificio punico, 10, scriveva: «è bene atte-
stata nel mondo classico la separazione delle sepolture infantili da quelle degli adulti». 
La tesi di Wagner è criticata da s. rIbIchInI, «Tofet e necropoli - II», in Rivista di stu-
di fenici 24(1996), 77-83.

105 b. AGustí I fArJAs – A. MArtín – e. Pons I brun, «Dipòsits infantils als pobla-
ts ibers empordanesos (Catalunya)», in GusI – MurIeL – oLArIA (edd.), Nasciturus, in-
fans, puerulus, 117-142.
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popolazione. Mentre un tempo si parlava di «cimitières de bébés», og-
gi si preferisce distinguere due modalità principali di inumazione dei 
bambini: al di fuori di un contesto sepolcrale (per lo più in contesto 
urbano o peri-urbano, proseguendo un uso dell’età del Ferro), oppure 
concentrate in un settore della necropoli.106

Un particolare che faceva pensare alla natura sacrificale dei resti tro-
vati nei tofet era la presenza di ossa di animali, però anche in Catalo-
gna, assieme ai resti di bambini sono stati rinvenuti anche resti di ovini 
o di caprini.107 Anche nell’antica Mesopotamia, prima del III millen-
nio, ci sono luoghi privilegiati nella casa per l’inumazione di bambini 
morti.108 Quando si è trattato di interpretare questi depositi di resti di 
bambini sono state avanzate varie teorie tra cui l’infanticidio per mo-
tivi demografici e anche il sacrificio di fondazione o rituale, ma gli ar-
cheologi sono molto cauti a proposito di queste teorie.109

A passo di gambero

Possiamo concludere che «alcuni hanno creduto che ci si limitava a 
far saltare i bambini al di sopra di un fuoco consacrato a Moloch per 
consacrarli a questo idolo e per purificarli con questa lustratio usata in 
altre occasioni tra i pagani. Altri credono che li si faccia passare tra due 
fuochi messi l’uno di fronte all’altro per lo stesso scopo. Infine altri so-
stengono che si bruciavano realmente i bambini in onore di Moloch: la 
Scrittura fornisce molte prove di ciò». Queste parole, prese da un di-
zionario biblico, riassumono le posizioni attuali a proposito del «pas-
sare nel fuoco», però furono scritte nel 1712 da Augustinus Calmet.110

106 r. DurAnD, «Donnés paléodémographiques et classes d’âge immatures: recrute-
ment et gestion des enfants dans les espaces funéraires galloromains», in GusI – MurIeL 
– oLArIA (edd.), Nasciturus, infans, puerulus, 41-56, particolarmente 46s.

107 AGustí I fArJAs – MArtín – Pons I brun, «Dipòsits infantils», 120. In MoscA-
tI – rIbIchInI, Il sacrificio dei bambini, 38s, sono già citate le scoperte di necropoli in-
fantili in Spagna.

108 c. frAnk, «L’inhumation des enfants en Mésopotamie à l’Âge du Bronze», in 
GusI – MurIeL – oLArIA (edd.), Nasciturus, infans, puerulus, 231-256.

109 f. GusI Jener – s.M. ortíz, «Panorama actual de la investigación de las inhu-
maciones infantiles en la Protohistoria del sudoeste mediterráneo europeo», in GusI – 
MurIeL – oLArIA (edd.), Nasciturus, infans, puerulus, 257-330; M.E. subIrà I De GAL-
DàcAno – n. MoLIst I cAPeLLA, «Inhumacions perinatals múltiples i espais de treball en 
els assentaments ibers», ibid., 365-386.

110 A. cALMet, Dictionnaire historique et critique de la Bible, Paris 1722-1728, II, 78. 
All’inizio del suo commento al Levitico, Calmet fa una lunga dissertazione su Moloch, 
dove vengono citati studiosi più antichi: La Bible en latin et en français, avec un Com-
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Ci troviamo allo stesso punto di tre secoli fa. Lo studioso dell’era 
tipografica, e ancor più quello dell’era informatica, ha davanti dei pro-
dotti omogenei, dei testi stampati o dei pixel, che rendono omogeneo 
il mondo sulla sua scrivania o sul suo desktop. È lo studioso che deci-
de dove dirigere la propria attenzione e lo fa sulla base di determinati 
interessi e punti di vista: isola un oggetto da altri ritenendolo signifi-
cativo o culturalmente rilevante. La mente del ricercatore o dell’inter-
pretante non è una tabula rasa, ma ospita già un insieme di pre-com-
prensioni o pre-giudizi (Gadamer), di schemi mentali (Piaget), di teo-
rie (Popper e Lakatos: i dati sono theory laden). Davanti all’hiphil di 
‘br dobbiamo decidere il quadro di riferimento. Però, la cornice o i li-
miti di questo quadro sono diversi a seconda degli studiosi: si va dal-
la miniatura alla volta affrescata di una basilica. A stabilire i limiti di 
questo quadro contribuisce spesso l’eccessiva specializzazione, per cui 
a forza di leggere libri su uno stesso argomento si finisce, per inerzia, 
da una parte, per non mettere più in discussione il proprio ambito di 
ricerca e il proprio metodo111 e, dall’altra, per ignorare e trascurare al-
tri contributi e prospettive.112 Il nostro scopo è stato solo quello di su-
scitare un atteggiamento critico che sia capace, da una parte, di distin-
guere le debolezze di una tesi e di riconoscere la pertinenza di un’ar-

mentaire littéral et critique, Parigi 1707-1716, nell’ed. 41820 è nel t. 3, alle pp. 40-56. Vedi 
anche J. seLD, De Diis Syris Syntagma II, London 1617, 74-100, che illustra le varie in-
terpretazioni alla luce anche di ampie citazioni dalla letteratura rabbinica, greca e latina.

111 Questa limitazione del quadro di riferimento può essere camuffata sotto la veste 
di principio metodologico, come fa sMIth, «A Note on Burning Babies», 486: «Need-
less to say, the sense of Old Testament expressions should be determined by Old Testa-
ment usage, not by remote anthropological parallels. The rabbinic material should not 
have been cited, since about this sort of thing the rabbis are notoriously apologetic and 
particularly anxious to eliminate references to killing -see their treatment of the laws on 
capital punishment, passim. For historical purposes such interpretation (begetting chil-
dren on a gentile woman!) is worthless except as a source of amusement». Il bersaglio di 
Smith è WeInfeLD, «The Worship», in particolare si riferisce alla p. 143.

112 Si tratta della valutazione del metodo comparativo. Come scrive J.z. sMIth, «Ad-
de Parvum Parvo Magnus Acervus Erit», in History of Religions 11(1971), 67-90, è un 
privilegio dei comparativisti ignorare la cronologia e la geografia (88). Nella recensione 
a una storia dell’infanzia leggiamo la seguente critica: «La richesse et la variété des sour-
ces mobilisées par cette étude posent parfois quelques problèmes d’écarts chronologi-
ques difficiles à gérer au niveau de l'interprétation. Peut-on mettre sur un même plan un 
miracle du XIIIe siècle, le Traité des superstitions de J.-B. Thiers (XVIIe siècle) et des col-
lectes ethnographiques du XIXe ou du XXe siècle?», in Médiévales 36(1999), 163. Con un 
argumentum ad hominem si può obiettare che in questo modo si nega la possibilità del-
la conoscenza del passato tout court a causa degli «écarts chronologiques», senza parla-
re delle distanze geografiche.
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gomentazione, e, dall’altra di accettare le lacune della documentazio-
ne e le domande senza risposta. Nello stesso tempo, queste osserva-
zioni sono uno stimolo a portare avanti le ricerche con una prospetti-
va più ampia.

Nella novella Mondo di carta, pubblicata nel 1909 sul Corriere della 
Sera, Luigi Pirandello tratteggia la figura di un uomo maniaco dei libri 
che, per il troppo leggere, perde la vista. Alla fine costui decide di as-
sumere una lettrice che gli possa leggere i libri. Ma mentre legge la de-
scrizione della cattedrale di Trondhjem, la donna sbotta che lei c’è sta-
ta a Trondhjem, e che non è così, come è detto nel libro. Allora l’uo-
mo caccia via la donna: «M’importa un corno che lei c’è stata! È com’è 
detto là, e basta!». Le nostre sicurezze trovano facilmente conforto in 
un mondo di carta.

cLAuDIo bALzArettI

Via Galvani, 13
28100 Novara

claudiobalz@libero.it

Parole chiave

Tofet – Passare per il fuoco – Sacrificio – Cimiteri – Fenici – Bambini 
– Iniziazione

Keywords 

Tophet – Pass through fire – Sacrifice – Cemeteries – Phoenicians – Chil-
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Sommario

È opinione diffusa che l’Antico Testamento alluda alla pratica di sacrifica-
re bambini nel Tofet a Gerusalemme. La scoperta di alcuni cimiteri di bambi-
ni in località fenicie sembra confermare questa pratica, perciò questi cimiteri so-
no stati chiamati «tofet». Recentemente sono stati sollevati dubbi su tale ipote-
si e sono state formulate spiegazioni alternative. Il presente lavoro illustra i da-
ti della discussione e mostra come ogni interpretazione si muova entro un qua-
dro di riferimento troppo lacunoso e susciti una innumerevole serie di problemi 
metodologici.
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Summary

It is widely held that the Old Testament alludes to the practice of child sac-
rifice in the Tophet at Jerusalem. The discovery of some children’s cemeteries in 
the area seems to confirm this practice so this is why these cemeteries were called 
«tophet». Recently, doubts have been raised about this hypothesis and alterna-
tive explanations propounded. The present work illustrates the data of the dis-
cussion and shows how every interpretation occupies a frame of reference that 
is too fragmentary and raises an innumerable series of methodological problems.
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N O T E

Alcune note sulla bulla di Isaia  
rinvenuta presso l’Ofel di Gerusalemme

Grande eco ha avuto la notizia – pubblicata quasi contemporaneamente sia 
nel rapporto finale degli scavi presso l’Ofel1 sia, on line, su Biblical Archaeo-
logy Review,2 March-May 2018 – del rinvenimento di una cretula (bulla), par-
zialmente conservata, e impressa con un sigillo contenente un’iscrizione su due 
righe che legge, nella prima linea, lyš‘yh[w] «(appartenente) a Isaia», e nella se-
conda linea nby. 

La novità è stata accolta da alcuni organi di stampa con grande enfasi, tanto 
che taluni siti on line hanno rilanciato la notizia sostenendo che si era di fronte 
alla scoperta del «sigillo del profeta Isaia». È davvero così? Come stanno preci-
samente le cose?

La bulla B12 (Reg. n. 3606) è stata ritrovata durante gli scavi presso l’Ofel di 
Gerusalemme diretti da E. Mazar nel 2009, nell’area A2009 posta ai piedi del la-
to sudorientale del cosiddetto «Building of the Royal Bakers», edificio eretto nel 
X sec. a.C. e rimasto in funzione fino alla distruzione avvenuta ad opera dei ba-
bilonesi nel 586 a.C. Con il passare del tempo, gli scarti provenienti dall’edificio 
si accumularono nell’area A2009.

La bulla B12 (cf. foto) era all’interno 
di un ammasso di detriti che, tra l’altro, 
comprendeva 34 bullae, di cui 24 iscritte 
con il nome del possessore.

La bulla B12 è divisa in tre registri e 
l’iscrizione ebraica, databile paleografi-
camente tra la seconda metà dell’VIII e la 
prima del VII sec. a.C., ne occupa gli ul-
timi due. Nel registro di mezzo si legge 
chiaramente lyš‘yh, mentre nell’ultimo re-
gistro nby. La frattura della bulla nella sua 
parte sinistra ha fatto ipotizzare a E. Ma-
zar una possibile ricostruzione dell’epi-
grafe in questi termini: lyš‘yh[w h] nby[’] 

1 E. MAzAr – R.L. ben-ArIe, «Hebrew Seal Impressions (bullae) from the Ophel’ 
Area A2009», in e. MAzAr (ed.), The Ophel Excavations to the South of the Temple 
Mount 2009-2013. Final Reports Volume II, Jerusalem 2018, 247-279, bulla B12.

2 http://www.biblicalarchaeology.org/isaiah
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«(appartenente) al profeta Isaia». Esistono però alcuni problemi in merito a que-
sta ricostruzione che sono stati spesso omessi dagli organi di stampa. Di tali pro-
blemi, è doveroso precisare, è invece ben consapevole l’archeologa E. Mazar che 
li illustra nella sua edizione.

Vediamo brevemente quali sono i maggiori problemi di tale ricostruzione,3 
e cosa si può alla fine concludere in merito a questo interessante ritrovamento. 

Il problema maggiore è l’assenza della lettera alef alla fine del terzo registro. 
Infatti, senza la lettera alef finale, che appartiene alla radice del sostantivo «pro-
feta», nby non può significare «profeta». Ora, non essendo tale lettera preserva-
ta nell’epigrafe, appare immediatamente chiaro come l’attribuzione della bulla al 
«profeta» Isaia può, al massimo, rappresentare una felice congettura.4 Non so-
lo, ma dalla foto pubblicata, sembra non vi sia sufficiente spazio per inserire tale 
alef alla fine della linea, come invece richiederebbe tale congettura. Infine, c’è da 
rimarcare che il termine «profeta» è noto in un altro testo epigrafico ebraico, ma 
esso ricorre con l’ortografia nb’, cioè senza la mater lectionis interna y.5 

Una seconda, e forse ancor più rilevante ragione che milita contro la neces-
sità di una ricostruzione nby[’] è data dal fatto che il termine nby è già ben noto 
nell’epigrafia ebraica6 e non si vede quindi alcuna necessità di modificarlo. Esso 
però non si riferisce certo al sostantivo «profeta», ma è il nome di persona «No-
bai», oppure la forma-nisbe del gentilizio, «nobita», designando cioè un uomo 
proveniente dal villaggio di Nob, 2 km a nord di Gerusalemme (cf. 1Sam 21,2). 
Consultando la raccolta di sigilli curata da W. Röllig7 è facile ritrovare il termi-
ne nby in contesti prosopografici che si attagliano perfettamente alla nuova bul-
la. Esso ricorre infatti sia come patronimico bn nby («figlio di Nobai») sulle due 
bullae n. 10.83 provenienti da Lachiš (lyrmyhw bn spnyhw bn nby) e sul sigillo 
21.82 (ly‘np bn nby), sia come probabile nisbe-gentilizio «nobita» sul sigillo 13.10 
(lmhsyhw nby) e sull’impressione sigillare 16.66 (l‘rb nby). Non si vede quindi 
il motivo per cui esso non possa avere lo stesso significato anche nella bulla B12 
rinvenuta a Gerusalemme.

3 Forti dubbi in merito a questa identificazione sono stati subito espressi da C. 
Rollston il quale offre maggiori dettagli in proposito: http://www.rollstonepigraphy.
com/?p=833.

4 Gli stessi Mazar e Ben-Arie affermano: «since this part of the bulla was damaged 
and no traces of a letter can be discerned, no definite conclusion whether or not an ad-
ditional letter ever existed there can be made» (MAzAr – ben-ArIe, «Hebrew Seal Im-
pressions», 267).

5 Così nell’ostrakon di Lachiš KAI 193, linea 20. Sullo sviluppo dell’uso delle ma-
tres lectionis interne (cioè non finali) nell’ebraico epigrafico cf., tra l’altro, C. roLLston, 
«Scribal Education in Ancient Israel: The Old Hebrew Epigraphic Evidence», in BA-
SOR 344(2006), 63-64.

6 Il termine ricorre anche nel ketîb di Ne 10,20 dove però si presenta con una mater 
lectionis aggiuntiva; cf. H. rechenMAcher, Althebräischen Personennamen (LOS II/1), 
Münster 2012, § 452.

7 W. röLLIG, «Siegel und Gewichte», in J. renz – W. röLLIG, Handbuch der Althe-
bräischen Epigraphik, Bd. II/2, Darmstadt 2003, 79-456.
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Volendo rimanere nel campo delle congetture, nel succitato articolo on line, 
C. Rollston ha avanzato varie altre possibili integrazioni alla lettura nby presente 
nella bulla B12, tutte teoricamente plausibili, ma tutte meno probabili della spie-
gazione più semplice e più attinente al dato epigrafico: nby è con tutta probabi-
lità la forma-nisbe di gentilizio «nobita», oppure il patronimico «(figlio di) No-
bai» di un altrimenti ignoto Isaia. Questo personaggio, che con il profeta biblico 
condivideva solo il nome, grazie alla bulla B12 è riuscito, dopo ventisette secoli, 
a farci riavere memoria della sua esistenza.

PAoLo MerLo

Pontificia Università Lateranense
Piazza San Giovanni in Laterano, 4

00184 Roma
merlo@pul.it

Parole chiave

Bulla – Isaia – Archeologia – Profeta

Keywords

Bulla – Isaiah – Archaeology – Prophet

Sommario

Un frammento di cretula (bulla) iscritta con il nome di Isaia è stato ritrovato 
nel 2009 durante gli scavi presso l’Ofel di Gerusalemme. Nel registro di mezzo 
della bulla si legge lyš‘yh «(appartenente) a Isaia», nel terzo registro nby. Essen-
do la bulla danneggiata nella sua parte sinistra, E. Mazar ha ipotizzato una pos-
sibile ricostruzione dell’epigrafe in questi termini: lyš‘yh[w h] nby[’] «(apparte-
nente) a Isaia [il] profe[ta]». Nella nota si presentano i problemi di tale conget-
tura, per concludere che non vi è alcuna evidenza che tale bulla possa essere as-
sociata al profeta biblico Isaia.

Summary

A fragment of clay (bulla) inscribed with the name of Isaiah was found in 
2009 during the excavations at the Ophel in Jerusalem. On the middle register of 
the bulla appears the word lyš‘yh «(belonging) to Isaiah», on the third register, 
nby. Since the bulla is damaged on its left side, E. Mazar has suggested a possible 
reconstruction of the inscription with these words: lyš‘yh[w h] nby[’] «(belong-
ing) to Isaiah [the] prophe[t]». The present note illustrates the problems of that 
conjecture concluding that there is no evidence that this bulla could be associat-
ed with the biblical prophet, Isaiah.
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G. cAsteLLo, Genesi 1–11. Introduzione e commento alla storia biblica delle ori-
gini (Scripturae 3), Il Pozzo di Giacobbe, Trapani 2013, p. 314, cm 21,5, € 24,00, 
ISBN 978-88-6124-417-7.

È particolarmente benvenuta questa pubblicazione di Gaetano Castello, at-
tualmente docente e preside della Pontificia Facoltà Teologica dell’Italia Meri-
dionale di Napoli (sezione San Tommaso d’Aquino). Tra i non molti contribu-
ti di natura esegetica in lingua italiana dedicati alla complessa sezione che il libro 
della Genesi riserva all’origine del mondo e dei suoi abitanti, il presente, indi-
rizzato in particolare «agli studenti delle Facoltà teologiche», ma, in senso am-
pio, «ai cultori della Bibbia» (9), si distingue per chiarezza, essenzialità e preci-
sa informazione.

Il lavoro si divide in due parti di diseguale ampiezza. La prima, dedicata all’a-
nalisi della struttura e dell’origine letteraria dei primi 11 capitoli del libro della 
Genesi (15-51), consta di quattro capitoli. Il primo si rivolge all’inquadramen-
to letterario de «Il racconto delle origini nel contesto di Genesi» (15-19); il se-
condo focalizza in particolare sullo studio de «Le tôledôt e l’architettura dei pri-
mi undici capitoli» del libro (21-24); il terzo, il più ampio di questa sezione, di 
particolare importanza per lo studio storico-critico dei materiali testuali esami-
nati, si occupa de «La questione delle fonti letterarie» (25-45), questione che, a 
partire dal XVIII secolo (cf. H.B. Witter [1711]; J. Astruc [1753]; J.G. Eichhorn 
[1780-83]; K.D. Ilgen [1798]), dette origine allo studio esegetico diacronico qua 
talis del Pentateuco. L’ultimo capitolo della prima parte tratta invece della pre-
sentazione dei princìpi dell’esegesi sincronica, segnatamente narrativa, di quei te-
sti («L’apporto dell’analisi narrativa»: 47-51). La seconda parte dell’intero lavo-
ro, decisamente più estesa (55-298), è quella che si occupa del commento ai ca-
pitoli di Genesi presi in esame, per i quali, di ognuno, oltre al testo massoretico 
diviso in sezioni narrative e, queste, a loro volta, in micro-unità, viene presentata 
una traduzione a cura dell’autore assieme al suo commento critico-testuale (ba-
sato precipuamente sulle indicazioni fornite dalla BHS, essendo il relativo volu-
me della BHQ ancora a venire [2016] quando il volume è stato pubblicato), ese-
getico e teologico. Da segnalare, al termine del lavoro, un capitolo di natura più 
ermeneutica («Antiche e nuove sollecitazioni ripercorrendo i primi undici capi-
toli di Genesi»: 285-298) nel quale vengono riproposte e approfondite, in sinte-
si, alcune tematiche di ordine più (eco-)teologico, tra le quali la benedizione, la 
caduta e il rapporto dell’umanità con il proprio ambiente. Un elenco di sigle e 
abbreviazioni (5-6), una breve introduzione (7-12) e una selezione bibliografica, 
oculata nella scelta, anche se non sempre aggiornata in riferimento alla letteratu-
ra del Vicino Oriente antico (299-309), completano il volume.

Lo studio si mostra attento e in dialogo con le recenti acquisizioni della ricer-
ca storico-critica, segnatamente della storia della redazione dei testi, assumendo 
una datazione tardiva – post-esilica – per la totalità dei primi 11 capitoli di Gene-
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si, distinguendo i testi di matrice sacerdotale da quelli di impronta post-sacerdo-
tale, dall’ipotesi documentaria classica attribuiti, questi ultimi, alla fonte cosid-
detta yahwista, tradizionalmente contestualizzata al tempo della monarchia da-
vidico-salomonica (sostanzialmente, quindi, al X sec. a.C.). Solo il gruppo, in sé 
abbastanza ristretto, dei cosiddetti «neodocumentaristi» (ad es., B. Schwartz, J. 
Baden, J. Stackert; T. Yoreh) rimane ad oggi sostanzialmente fermo all’ipotesi di 
una fonte yahwista pre-esilica. In realtà, già dagli anni Novanta del secolo scorso, 
con solidi argomenti, si era iniziato a ribadire la priorità dello scritto sacerdotale 
su quello yahwista, venendo così a collocare quest’ultimo in epoche posteriori al 
primo [tra gli studi pionieristici su Gen 1–11, seguiti da molti altri fino ad oggi, 
cf. J.-L. Ska, «El relato del diluvio. Un relato sacerdotal y algunos fragmentos re-
daccionales posteriores», in EstBíb 52(1994), 37-62 = «The Story of the Flood: A 
Priestly Writer and Some Later Editorial Fragments», in Id., The Exegesis of the 
Pentateuch. Exegetical Studies and Basic Questions (FAT 66), Tübingen 2009, 
1-22; J. Blenkinsopp, «P and J in Genesis 1–11. An Alternative Hypothesis», in 
A.B. Beck et al. (edd.), Fortunate the Eyes that See. FS. D.N. Freedman, Grand 
Rapids, MI 1995, 1-15; G.J. Wenham, «The Priority of P», in VT 49(1999), 240-
258]. È in questo senso, dunque, che le posizioni assunte da Castello si conte-
stualizzano all’interno del panorama esegetico storico-critico più attuale. Nel la-
voro, inoltre, viene anche fatto discreto e ravvicinato richiamo alla letteratura vi-
cino-orientale antica (oltre che peritestamentaria giudaica), segnatamente babi-
lonese, ormai assolutamente imprescindibile per rendere ragione della complessa 
storia redazionale della quasi totalità di questi capitoli.

Tra le molteplici opinioni difese dall’autore, con molte delle quali mi trovo 
nella sostanza in accordo – a prescindere da alcune più serie perplessità sull’attri-
buzione ora sacerdotale ora post-sacerdotale di alcuni versetti, specialmente ap-
partenenti al racconto del Diluvio –, vorrei qui soffermarmi solamente su una, 
con la quale entrare in dialogo. Mi riferisco alla questione della fine del primo 
racconto di creazione (59, 287), intercettata da Castello, seguendo la consuetudi-
ne, in 2,4a («Queste sono le generazioni [twdlwt hla] del cielo e della terra quan-
do furono creati», secondo la traduzione offerta [92]).

Com’è noto, e come ben evidenziato dall’autore (21-24), l’ossatura dell’intero 
libro della Genesi, di impianto sacerdotale, è costituita dalla cosiddetta «formula 
di *tôledôt» (twdlwt[w] hla), che contrappunta l’intero libro per 11 volte (non 10, 
come asserito dall’autore [21, 22, 59, 277, 287]: egli non considera quella in 36,9). 
Questa formula appare sempre seguita o da una narrazione o da un elenco ge-
nealogico di nomi (5,1; 10,1; 11,10; 25,12; 36,1.9). Ora, ogni volta che segue una 
narrazione, questa tratta sempre delle storie legate ai discendenti del personag-
gio menzionato nella formula (*tôledôt di Noè [6,9], di Terah [11,27], di Isacco 
[25,19], di Giacobbe [37,2]). In questo senso, tutte le formule di *tôledôt appaio-
no sempre introduttive, proprio perché ogni volta vengono immediatamente se-
guite dalla menzione del genitivo del nome del generatore, mai da quello del ge-
nerato (cf. ad es. J. Skinner, Genesis [ICC], Edinburgh 1910, 41; B. Jacob, Das er-
ste Buch der Tora. Genesis, Berlin 1934, 71; B.S. Childs, Introduction to the Old 
Testament as Scripture, Philadelphia, PA 1979, 145; J.-L. Ska, Introduzione al-
la lettura del Pentateuco. Chiavi per l’interpretazione dei primi cinque libri del-
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la Bibbia [Collana biblica], Roma 1998; Bologna 2000, 31-32). In questo senso, 
anche la formula in 2,4a, seguita da una narrazione, si trova a essere introdutti-
va di una nuova sezione, segnatamente quella del secondo racconto di creazione. 
Quello che generano «il cielo e la terra» (2,4a), infatti, è esattamente quanto vie-
ne descritto nella narrazione a seguire, ovvero in 2,4b-25: è proprio dal suolo che 
YHWH Elohim plasma il primo uomo (2,7), fa germogliare l’intero regno vege-
tale (2,9) e modella l’interezza di quello animale (2,19). Del resto, il primo rac-
conto di creazione non parla mai di «generazione» (dly), quanto di «creazione» 
(arb). Anche in questo senso, pare difficile vedere una parentela tra 2,4a e il ma-
teriale che precede. Con buona probabilità in 2,4a dovremmo vedere una formu-
la di origine redazionale, che permette di inserire e integrare il secondo racconto 
di creazione all’interno del cliché letterario delle altre genealogie (twdlwt) entro le 
quali il Sacerdotale ha strutturato l’intero libro. Tale formula, inoltre, intervie-
ne anche necessariamente a separare i due racconti, altrimenti giustapposti senza 
soluzione di continuità. In questo senso, dunque, il primo racconto di creazione 
sarebbe da delimitarsi in 1,1–2,3, mentre il secondo, introdotto dalla formula di 
2,4a, continuerebbe per il resto del c. 2*, fino a includere il c. 3*, con le storie le-
gate alle generazioni del cielo e della terra (#rahw ~ymXh twdlwt hla).

Al di là di alcuni altri aspetti, spesso di dettaglio, sui quali entrare in dialo-
go con l’autore, generalmente parlando, come ribadito, il lavoro di Castello è 
senz’altro raccomandabile, qualificandosi come uno strumento assai utile per un 
accostamento esegetico-teologico di base affidabile e misurato alla storia biblica 
delle origini. Solo vari refusi (cf., tra alcuni altri, p. 27, r. -1; p. 88 nota 113, r. 1; 
p. 130, r. -6; p. 179 nota 255, r. -4; p. 206, r. -2; p. 224, r. -5; p. 228, r. 6; p. 266, 
r. 5; p. 285, r. 13; iv di copertina, r. 7) intervengono a disturbare una lettura altri-
menti sempre piana e scorrevole.

Federico Giuntoli
Pontificio Istituto Biblico

Piazza della Pilotta, 35
00187 Roma

federico.giuntoli@gmail.com

s. schuLz, Die Anhänge zum Richterbuch: Eine kompositionsgeschichtliche 
 Unter suchung von Ri 17–21 (BZAW 477), De Gruyter, Berlin New York 2016, p. 
270, cm 24, € 99,95, ISBN 978-3-11-041135-5; e-book (PDF) 978-3-11-041247-5; 
e-book (EPUB) 978-3-11-041252-9.

Questa densa monografia – che rielabora una tesi di dottorato diretta da H. 
Pfeiffer e difesa presso la Friedrich-Alexander Universität di Erlangen-Norim-
berga – indaga gli ultimi cinque capitoli del libro dei Giudici (Gdc 17–21), che 
sono universalmente considerati vere e proprie appendici di questo libro. L’ar-
gomento è particolarmente interessante, viste le peculiarità letterarie e storiche di 
questi racconti e dati i loro rapporti con la storia deuteronomistica e con il Pen-
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tateuco. Dopo i consueti ringraziamenti (vii-viii), l’indice (i capitoli saranno in-
dicati con le lettere dell’alfabeto e i paragrafi con i numeri progressivi), l’intro-
duzione (1-5) vaglia la tradizionale attribuzione di Gdc 17–21 allo storico deute-
ronomista, il quale avrebbe considerato l’emergere della monarchia davidica co-
me un argine alla violenza intertribale e all’assenza di un governo centrale ben 
riassunti dallo sconsolato Leitmotiv «a quel tempo non c’era re in Israele e cia-
scuno faceva quel che gli piaceva». Pure, questa conclusione contraddice, secon-
do l’autrice, la critica serrata di tanti altri testi deuteronomistici (cf. 1Sam 8) all’i-
stituto monarchico. 

Per risolvere questa aporia e chiarire il significato teologico di questi raccon-
ti, l’autrice muove dalla storia della composizione di quei capitoli e si propone di 
analizzarne i diversi livelli storico-letterari e la storia della redazione in modo da 
stabilire l’indipendenza di Gdc 17–21 dal resto del libro, la data di composizio-
ne e accertare se la tendenza dei testi sia favorevole o ostile alla monarchia (con 
riferimento a qualche re in particolare) oppure se la brutalità dei fatti narrati ne 
attesti la maggiore antichità rispetto al blocco narrativo formato da Gdc 2–16. 

In seconda battuta, la ricerca intende verificare se le somiglianze fra Gdc 1 
e Gdc 17–21 e tutto l’Ennateuco non avvalorino l’ipotesi di R. Kratz, il quale 
considera il libro dei Giudici come l’anello di congiunzione fra Esodo-Giosuè 
da una parte e 1Sam-2Re dall’altra, e quindi come il centro dell’Ennateuco. Nel 
qual caso, le vecchie ipotesi sulla composizione del libro diviso in un «Libro dei 
Salvatori» (Gdc 3–16) e una cornice deuteronomistica (Gdc 1; 17–21) sarebbe-
ro inutili (4-5). 

Il capitolo B (il secondo) analizza Gdc 19 (6-51) e dopo averne riassunte le 
principali proposte sulla datazione e sul messaggio, presenta una traduzione cor-
redata dall’analisi dei problemi testuali (sottolineature e caratteri tipografici di-
versi differenziano il testo base da aggiunte più recenti), da una struttura lettera-
ria e infine dall’esame linguistico e letterario dei singoli versetti. Cio che ne emer-
ge è l’autonomia di Gdc 19 incentrata sullo shock degli israeliti davanti al «fat-
taccio» di Gibea. Il racconto intende sostenere Davide contro Saul, come rivela-
no i poli geografici della narrazione, Betlemme (positivo) e Gibea (negativo), il 
topos dell’ospitalità e la menzione di Iebus, cioè Gerusalemme. La conclusione 
del racconto, in cui il levita divide il cadavere della concubina in dodici pezzi e li 
invia a ciascuna delle dodici tribù di Israele, ribalta quanto Saul fece alle sue asi-
ne, perdute e ritrovate, dopo aver ricevuto l’investitura da Samuele. Queste ca-
ratteristiche non sono sufficienti, però, a datare il testo, dal carattere profano, in 
epoca antica, sia perché il suo autore conosce già la «disavventura» di Abramo 
a Sodoma (cf. Gen 18) sia perché la rivalità fra la casa di Davide e quella di Saul 
affiora anche in testi più tardivi. Il testo fa emergere, infine, una serie di colle-
gamenti e di rimandi con altri testi del Pentateuco e del complesso 1Sam-2Re. Il 
terzo paragrafo affronta Gdc 20 in cui si narra l’esemplare punizione di Gibea e 
della tribù di Beniamino (53-104). Alla base del capitolo ci sarebbe «un testo ba-
se» che riprese il racconto di Gdc 19 e al quale un complesso ordito testuale die-
de un respiro panisraelitico. Poiché tutto Israele è stato contaminato, esso deve 
adesso allontanare da sé la contaminazione. La punizione degli abitanti di Gi-
bea esige anche quella della tribù di Beniamino. Tre giornate di battaglia che ri-
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mandano a Dt 13 e Gs 7 scandiscono il conflitto tribale che vedrà, dopo la con-
sultazione di un oracolo, la vittoria delle undici tribù. L’intervento dei redattori 
appare nell’applicazione indiscriminata dello herem alle città (distrutte) e ai non 
combattenti (massacrati), mentre la fuga dei seicento beniaminiti a Rimmon pre-
para la successiva reintegrazione di Beniamino. I rimandi a Bet-El dove stazio-
nano l’arca e il sacerdote aronide Pincas, sembrano legittimarne il culto in senso 
yahwistico. Il quarto paragrafo esamina, infine, Gdc 21 che narra come le altre 
tribù «aggirino» il divieto, da esse stesse scelto, di dare le proprie figlie in moglie 
ai beniaminiti superstiti (104-122). Anche qui l’indagine esegetica isola uno scar-
no Grundschrift (vv. 1.15-23.25; quest’ultimo si riallaccia a Gdc 20,28 amplian-
done il racconto e spiegandone la soluzione). Il rapimento delle ragazze che si 
recano al santuario di Silo in occasione di una festa non vuole spiegare l’origine 
della festa, ma crea un ponte narrativo con i primi capitoli del libro di Samuele 
in cui l’arca si trovava a Silo e Samuele era al servizio del sacerdote Eli. Così fa-
cendo, l’autore avrebbe censurato il comportamento di tutto Israele che profa-
nava la celebrazione di una festa. La conclusione originale del capitolo avrebbe 
posto l’accento sul disordine che precedette l’istituzione della monarchia. Altri 
redattori, riallacciandosi alle scene del capitolo precedente ambientate a Bet-El, 
crearono la lamentazione di tutto Israele presente nei vv. 2-4 che ignora il silen-
zio di YHWH durante la consultazione dell’oracolo. Un nuovo ampliamento 
che conosce sia il racconto di Nm 31 sia la critica di Gdc 19 a Saul, narrerà l’at-
tacco proditorio a Iabes di Galaad, colpevole soltanto di non aver partecipato al-
la guerra panisraelitica. 

Giunti al capitolo C (cioè il terzo), l’indagine esegetica fa un passo indietro, 
con il lungo e dettagliato esame di Gdc 17 (123-188). Un corposo status quae-
stionis sulla controversa datazione del brano e una traduzione filologicamente e 
letterariamente commentata portano l’autrice a isolare il consueto Grundschicht 
(vv. 1-4.6) che irrideva uno sgradevole affare familiare (un furto) e la successiva 
fabbricazione di un idolo nel distretto di Efraim. Nella critica all’idolatria, che 
ricorda Dt 27,15, l’aneddoto iniziale tradisce una mano «postesilica», mentre il v. 
6 paragona l’assenza di un re al disordine cultuale. Una simile riflessione poteva 
scaturire soltanto dall’esistenza del regno davidico-salomonico. Il Grundschicht, 
sorto nello stesso ambito di Gdc 19 e Gdc 21,1.15-23.25, avrebbe ispirato la suc-
cessiva cronique scandaleuse di Gdc 17,7–18,31 incentrata sul culto idolatrico di 
Dan. Nato dall’opportunismo di un levita che avrebbe trafugato un idolo, for-
giato con oro rubato, questo culto non avrebbe nulla di yahwistico, evocando 
invece «il peccato di Geroboamo». La contemporaneità con quello di Silo non fa 
che accrescerne la vergogna. Anche qui un redattore vi avrebbe aggiunto il du-
plice riferimento ai terafim e alle statue (v. 5 e v. 18) e una nuova critica al culto 
del Nord (il collegamento con la montagna di Efraim si riferiva a Bet-El). An-
cor più pesante sarebbe stato, tuttavia, in Gdc 18,30 il coinvolgimento di un di-
scendente di Mosè, vissuto appena due generazioni dopo il grande legislatore, al 
culto danita. Altre aggiunte avrebbero coordinato, infine, il racconto con quello 
di Sansone (18,2.8.11). 

Il capitolo D (cioè il quarto) riepiloga i risultati della ricerca, collocandoli in 
un contesto esegetico più ampio (189-206). Gdc 19 non condividerebbe soltan-
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to l’ottica dei libri di Samuele favorevole a Davide e ostile a Saul, ma anche la 
critica verso il cosiddetto «peccato di Geroboamo» e il nord d’Israele. La «ten-
denza» del capitolo sarebbe stata ampliata dallo strato-base di Gdc 20, opera di 
un autore sacerdotale, e dalle aggiunte a Gdc 19 che scagionano il levita dalla 
morte della concubina e trasformano l’ospitale abitante di Gibea in un ger. Gli 
autori avrebbero esteso alla tribù di Beniamino il peccato di Gibea e l’ostilità 
verso la casa di Saul tanto da inscenare una guerra di YHWH, preceduta dalla 
consultazione di un oracolo. A questo stadio della redazione risalirebbe la cor-
nice narrativa di Gdc 19 ottenuta mediante i racconti-base di Gdc 17 e 21; que-
sti ultimi appaiono adesso collegati grazie al tema del «furto» di cose e persone 
che ha però a che fare con il culto di YHWH. La monarchia davidico-salomo-
nica e la centralizzazione del culto (cf. Dt 12,8) appaiono allora altrettanti fat-
tori di ordine. Il passo successivo della redazione estese la polemica al culto di 
Dan, idolatrico sin dalla sua fondazione, e al regno del Nord, che appariva re-
ligiosamente tanto più decadente se paragonato a quello di Silo. Quanto a Bet-
El è più incerto: la presenza dell’arca e di un sacerdote aronide lo renderanno 
legittimo fino al trasferimento dell’arca a Silo. Le aggiunte «cultuali» avrebbero 
spinto un altro redattore a criticare il culto degradato di Bet-El (20,18-23; 21,2-
4), rendendo ancora più fosche le origini del culto di Dan con il coinvolgimen-
to dei discendenti di Aronne e di Mosè in un culto idolatrico. Gdc 17 e 19–21 
condividono l’esaltazione di Davide a scapito di Saul e soltanto l’aggiunta del c. 
17 li fa sembrare autonomi. 

Sulla scorta di questi risultati, il capitolo E – il quinto – traccia la storia della 
composizione di queste appendici. Dal momento che diverse ipotesi sulla com-
posizione del libro appaiono insoddisfacenti, l’autrice parte dall’assunto che un 
redattore dtr attribuì a Gdc 2,6–16,31, il cosiddetto «Libro dei Salvatori», il ruo-
lo di ponte destinato a unire due complessi narrativi indipendenti, cioè l’Esateu-
co (da Genesi a Giosuè) e la storia di 1Sam-2Re. Gs 11,23 tradirebbe l’attività 
redazionale, esprimendo la particolare visione della storia deuteronomistica che 
si articolava nei quattro momenti del peccato, della punizione, del pentimento e 
della salvezza. In questo ardito disegno letterario e teologico, questi racconti co-
stituirebbero una fase intermedia preceduta dalla conquista di Giosuè e seguita 
dall’esilio finale al tempo della monarchia. Anche il racconto del «Libro dei Sal-
vatori» tradirebbe, tuttavia, una crisi sempre più evidente. Non soltanto Iefte e 
Sansone «iniziarono» a combattere i nemici senza vincerli del tutto – la formu-
la sulla pace ritrovata manca – ma le circostanze si fanno sempre più devastanti 
quanto più si avvicina la monarchia. La stessa monarchia è però criticata, come 
dimostrano la storia di Gedeone che la contrappone apertamente alla teocrazia 
e quella di Abimelech che rappresentava un racconto più antico e indipendente 
su un tentativo di instaurare la monarchia. Gdc 17–21 delimita invece la visione 
negativa della monarchia del «Libro dei Salvatori» soltanto alla casa di Saul, glo-
rificando al contrario quella davidica (215), ammette senza problemi relativi al-
lo herem l’esistenza delle popolazioni non israelitiche negata da Gdc 2,6–16,31 e 
descrive un conflitto che coinvolge una sola tribù di Israele (Beniamino) o even-
ti circoscritti a una sola tribù (Dan). Dal punto di vista religioso Gdc 17 si pre-
occupa soprattutto del divieto di farsi immagini, mentre Gdc 2–16 del primo 
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comandamento. Così numerosi sono invece i punti di contatto con Gdc 1 (già 
A.D.H. Mayes, The Story of Israel between Settlement and Exile, London 1983, 
79, aveva rilevato questi contatti, parlando di vecchie tradizioni rielaborate, con 
aggiunte postdeuteronomistiche tradìte dalla presenza del levita e dell’arca) – la 
presenza di popolazioni non israelitiche, la morte di Giosuè come motivo sca-
tenante del declino, la conquista a «tradimento» di Bet-El da parte di Giuseppe, 
l’apprezzamento verso Giuda che traspare anche in Gdc 17–21 – che è possibi-
le postularne una stessa origine. In particolare, in questo capitolo, Gdc 1,17-21 
avrebbe avuto lo scopo di ricongiungere l’attuale libro dei Giudici e i due com-
plessi letterari che formano oggi l’Ennateuco. 

L’orizzonte letterario di questa pericope e i suoi rapporti con i libri Gs-Gdc 
sono chiariti nel capitolo F (il sesto), mentre quello successivo (G, cioè il setti-
mo) esamina le «suture» che avrebbero collegato Gdc 17–21 all’Esateuco e ai li-
bri storici. L’idealizzazione della monarchia davidica e l’esaltazione di Giuda dei 
cc. 17–21 da un lato e la posizione antimonarchica del corpo del libro dei Giu-
dici dall’altro rappresenterebbero il portato, in verità contraddittorio, di questa 
complessa attività redazionale che fonde due diversi giudizi sulla storia costitu-
zionale del popolo, l’uno favorevole alla teocrazia incarnata da un capo carisma-
tico e l’altro alla monarchia (245). 

Indici delle abbreviazioni (247-248), una bibliografia ragionata (249-261), un 
indice delle cose e dei personaggi notevoli e dei passi biblici (262-270) conclu-
dono il volume.

In sede di commento bisogna innanzitutto complimentarsi con l’autrice, oggi 
impegnata in attività di insegnamento e ricerca presso la cattedra di Ebraico del la 
propria Alma Mater, per aver scelto un argomento così complesso, per aver sa-
puto condurre una ricerca attenta all’analisi dei testi e alle successive riletture e 
per aver cercato, infine, di collocare i risultati raggiunti in un quadro di più am-
pio respiro, cioè quello della redazione del complesso narrativo Gen-2Re. 

Alcuni risultati della ricerca sono certamente condivisibili, anche se ormai 
acquisiti, come per esempio l’esaltazione della dinastia davidica e lo scredita-
mento della casa di Saul che emerge in Gdc 19. Pure, la lettura di questo tour 
de force esegetico solleva tuttavia una serie di domande. Vorrei cominciare dalla 
più banale, cioè dalla struttura scelta per il libro. Essa non appare, per così di-
re, molto reader friendly: la distinzione dei capitoli con le lettere e dei paragra-
fi con i numeri risulta piuttosto scomoda come pure lo è il fluire ininterrotto 
delle note. Le due parti della ricerca non sembrano perfettamente fuse: la prima 
parte trova la sua naturale conclusione nella sintesi del capitolo D (206), mentre 
i capitoli successivi, che pure ambiscono ad ampliare il quadro, sembrano, per 
riprendere la definizione kantiana della metafisica, «macinare sempre lo stes-
so grano». Il lettore deve muoversi e talvolta perdersi fra una serie di rimandi e 
di ripetizioni che non soddisfano la curiosità di sapere quando i testi sarebbero 
stati redatti. Resta insoddisfatta, inoltre, la curiosità di come l’autrice immagi-
ni la collazione e il montaggio di questi testi da parte di così tanti redattori e la 
loro stessa composizione pratica. Senza chiarire l’origine e la funzione dei va-
ri «nuclei base», tutta la ricerca richiama alla mente le critiche che I. Ingnell, il 
fondatore della Scuola di Uppsala, rivolgeva alla cosiddetta «école settoire», col-
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pevole di vivisezionare i testi biblici. Dalla lettura sembra evincersi che le fon-
ti furono giustapposte e non selezionate, cosicché racconti e posizioni differen-
ti convivono (siamo lontani dal «Ministero della Verità» descritto da G. Orwell 
in 1984 in cui il passato era selezionato, adattato ed eliminato…). C’è stata una 
tradizione orale che qua e là sembra far capolino? Chi sono stati i tradenti e do-
ve hanno lavorato? Quando e come si arrivò alla stesura? Ci fu un solo redatto-
re, il R1 postulato da P. Sacchi (cf. P. Sacchi, Storia del secondo tempio. Israele 
fra VI secolo a.C. e I secolo d.C., Torino 1992, 66-73) e da M. Nobile (Introdu-
zione all’Antico Testamento. La letteratura veterotestamentaria, Bologna 1995, 
29-55, che vede in Giudici l’inizio del quinto e ultimo ciclo storico dell’affresco 
Genesi-2Re), per rimanere soltanto in ambito italiano? 

Passando a questioni più sostanziali, vorrei soffermarmi sul racconto di Gdc 
19. La spiegazione più volte reiterata – un testo che esalta Davide a spese di 
Saul, anche se non antico – ignora che già due passi di Osea (Os 9,9; 10,9-10), 
che appartengono al messaggio originale del profeta vissuto nella seconda metà 
dell’VIII secolo a.C. ricordavano «i giorni di Gabaa» come la più antica e grave 
colpa di Israele (cf. P. Sacchi, Giudici, Roma 1977, 226). La storia di Gdc 19 do-
veva essere dunque diventata, per dirla con J. Mays, «parte di una geografia del-
lo spirito e designava uno stile di vita» (Hosea, London 1969, 143) che invocava 
la punizione di Dio. Giacché la citazione di Osea è presente in tutti i commen-
ti, è incomprensibile perché essa sia stata ignorata dall’esegeta tedesca. E quali 
conseguenze essa avrebbe potuto avere sull’impianto dell’opera? Come per al-
tre tradizioni che si riferiscono al libro dei Giudici, anche Gdc 19 doveva aver 
avuto alla base aneddoti, storie e saghe su personaggi ed eventi (cf. I. Finkel-
stein, «Major Saviors, Minor Judges: The Historical Background of the Nor-
thern Accounts in the Book of Judges», in JSOT 41[2017], 431-449), raccolti, 
rie laborati e poi passati in Giuda. Questi materiali servirono a creare una visione 
del passato del proprio popolo in epoca postesilica (cf. da ultimo C. Edenburg, 
Dismembering the Whole. Composition and Purpose of Judges 19–21, Atlanta, 
GA 2016). M. Liverani, «Messages, women, and hospitality: Inter-tribal com-
munication in Judges 19–21», in Id., Myth and Politics in Ancient Near Eastern 
Historiography, London 2004, 160-192, e Id., Oltre la Bibbia, Roma-Bari 2003, 
331-332 e 337-339 (entrambi assenti dalla bibliografia, il cui orizzonte non ol-
trepassa, purtroppo, l’ambito tedesco e anglofono), rileva che il repertorio nar-
rativo dei testi è piuttosto ripetitivo (la città inospitale distrutta; l’assedio inver-
tito ed eziologie come quella della festa di Silo) e, ignorando Giuda, il racconto 
si concentra su ciò che non era posseduto. Essi registrano, inoltre, quel ritmo di 
riunione e dispersione tipico del territorio abitato dai primi reduci dall’esilio a 
fianco di popoli stranieri o di incerta affiliazione etnica, e caratterizzato da dif-
ferenti forme di comunicazione o di organizzazione religiosa e politica (il ruo-
lo dell’assemblea). 

Altri tre aspetti vanno sottolineati: il primo riguarda la posizione stessa del-
la tribù di Beniamino nelle vicende immediatamente successive all’esilio e il suo 
rapporto con Giuda (cf. B. Giffone, “Sit At My Right Hand”. The Chronicler’s 
Portrait of the Tribe of Benjamin in the Social Context of Yehud, London 2016). 
Il rapporto non fu sempre facile, dal momento che la regione di Beniamino non 
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riportò gravi danni durante l’invasione neobabilonese e appariva in condizioni 
economiche migliori di Giuda. Il secondo riguarda la figura del levita, eviden-
ziata dal commento di J.A. Soggin (Le livre de Juges, Genève 1987, 225) e dagli 
studi di D.Z. Moster, «The Levite of Judges 17-18», in JBL 133(2014), 729-737, 
e Id., «The Levite of Judges 19–21», in JBL 134(2015), 721-730, che attraversa 
queste appendici e tradisce, forse, la necessità di disciplinare un sacerdozio che, 
per la sua precarietà economica, era fonte di pericoli politici e religiosi. Ma an-
che questo ci riporta all’epoca di Giosia o all’epoca postesilica. L’ultimo aspet-
to è la vexata quaestio del santuario di Tel Dan e di quanto yahwistico fosse sta-
to il suo culto: il tema avrebbe meritato una trattazione più ampia. J.S. Greer, 
«The Cult at Tel Dan: Aramean or Israelite?», in A. Berlejung – A.M. Meier – A. 
Schulte (edd.), Wandering Arameans: Arameans Outside Syria. Textual and Ar-
chaeological Perspectives, Wiesbaden 2017, 3-18, ha passato in rassegna l’eviden-
za archeologica che sembrerebbe deporre in favore di un culto sostanzialmente 
yahwistico. Sarebbe stato interessante, infine, illuminare la Wirkungsgeschichte 
di queste appendici nel giudaismo di epoca ellenistico-romana, quale appare nel 
Libro delle Antichità Bibliche composto nel I sec. a.C. ed erroneamente attribui-
to a Filone Alessandrino. I cc. 44-48 rileggono le vicende del levita Micha in sen-
so anti-idolatrico attraverso un discorso dello stesso YHWH e ne fanno scatu-
rire il successivo racconto di Gdc 19; in esso sottolineano la vicinanza con Gen 
19, giustificando la sorte della concubina in quanto aveva tradito il marito e as-
segnando un ruolo di primo piano al sacerdote Finees (cf. A. Nogara, «Il Libro 
delle Antichità Bibliche», in P. Sacchi [ed.], Apocrifi dell’Antico Testamento IV, 
Brescia 2000, 375-382). 

Malgrado queste osservazioni, il volume di A. Schulz rappresenta uno stimo-
lante, anche se problematico, strumento per indagare la complessa vicenda dei 
capitoli conclusivi del libro dei Giudici.

Francesco Bianchi
Viale P. Togliatti 284 B2, 

00175 Roma 
francesco_bianch@hotmail.com

S. köhLer, Jeremia – Fürbitter oder Kläger? Eine religionsgeschichtliche Stu-
die zur Fürbitte und Klage im Jeremiabuch (BZAW 506), De Gruyter, Berlin-
Boston, MA 2017, p. X-295, cm 24, € 99,95, ISBN 978-3-11-054069-7; e-ISBN 
(PDF) 978-3-11-054337-7; e-ISBN (EPUB) 978-3-11-054272-1.

Der vorliegende BZAW-Band ist die überarbeitete Version der Dissertati-
on von Sarah Köhler, die sie an der Theologischen Fakultät der Friedrich-Schil-
ler-Universität Jena unter Leitung von Prof. Dr. Hannes Bezzel im Herbstse-
mester 2015 abgeschlossen hat. Die 262 Textseiten sind in vier Kapitel unterteilt: 
1. Die Klagen der Kapitel [Jer] 4, 6, 8 und 10 (9-64); 2. Die Jeremia-Texte im al-
torientalischen Kontext (65-156); 3. Fürbitte als Element der Klagen (157-206) 

RB 1-2_2018_001-264_stampa3.indd   219 08/10/18   12:29



RivB LXVI (2018)220

und 4. Jeremia Fürbitter oder Kläger? (207-253). Der Anfangsabschnitt „Frage-
stellung und Methodik“ (1-8) führt in die Untersuchung ein und die Zusammen-
fassung der Ergebnisse (254-262) rundet sie ab. Am Ende folgen noch ein Ab-
kürzungsverzeichnis (254-262), ein Abbildungsverzeichnis (264: mit einem ein-
zigen Eintrag: „Übersicht der altorientalischen Klagen“; im Text auf Seite 118, 
nicht auf S. 109), ein gegliedertes Literaturverzeichnis (1. Quellen und Textaus-
gaben S. 265-267; 2. Hilfsmittel S. 267f; 3. Sekundärliteratur S. 268-282) und ein 
Bibelstellenregister (283-295).

Worum geht es in der gesamten Untersuchung? Auf welche Frage bzw. Fra-
gen sucht die Autorin zu antworten? Die maßgebliche Frage, die Sarah Köhler 
beschäftigt, ist folgende: „Jeremia – Fürbitter oder Kläger?“ (vgl. 7 und 254). Die 
Antwort, die sie darauf gibt, lautet: „Jeremia, der literarische wie der historische, 
ist beides zugleich. Der Unterschied zwischen ihnen ist nur, dass der historische 
es zu bleiben vermag, während dem literarischen die Fürbitte verboten wird, da 
dessen im Buch festgehaltene Aufgabe die Unheilsankündigung ist.“ (254).

Die Autorin gelangt zu dieser Schlussfolgerung, indem sie folgende histori-
sche Rekonstruktion des Jeremiabuches plausibel zu machen versucht: Als ers-
tes bestimmt sie den Grundbestand der Klagen in Jer 4, 8 und 10 (bzw. in der 
Zeichenhandlung Jer *6,9-15). In den ursprünglichen Klagen sei die Stadt (und 
nicht der Prophet) zu Wort gekommen. Die Stadt habe das geschehene Unheil 
beklagt (und nicht vorausverkündet). Eine zeitnahe 2.sg.fem.-Schicht habe den 
Sprecher benannt und die Klagen auf den Kontext von 587/6 v. Chr. aktualisiert. 
Schlussendlich wurde der Sprecher der Klagen (z.T. unter Einfluss der Konfes-
sionen von Jeremia) als leidender Gerechter bzw. als Repräsentant seines leiden-
den Volkes eingetragen (vgl. 63f).

In einem zweiten Schritt unterstreicht die Autorin, dass die altorientalischen 
(v.a. mesopotamischen) Klagen, die teilweise bis in das 3. Jh. v. Chr. aktiv tra-
diert wurden, mit den ursprünglichen Klagen in Jer 4, 6, 8 und 10 vergleichbar 
seien. „Während (allerdings) in Mesopotamien eine weibliche Schutzgottheit 
über den Verlust der Stadt klagt, wird in der israelitischen Version Zion oder 
Jerusalem weiblich personifiziert und in den Klagen in prophetischer Literatur 
weiterentwickelt.“ (156).

In einem dritten Schritt weist die Autorin darauf hin, dass die mesopotami-
schen Klagen meist eine Herzberuhigungseinheit enthalten, die die Funktion 
von Fürbitten (für die Stadt) erfüllen: Die für die Zerstörung verantwortlichen 
Gottheiten sollten wieder gnädig gestimmt werden, um weiteren Schaden von 
der Stadt abzuwenden (vgl. 167f). – Da die zu erwartenden Fürbitten in Jer 4, 6, 
8 und 10 fast vollkommen fehlen, nimmt die Autorin an, dass die späteren Über-
arbeiter dieses Merkmal des historischen Jer unterdrückt hätten. Der Jeremia 
der Überlieferung sei dadurch mit Blick auf die Zerstörung Jersualems im Jahr 
587/6 zum Unheilspropheten geworden, der dem Auftrag Gottes zufolge kei-
ne Fürbitte mehr einlegen durfte (vgl. die Fürbittverbote in Jer 7,16; 11,14; 15,1 
und 18,20; vgl. die Übermittlung von Unheilsorakeln auf die Anfrage einer Für-
bitte in Jer 37,1-7 und 42,1-7; vgl. die Frage nach den wahren und falschen Pro-
pheten in Jer 27,16-22: Der von YHWH gesandte Gottesbote weiß, dass die Zeit 
für die Fürbitte um die Rückbringung der Tempelgeräte noch nicht gekommen 
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sei. Siehe S. 202-206!). Darüber hinaus ist zu beachten, dass wohl auch der his-
torische Jeremia nicht nur Unheil verkündet hat!: „Jeremia wird durch die Ein-
tragung der FB- (Fürbitt-) Verbote nun endgültig auf literarischer Ebene vom 
(fürbittenden) Kläger zum Gerichtspropheten. Erst durch die Einschreibungs-
texte der Konfessionen wird er wieder zum Klagenden, jedoch aufgrund seiner 
Unheilsboten-Rolle. Durch die Konfessionen-Eintragung werden auch die Kla-
gen in 4-6, 8-10 zu seinen (eigenen) erhoben.“ (253). Das Buch, dem ursprüng-
lich die Klage (und Jeremia als Klagepriester) zugrunde gelegen habe, sei so zum 
Prophetenbuch avanciert. 

Sarah Köhler hält also in ihrer Untersuchung zum Jeremiabuch fest, dass es 
möglich wäre, eine literarische Jeremiagestalt vom historischen Jeremia zu un-
terscheiden. Der einzige, zentrale Unterschied zwischen den beiden bestünde 
darin, dass der Jeremia des Jeremiabuches – mit Blick auf das Jahr 587/6 – als Re-
zipient göttlicher Fürbittverbote erinnert worden wäre, während der reale, his-
torische Jeremia bis zum Lebensende (als Klagepriester) Fürbitte geleistet hätte. 
Wenn ich diese These richtig verstehe, läuft sie darauf hinaus, dass die Verfasser 
Worte Gottes in das Jeremiabuch eingetragen hätten, die so (oder ähnlich) nie-
mals an Jeremia ergangen wären. Das göttliche Fürbittverbot wäre demnach le-
diglich nachträglich in die Darstellung Jeremias als Unheilsprophet eingetragen 
worden. Man könnte auch sagen, dass die Redaktoren oder Autoren des End-
textes das göttliche Fürbittverbot passend zur Darstellung ihrer Jeremiagestalt 
gleichsam „erfunden“ hätten. Ich möchte nicht auf weitere Konsequenzen die-
ser These eingehen, sondern lediglich eine andere These dagegen stellen: Wäre 
es nicht denkbar und vielleicht sogar plausibler, dass der historische Jeremia sel-
ber die partielle „Einschränkung“ seines Amtes im Verlauf der Krise unter den 
Königen Joschija, Jojakim, Zidkija bis zur Verbannung vieler Mitbürger von Je-
rusalem (im Jahr 587/6 v.Chr.) als göttliche Wegweisung schrittweise erkennen 
musste? 

Man darf wohl mit Sarah Köhler davon ausgehen, dass der historische Jere-
mia Kenntnis altorientalischer Traditionsliteratur hatte. Wer, wenn nicht er: ei-
ne einflussreiche Gestalt mit engen Kontakten zur Jerusalemer Oberschicht und 
Priesterschaft, mit Schriftkenntnissen und einem eigenen Sekretär (vgl. z.B. Jer 
36)? Es ist mit Sarah Köhler auch davon auszugehen, dass der historische Jere-
mia in den Krisenzeiten bis zur endgültigen Zerstörung Jerusalems nicht nur 
klagte, sondern auch Fürbitte bei YHWH (für die Zukunft) eingelegt hat (vgl. 
157-168). 

Die entscheidende Frage besteht allerdings darin, wie es zum „untersagten 
Fürbitter“ gekommen sei, d.h. zum Propheten, der zwar um Fürbitte gebeten 
wird, diese aber nicht wie erwünscht ausführt? Offensichtlich reicht es nicht aus, 
das Jeremiabuch insbesondere auf dem Hintergrund mesopotamischer Klagetex-
te (samt Fürbittabschnitte) zu erhellen. Es reicht auch nicht aus, auf altorientali-
sche prophetische Sammlungen (vgl. z.B. Bileaminschrift, Mari-Prophetien) zu-
rückzugreifen. Das Jeremiabuch ist keine Sammlung einzelner situationsbezoge-
ner Texte eines Klagepriesters oder Propheten, es bietet vielmehr auf dem Hin-
tergrund einer Verlaufsgeschichte von mehreren Jahren zahlreiche Gotteswor-
te, die an Jeremia ergangen sind (vgl. dazu historische Texte aus dem Alten Ori-
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ent wie z.B. die Mescha-Stele, in denen das Unheil u.a. mit dem Zorn Gottes be-
gründet wird). Will man dem historischen Jeremia einen Teil der an ihn ergange-
nen Gottesworte nicht prinzipiell absprechen und den Redaktoren bzw. Auto-
ren des Jeremiabuches zuschreiben, kann nur Jeremia selbst für die Komplexität 
der göttlichen Botschaft, wie sie im Jeremiabuch zum Ausdruck kommt, verant-
wortlich zeichnen. Er selber musste wohl im Laufe der Jahre unter göttlichem 
Einfluss zur Erkenntnis gelangt sein, dass Fürbitten für dieses Jerusalem nicht 
mehr zum Plan Gottes gehören. Er selber musste auf diese Weise zum Unheil-
spropheten gegen andere Völker (vgl. bereits die Mari-Texte) und gegen seine ei-
gene Stadt Jerusalem (vgl. ev. die Bileaminschrift) geworden sein. 

Vielleicht ist Sarah Köhler gar nicht so weit entfernt von dieser Einschätzung 
der historischen Situation, wenn sie auf Seite 262 schreibt: „Alles in allem lässt 
sich auf die eingangsgestellte Frage, ob Jeremia als Fürbitter oder Kläger zu in-
terpretieren ist, schlussendlich nur eine Antwort geben: Der historische Jeremia 
war mit Sicherheit mehr fürbittender Klagepriester als ein in dieser Funktion un-
tersagter Unheilsprophet.“ Vielleicht geht es nur um ein „mehr oder weniger“? 

Zum Schluss möchte ich noch einige Beobachtungen zur Textpräsentation 
aufzählen: Meines Erachtens behindern die vielen, z.T. seltenen Abkürzungen 
den Lesefluss. Könnte man die zitierten Quellen oder Übersetzungen altorienta-
lischer Texte nicht prinzipiell mit den Herausgebern oder Übersetzern angeben? 
Das würde die Suche der Belegstellen erleichtern. Zeilen- oder Versangaben in 
den Orginaltexten sollten auch in den Übersetzungen aufscheinen. Zuletzt wäre 
noch abzuwägen, wie nützlich die Angabe von Keilschriftzeichen oder – texten 
ist, wenn in der Argumentation bloß die Übersetzung verwendet wird. Natür-
lich ist die Kompetenz der Orginalsprachen stets von hohem Wert.

David Volgger 
Pontificia Università Antonianum 

Via Merulana, 124
00185 Roma

volgger@libero.it

A. PIttA – f. fILAnnIno, La vita nel suo nome. Tradizioni e redazioni dei van-
geli, San Paolo, Cinisello Balsamo (MI) 2017, p. 299, cm 22, € 38,00, ISBN 
978-88-922-1245-9.

Guidati dalla prima conclusione del Quarto Vangelo (cf. Gv 20,30-31), gli 
autori del volume approfondiscono le relazioni tra «le tradizioni» che hanno 
portato alla redazione del vangelo canonico e le «redazioni» finali con cui i sin-
goli evangelisti li hanno composti (si noti l’uso del plurale e non del singolare). 
La bibliografia che introduce i vangeli diventa sempre più corposa e diversifica-
ta quanto a criteri e contenuti. Il saggio di Pitta e Filannino si caratterizza per la 
declinazione tra il livello storico-critico dei vangeli e quello narratologico, secon-
do i cinque capitoli che scandiscono la loro trattazione. Di fatto il primo capi-
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tolo, incentrato sulle relazioni tra Gesù e i vangeli (9-47), è quello fondante poi-
ché tratta delle fonti che intercorrono tra Gesù e i vangeli, la questione sinotti-
ca, il genere letterario dei vangeli, il rapporto tra il Gesù storico e il Cristo della 
fede, le fonti extrabibliche sul Gesù storico e i criteri di storicità con cui la criti-
ca contemporanea valuta gli eventi e la predicazione di Gesù di Nazaret. Seguo-
no quattro capitoli dedicati a ogni vangelo canonico, secondo la loro scansione 
cronologica: da Marco a Matteo, Luca e Giovanni. Ognuno di questi capitoli si 
divide in due parti principali: questioni introduttive (autore, datazione, luogo di 
composizione, occasione, aspetti letterari, composizione, contenuti principali) e 
approfondimento di alcuni dei brani più significativi per ogni vangelo canonico. 
Le singole introduzioni ai vangeli si chiudono con un’essenziale bibliografia che 
orienta il lettore verso ulteriori approfondimenti. 

Pur trattandosi di un saggio introduttivo ai vangeli canonici, quello di Pit-
ta e Filannino si distingue, a nostro modesto parere, per le seguenti peculiarità. 
Anzitutto mentre gli autori riconoscono, con gran parte degli studiosi, la natu-
ra biografica dei vangeli di Matteo e di Luca, si distanziano da tale voce comu-
ne quando si tratta dei vangeli di Marco e Giovanni. Di fatto, in questi vange-
li mancano gli elementi più peculiari di una biografia antica, come l’origine e la 
formazione di Gesù. A ben vedere Marco presenta Gesù già adulto, quando si 
reca dal Battista, e gli eventi narrati riguardano soltanto gli ultimi anni della vi-
ta di Gesù per essere catalogati in una biografia. A sua volta l’autore del Quarto 
Vangelo passa dalla preesistenza del Verbo alla vita pubblica, accennando sol-
tanto di passaggio alla sua incarnazione, e sincronizza la sezione della passione 
in un’ora soltanto. Dunque, senza ignorare la natura biografica dei vangeli di 
Matteo e Luca, attribuire lo stesso genere agli altri vangeli canonici sembra al-
quanto forzato.

Originale è il continuo e progressivo confronto tra i sinottici e il Quarto 
Vangelo, poiché in genere il Vangelo di Giovanni è trattato in modo autonomo 
nelle introduzioni ai vangeli. Tale peculiarità si deve principalmente alla rivaluta-
zione del Quarto Vangelo nella fase contemporanea della Third Quest sul Gesù 
storico, in seguito alla svalutazione storica delle fasi precedenti. A ben vedere, 
pur conservando uno spessore altamente simbolico, soltanto il Quarto Vange-
lo ci informa che per un periodo di tempo Gesù si dedicò a battezzare, prima di 
diventare predicatore itinerante nei villaggi della Galilea. Ed è molto più proba-
bile che durante la sua esistenza terrena Gesù sia salito più volte a Gerusalem-
me per le principali feste del calendario giudaico, come sostiene il Quarto Van-
gelo, e non che abbia realizzato un solo grande viaggio, come invece racconta-
no i sinottici. 

L’attenzione conferita dalla Terza Ricerca sul Gesù storico alla letteratura 
apocrifa ha portato Pitta e Filannino a non ignorare i contributi dei vangeli apo-
crifi rispetto ai vangeli canonici. Su tale ambito gli autori operano un confronto 
aperto ed evidenziano che, se gli apocrifi non sono stati inseriti nel canone del 
Nuovo Testamento, si deve alla loro stessa natura e non a intenzioni dottrinali 
delle Chiese tra il II e il IV secolo d.C. L’assunto per cui gli apocrifi sarebbero 
stati insabbiati perché proponevano un Gesù più storico dei vangeli canonici non 
ha alcun fondamento. Piuttosto è il consenso dal basso fra le Chiese antiche, che 
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hanno utilizzato i cosiddetti vangeli canonici nella liturgia, la catechesi e la pre-
dicazione, a fungere da filtro rispetto ai vangeli apocrifi. Dunque all’origine della 
distinzione tra canonicità e apocrifia evangelica c’è il consenso e l’uso delle Chie-
se e non una indimostrabile imposizione dottrinale. Certo è sorprendente che 
mentre i vangeli apocrifi sono, in gran parte, debitori alle diverse correnti gno-
stiche del II-III secolo d.C. che esaltano la divinità di Gesù, siano più volte stru-
mentalizzati per esaltare la sua umanità da alcuni studiosi della Terza Ricerca. 

Infine rilevante ci sembra la moderazione con cui Pitta e Filannino utilizzano 
i criteri di storicità. Questi non andrebbero visti come risolutori riguardo alla vi-
ta di Gesù, ma dovrebbero orientare nella valutazione degli eventi e delle parole 
che hanno caratterizzato la sua vita pubblica. E quanti più criteri interagiscono, 
tanto più verosimili risultano gli avvenimenti e i detti di Gesù. Inoltre i criteri di 
storicità sono validi per gli eventi e i detti di Gesù, ma secondo i nostri autori non 
possono essere applicati alle parabole, con buona pace di autori come J.P. Meier 
che se ne servono per quest’originale tratto della predicazione di Gesù. Contro 
tendenze minimaliste che attribuiscono la storicità delle parabole soltanto a quel-
le soggette al criterio dell’attestazione molteplice o a quello di contraddizione, le 
parabole di Gesù andrebbero valutate per il tertium comparationis o in dipenden-
za dell’aggancio che collega la storia che riflettono e la narrazione che veicolano. 
Senza il tertium comparationis è impossibile, secondo i nostri autori, cogliere il 
livello gesuano originario e quello redazionale delle parabole. 

Lo stile di La vita nel suo nome è fluido e chiaro, anche se il testo riflette la 
cooperazione di quattro mani. A causa della sua natura e trattandosi di uno stru-
mento, questo testo introduttivo ai vangeli richiede particolare attenzione da 
parte del lettore, altrimenti è facile perdere il bandolo della matassa. Felice è l’in-
tuizione sulla scelta dei brani di esegesi per ogni evangelista: sono scelti in di-
pendenza dell’impatto che hanno sulla teologia, la liturgia, la spiritualità e la pa-
storale. In tal modo ogni lettore si vede naturalmente introdotto non soltanto 
alle questioni generali sui vangeli, ma anche a quelle specifiche di ogni vangelo.

Giuseppina Zarbo
Centro di Studi Biblici «Bet hokmah»

Via Chiappara al Carmine, 16
90134 Palermo

zarbogiusy@libero.it 

P. foster, Colossians (Black’s New Testament Commentaries), T&T Clark, 
London 2016, p. XIII-506, cm 22, £ 34,95, ISBN 978-1-62356-579-4.

La Lettera ai Colossesi continua a suscitare grande interesse presso gli stu-
diosi. Fra gli ultimi commentari editi, presentiamo per la serie «Black’s New Te-
stament Commentaries» il volume di Paul Foster, professore di Nuovo Testa-
mento e di Cristianesimo antico presso l’Università di Edimburgo (UK). L’ope-
ra s’inserisce nel vasto panorama degli studi paolini e, nello specifico, nell’alveo 
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dei commenti alle lettere di Paolo di Tarso. Nel corso della nostra recensione ci 
soffermeremo in particolar modo sull’introduzione e sull’impostazione genera-
le del commentario, rifacendoci solo in alcuni casi a qualche questione non del 
tutto risolta.

Il testo, in verità, non va a colmare un vuoto. La produzione non si è mai in-
terrotta negli anni. Solo dal 2005 al 2010, segnaliamo i lavori anglofoni di Ma-
rianne M. Thompson e di Robert McL. Wilson del 2005, di Charles H. Talbert 
e di Ben Witherington III del 2007, di Douglas J. Moo e di J. Sumney del 2008. 
Per una presentazione dettagliata di questi ultimi e sugli sviluppi della ricerca 
si veda il contributo di N.K. Gupta, «New Commentaries on Colossians: Sur-
vey of Approaches, Analysis of Trends, and the State of Research», in Theme-
lios 35(2010), 7-14. L’autrice presenta e analizza i singoli volumi, mettendo a 
confronto le prospettive di ciascuno e indicando nello stesso tempo i traguardi 
raggiunti. Questi ultimi, tuttavia, non sono molti, ma le questioni ancora aperte 
sono diverse, oggetto di continua discussione fra gli studiosi: contingenza del-
la lettera; luogo e data di composizione; paternità letteraria; configurazione del-
la comunità domestica; natura dell’«errore/eresia» colossese; e altre. In segui-
to, tra il 2010 e il 2015 si sono susseguiti nel tempo i commentari di David W. 
Pao (2012) in lingua inglese, di L. Bormann (2012) in tedesco, di Nijay K. Gup-
ta (2013) ancora in inglese e, infine, quello di Alfio M. Buscemi (2015) in italia-
no. Recentemente pubblicato (2018), infine, il nuovo lavoro di Scot McKnight, 
The Letter to the Colossians, per la serie «New International Commentary of 
the New Testament».

Il volume di Foster si presenta ben compaginato in tutte le sue parti. Secon-
do uno schema classico, il commento alla lettera è preceduto da una corposa e 
puntuale introduzione (1-121) nella quale vengono affrontate e discusse tutte 
le tematiche di carattere introduttivo con lo scopo di aiutare il lettore nel pro-
sieguo del testo. Le informazioni che l’A. consegna al pubblico degli speciali-
sti sono il frutto di un lungo lavoro di ricerca di ciò che è stato detto in prece-
denza e che lo stesso ha accolto nel suo lavoro «con rispetto», riconoscendosi 
«debitore» (XII) nei riguardi dei risultati altrui. In questo l’A. è stato coerente. 
Sulle singole questioni affrontate si è sempre mostrato rispettoso del lavoro de-
gli altri. I riferimenti bibliografici, lungo tutto il lavoro, sono aggiornati e pre-
cisi, per nulla prolissi o non necessari, attestando, in questo modo, una grande 
capacità di sintesi. 

L’introduzione si snoda in modo lineare: la presentazione della città di Co-
losse, nei suoi aspetti geografici e storici (1-8); il contesto religioso della Valle del 
Lico, caratterizzato non solo dalla presenza di forme cultuali autoctone di natu-
ra pagano-frigia, ma anche da giudei che hanno vissuto in quella regione, a cui 
vanno aggiunte le testimonianze dei primi cristiani (8-24); la teologia della let-
tera (teologia, cristologia, ecclesiologia, escatologia, vangelo) con particolare at-
tenzione alla «mancanza» di una pneumatologia (24-52); l’assenza dell’AT (52-
60); la paternità letteraria, la datazione e il luogo di composizione (61-81); la re-
lazione con il resto dell’epistolario paolino (81-85); la recezione del testo nella 
tradizione paolina successiva (Efesini) (85-90); la prosopografia della lettera (90-
105); la situazione contingente (105-112); la tradizione manoscritta della lettera e 
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la sua collocazione nel canone (112-120); la disposizione-composizione schema-
tica della lettera (120-121). 

Uno dei primi aspetti affrontati dall’A. è dato dall’individuazione e dalla col-
locazione geografica della città di Colosse nella Valle del Lico (Frigia, Asia Mi-
nore). Le informazioni sono particolareggiate e puntuali, frutto di un lavoro 
personale sulle testimonianze letterarie, archeologiche e, nello specifico, sui da-
ti dei celebri lavori di A.H. Cadwallader – M. Trainor (edd.), Colossae in Space 
and Time: Linking to an Ancient City (NTOA 94), Göttingen-Oakville 2011 e 
U. Huttner, Early Christianity in the Lycus Valley (AJEC 85), Leiden-Boston, 
MA 2013. I rimandi ai singoli contributi presenti nella miscellanea di Cadwalla-
der e di Trainor sono diffusi lungo la trattazione. Essi non riguardano solo Co-
losse e i centri viciniori di Laodicea e Gerapoli, ma anche la configurazione della 
comunità credente, la presenza dei giudei nella regione e delle culture autoctone 
nei loro aspetti socio-economici. Attraverso le attestazioni epigrafiche e i risul-
tati delle indagini sul sito, sebbene questi ultimi necessitino di maggiori appro-
fondimenti, per l’A. Colosse sopravvisse dopo il celebre terremoto (60-64 d.C.), 
a differenza di molti che ritengono che il sito fosse stato abbandonato, e con la 
città anche «le strutture civiche» e gli edifici propri di un centro urbano dell’an-
tichità: «canali d’acqua, bagni, agorà e odeon» (8). 

L’ambiente religioso che emerge dalla lettura dell’introduzione è di carattere 
pluralistico: «Colosse aveva una moltitudine di culti e di pratiche religiose» (8) 
il che non rappresentava un ostacolo alla convivenza fra i diversi gruppi religiosi 
presenti. L’atteggiamento dei romani, infatti, nei riguardi delle popolazioni del-
le colonie fu piuttosto liberale: il culto dell’imperatore, che dal divus Augusto in 
poi si diffuse per tutto l’Impero, s’integrò con quelli preesistenti comprenden-
ti divinità locali e greche. Dunque il pluralismo religioso dell’area è ciò che più 
caratterizza la regione dell’Asia Minore e che l’A. sottolinea maggiormente an-
che quando affronta la questione relativa alla presenza o meno di ebrei a Colos-
se e/o nelle zone circostanti. Mentre è possibile, ed è attestato, che vi fossero co-
munità di giudei nell’area, non è allo stesso tempo evidente che queste avessero 
trovato stabilità a Colosse nel I sec. d.C. (14). Per l’A., infatti, non ci sono pro-
ve evidenti nell’uno o nell’altro senso. I pochi richiami nella Lettera ai Colossesi 
(Col 2,16; 3,11) a pratiche e a consuetudini giudaiche sono, a suo giudizio, piut-
tosto generici. 

Il dato che emerge dalla trattazione è piuttosto quello di un giudaismo incli-
ne ad adottare «la cultura greco-romana della regione» (16), distante e differente 
dal giudaismo palestinese e, nello stesso tempo, più povero a motivo della perdi-
ta della «lingua semitica». Difficilmente, dunque, gli ebrei restano fedeli e, se da 
una parte è del tutto esagerato pensare che la maggior parte di essi divennero cri-
stiani, dall’altra è verosimile ritenere che si adattarono al clima sincretistico della 
regione, alla cultura ellenistica diffusa nell’area che comprendeva elementi greci, 
romani e locali (16). Ed è in questo contesto che s’inserì l’annuncio del vangelo 
che, come è attestato in Colossesi, si realizzò ad opera di Epafra, probabilmen-
te uno dei collaboratori di Paolo, conosciuto nella regione della Valle del Lico. 
L’Apostolo, invece, non visitò mai la comunità di Colosse, sebbene sia possibi-
le, secondo Huttner, che durante il suo soggiorno a Efeso si sia spinto nelle zo-
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ne più interne (18). I cristiani, dunque, erano presenti in tutta l’area e questo non 
solo è attestato per Colosse, ma anche per Laodicea e Gerapoli che vengono ci-
tate in altri loci neotestamentari. Il ritrovamento di numerose iscrizioni nell’area 
interessata è un dato che conferma questa presenza cristiana che dal tempo del 
Nuovo Testamento si spinse oltre nei secoli successivi.

La trattazione dell’A. abbandona per un momento le questioni introduttorie 
per lasciare spazio alla teologia della lettera. Pur non essendo un trattato siste-
matico di teologia, la Lettera ai Colossesi affronta una serie di aspetti che pon-
gono al centro la cristologia e quest’ultima «inestricabilmente interdipendente» 
con la teologia (24). Questi vengono così sviluppati all’interno della missiva pao-
lina senza eludere la ricaduta sull’ethos dei credenti per cui la natura situaziona-
le dello scritto resta centrale: l’autore di Colossesi deve dare risposte a proble-
mi concreti, il che significa, nello specifico, correggere alcune concezioni di fon-
do. Tutto ciò che ha a che fare con la riflessione teologica che emerge dalla let-
tura del testo non ha un carattere «esaustivo», ma scaturisce da «specifiche pre-
occupazioni».

La paternità di Dio e la sua volontà sono gli aspetti che più emergono in Co-
lossesi. Non solo Dio è padre di Cristo Gesù, ma lo è anche dei credenti. Nel pri-
mo come nel secondo caso, l’interdipendenza tra la teologia e la cristologia appa-
re evidente e questo non solo nella relazione filiale tra Dio Padre e il Cristo Gesù, 
ma anche per quanto concerne il rapporto fra il primo e i credenti, perché que-
sta relazione si realizza dal momento che essi sono in Cristo. Lo stesso discorso 
va fatto per l’altro aspetto: la volontà di Dio. Quest’ultima non è solo all’origi-
ne dell’apostolato di Paolo, ma ha a che vedere con il progetto salvifico di Dio di 
rivelare Cristo anche ai gentili. In ultimo, il volere di Dio è il fine ultimo dell’o-
pera di Epafra a vantaggio dei credenti: egli, infatti, prega con insistenza «perché 
siate saldi, perfetti e aderenti a tutti i voleri di Dio» (Col 4,12). 

Gran parte della trattazione teologica è riservata alla cristologia: la prevalen-
za dei riferimenti a Cristo è palese lungo la lettera, attestando l’unicità di Cristo 
in relazione al piano di salvezza di Dio (28). Non solo, però, l’unicità, ma anche 
la supremazia di Cristo in relazione alla creazione e alla redenzione. In quanto 
immagine di Dio, i credenti possono accedere a Dio solo attraverso Cristo e così 
camminare in una nuova vita. Di qui, infatti, l’interesse per il linguaggio parte-
cipazionistico diffuso in Col. È evidente che la parte più discussa dall’A. è data 
dall’inno, o, meglio, dalla «prosa ritmica» di Col 1,15-20, che per Foster è parte 
integrante dell’argomentazione della missiva paolina (33), composta ad hoc con 
lo scopo di anticipare i temi che troveranno sviluppo nel corso della missiva.

L’assenza dello Spirito è uno degli elementi caratteristici di Colossesi. Su 
questo l’A. non dà una motivazione precisa, ma presenta alcune piste di rifles-
sione. È probabile, infatti, che a motivo della natura dell’insegnamento dei falsi 
maestri, presenti nella comunità, i quali ponevano «l’accento sul culto degli an-
geli e sulle visioni estatiche, l’autore fu spinto a non fare alcuna menzione degli 
aspetti esperienziali della vita nello Spirito» (37). Il celebre sintagma (qrhskei,a| 
tw/n avgge,lwn) in Col 2,18 viene assunto da Foster in termini di un vero e pro-
prio atto di culto nei riguardi degli angeli, preferendo così la lettura oggettiva 
del genitivo tw/n avgge,lwn (288-290), rinviando al celebre lavoro di C.E. Arnold, 
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The Colossian Syncretism. The Interface Between Christianity and Folk Belief at 
Colossae (WUNT 2.77), Tübingen 1995, nel quale si fa esplicito riferimento al-
la diffusione in Asia Minore del culto degli angeli anche presso i pagani (cf. Ar-
nold, 71). Poiché, inoltre, l’autore della lettera si sofferma maggiormente sulla 
relazione dei credenti in Cristo e di quest’ultimo come presente in loro (cf. Col 
1,27), allo Spirito sembra riservato un ruolo «virtually superfluous» (38). In altre 
parole, a motivo della superiorità di Cristo, «presentato come la totalità dell’e-
sperienza e della fede dei credenti» (38), lo Spirito è, per così dire, implicito! Ed 
è ciò che illumina anche la riflessione sulla Chiesa, o, meglio, sull’ecclesiologia. 

Per l’A. Colossesi presenta e sviluppa un’ecclesiologia a partire dalla cristo-
logia. La Chiesa è assunta nella sua dimensione universale e Cristo è il «capo», il 
che non cancella la particolarità delle singole comunità (si veda il caso di Laodi-
cea in Col 4,15). Rispetto al dato del Paolo storico è evidente che siamo dinanzi a 
uno sviluppo successivo per quanto concerne la metafora del corpo. L’immagine 
del capo, infatti, non solo «incorpora l’idea della priorità e della leadership (Col 
1: 18), ma anche quella del nutrimento (Col 2:19)» (44). Di particolare importan-
za rispetto al resto dell’epistolario è l’escatologia che, in Colossesi, è realizzata. 
Si tratta, in verità, di un’«enfasi posta sulla speranza ormai realizzata» (48) che 
non annulla del tutto la tensione escatologica dominante nel pensiero del Paolo 
storico. Di questa speranza è impregnato il vangelo, particolarmente affrontato 
dall’A., come annuncio per i credenti della «sufficienza e dell’efficacia dell’ope-
ra di Cristo» (50), per cui è sì un annuncio, ma è soprattutto portatore di verità 
di fronte a chi insegna altro e non necessita di altro! Aver accolto questa «parola 
di verità» che è «parola di Dio/di Cristo» permette ai destinatari di entrare a far 
parte della speranza che è Cristo. 

Prima della trattazione delle questioni inerenti l’autore, la data e il luogo del-
la composizione, l’A. si sofferma su un aspetto particolare della Lettera ai Co-
lossesi: l’assenza di citazioni della Scrittura. L’analisi è dettagliata e tiene conto 
soprattutto dei due lavori di R. Hays (Echoes of Scriptures in the Letters of Paul, 
New Haven, CT 1989; e The Conversion of the Imagination: Paul as Interpreter 
of Israel’s Scriptures, Grand Rapids, MI 2005) e, nello specifico, del testo di C.A. 
Beetham (Echoes of Scriptures in the Letter of Paul to the Colossians, Leiden-Bo-
ston, MA 2008). Per l’A. l’assenza potrebbe essere giustificata per diversi moti-
vi: 1. l’uditorio è fatto di credenti d’origine gentile: questi ultimi non avrebbero 
potuto comprendere il senso di citazioni tratte dall’AT; 2. la carcerazione: Paolo 
non avrebbe avuto accesso diretto ai testi scritti, il che è discutibile anche per lo 
stesso autore per il quale la Lettera agli Efesini, anch’essa scritta in carcere, pre-
senta diverse citazioni; 3. l’indisponibilità del materiale, il che non è limitato solo 
all’accesso diretto alle copie dei testi scritturistici (vedi 2.), ma anche all’impos-
sibilità, soprattutto se si ritiene che l’autore della missiva non sia Paolo, di avere 
una qualche conoscenza dell’AT.

In realtà, per l’A. l’assenza in Colossesi del materiale scritturistico antico-
testamentario resta un «fascinating phenomenon» (60), sebbene ritenga che le 
cause potrebbero riguardare la natura dei destinatari (gentili) che difficilmente 
avrebbero potuto comprenderne il senso. Ora, per quanto concerne la prima mo-
tivazione l’A. richiama il caso della corrispondenza ai tessalonicesi in cui non si 
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hanno citazioni della Scrittura, a riprova del fatto che mancano giudei nella co-
munità. L’osservazione, a nostro avviso, è vera solo in parte, perché in 1Ts ricor-
rono espressioni/immagini che non hanno nulla a che vedere con il mondo gre-
co-romano bensì con l’apocalittica giudaica: il «suono di tromba», il «rapimen-
to sulle nubi» (cf. 1Ts 4,16-17), «Dio non ci ha destinati all’ira» (cf. 1Ts 5,9), il 
«giorno del Signore» (cf. 1Ts 5,2), «il regno di Dio» (cf. 1Ts 2,12). Si tratta, inol-
tre, di immagini che Paolo non spiega per cui è impossibile pensare che non vi 
siano anche dei credenti che provengono dal giudaismo. Ancora, per quanto ri-
guarda la critica mossa già dall’A. a chi ritiene che la motivazione sia data dal 
fatto che Paolo non avrebbe avuto la possibilità materiale, perché in carcere, di 
avere accesso ai testi scritti, si deve aggiungere il fatto che nel I sec. d.C. non si 
ha a disposizione un canone ben definito delle Scritture d’Israele e nemmeno si 
può immaginare che l’Apostolo porti con sé presunti rotoli di pergamena. An-
che lì dove ricorre la Scrittura, inoltre, la modalità di citazione è mnemonica, da-
ta la cultura orale diffusa in quel tempo. Tendenziosa, infine, è l’ultima motiva-
zione presentata dall’A. 

Ampio spazio viene conferito alle questioni inerenti alla paternità letteraria 
della lettera, al luogo (Roma, Efeso, Cesarea) e alla datazione della sua redazione 
(ultimi anni di Paolo o dopo Paolo). Dopo aver presentato in forma schematica 
(73-78) le ipotesi che si sono susseguite nel tempo (dal 1792 al 2013), l’A. pro-
spetta la sua tesi: Colossesi non è autografa, rispondente a una situazione con-
tingente della comunità, scritta dopo la morte di Paolo e prima della stesura di 
Efesini, tra il 65-80 d.C. in una località non ben definita, ma che molto probabil-
mente era nelle vicinanze di Colosse o comunque nella Frigia (80).

La trattazione, poi, prosegue mettendo a confronto Colossesi con le altre let-
tere che appartengono a Paolo, dimostrando che l’autore dello scritto aveva una 
qualche conoscenza e/o familiarità con le idee e il pensiero dell’Apostolo, svilup-
pate con originalità a motivo della contingenza della comunità colossese, segno 
di una «versatilità» rispetto allo stesso. Interessante è la rassegna prosopografica 
che l’A. traccia nelle pp. 90-105 attraverso la quale analizza nello specifico i sog-
getti presenti nella lettera, molti dei quali parte della comunità, conosciuti dalla 
stessa o comunque appartenenti al circolo paolino: Paolo, Timoteo, Epafra, Ti-
chico, Onesimo, Aristarco, Barnaba, Marco, Gesù Giusto, Luca, Dema, Ninfa, 
Archippo. In realtà, manca un paragrafo conclusivo di sintesi, sebbene il tutto si 
inserisca nel tentativo da parte dell’A. di richiamare l’importanza che simili sog-
getti hanno avuto nella strategia della lettera. L’intreccio argomentativo, infatti, 
per l’A., passa attraverso la presentazione di chi ha collaborato per insegnare la 
verità del vangelo, incentrato sull’unicità-superiorità di Cristo Gesù il Signore, 
con particolare attenzione a Epafra e a Paolo. Entrambi hanno «speso» le pro-
prie energie, pagando le conseguenze di ciò, nell’annunciare il vangelo autenti-
co, quello relativo a Cristo. Di qui, l’A. passa all’individuazione della situazione 
contingente che ha dato origine alla stesura della missiva. Le diverse ipotesi che 
si sono susseguite nel corso della storia dell’esegesi di Colossesi vengono richia-
mate e discusse portando l’A. alla formulazione di una propria tesi: c’è una ten-
denza sincretistica, comprendente elementi e pratiche religiose che appartengo-
no al background autoctono frigio, che sta minando, o, meglio, che sta «dimi-
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nishing the significance of Christ for believers» (111). Il contesto, pertanto, nel 
quale i credenti di Colosse sono immersi, vede una diffusione e una co-presenza 
di culti e/o pratiche religiose differenti, per lo più d’origine pagana, e forse giu-
daica in alcuni suoi aspetti, i cui membri si servivano di una terminologia non 
del tutto esclusiva. È verosimile pensare, per l’A., che gli stessi credenti si siano 
lasciati influenzare da forme cultuali e riti sincretistici, non considerandoli una 
minaccia per la propria fede. 

Tralasciando l’analisi del testo e della sua tradizione manoscritta (112-120), 
ci preme richiamare alcune osservazioni sulla composizione dello scritto ai Co-
lossesi che l’A., in verità, non spiega ma presenta schematicamente nelle pp. 120-
121. La suddivisione della lettera non segue un modello specifico in particolare, 
ma al centro vengono collocati l’«insegnamento cristologico e i suoi correttivi» 
(Col 2,6-23) e l’«istruzione etica per un’esistenza rinnovata» (Col 3,1−4,6), in-
corniciati da due sezioni che, attraverso il protocollo della lettera nell’antichi-
tà, l’A. caratterizza come «apertura della Lettera» (Col 1,1−2,5) e «conclusione 
della Lettera» (Col 4,7-18). L’intelaiatura epistolare, però, non è del tutto preci-
sa. Col 1,1-2, infatti, comprende non solo la salutatio come per l’A., ma anche la 
superscriptio (mittente) e l’adscriptio (destinatario) che, con la formula dei salu-
ti, costituiscono il praescriptum. Non solo, ma, tralasciando la sezione di ringra-
ziamento che può essere considerata parte dell’apertura della missiva, Col 1,24-
29 e 2,1-5 sono già parte del corpus dell’epistola e non, come sostiene l’A., del-
la «Letter Opening». Ancora, le «istruzioni finali», che vengono collocate alla 
conclusione delle «istruzioni etiche» rivolte ai membri delle famiglie, dovrebbe-
ro trovare una collocazione differente perché in queste ultime l’autore della let-
tera richiama e «ricapitola» le grandi tematiche dello scritto, sebbene conservi la 
sua natura paracletica-conclusiva. 

Siamo certi che il presente Commentario troverà grande apprezzamento pres-
so la comunità scientifica, suscitando approfondimenti e discussioni sulle que-
stioni ancora aperte della missiva. Le future indagini sull’antico sito di Colosse 
potranno permetterci di acquisire nuove informazioni ai fini di una più comple-
ta esegesi del testo. In questo, l’A. si è dimostrato obiettivo nell’assumere i da-
ti finora a disposizione senza precludere alcun tipo di ricerca in tale direzione. Il 
volume è ricco di dati e di sintesi personali, frutto di un intenso lavoro di lettura 
e di esplorazione bibliografica, in cui Foster ha dato prova di correttezza, di ri-
spetto e di chiarezza nell’interpretazione.

Leonardo Giuliano
ISSR «Fides et ratio» 

Via Vetoio 
67100 L’Aquila

donleonardo@libero.it
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G. De VIrGILIo, Teologia biblica del Nuovo Testamento (Studi religiosi), Il Mes-
saggero, Padova 2016, p. 664, cm 21, € 39,00, ISBN 978-88-250-3673-2.

A distanza di dieci anni dalla pubblicazione della teologia neotestamentaria 
di G. Segalla (Teologia biblica del Nuovo Testamento. Tra memoria escatologica 
di Gesù e promessa del futuro regno di Dio [Logos 8/2], Leumann [TO] 2006), 
appare in Italia un nuovo manuale a firma di G. De Virgilio, professore presso 
la Facoltà di Teologia della Pontificia Università della Santa Croce in Roma. Si 
tratta di un lavoro che nasce dal contesto didattico e che si orienta al suo impie-
go, come strumento finalizzato a presentare l’identità, la natura e i compiti della 
teologia neotestamentaria insieme al suo programma teologico. Nell’introdurre 
l’opera De Virgilio evidenzia la necessità e l’urgenza di elaborare una sintesi tra 
indagine esegetica ed elaborazione del messaggio teologico, che sia di aiuto alla 
ricerca teologica e al necessario dialogo interdisciplinare. «A cinquant’anni dalla 
conclusione del Concilio Vaticano II (1965-2015), guardando i frutti biblici ma-
turati nella vita della Chiesa, siamo chiamati a “interpellare” la Scrittura ispirata, 
investigando sulla sua inesauribile ricchezza letteraria e teologica. L’indissolubile 
relazione tra la dimensione storico-letteraria e il suo messaggio teologico rende 
possibile e urgente la formulazione di una teologia biblica del Nuovo Testamen-
to» (16). L’impresa è ardua ma possibile, anzi, appare necessaria per lo sviluppo 
delle scienze teologiche. Con una chiara intenzione didattica, l’autore distingue 
nel suo lavoro una prima parte teoretico-fondativa e una seconda parte dedicata 
all’analisi dei singoli libri neotestamentari. In tal modo non solo si traccia un iti-
nerario biblico-teologico del Nuovo Testamento, ma si premette un’importante 
parte sistematica, nella quale vengono indicate le coordinate storiche, epistemo-
logiche ed ermeneutiche della teologia biblica intesa come «un sistema scienti-
fico autonomo, in grado di offrire la necessaria mediazione sia nell’ambito della 
ricerca biblica caratterizzata dalle sue complesse articolazioni, sia nel più vasto 
panorama teologico e inter-disciplinare della ricerca» (16).

Il volume si articola in sei capitoli, distinti nella «Parte Storico-teoretica» (I. 
Itinerario storico; II. Natura e compiti) che ha una funzione introduttoria e con-
testuale e nella «Parte Biblico-teologica», che sviluppa in progressione canonica 
il programma teologico delle singole sezioni di cui si compone il Nuovo Testa-
mento (III. Teologia dei Vangeli Sinottici; IV. Teologia degli Scritti Paolini; V. 
Teologia degli Scritti Apostolici; VI. Teologia degli Scritti Giovannei). 

Il capitolo I: «La teologia biblica del Nuovo Testamento: Itinerario storico» 
(21-83) presenta un abbozzo storico delle origini e dello sviluppo della teologia 
biblica come disciplina scientifica. L’autore sintetizza la complessa vicenda stori-
ca della teologia biblica in dieci tappe precedute dalla breve contestualizzazione 
dei primordi della disciplina (Preistoria: 22-25): 1. L’esordio della teologia bibli-
ca e il suo processo di autonomia: J.P. Gabler (25-29); 2. L’opera di G.L. Bauer e 
i tentativi successivi (29-35); 3. Lo sviluppo della scuola di Tübingen: F.C. Baur 
(35-38); 4. La scuola liberale (H.J. Holtzmann) e il modello storico-religioso (W. 
Wrede) (38-44); 5. Il modello descrittivo: la «storia della religione» (44-49); 6. 
Gli inizi del XX secolo e l’affermazione della teologia kerigmatico-esistenzia-
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le (49-52); 7. Un duplice orientamento: il «kerigma» e la «storia della salvezza» 
(Heilsgeschichte) (52-61); 8. L’apporto dei teologi cattolici nella prima metà del 
XX secolo (61-65); 9. Il pluralismo metodologico e i nuovi orientamenti erme-
neutici (65-77); 10. Il profilo odierno della «teologia biblica»: punti fermi e prin-
cipi acquisiti (77-83). 

Si tratta di una sintesi del cammino che ha caratterizzato la disciplina a par-
tire dai primi passi del periodo della Riforma protestante. Anche se in forma es-
senziale, si offrono al lettore gli elementi costitutivi per comprendere la dialet-
tica storica della disciplina. Spicca l’intuizione di Gabler, che per primo ha teo-
rizzato l’autonomia metodologica della teologia biblica rispetto all’impianto si-
stematico della teologia classica, fino ad allora insegnata in ambiente accademico 
(cf. 28-29). De Virgilio segnala cinque punti fermi che emergono dallo sviluppo 
storico della materia: a) la teologia biblica deve fondarsi nella sua impostazione e 
nei suoi concetti sul testo della Bibbia (Antico e Nuovo Testamento), inteso co-
me «sistema canonico» compiuto; b) non è sufficiente un approccio descrittivo, 
ma occorre attivare un processo ermeneutico di conoscenza e di comprensione 
dei due Testamenti nella loro totalità (esigenza ermeneutica); c) nell’elaborare la 
teologia biblica va rispettato l’aspetto storico, evitando il rischio di ridurre la teo-
logia a un sistema dottrinale; d) l’elaborazione del messaggio teologico va perse-
guita con estrema coerenza e rispetto dell’oggettività dei testi biblici, evitando il 
pericolo di imporre categorie non pertinenti ed estranee, se non anacronistiche, 
rispetto alla Scrittura; e) per costruire un sistema teologico è necessaria l’adesio-
ne di fede, che si traduce in un orientamento credente nell’accoglienza dei testi 
ispirati e più in generale nell’apertura di fronte all’auto-comunicazione di Dio 
mediante la sacra Scrittura (cf. 81-82).

Il capitolo II: «La teologia biblica del Nuovo Testamento: natura e compiti» 
(85-135) focalizza i risultati dell’analisi storica e puntualizza l’identità, la natura 
e i compiti della disciplina. Circa l’identità, l’autore riprende e ripropone la nota 
definizione di G. Segalla secondo cui «la teologia biblica è la comprensione uni-
taria, espressa in una sintesi dottrinale, critica, organica e progressiva della rive-
lazione storica della Bibbia attorno a categorie proprie, alla luce della fede per-
sonale ed ecclesiale» (86). Per sviluppare tale definizione si approfondiscono tre 
punti che abbracciano la natura e i compiti della teologia biblica: a) la fondazione 
epistemologica; b) la questione metodologica e l’opzione ermeneutica; c) i mo-
delli interpretativi. Circa la fondazione epistemologica si puntualizzano il con-
cetto di teologia biblica, la dialettica riguardo all’oggetto della disciplina e i pre-
supposti che garantiscono la scientificità e la coerenza interna della ricerca. Per 
la questione metodologica e l’opzione ermeneutica, l’autore evidenzia tre rela-
zioni interne alla disciplina: quella tra teologia biblica e storia, tra approccio sto-
rico-critico e fede, tra unità e diversità (cf. 100). Riguardo ai modelli interpreta-
tivi, l’autore riflette sul dibattito intorno ai modelli proposti per la comprensio-
ne dell’Antico e del Nuovo Testamento. Nel bilancio finale si tracciano i punti 
centrali dell’analisi relativamente al compito, al metodo e ai principi ermeneutici 
della teologia neotestamentaria. Essa «consente di preservare l’esegesi dall’isola-
mento e dall’eccessiva accentuazione di un singolo passo, così come l’esegesi in 
progresso può esercitare una funzione critica nei riguardi di un metodo teologico 
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che tentasse di eludere la ricchezza e la pluriformità letteraria della Parola rivela-
ta nel tentativo di imporre un globale progetto teologico» (126). 

Al termine di questo capitolo, prima di affrontare la seconda parte, De Vir-
gilio espone la sua proposta, che vede come principio unificante della teologia 
neotestamentaria «il processo “simbolico” indicato dalla consegna che l’Aposto-
lo affida al fedele discepolo Timoteo di “custodire il deposito [dono prezioso] 
della fede” (1Tm 6,20: tḕn parathḗkēn phýlaxon)» (131). Partendo dal dinamismo 
di ricezione e di trasmissione del deposito racchiuso negli scritti neotestamenta-
ri, è possibile cogliere il momento qualificante su cui si basa l’unità intrinseca del 
messaggio teologico neotestamentario, centrato sulla cristologia e connotato da 
una polifonia di voci, di sensibilità, di forme letterarie e di prospettive ermeneu-
tiche. La custodia della tradizione e del deposito della fede racchiude in sé l’an-
nuncio del kērigma, l’elaborazione della didachē e l’attualizzazione della parene-
si per i credenti (cf. 132-134). 

Segue la Parte biblico-teologica, molto più ampia, nella quale si procede all’a-
nalisi e all’approfondimento del messaggio teologico del Nuovo Testamento. Il 
nostro autore sceglie di presentare in forma unitaria il programma teologico del-
le sezioni del Nuovo Testamento in quattro capitoli: 1. «Teologia dei Vangeli Si-
nottici»; 2. «Teologia degli Scritti Paolini»; 3. «Teologia degli Scritti Apostolici»; 
4. «Teologia degli Scritti Giovannei». Egli annota: «La selezione e composizio-
ne dei “quattro capitoli” che seguono non vuole indurre a una visione settoria-
le del Nuovo Testamento. Al contrario, s’intende mostrare in senso olistico una 
progressione che dalla “teologia sinottica” narrativa, procede verso l’elaborazio-
ne del “pensiero paolino” in forma epistolare, approfondito nello sviluppo de-
gli “scritti apostolici” e portato finalmente a compimento nella “teologia giovan-
nea”. Pertanto preferiamo evitare la selezione di temi e di categorie trasversali ai 
libri neotestamentari» (134).

Nel capitolo III, «Teologia dei Vangeli Sinottici» (139-236), viene presenta-
ta la peculiarità della narrazione evangelica, sottolineando come la persona-mis-
sione di Gesù di Nazaret sia il fondamento della teologia neotestamentaria. Sul-
la base di tale asserto, il nostro autore approfondisce tre aspetti determinanti per 
una corretta ermeneutica dei vangeli: 1. La relazione dinamica tra kḗrygma e tra-
dizione di Gesù; 2. La plausibilità del «Gesù terreno»; 3. La memoria di Gesù co-
me principio unificatore. L’impianto teoretico si mostra solido, soprattutto per 
la stretta connessione che l’autore ribadisce tra la «tradizione di Gesù» e l’elabo-
razione del kḗrigma «che congiunge indissolubilmente, in entrambe le direzioni, 
il presente e il passato, l’esperienza di fede della comunità credente e la vicenda 
terrena del Nazareno» (155). 

Un secondo importante approfondimento riguarda la singolarità della «teolo-
gia sinottica», per le sue connessioni letterarie e le profonde relazioni teologiche 
tra i testi (cf. 155-168). Segue l’esposizione ordinata del programma teologico dei 
singoli vangeli, secondo un quadruplice schema: il contesto, la cornice, la dispo-
sizione e i contenuti teologici. Risulta molto utile per il lettore la presentazione 
complessiva del dibattito che ha caratterizzato ogni singolo vangelo. Il lettore può 
farsi un’idea dello sviluppo della ricerca e leggere con oculatezza le conclusioni 
teologiche aggiornate a cui la critica è oggi pervenuta. Così, il programma teolo-
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gico del primo Vangelo si caratterizza per la sua accentuata visione ecclesiale, lo 
stile della fraternità e la responsabilità etica per la giustizia del Regno. Il program-
ma teologico marciano è centrato sulla presentazione di Gesù Cristo e sull’adesio-
ne di fede che apre il credente al discepolato. Più ampia e approfondita è l’analisi 
dell’opera lucana (Vangelo e Atti degli Apostoli), che sottolinea il carattere pro-
fetico della missione di Cristo, l’universalismo della salvezza, il motivo dominan-
te della Parola e il processo di evangelizzazione da Gesù alla comunità ecclesiale.

Presentando il capitolo IV: «Teologia degli Scritti Paolini» (237-336), De Vir-
gilio articola la sua riflessione in quattro tappe: a) Il dibattito intorno alla teolo-
gia paolina (237-248); b) Paolo di Tarso: un itinerario teologico in forma episto-
lare (249-274); c) L’itinerario spirituale di Paolo (274-282); d) Il programma teo-
logico degli Scritti paolini: il settenario tematico (282-335). Dalla lettura del ca-
pitolo emerge una visione unitaria della figura di Paolo, il cui ruolo risulta cen-
trale nella formazione della teologia neotestamentaria. La valutazione del pro-
gramma teologico emergente dall’epistolario paolino mostra l’intreccio tra le esi-
genze storiche delle comunità ecclesiali e la geniale elaborazione dell’Apostolo, 
unitamente al contributo dei suoi collaboratori e della «scuola paolina». De Vir-
gilio non sceglie di presentare singolarmente le lettere, ma offre una riflessione 
unitaria e circolare del messaggio teologico paolino, rielaborato in forma episto-
lare (cf. 282). La poliedrica personalità dell’Apostolo, la sua passione evangeli-
ca, l’itinerario spirituale del suo incontro con Cristo conducono a sintetizzare il 
programma teologico di Paolo in sette temi: a) Il progetto di Dio; b) Il vangelo; 
c) La fede; d) La giustificazione; e) La Chiesa; f) L’etica; g) L’escatologia. Nel ri-
percorrere questo itinerario circolare (dal «progetto di Dio» al «compimento in 
Dio del progetto»), il lettore è invitato a cogliere il centro cristologico della ri-
flessione dell’Apostolo, che ha conseguenze vitali per l’umanità (antropologia), 
la sua salvezza (soteriologia), l’esistenza della comunità credente (ecclesiologia), 
il suo impegno nel mondo (etica) e la speranza che attende nei cieli (escatologia). 
L’impostazione rivela diverse positività, anche se rischia di astrarre il pensiero 
dell’Apostolo dal contesto vitale delle singole lettere.

Nel capitolo V: «Teologia degli Scritti Apostolici» (337-434) si approfondisce 
lo sviluppo delle comunità cristiane post-paoline, affrontando l’analisi della Let-
tera agli Ebrei e delle rimanenti quattro lettere apostoliche, attribuite a Giacomo, 
Pietro e Giuda. Il nostro autore premette una importante riflessione sul gene-
re omiletico-sapienziale che caratterizza questo corpus epistolare e la sua media-
zione teologica (cf. 339-357). La cristologia sacerdotale della Lettera agli Ebrei 
la pone come uno dei vertici della teologia neotestamentaria: «Fin dai primi se-
coli la peculiarità teologica di Ebrei è stata interpretata come una “nuova sinte-
si” della dottrina e della vita cristiana, imperniata sulla mediazione sacerdotale di 
Cristo» (363). De Virgilio puntualizza con tutta chiarezza cinque temi costitutivi 
della sua architettura teologica: a) L’efficacia della parola di Dio; b) La relazione 
tra Antica e Nuova Alleanza; c) La cristologia sacerdotale; d) La vita cristiana; e) 
La dimensione escatologica. 

Recentemente riscoperta e riabilitata è la Lettera di Giacomo, ritenuta mar-
ginale nelle posizioni classiche della critica protestante. In essa si profila lo spac-
cato della vita ecclesiale, bisognosa di rafforzare l’impegno per il vangelo vissu-
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to nella concretezza e nella operosità cristiana. Le lettere della tradizione petri-
na fanno emergere il collegamento tra la tradizione giudeo-cristiana e la teologia 
paolina (P. Stuhlmacher). La loro preziosità consiste nella rielaborazione di una 
sintesi teologica della confessione di fede e della missione della Chiesa come po-
polo sacerdotale (cf. 397-400). La stretta connessione tra la Lettera di Giuda e la 
Seconda lettera di Pietro spinge il nostro autore a presentare il programma teo-
logico di questi due scritti in forma unitaria. In essi spiccano soprattutto i temi 
della fede, della testimonianza cristiana e dell’attesa escatologica. In particolare 
colpisce il motivo testamentario della Seconda lettera di Pietro che avvicina que-
sto scritto alle lettere di Paolo a Timoteo (cf. 422-424).

Il capitolo VI: «Teologia degli Scritti Giovannei» (435-566), considerato il 
punto di arrivo della trattazione neotestamentaria, si compone di tre parti: la pre-
sentazione del programma teologico del Quarto Vangelo (441-511), delle lettere 
giovannee (511-530) e dell’Apocalisse (531-566). Dopo aver segnalato i termini 
dell’attuale dibattito sulla «teologia giovannea» (436-441), viene proposta al letto-
re un’ampia presentazione del Quarto Vangelo e del suo complesso sviluppo sto-
rico-letterario. De Virgilio riassume nei seguenti otto punti (non «sette»: cf. 460) 
l’architettura teologica di Giovanni: a) La rivelazione del mistero del Padre; b) 
La rivelazione nella persona e nella missione del Figlio; c) La rivelazione nell’in-
vio dello Spirito Santo; d) L’uomo e la salvezza di Dio; e) La fede e la testimo-
nianza; f) La Chiesa e l’unità degli uomini; g) L’etica giovannea; h) La prospetti-
va escatologica. L’ampia disamina del ricco e profondo procedimento giovanneo 
evidenzia il ruolo centrale della rivelazione cristologica del Quarto Vangelo e la 
conseguente risposta di fede e di amore del credente. Di notevole interesse appa-
re la riflessione sull’etica giovannea (492-503) che conferma il primato dell’amo-
re fraterno quale criterio ermeneutico della vita ecclesiale. Scrive De Virgilio: «Se 
il credere costituisce il presupposto di ogni discepolato, l’amare (agapân) ne è il 
compimento. Il credere apre l’uomo nel dinamismo dell’amore, che discende dal 
Padre attraverso il Figlio e lo Spirito, per giungere ai credenti» (498). 

Dell’epistolario giovanneo, si pone in rilievo l’importanza teologica di 1Gv, 
soprattutto per il primato dell’incarnazione di Cristo (cf. 521-523). Il capitolo 
si chiude con la presentazione del programma teologico dell’Apocalisse. Dopo 
l’ampia disquisizione circa le questioni letterarie del libro, il nostro autore rias-
sume in cinque temi il suo messaggio teologico: a) Il primato di Dio e il mistero 
del male nella storia; b) La missione salvifica di Cristo e dello Spirito; c) Identità e 
funzione della Chiesa; d) La risposta cristiana come testimonianza; e) La dimen-
sione escatologica. Riassumendo l’apporto del pensiero giovanneo per la com-
prensione della teologia neotestamentaria, il nostro autore segnala tre importan-
ti aspetti, che condividiamo: a) La tradizione giovannea, che porta a compimen-
to la riflessione «cristologica» iniziata nell’ambiente delle comunità paoline e va-
riamente attestata nella tradizione sinottica e apostolica; b) La singolarità della 
connotazione ecclesiologica della letteratura giovannea, che aiuta a comprendere 
meglio l’identità e il ruolo del credente e del discepolo; c) La comprensione del 
tempo e della storia in chiave teologica. «Attraverso questa concezione del tem-
po, la teologia giovannea contribuisce all’incontro tra Dio e uomo, tra il miste-
ro della trascendenza e la fragile condizione immanente dell’essere creato» (566).
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Nella conclusione il nostro autore richiama il principio ermeneutico che ha 
guidato la sua ricerca, ricollegandosi alla sua proposta iniziale. Egli scrive: «Co-
me un “filo rosso” che collega tutti gli scritti neotestamentari, il depositum fi-
dei riassume il misterioso processo di accoglienza della parola nella fede perso-
nale ed ecclesiale, di trasmissione della testimonianza del vangelo di Gesù Cri-
sto e di custodia della verità che Dio ha voluto rivelarci “per la nostra salvez-
za” (cf. Dei Verbum 11), con l’azione vivificante dello Spirito Santo. A nostro 
giudizio, proprio questo processo generativo insito nel depositum fidei rappre-
senta il “principio ispiratore” che unifica la teologia biblica del Nuovo Testa-
mento» (567).

In appendice (571-583) si riporta il discorso inaugurale di Gabler riguardan-
te la giusta distinzione tra teologia biblica e teologia dogmatica e la corretta de-
limitazione degli obiettivi specifici di entrambe» (30 marzo 1787), che ha sanci-
to ufficialmente l’inizio (formale) della teologia biblica. Seguono una rassegna 
bibliografica ragionata (585-595) e gli indici delle citazioni, dei temi e dei nomi 
(597-664).

Considerando l’ingente impegno profuso per la realizzazione di questo la-
voro, va apprezzata la qualità del risultato conseguito. Il prof. De Virgilio è ri-
uscito a tradurre e declinare l’ingente materiale della ricerca neotestamentaria in 
una sintesi ricca, efficace e stimolante. La solidità dei fondamenti ermeneutici, 
la fedeltà al testo biblico, la coerenza metodologica dell’analisi, la versatilità del 
linguaggio impiegato, la ricchezza bibliografica, sono solo alcuni degli aspetti 
che qualificano il presente libro. Da esso il lettore potrà ricavare intuizioni im-
portanti e collegamenti preziosi per acquisire una visione unitaria del messag-
gio neotestamentario. Nel panorama degli studi odierni, il manuale del prof. De 
Virgilio si pone come un solido e consistente strumento di conoscenza, di con-
fronto critico e di approfondimento dottrinale della teologia neotestamentaria.

Bernardo Estrada
Pontificia Università della Santa Croce

Via dei Farnesi, 83
00186 Roma

bestrada@pusc.it

b. eGo – u. MIttMAnn (edd.), Evil and Death. Conceptions of the Human in 
Biblical, Early Jewish, Greco-Roman and Egyptian Literature (DCLS 18), De 
Gruyter, Berlin-Boston, MA 2017, p. XIII-421, cm 24, € 24,95, ISBN 978-3-11-
055921-7; ISSN 1865-1666.

Il presente volume della serie Deuterocanonical and Cognate Literature Stu-
dies (DCLS) raccoglie i contributi di un simposio internazionale, tenuto dal 21 
al 25 agosto 2011 presso l’università tedesca di Osnabrück su un tema di assolu-
ta rilevanza: il male e la morte, la concezione dell’umano nella letteratura biblica, 
giudaica antica, greco-romana ed egizia.
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Non c’è dubbio che il male e la morte rappresentino due realtà estreme che 
interrogano l’uomo e, in un mondo non secolarizzato come quello antico, chia-
mano in causa il suo rapporto con Dio o con la divinità nel senso più ampio del 
termine. Se il tema centrale della discussione è stato la questione di come tale rap-
porto – monoteistico o politeistico – abbia influito sulle diverse immagini di uo-
mo, il fine è stato di porre le basi per un’analisi sistematica dell’antropologia del-
la letteratura giudaico-ellenistica, integrando la storia antica, la scienza delle re-
ligioni comparata e l’egittologia. 

I diciotto contributi sono raggruppati nelle tre parti in cui è suddiviso il vo-
lume, dedicate rispettivamente all’Antico Testamento e alla letteratura giudaica 
antica (9 articoli), al Nuovo Testamento (3 articoli) e, infine, alla letteratura gre-
co-romana ed egizia (6 articoli). 

La prima parte è introdotta dal contributo di B. Ego sul male e sulla morte 
nel racconto del paradiso e della caduta (Gen 2,4a–3,24), che ha avuto uno stra-
ordinario ruolo nella memoria collettiva della tradizione cristiana occidentale. 
Senza evadere i problemi storico-critici del testo biblico, la studiosa ne eviden-
zia la «polisemia» a livello sincronico, che permette più spiegazioni della morte, 
quali sono sviluppate negli apocrifi e pseudepigrafi e nella letteratura rabbinica. 

Questo primo contributo apre la pista ai successivi, che ricoprono l’arco della 
letteratura sapienziale anticotestamentaria (4 articoli) e della letteratura giudaica 
non canonica (4 articoli). Il contributo di G. Steins offre un’accurata analisi del 
Sal 107 sotto il profilo letterario (struttura e originalità del genere letterario) e 
tematico (le diverse declinazioni della tematica salvezza/non-salvezza) e si chiu-
de con una riflessione sul miracolo come Beziehungstat, che implica un’intera-
zione tra Dio e l’uomo che mette in discussione la moderna separazione tra na-
tura e società/storia umana.

Il contributo di P.G. Kirkpatrick è una lettura femminista delle parole con cui 
la moglie reagisce alla rassegnazione di Giobbe nel prologo. Il ritratto della don-
na è «an insightful presentation of wifely concern for justice and the maintenan-
ce of righteous covenantal relationship». A Giobbe, infatti, non chiede di abban-
donare Dio, ma piuttosto le sue idee precostituite di come Dio dovrebbe agire. 

C. Berner delinea l’antropologia del Qohelet analizzandone diversi passi cen-
trali e mettendone in evidenza la ricezione della tradizione biblica (Gen 1–11). In 
particolare, egli considera il tema della mortalità dell’uomo, il suo stato morale e 
la relazione tra malvagità umana e sofferenza. Da ultimo è affrontato il tema del 
giudizio divino e, dunque, di un’attesa escatologica che appartiene solo alla rie-
laborazione editoriale del libro. 

G.S. Oegema offre una visione generale dei diversi approcci al male e alla 
morte nell’etica degli scritti giudaici non canonici, secondo una prospettiva teo-
logica e non solo storica e comparativa. Passati in rassegna apocrifi, pseudepi-
grafi, scritti del Mar Morto, Filone e Flavio Giuseppe, Oegema organizza i da-
ti emersi nei cinque temi teologici generali già indicati nell’introduzione: 1) To-
rah e Sapienza; 2) rivelazione e intervento divini; 3) origine del male e suo tratta-
mento; 4) responsabilità umana e società; 5) comandamento dell’amore e regola 
d’oro. I diversi modelli etici – si conclude – riflettono le diverse concezioni della 
Torah nel periodo del Secondo Tempio. 
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Di grande spessore è lo studio di U. Mittmann sull’immagine dell’uomo nel 
libro della Sapienza, quale ricezione di Gen 1–3. Pur mantenendo inalterata la 
premessa dell’unità e dell’unicità di Dio, sotto l’influsso della cultura greco-ro-
mana, Sap modifica la visione del male e l’immagine di uomo, rileggendo in chia-
ve metafisica il racconto genesiaco. In conclusione, Sap tende verso una visione 
dualistica – senza essere tale – in quanto sottolinea la «sorte» (klh/roj) e la «par-
te» (me,rij) riservata all’uomo che sta sotto la signoria di Dio oppure di Satana. 

D. de Silva offre una brillante presentazione della visione di uomo e del pro-
blema della teodicea in 4Maccabei. Pur riflettendo la Menschenbild stoica dell’uo-
mo governato dalla ragione, se ne distanzia su un punto decisivo: l’uomo deve 
tendere non all’apatia, ma al controllo ordinato delle passioni. In ciò la Torah 
svolge un ruolo decisivo perché aiuta a vivere «secondo natura». La fonte princi-
pale del male è vista nell’incapacità umana di mantenere l’ordine fissato da Dio, 
mentre la morte – se affrontata in fedeltà alla virtù e all’alleanza divina – apre al-
la vita eterna.

L’articolo di E. Matusova dimostra che la rappresentazione dell’aldilà in 1En 
22,1-13 non dipende, come si è a lungo pensato (cf. il topos dei grandi fiumi e del 
fiume di fuoco), dalla tradizione della Nekyia greca. Al contrario, bisogna guar-
dare allo sfondo mesopotamico (che ha influenzato anche il mondo greco) e, in 
particolare, alla tradizione biblica. Ciò riduce «the plausibility of the hypothesis 
of the eclectic character of the description found in 1 Enoch 22» (175).

La prima parte si conclude con lo studio di H. Lichtenberger su Qumran. 
Nonostante il titolo, l’analisi si estende a tre diversi scritti di Qumran: il Salmo 
XIX appartenente al manoscritto 11QPsa, di cui dà una suddivisione e interpre-
tazione per poi metterne a fuoco il rapporto tra peccato e morte, l’inno IX di 
1QH, di cui mette in evidenza la correlazione tra creaturalità, peccato e mor-
te, per arrivare a negare che i qumraniti credessero nella risurrezione dei mor-
ti; e infine «il trattato dei due spiriti» in 1QS, da cui emerge l’immagine dell’uo-
mo come «campo di battaglia» tra lo spirito della luce e quello della tenebra fi-
no all’eschaton. 

La seconda parte del volume comprende i contributi di I.H. Henderson sul 
Vangelo di Marco, di R. Genz sulla parabola del povero e del ricco in Lc 16 e, 
infine, di E. Bradshaw Aitken sulla Lettera agli Ebrei. Il saggio di Henderson 
mostra il ruolo determinante dell’atteggiamento e del comportamento di Gesù 
nei confronti dei bambini – figura centrale del deliberato ritratto narrativo del-
la condizione umana. Il saggio di Genz, esaminato il testo lucano e il contesto 
storico-culturale con gli importanti paralleli extrabiblici, interpreta la parabola 
come «a contrasting foil that depicts human fate without Jesus». Gesù rende in-
vece possibile «the reversal of the individual fate “today”» (249). Il saggio di E. 
Bradshaw Aitken chiarisce come la morte e il cultus siano costitutivi dell’umano 
in Ebrei, in quanto reale partecipazione alla sofferenza e alla apotheosis di Cristo. 

La terza parte raccoglie cinque saggi sulla letteratura greco-romana e uno sul-
la letteratura egizia. W. Spickermann tratta del lutto e della morte nel pensiero 
di Luciano di Samosata. La sua affermazione e difesa dell’ideale greco della pai-
deia lo porta a negare ogni speculazione trascendente, irridendo come irraziona-
li le credenze nell’aldilà. Il saggio di V. Rosenberger è dedicato alla pratica della 
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«deificazione privata» in epoca romana, che conosce grande diffusione nei primi 
due secoli d.C. fino alla metà del III sec., soprattutto a Roma e nella regione cir-
costante. Le epigrafi confermano che tale pratica proviene dalla classe dei liberti 
e che la divinizzazione riguarda il sesso femminile (mogli, figlie), probabilmente 
a causa dell’immobilità della loro condizione sociale. C. Kunst affronta il tema 
della damnatio memoriae nell’epoca dei Severi, con particolare riferimento alla 
fine di Caracalla e di Elagabalo. In quest’ultimo caso, il trattamento riservato al 
cadavere (oltraggiato, decapitato e gettato in un canale di scolo) doveva impedi-
re qualsiasi riabilitazione postuma. D. Šterbenc Erker analizza il dialogo tra Nu-
ma e Giove, riportato nelle Metamorfosi di Ovidio, perché esemplifica la Men-
schenbild dell’uomo romano nel suo rapporto con gli dèi e che il rituale sempre 
di nuovo inscena. La studiosa mostra come Numa, il fondatore della religione 
romana, prefiguri Augusto e la sua azione riformatrice. Passando al mondo gre-
co, il saggio di M. Arnhold considera la tragica figura di Meleagro prima nella 
letteratura (le riletture del mito in Omero, Bacchilide e Ovidio) e poi nelle rap-
presentazioni su due sarcofagi di epoca imperiale (Ostia e Parigi). La rilettura co-
stante del mito offre diverse interpretazioni del male, attribuibile ora alla divini-
tà ora all’uomo. La terza parte è conclusa dall’esteso contributo di J.F. Quack. 
L’ampia rassegna dei testi presentati e discussi dà un quadro generale del pro-
blema del male nella letteratura tardo-egizia. Di particolare interesse è la visione 
dell’aldilà emergente dal dialogo tra Setem Chaemwese e il figlio Si-Osiris, occa-
sionata dal diverso trattamento riservato a un ricco e a un povero durante il lo-
ro corteo funebre e il loro seppellimento. Già segnalato da R. Genz, Quack ana-
lizza il documento con cura e critica sia quelli che sostengono una dipendenza 
dal motivo greco di Oknos e Tantalo, sia quelli che cercano di spiegarne l’«ano-
malia» adducendo dei paralleli (non giustificati) presenti nella letteratura egizia. 
Egli conclude che il racconto demotico e la tradizione giudaica sono totalmente 
indipendenti e che il rapporto «dare-prendere» è da spiegare nel quadro del giu-
daismo alessandrino di epoca tolemaica e romana.

Questo volume è non solo di grande interesse ma anche di indiscutibile im-
portanza, in quanto cerca di indagare un ambito di studio precedentemente tra-
scurato: le credenze antropologiche giudaiche in età ellenistico-romana. Ciò av-
viene mediante il concorso delle altre discipline che studiano questo periodo sto-
rico, la cui fruttuosità è dimostrata in particolare dal saggio di Quack. I singoli 
contributi sono di alto profilo scientifico, anche se talora si notano differenze sia 
nell’estensione degli articoli, sia nella bibliografia (cf. quella enorme di Genz), sia 
– talora – nell’assenza di suddivisioni interne che appesantiscono la lettura (cf. i 
saggi di Bradshaw Aitken e di Quack). Ciò non intacca il valore della presente 
opera, che premia gli sforzi profusi dai due organizzatori del convegno ed edi-
tori: B. Ego e U. Mittmann.

Francesco Bargellini
Seminario «San Gaudenzio»

Via Monte S. Gabriele, 60 
28100 Novara

bargellinifr@libero.it
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G. benzI – D. scAIoLA – M. bonArInI (edd.), La profezia tra l’uno e l’altro Te-
stamento. Studi in onore del prof. Pietro Bovati in occasione del suo settantacin-
quesimo compleanno (AnBib. Studia 4), Gregorian & Biblical Press, Roma 2015, 
p. 381, cm 21, € 45,00, ISBN 978-88-7653-676-2.

Non è mai facile scrivere una recensione su una miscellanea, in questo ca-
so addirittura una Festschrift, per un collega che come pochi altri ha influenza-
to, e ancora influenza, la ricerca teologica ed esegetica anche al di fuori dei con-
fini italiani. Pietro Bovati è una delle più eminenti figure del panorama dell’ese-
gesi e teologia biblica italiana. La miscellanea a lui dedicata in occasione del suo 
75° compleanno non è solo un omaggio all’esegeta e allo studioso, ma si vuole 
proporre anche come sintesi e stimolo a proseguire la ricerca esegetica sulla linea 
da lui tracciata. Come in molti altri casi il risultato finale non è semplicemente 
il frutto della somma dei contributi degli autori che vi hanno scritto, ma impli-
ca necessariamente anche che si consideri il contesto e la struttura che viene data 
dai curatori a questi contributi, come vengono raggruppati e come questi possa-
no essere letti in relazione all’opera del giubilare.

Naturalmente i curatori non possono esimersi da quello che il genere lettera-
rio Festschrift di per sé quasi necessariamente implica, ovvero una certa tenden-
za eulogica che si esprime sia nella prefazione di Gianfranco Ravasi (che presen-
ta il giubilare come compagno di cammino, cosa che è già un riconoscimento) sia 
nell’introduzione dei curatori (che invece tende a tracimare in una sorta di inu-
tile atteggiamento di acritica venerazione, di cui una persona come Bovati non 
ha certo bisogno!).

I 22 articoli della raccolta sono divisi in due parti: da un lato, 13 saggi esege-
tici, dall’altro, in una seconda parte, una serie di contributi che pongono il loro 
interesse su questioni di carattere ermeneutico e teologico. Tuttavia la separazio-
ne dei due ambiti da parte dei curatori appare in alcuni casi artificiale se non ad-
dirittura poco comprensibile e non viene mai comunque spiegata. I curatori vo-
gliono in questo modo probabilmente cercare di mostrare due lati dell’opera di 
Pietro Bovati, che nella sua carriera accademica si è mosso sia sul piano esegeti-
co che su quello più ampio e anche divulgativo della teologia e dell’ermeneutica 
biblica. Purtroppo accettano contributi su aspetti (Nuovo Testamento) che han-
no poco o nulla a che vedere con il lavoro del festeggiato, e dimenticano invece 
– come vedremo – elementi centrali della sua ricerca 

Il primo articolo di Gianni Barbiero si sofferma – a partire dall’analisi della 
imprecisa traduzione della bibbia della CEI – su un aspetto estremamente sot-
tile di analisi filologica: come deve essere compresa la particella ebraica kî in Dt 
4,29 e in Ger 29,13. L’autore mostra una saggia soluzione e propone una corre-
zione della traduzione della CEI. André Wénin si cimenta in un’analisi narrativa 
dell’incontro tra Elia e la vedova di Sarepta in 1Re 17,8-16. Riesce in questo mo-
do a dimostrare come il testo sia costruito per sottolineare la potenza e l’impor-
tanza dell’attività del profeta, che viene così legittimata. Anche Donatella Scaiola 
si sofferma ad analizzare, secondo i criteri della narratologia, il testo del c. 13 di 
1Re. Entrambi gli articoli sottolineano lo sviluppo teologico dei testi analizzati e 
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avrebbero dovuto essere inseriti nella seconda parte del volume. Filippo Serafini 
concentra la sua attenzione su un singolo versetto (1Re 16,34) inserendolo, giu-
stamente, nel suo contesto letterario. Ombretta Pettigiani si sofferma a considera-
re in modo generale la struttura formale di Is 1 per poi concentrarsi ad analizza-
re il motivo della vergogna come elemento teologico che contribuisce a presenta-
re l’inizio del cammino di purificazione di Gerusalemme. Alcune osservazioni di 
carattere filologico sono interessanti, anche se la conclusione resta fondamental-
mente ingiustificata e l’analisi della complessa struttura di Is 1, pur tenendo con-
to della brevità dell’articolo, non viene trattata adeguatamente. Marta García Fer-
nández, analizzando l’espressione «maestro di giustizia» in Is 30, ripropone una 
vecchia idea di Blenkinsopp, già da lui successivamente rivista, che cerca di met-
tere in rapporto – a mio modo di vedere forzando il testo e il contesto – la figu-
ra del maestro con quella del servo. Mario Cucca inserisce Ger 39 all’interno di 
un dittico (con Ger 37–38) e prova a mostrare come il capitolo costituisca un ele-
mento strutturale centrale (il climax) nell’economia del libro di Geremia. Tesi in-
teressante, ma anche parziale e naturalmente da approfondire. Forse nel libro di 
Geremia di climax non ce n’è uno solo e il rischio di proporre visioni unilaterali è 
purtroppo reale. Michael Maier legge Ger 46 a partire da una prospettiva interte-
stuale e riesce così a inserire l’oracolo sull’Egitto nel contesto più ampio dell’in-
tero libro. Mostra in questo modo come dal punto di vista metodologico un ap-
proccio intertestuale permetta di cogliere lo sviluppo teologico non solo di singo-
li testi, ma anche di unità più ampie (in questo caso della più ampia unità possibile 
all’interno della Bibbia ebraica: l’intero libro di Geremia). Sia l’articolo di Cucca, 
sia quello di Maier presentano approcci ermeneutici estremamente interessanti e 
avrebbero potuto essere valorizzati meglio dai curatori inserendoli nella seconda 
parte del volume. Carlos Granados analizza l’immagine letteraria del «profeta le-
gato» che ritorna per due volte all’inizio del libro di Ezechiele e giunge a un’in-
terpretazione molto discutibile, identificando la figura del profeta con quella del-
la città e presentando nel gesto simbolico del profeta l’idea della sofferenza vica-
ria. L’idea è certo stimolante, ma nel breve spazio dell’articolo le conclusioni ri-
sultano un po’ forzate. Dionisio Candido si sofferma quindi ad analizzare que-
stioni di carattere testuale all’interno del libro di Giona. Dopo aver presentato 
una sinossi delle varianti testuali tra TM e LXX, ne analizza alcune in dettaglio. 
Come sempre quando si analizzano varianti testuali della versione greca è estre-
mamente problematico fare riferimento a ipotetiche Vorlagen del testo. L’autore 
ne è perfettamente consapevole, tanto che al termine della sua analisi si limita a 
sottolineare l’importanza della critica testuale per rispettare ogni testo. Tuttavia 
differenti Vorlagen non hanno quasi mai il medesimo valore e non è certo casua-
le che una variante testuale sia stata abbandonata e altre invece no. Il contributo 
di Jean-Pierre Sonnet è una piccola perla esegetica all’interno della miscellanea. 
Sonnet si sofferma ad analizzare il nome di Giona riferendolo a un passaggio di Is 
60. L’interpretazione presentata è certo avvincente, anche se naturalmente discu-
tibile. Sonnet riesce soprattutto a condurre il lettore sulle ali quasi liriche di un’a-
nalisi testuale estremamente precisa e ispirante. Roland Meynet analizza quindi, a 
partire dalla metodologia retorica da lui sviluppata, tre testi del Vangelo di Mar-
co. La difficoltà dell’articolo consiste soprattutto nel riuscire ad abituarsi al voca-
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bolario estremamente specifico utilizzato dall’autore, che adopera termini tecnici 
propri dell’analisi retorica senza spiegarli. In questo modo complica la compren-
sione di un contributo che ha nel tentativo di identificare tre momenti centrali 
e, per la struttura del Vangelo di Marco, costitutivi, il suo elemento centrale. La 
parte esegetica si conclude con un contributo su 1Cor 12–14 di Pasquale Basta.

Roberto Vignolo analizza a partire dalla prospettiva del «tipo» e dell’«antiti-
po» le figure di Giosuè e di Salomone. L’approccio metodologico è estremamen-
te interessante, le conclusioni meriterebbero una più profonda argomentazione. 
Insieme all’articolo di Sonnet il contributo di Vignolo è tra i migliori e innovativi 
della miscellanea. Francolino J. Gonçalves discute la questione se Is 6 sia un rac-
conto di vocazione o un racconto dell’invio del messaggero. Queste disquisizioni 
su «piccole forme» (come Norbert Lohfink definì queste strutture formali) sono 
estremamente problematiche. L’autore infatti definisce prima come sia da com-
prendere la «forma» e poi ne cerca nel testo gli elementi costitutivi. In definiti-
va si tratta sempre di definizioni e interpretazioni. A mio modo di vedere l’«in-
vio» fa parte integrante della struttura dei racconti di vocazione e quindi, anche se 
Gonçalves è di un’altra idea, Is 6 resta dal punto di vista formale chiaramente un 
«racconto di vocazione», avendone tutti gli elementi. Per il contributo di Guido 
Benzi, che si occupa di mettere a confronto l’idea dell’indurimento di Is 6,8-10 
con il testo di Mt 13,10-17, valgono le medesime osservazioni fatte per il contri-
buto di Meynet. La retorica biblica è un’ottima metodologia per riuscire a scopri-
re la struttura del testo, cosa che poi conduce all’identificazione precisa del mes-
saggio, ma in contributi destinati a un vasto pubblico si dovrebbe riuscire a libe-
rarsi da un vocabolario tecnicistico che rende il risultato dell’analisi difficilmente 
comprensibile. Anche il collegamento con Mt 13 deve essere a mio modo di ve-
dere giustificato meglio: non basta cogliere somiglianze contenutistiche (o pre-
sunte tali) per ipotizzare possibili attualizzazioni evangeliche dei testi veterote-
stamentari. Georg Fischer presenta l’unico contributo che si sofferma davvero in 
dettaglio ad analizzare un tema di teologia biblica. Il tema è come il libro di Ge-
remia parla di Dio. L’articolo è una brillante sintesi del discorso o meglio dei dif-
ferenti discorsi su Dio presenti nel libro profetico. Benedetta Rossi parte dall’a-
nalisi di Ger 32,6-15 per discutere il ruolo svolto da questo testo in relazione alla 
problematica della «nuova alleanza». L’analisi lessicale e terminologica, come an-
che l’approccio alla strategia della composizione, avrebbero avuto più attenzione 
se posizionati tra i contributi esegetici della prima parte del volume. Massimilia-
no Scandroglio analizza il contesto sociale e storico della profezia di Michea. Si 
tratta di un tentativo interessante, che a mio modo di vedere è tuttavia estrema-
mente problematico per due motivi: da un lato l’autore non differenzia l’aspetto 
letterario (il testo) e quello storico (si tratta di un racconto, di un resoconto, di 
una narrazione o di una finzione?) e quindi sembra partire dall’idea di una reale 
figura profetica come base degli oracoli. Entrambi gli aspetti sono dati per asso-
dati e non vengono né giustificati né discussi. Yves Simoens propone una tesi re-
lativamente attempata, che vuole cogliere nel racconto evangelico dell’istituzione 
dell’eucaristia reminiscenze di una teologia dell’alleanza veterotestamentaria (Es 
24 e Ger 31). Dal punto di vista storico questa visione non sembra essere corret-
ta, dal punto di vista letterale la ripresa della Bundestheologie in ambito neotesta-
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mentario è decisamente più complessa. Il lungo contributo di Salvatore Maurizio 
Sessa legge i racconti del processo a Gesù dei sinottici secondo la chiave interpre-
tativa del rîb profetico. Si tratta di un approccio certo interessante, anche se parte 
dal presupposto tutto da discutere che nel caso di Gesù ci sia stato un processo e 
che gli autori dei vangeli sinottici riflettano strutture formali della Bibbia ebraica 
come queste vengono pensate da studiosi moderni. Alla fine l’intenzione dell’au-
tore sembra essere però più omiletica che scientifica. Rinaldo Fabris presenta in-
fine un’interessante esposizione sul modo in cui il Vangelo di Luca descrive Gesù 
come interprete delle Scritture. I brevi tratti discorsivi dell’articolo mostrano tra 
le righe che Fabris riconosce l’opera compositiva del vangelo come espressione 
di un lavoro letterario fatto a tavolino, riprendendo testi antichi e interpretando-
li facendo riferimento alla figura gesuana. Fabris non formula tuttavia il pensiero 
finale, restando dell’idea che si tratti davvero di una riproposizione di parole ge-
suane e non di un’operazione letteraria degli autori del Vangelo di Luca. 

Il volume presenta una serie di articoli di carattere estremamente disparato 
sia dal punto di vista del contenuto sia anche da quello formale ed esegetico. Sen-
za nominare numerose imperfezioni nel layout, che i curatori avrebbero dovuto 
correggere, si nota come alcuni articoli siano davvero ben fatti e ben scritti, altri 
invece non riescano a raggiungere un livello scientifico sufficientemente nitido. I 
curatori hanno cercato di ordinarli secondo criteri formali (esegesi o teologia/er-
meneutica) non riuscendoci sempre. Il primo Bovati ha pubblicato ripetutamen-
te articoli e anche un volume sul Deuteronomio e questo libro e la sua teologia 
restano fino alla fine della sua attività di docente accademico un elemento rile-
vante anche delle sue lezioni. Nella miscellanea questo aspetto manca totalmente, 
mentre altri aspetti minori nel contesto della riflessione esegetico-teologica del 
festeggiato (ad esempio il rapporto tra l’Antico e il Nuovo Testamento) vengo-
no sottolineati in maniera sproporzionata. L’ultimo Bovati è impegnato invece 
sempre più intensamente nell’insegnamento, nella didattica e anche nella politi-
ca sia universitaria che ecclesiale. Questi sono tutti aspetti che nella miscellanea 
non vengono adeguatamente trattati. Peccato.

Simone Paganini
RWTH Aachen

Biblische Theologie
simone.paganini@kt.rwth-aachen.de

s.L. ALLen, The Splintered Divine. A Study of Ištar, Baal, and Yahweh Divine 
Names and Divine Multiplicity in the Ancient Near East (SANER 5), De Gruy-
ter, Boston, MA-Berlin-Munich 2017, p. XXI-457, cm 24, € 24,95, ISBN 978-
1-5015-1575-0; e-ISBN 978-1-61415-236-3 (PDF); e-ISBN 978-1-5015-0022-0 
(EPUB); ISSN 2161-4415.

Il tema affrontato nel volume rientra nella questione più generale della polio-
nimia divina, che viene intesa qui non come attribuzione di nomi diversi a una 
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medesima divinità ma come aggiunta di specificazioni distinte a un nome divino: 
è questo appunto il senso del titolo (The Splintered Divine), che può apparire 
alquanto enigmatico. La specificazione viene studiata analizzando formule pre-
cise, che sostanzialmente si riducono a due: nome divino addizionato a un altro 
elemento (nella maggior parte dei casi geografico) mediante una relazione geni-
tivale (ND [nome divino]-di-NG [nome geografico]) oppure nome divino com-
pletato con l’indicazione della sua residenza tramite un complemento di luogo 
(ND-abitante-in-NG). Fin dalle prime battute della prefazione l’autore espone 
anzitutto che cosa intenda per «nome divino» così configurato. Egli parla perciò 
di un nome divino completo (full name), come quello anagrafico, dove la prima 
parte è costituita dal nome proprio o da un suo epiteto o soprannome (nickna-
me) equivalente (first name, per es. Marduk/Signore), e la seconda rappresenta il 
cognome (last name), attraverso cui si vengono a distinguere divinità diverse tra 
loro (per es. di Babilonia, o che abita/risiede in Babilonia). Questa analogia è so-
lo approssimativa, e l’autore stesso lo riconosce; infatti si potrebbe obiettare che 
funzionerebbe meglio al contrario: in un nome completo ciò che accomuna più 
persone è appunto il cognome, che le riunisce in uno stesso ambito familiare cui 
appartengono, mentre è il nome che le distingue tra loro.

L’assunto del lavoro, che su un piano teologico coinvolgerebbe questioni ab-
bastanza complesse, si rivela in realtà molto più semplice. Il volume deriva da 
una tesi diretta da Jeffrey H. Tigay, discussa presso l’Università di Pennsylva-
nia nel 2011, e si dedica allo studio degli epiteti o delle attribuzioni legati a tre 
divinità di ambienti diversi: Ištar in Mesopotamia, Baal nel mondo semitico oc-
cidentale e Yahweh in Israele. Più in concreto, anzi, esso trae la sua ispirazione 
dalle poche pagine di un articolo di Barbara Nevling Porter, che studia l’Inno di 
Assurbanipal alle Ištar di Ninive e di Arbela («Ishtar of Nineveh and Her Col-
laborator, Ishtar of Arbela, in the Reign of Assurbanipal», in Iraq 66[2004], 41-
44) e nel quale si sostiene che le due Ištar in questione (quella di Ninive e quel-
la di Arbela) sono due dee diverse (e della Porter si utilizzano anche altri sag-
gi, che confermano l’influsso da lei esercitato su questo lavoro; del resto, a lei si 
deve la cura editoriale almeno di due volumi rilevanti per questa tematica: One 
God or Many? Concepts of Divinity in the Ancient World [Transactions of the 
Casco Bay Assyriological Institute 1], Bethesda, MD 2000; What Is a God? An-
thropomorphic and Non-Anthropomorphic Aspects of Deity in Ancient Mesopo-
tamia [Transactions of the Casco Bay Assyriological Institute 2], Winona Lake, 
IN 2009). Traendo spunto da questa distinzione e da queste due divinità (cf. 197), 
lo studio di Allen si sviluppa lungo un itinerario molto ampio, che si fonda sul-
la consultazione di un’enorme quantità di testi e procede con una metodologia 
comparativa in sé abbastanza chiara, anche se potrebbe rivelarsi discutibile per i 
risultati a cui perviene. 

Anzitutto si vuol precisare che cosa si debba intendere per molteplicità divi-
na (definita comunque sempre attraverso le specificazioni) e si traccia una sto-
ria della ricerca, soprattutto assiriologica che, mentre in un primo tempo tende-
va a unificare le figure divine, in epoca più recente propende a tenerle distinte (e 
l’articolo della Porter, citato sopra, si colloca appunto su quest’ultima linea). Per 
spiegare poi come possa essere raffigurata questa molteplicità nel mondo meso-
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potamico, Allen ricorre a uno studio di Beate Pongratz-Leisten («Divine Agency 
and Astralization of the Gods in Ancient Mesopotamia», in Ead. [ed.], Reconsi-
dering the Concept of Revolutionary Monotheism, Winona Lake, IN 2011, 137-
187), per la quale una divinità è tale perché dimostra una sua capacità di agire con 
intenzione, nel presiedere e governare un ordine cosmico, superando in tal senso 
la tradizionale distinzione tra dei antropomorfici e dei non antropomorfici, e ta-
le capacità può estendersi anche, per così dire, al suo prolungarsi nel comunica-
re con l’uomo, cioè agli oggetti o alle suppellettili cultuali (per es. le statue) con 
cui si interagisce (e i cui nomi sono talvolta preceduti nei testi dal determinativo 
divino); un esempio evidente sarebbe quello del rito del «lavaggio della bocca» 
(mis pî) della statua. E anche concetti astratti, oppure termini della scienza me-
dica, possono essere divinizzati. Da queste considerazioni, che di per sé riguar-
dano più la molteplicità del divino che non la quantità numerica degli dei, Allen 
trae la conclusione che si possa comunque parlare di divinità distinte (per un’ap-
plicazione, seppure remota e nei suoi risvolti politici, della concezione del divino 
avanzata dalla Pongratz-Leisten, si veda ora anche il suo Religion and Ideology 
in Assyria [SANER 6], Berlin-Boston, MA 2017; per integrare l’aspetto cultuale 
e la funzione delle immagini, legate a un ordine cosmico, e anche per il rituale del 
«lavaggio della bocca», poteva essere utile anche A. Berlejung, Die Theologie der 
Bilder. Herstellung und Einweihung von Kultbildern in Mesopotamien und die 
alttestamentliche Bilderpolemik [OBO 162], Freiburg-Göttingen 1999). Ancora 
a scopo propedeutico, Allen dedica infine alcune pagine alla questione del «sin-
cretismo», in un excursus in cui spiega che egli lo intende come pluralità di dei e 
nomi divini, distinti tra loro, che però convergono soltanto in quanto assumono 
attribuzioni uguali e vengono a esercitare uno stesso dominio su vari settori del 
mondo o della natura (ma per questo bastava rifarsi semplicemente all’etimolo-
gia del nome, tratta dal De fraterno amore [19] di Plutarco, dove i cretesi che si 
coalizzano tra loro rimangono distinti, senza fondersi tra loro!). 

Prima di addentrarsi nella trattazione vera e propria del suo tema, Allen il-
lustra ancora il suo intento con due argomenti o ambiti di confronto. Il primo 
(suggerito anch’esso dall’articolo della Porter) risulta qui, nel contesto, abbastan-
za curioso: si tratta delle varie «manifestazioni» della Madonna in ambiente cat-
tolico italiano, e in quella che l’autore preferisce chiamare «religione famigliare», 
descritte ovviamente con tratti folcloristici anche divertenti, e facendo osserva-
re come esse siano in contrasto con il cattolicesimo ufficiale (citando in proposi-
to già il Sinodo di Pistoia del 1786). Ora, soprattutto per chi conosce l’ambien-
te, il confronto può sorgere spontaneo ma, a ben vedere, si può dubitare sino a 
che punto sia qui pertinente: pur tenendo conto del tenace spirito campanilisti-
co con cui ogni luogo difende la propria Madonna (con titolatura sia geografi-
ca sia biografico-teologica: Madonna di Pompei, Madonna Addolorata), dando 
così l’impressione che si tratti di persone diverse, nella coscienza del fedele è rac-
chiusa pur sempre l’idea che attraverso la localizzazione o la specificazione si ri-
sale a quella Madonna che è tale per via della sua funzione materna nei riguar-
di di Gesù. 

Più aderente al tema è invece il secondo confronto, che ci riporta all’am-
biente ittita. Anche a motivo della sua espansione geografica e politica, l’impe-
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ro ittita ha assorbito numerose divinità di altri popoli, mediante un processo di 
«agglutinazione» che viene a esprimersi anche nella formulazione di nomi di-
vini compositi. Questi ultimi vengono esemplificati qui con tre tipi diversi, nei 
quali la prima parte è indicata con un logogramma mesopotamico e la seconda 
con un nome in gran parte geografico: i tre logogrammi sono rispettivamente 
IŠKUR, che si riferisce genericamente a divinità della tempesta, il cui nome spe-
cifico si è perduto oppure viene celato, LAMMA per divinità protettrici (analo-
ghe alle divinità mesopotamiche lamassu e šedu) e IŠTAR per divinità sia dell’a-
more sia della guerra (in quanto si riuniscono qui due tipologie diverse, quella 
dell’Ištar ittita e quella della Šaušga urrita). La distinzione tra le divinità appar-
tenenti a ciascun gruppo viene data dunque dalla specificazione che vi è aggiun-
ta. Ma Allen stesso ammette che, soprattutto per i primi due tipi, si potrebbe 
parlare piuttosto di etichette che di nomi (first name), e ciò pone allora il pro-
blema del dove risieda propriamente la distinzione tra le singole divinità che 
appartengono a ciascun gruppo, e se la specificazione (geografica) sia elemento 
sufficiente per definirla.

E si giunge così al punto centrale dell’argomentazione che sorregge tutta la 
trattazione. La distinzione si ricava da liste, più o meno lunghe, dove appun-
to compaiono designazioni di divinità che hanno un primo nome in comune 
e la specificazione diversa, e dove compare anche, in alcuni casi, il primo no-
me (non specificato) isolato e in posizione lontana rispetto ai nomi compositi. 
Queste liste sono di due tipi: quelle lessicali, che vengono compilate apposita-
mente per elencare lunghe sequenze di divinità e riflettono in genere la teologia 
ufficiale (ad esempio quella cosiddetta AN - Anum, dalla prima divinità elen-
cata, che comprende ben 1970 voci), e quelle ricavabili da altri generi di testi, 
in essi inserite (e che perciò vengono chiamate qui embedded god lists [EGLs]). 
Allen lavora soprattutto sulle seconde, perché più significative, ma deve estrarle 
da una documentazione cospicua, che abbraccia iscrizioni reali, trattati politici 
(dove gli dei figurano come testimoni), testi amministrativi, lettere (soprattutto 
corrispondenza reale) e testi rituali. E per di più le compila spesso combinan-
do tra loro testimonianze testuali talvolta eterogenee, con criteri che possono 
sembrare a volte piuttosto soggettivi. Si raccoglie in tal modo una documenta-
zione molto ampia, come si può constatare dalle 51 tavole di appendice al vo-
lume, suddivise in 7 gruppi, tanto che l’argomentazione di Allen nel suo itine-
rario espositivo può quasi ritenersi un loro commento (come avviene del resto 
anche per altri volumi della collana cui il volume appartiene). E le difficoltà di 
compilazione sono talvolta riconosciute espressamente dall’autore (come nella 
nota 6 p. 413 per la tavola 2.3 di p. 357, una lista di categorie di divinità ittite, o 
ancora nelle note 49 e 55 alle pp. 420 e 421 per la tavola 3.14 delle pp. 380s, ri-
cavata dalle iscrizioni reali di cinque re neoassiri). Il presupposto ipotetico che 
guida tutta questa elaborazione è che ciascuna lista, pur nei diversi contesti in 
cui appare, segua un ordine gerarchico nell’elencare le divinità e che le sequenze 
siano abbastanza omogenee. Forse è questo il fattore più problematico di tutto 
il discorso, poiché implica o attribuisce agli scribi compilatori un’intenzionali-
tà che non sempre risulta evidente, mentre l’ordine della sequenza potrebbe an-
che essere solo occasionale. Comunque sia, dalle liste così ricostruite e organiz-
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zate Allen trae per lo meno qualche deduzione generale, tra cui quella secon-
do la quale nell’ordine gerarchico una divinità che compare con un solo nome 
è collocata abbastanza in alto mentre quelle dove quel nome ricompare seguito 
da una o più specificazioni si trovano piuttosto in basso. E ad ogni modo tutta 
questa strumentazione è utilizzata per dimostrare che vi è una distinzione reale 
tra le divinità che si differenziano tra loro solo per il secondo nome (o nel co-
gnome, il last name adottato da Allen). Tra l’altro, le liste sono presentate con 
molta cura, ricorrendo anche all’uso di colori per distinguere tra loro tipi di di-
vinità oppure le loro triadi (ma talvolta la resa cromatica non è buona: il giallo 
e il rosa non sono ben visibili).

Si passa quindi all’esplorazione dei tre ambiti indicati dal sottotitolo del vo-
lume e che qui possiamo solo seguire a grandi linee, evidenziando i punti princi-
pali del ragionamento dimostrativo. Vengono perciò per prime le dee Ištar, stu-
diate prevalentemente per l’epoca neoassira e in base alle formule che abbiamo 
indicato all’inizio, cui si aggiunge anche l’aggettivazione (per es. Ištar ninivita). 
Nell’esaminare le liste inserite nei vari contesti (le EGLs), Allen difende strenua-
mente la distinzione tra Ištar-di-Ninive e Ištar-di-Arbela (i trattini vogliono in-
dicare la stretta appartenenza tra i due sostantivi, a formare un nome completo), 
per le quali si delineano le caratteristiche e anche in minor misura l’evoluzione 
cronologica delle loro attestazioni. Si affronta poi la questione della loro possi-
bile identificazione con Mullissu, la dea che nel mondo sumerico e babilonese 
era consorte di Enlil e in ambito assiro diviene consorte di Assur: può essere una 
dea a sé ma Ištar-di-Ninive può diventare una Mullissu, mentre Ištar-di-Arbela 
lo può diventare solo occasionalmente (ma su questo punto Allen riconosce che 
rimangono problemi). L’Ištar aggettivata (Ištar-ninivita) invece non lo diventa 
mai. Infine, nomi usati come epiteti, e che indicavano in un primo tempo divinità 
identificate con Ištar, possono essersi resi autonomi; in essi è scomparso il teofo-
rico Ištar e sono sorte così divinità nuove, distinte da lei (per es. Anunitu e Diri-
tu): possono essere considerate esempi di molteplicità delle dee associate a Ištar 
o «a form of the splintered divine from (the unspecified) Ištar» (197). Effettiva-
mente, le argomentazioni a favore di una distinzione sono stringenti, ma si deve 
anche rilevare che, per quanto riguarda le due dee su cui verte il discorso princi-
pale, cioè Ištar-di-Ninive e Ištar-di-Arbela, al di là di una loro distinzione, data 
appunto dalla diversa localizzazione, non si riesce a cogliere ciò che intrinseca-
mente le tiene distinte nelle loro caratteristiche di fondo.

Ci si trasferisce poi al secondo ambito, quello occidentale del mondo semi-
tico, dove le divinità sono meno numerose e prevale il nome divino Baal, segui-
to spesso da nome geografico. Si inizia con l’analisi di due liste di offerte (KTU2 

1.118 e RS 20.024 [in accadico]): nella prima dopo un b‘l spn (Baal-di-Safon) se-
guono sei b‘lm e si discute perciò su quale sia la loro relazione con il primo; trat-
tandosi di un testo cultuale, la ripetizione ha senso se ognuno di essi (b‘lm va 
inteso come singolare: il plurale sarebbe solo di intensità) riceve offerte diverse 
ed è quindi distinto dagli altri. Da altre liste di dei in testi sacrificali si può inol-
tre dedurre che il Baal (non specificato) è diverso dal Baal-di-Safon e va inteso 
come Baal-di-Ugarit, specialmente quando le offerte sono presentate nel tem-
pio di Baal, in Ugarit. Baal-di-Safon può essere stato considerato superiore al 
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Baal-di-Ugarit e quest’ultimo può essere derivato (splintered) dal primo. Inve-
ce nei testi mitologici (si pensi al Ciclo di Baal), Baal-di-Safon può essere pre-
sentato e invocato senza la sua specificazione geografica perché non ve ne sono 
altri in concorrenza e il contesto è chiaro. La specificazione si rende necessaria 
in contesto non mitologico e diventa talmente intrinseca che l’espressione può 
diventare persino un toponimo (si ricordi il Baal-di-Safon [reso comunemente 
Baal-Safon] di Es 14,2 e Nm 33,7). Per Allen, Baal-di-Ugarit rimane un dio na-
zionale, mentre Baal-di-Safon assurge a divinità internazionale. Insomma, la di-
stinzione è data dal contesto ma è lo stesso Allen ad affermare che è difficile in-
dividuarlo, e gli scribi hanno comunque avvertito la necessità di determinarlo o 
per lo meno di lasciarlo intendere. Ma anche qui allora si ripresenta il problema 
del come sia possibile scoprire (se non addirittura indovinare) l’intenzione de-
gli scribi e di conseguenza quale attendibilità si debba accordare alle distinzioni 
che emergerebbero dai testi.

Baal può essere inoltre nome proprio oppure epiteto, e qui allora si traccia 
una storia delle sue attestazioni, che parte dalla Ebla del III millennio e si sof-
ferma sull’associazione (sempre nella zona occidentale, o Levante) tra Baal e il 
nome Hadad/Adad, che designa un dio della tempesta, verso la metà del II mil-
lennio, anche per il fatto che quest’ultimo è stato posto a capo di vari pantheon 
dell’area siro-palestinese. Si prende quindi in considerazione Hadad-di-Aleppo 
o Baal-di-Aleppo, che è una divinità Baal localizzata, con una lunga storia e am-
pia diffusione, dalle quali si ricava che ogni ambito culturale o determinate zone 
geo grafiche possono aver indicato la prima parte del nome composto con il nome 
proprio del dio della tempesta locale (per es. Tešub in zona ittito-urrita, o anche 
Tarḫund), ma la specificazione «di-Aleppo» è rimasta costante, e ciò indica che 
la precisazione geografica è più importante del primo nome (come già per Ištar) 
ed è determinante ai fini della distinzione tra divinità.

Nel I millennio, mentre alcune divinità della tempesta (indicate con Baal) 
vengono meno, acquista importanza Baal-Šamêm/Šamaim/Šamayin («Signo-
re-del-Cielo»), sulla cui origine si sono formulate varie ipotesi ma che proba-
bilmente è una divinità nuova, elevata al vertice gerarchico anche per via della 
sua natura, che la collega al cielo e le conferisce perciò un potere più universa-
le. Pur affiancato da divinità femminili, non ha consorte né genealogia. Altre di-
vinità Baal del I millennio sono Baal-Semed (dove il secondo nome [«bastone/
randello/mazza»] non è però geografico) e Baal-Haman («Baal-di-Amano», la 
catena montuosa della Siria nordoccidentale); questo, secondo alcuni, potreb-
be essere identificato con El, aprendo quindi la via per poterlo assimilare anche 
al Kronos greco e al Saturno latino (e da ciò si dedurrebbe ulteriormente che le 
divinità Baal non sono da considerarsi tutte divinità della tempesta). Una rasse-
gna completa dei Baal specificati (e differenziati) è offerta dall’ampia lista del-
la tavola 5.5 (397-400), nella quale compaiono naturalmente anche i Baal bibli-
ci (Baal-Me‘on, Bal-Pe‘or, Baal-Berît ecc.). E al termine di questa sezione Al-
len ha voluto inserire anche una breve panoramica di divinità femminili (Anat, 
Ašera, Aštart/Astarte e Tanit), munite di nomi geografici, su cui però possiamo 
qui sorvolare, poiché non emerge nulla di diverso rispetto al ragionamento di 
fondo. E del resto anche tutta la trattazione dell’ambiente semitico occidentale 
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non adduce nuove conoscenze, ma è certo encomiabile per l’ampiezza dei dati 
raccolti e la loro elaborazione a tesi, dove l’elemento specificatore, quasi sem-
pre geografico, è ancora una volta fattore discriminante per stabilire la distin-
zione (e il caso del Baal-di-Aleppo è ad esempio assai ben illustrato). E dal la-
to metodologico si conferma ancora che questa differenziazione tra divinità è 
deducibile da una correlazione tra specificazioni diverse (i secondi nomi) che si 
ricavano dalla documentazione in cui esse compaiono assieme o sono tratte da 
un contesto. 

Con tutte queste premesse ci si accosta certo incuriositi al terzo settore esa-
minato in questo studio, quello dedicato al dio Yahweh (= Y.). E qui ci si im-
batte subito nell’affermazione che, diversamente da Ištar e Baal, non vi sono in-
dicazioni che Y. sia o possa diventare un nome comune, e inoltre nel mondo 
biblico ed extrabiblico non vi sono liste in cui altre divinità siano in contrasto 
o in competizione con uno Y. non specificato. Pertanto la metodologia segui-
ta sinora non può essere adottata in questo caso. L’argomento sembra piutto-
sto specioso, dovuto semplicemente a una situazione fortuita, determinata dal-
la documentazione occasionale sinora disponibile. Tuttavia non si rinuncia a un 
esame delle formule, per stabilire se si possa parlare di uno Y. localizzato. E il 
problema si è posto soprattutto con la scoperta di Kuntillet ‘Ajrud negli anni 
Settanta del secolo scorso, per cui Allen dedica buona parte dell’ultimo capitolo 
del volume all’analisi dei testi ivi rinvenuti. Ma inserisce anche la sua trattazio-
ne in un esame di quegli aspetti o di quei testi biblici da cui si potrebbe dedur-
re una qualche molteplicità di Y. Inizia dunque dalla frase dello Šema‘ (Dt 6,4), 
inquadrandola anche nella questione del passaggio dal «dio dei padri» a que-
sta nuova divinità. Tra le possibili traduzioni di quella frase, a seconda dei lega-
mi sintattici che si intendono stabilire tra le sue componenti, egli preferisce «Y. 
our God is one Y.», che sembra contrapporsi a una qualche molteplicità. Ma in 
fondo non è questo il punto principale del problema, anche se quel testo va af-
frontato per introdursi a uno studio serio dello yahwismo, alla pari di altre que-
stioni qui debitamente riesumate, come le prime attestazioni del nome (al tem-
po di Ramses II), che lo considerano un toponimo della terra dei Sašu, e la pro-
venienza dal sud di questa divinità, chiaramente attestata per es. in Gdc 5,4-5 e 
Dt 33,2. Ma sono appunto i testi di Kuntillet ‘Ajrud a costituire problema. Va 
osservato in proposito che Allen li cita seguendo l’edizione curata da Ze’ev Me-
shel e altri (Kuntillet ‘Ajrud [Horvat Teman]. An Iron Age II Religious Site on 
the Judah-Sinai Border, Jerusalem 2012), ma bisognerebbe tener conto anche 
delle correzioni apportate da Émile Puech nella recensione dell’opera («Les in-
scritpions hébraïques de Kuntillet ‘Ajrud (Sinai)», in RB 121[2014], 161-194). 
Si studiano dunque qui le quattro attestazioni di Y. legate a un nome geografico 
(tralasciando la questione del suo legame con Ašera): Y.-di-Samaria su un vaso 
(pithos A) che si trova in un locale sulla cui parete è scritto Y.-di-Teman, e le al-
tre due attestazioni di quest’ultimo su un altro vaso (pithos B) posto all’esterno 
(ma una di esse è stata più recentemente eliminata da Erhard Blum, anche se ciò 
non viene a sminuire quanto è esposto qui da Allen: cf. «Die Wandinschriften 
4.2 und 4.6 sowie die Pithos-Inschrift 3.9 aus Kuntillet ‘Afrud», in Zeitschrift 
des Deutschen Palästina-Vereins 129[2013], 21-54). Vengono naturalmente rie-
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vocate tutte le questioni riguardanti il sito, la sua origine e la sua funzione, i pro-
babili autori di queste iscrizioni e altro ancora, ma quel che interessa maggior-
mente è la spiegazione dell’elemento geografico legato al nome divino e anche 
l’eventuale reazione del visitatore che in uno stesso locale si trovava di fronte 
a un nome divino con due specificazioni geografiche diverse. Nel contesto del 
volume e della metodologia adottata in precedenza, ci si può chiedere però le-
gittimamente se questa presenza simultanea non sia una versione diversa delle 
attestazioni che si trovano unite in uno stesso documento (le liste): alla sequen-
za testuale si sostituisce qui la compresenza nello spazio. Ma Allen si preoccupa 
soprattutto di spiegare che le due specificazioni geografiche non sono testimo-
nianze di uno Y. localizzato: il Teman indicherebbe solo una provenienza mi-
tica della divinità e Samaria non va inteso come luogo di un culto particolare di 
Y., sebbene fosse un centro importante dal lato religioso, sulla base soprattutto 
dei testi biblici. E in effetti è ben difficile riuscire a localizzare i due culti in due 
templi ben definiti, e il recente tentativo di Nadav Na’aman di situarli rispetti-
vamente a Bethel e Beersheva non è plausibile (cf. «In Search of the Temples of 
YHWH of Samaria and YHWH of Teman», in Journal of Ancient Near Eastern 
Religions 17[2017], 76-95).

Poiché si occupa di formule, Allen sottolinea che non si trova mai Y.-di-Ge-
rusalemme e neppure propriamente ed esattamente ND//che-abita-(in)-NG 
(neppure in testi come Sal 135,21; Gl 4,17.21; Is 8,18). Piuttosto, il noto Y.-de-
gli-eserciti può somigliare alla formula ND-di-NG, ma anzitutto il secondo no-
me non è geografico e gli eserciti sono quelli celesti: Y. è collocato in cielo e la 
formula lo lega in particolare a Gerusalemme e al suo tempio, per cui «a singu-
lar or incomparable Yahweh needed no geographic markings from a Jerusalemite 
or Judahite perspective. The full name Yahweh-of-Hosts did not locate the dei-
ty but extolled his character, so the name did not reinforce the idea that the dei-
ty’s sovereignty was limited geographically or was confined to the earthly realm 
in the same way that the names of Yahweh-of-Jerusalem and Yahweh-of-Zion 
might have» (295). E infine, sempre a proposito di formule, neppure si trova Y. 
legato a un luogo mediante un bet locativo: «in Sion» di Sal 99,2 e «in Ebron» di 
2Sam 15,7 sul piano sintattico non si collegano a Y. ma ad altri elementi delle lo-
ro rispettive frasi (ed effettivamente qui la dimostrazione è convincente).

A più riprese Allen puntualizza che tutto questo discorso su Y., e le con-
clusioni cui perviene, e che comunque tendono a difendere una unicità di quel 
dio, il quale quindi non risulta «splintered», vale sia nell’ipotesi che Israele fos-
se monoteista sia in quella che lo considera politeista. E ha certamente ragione, 
tanto che l’emergere di questa osservazione suona persino estemporaneo e an-
zi inopportuno, sollecitato forse dall’intento di fornire una risposta a possibi-
li obiezioni che sarebbero comunque non pertinenti. Ma dalla sua trattazione 
possono invece sorgere dubbi sull’applicazione e sull’adeguatezza del metodo 
basato su formule, attraverso cui si giunge qui a mostrare che non si può parla-
re di uno Y. localizzato (e a prescindere anche dal valore che Allen intende da-
re in genere alle divinità localizzate e quindi distinte tra loro). E lo possiamo il-
lustrare con un esempio. Nella tavola 5.5 a p. 398 si elenca tra i Baal con epiteti 
(geografici) anche il Baal-Šamêm attestato nel papiro Amherst 63 12.18 (con un 

RB 1-2_2018_001-264_stampa3.indd   250 08/10/18   12:29



Recensioni 251

breve commento nella nota 119 alle pp. 426s). Ora, l’inno da cui è tratta la cita-
zione (12.11-19) in quel papiro è scritto in demotico ma è in lingua aramaica e 
ciò pone già problemi per la sua decifrazione, e si discute tra l’altro se il b‘l šmyn 
della r. 18 appartenga effettivamente all’inno o sia stato aggiunto. Ma nel testo si 
cita più volte Y. (yhw), che viene invocato assieme a un dio byt’l (Bethel) verso 
la fine della composizione. È vero che l’inno è tardivo (IV sec. a.C.) ma si può 
ipotizzare che appartenesse a una comunità egiziana erede di quella di Elefanti-
na, ormai scomparsa in quella data. Se, come si ritiene con una certa fondatezza, 
quest’ultima proveniva dal nord di Israele, non sembra troppo azzardato pen-
sare che quell’inno accosti un dio Y. a un dio Bethel e sorge allora il problema 
della loro relazione reciproca. Bethel potrebbe rappresentare uno Y. localizzato, 
fino al punto da sostituirlo nel nome. Ciò varrebbe naturalmente per l’ambien-
te originario dell’inno e indipendentemente dalle sue connessioni con il Sal 20 e 
lo Y. che vi compare (questo collegamento con il salmo è noto da tempo e su di 
esso si sono formulate varie ipotesi; per una soluzione intermedia si è pronun-
ciato recentemente Karel van der Toorn, «Psalm 20 and the Amherst Papyrus 
63,XII, 11-19: A Case Study of a Text in Transit», in F.E. Greenspahn – G.A. 
Rendsburg [edd.], Le-ma‘an Ziony: Essays in Honor of Ziony Zevit,  Eugene, 
OR 2017, 244-259).

Pur dovendo registrare un notevole impegno nella conduzione di questa am-
pia ricerca, e confessare onestamente che si resta ammirati e impressionati per la 
mole di lavoro che racchiude, le perplessità che sorgono dall’ultima parte del vo-
lume si estendono anche all’indietro, poiché ci si pone anzitutto la domanda se 
l’analisi delle formule sia la via più adatta per studiare la differenziazione del di-
vino. Ma anche di fronte a un nome composito viene da chiedersi se conti più la 
prima o la seconda parte: secondo Allen è quest’ultima a decidere della distin-
zione tra divinità, soprattutto se espressa in termini geografici. Ma il problema 
di fondo resta quello di precisare quale sia il significato della prima: anche quan-
do un nome proprio di divinità può aver perduto il suo significato originario, se 
viene ancora utilizzato e specificato non sembra perdere la sua funzione. Perché 
Ištar-di-Ninive e Ištar-di-Arbela sono pur sempre chiamate Ištar? Baal-di-Safon 
e Baal-di-Aleppo forse possono coprire dei della tempesta distinti tra loro in ori-
gine, ma quel che vale non è tanto la loro localizzazione quanto il loro agire co-
me dei della tempesta e poco importa se in un luogo o in un altro (e senza sop-
primere con questo le identità locali). E in tale loro funzione gli dei costituiscono 
davvero, tanto nella loro singolarità quanto nella loro collettività, un organismo 
responsabile dell’ordine cosmico, nella concezione che sta alla base dei vari pan-
theon del Vicino Oriente antico. Insomma, se si dovesse giudicare dal titolo del 
libro, si direbbe che lo splintered del divino dovrebbe intendersi in italiano piut-
tosto come «scheggiato» anziché «frantumato/spezzato».

Il volume ha sofferto di una travagliata gestazione editoriale. Il testo della te-
si, rielaborato, è stato edito nel 2015, ma con gravi e numerose lacune. Per rime-
diare, è stata compilata in seguito una lista di Errata, reperibile on line, che è sta-
ta utilizzata per questa ristampa (2017). Ma sono rimasti ancora diversi punti su 
cui si dovrebbe intervenire, che riguardano soprattutto le citazioni bibliografiche 
non coerenti (in nota indicate talvolta con sigle e a volte per esteso, e la lista delle 
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sigle [XVII-XX] è incompleta), l’uso disomogeneo del corsivo (specialmente per 
i testi di Ugarit) e altri refusi (particolarmente, e com’era purtroppo da attender-
si, per le citazioni dei testi in italiano).

Gian Luigi Prato
Via Giuseppe Saredo, 43/B2

00173 Roma
gianluigi.prato@fastwebnet.it

b. PonGrAtz-LeIsten, Religion and Ideology in Assyria (SANER 6), De 
Gruyter, Berlin-Boston, MA 2015, p. XVII-553, cm 24, € 113,95, ISBN 978-1-
5015-1577-4; ISSN 2161-4415.

Il volume qui presentato è uno studio attento e approfondito di un tema a 
lungo battuto nel campo dell’assiriologia, e cioè il rapporto tra ideologia e re-
ligione in Assiria. L’autrice prende in analisi fonti iconografiche e testuali, of-
frendo un’opera aggiornata in cui si delineano gli sviluppi dell’ideologia assi-
ra dalle sue origini (terzo millennio a.C.) al VII sec. a.C., e se ne identificano i 
tropi ricorrenti. Particolare rilievo viene dato all’apparato sociale alla base del-
la propaganda ideologica, la classe degli intellettuali, il cui ruolo essenziale nel-
la diffusione dell’ideologia regale viene trattato estensivamente nell’ultimo ca-
pitolo. Il libro include undici capitoli e un’appendice, seguiti dalla bibliografia 
e dall’indice. 

Il primo capitolo consiste in un’introduzione, e comprende una breve storia 
degli studi e la definizione dei termini chiave che saranno il filo rosso del volume: 
1) tradizione, intesa come memoria culturale, influenzata dalle dinamiche sociali; 
2) discorso culturale, che corrisponde alla riformulazione della tradizione e che 
passa attraverso tutti i media – iconografie, testi e pratiche ritualistiche; 3) ideolo-
gia regale, definita «subcategory of cultural discourse» (21), e cioè la prospettiva 
ideologica del re, che cerca di stabilire la propria autorità plasmando la tradizio-
ne. In questo capitolo viene anche definito lo scopo dello studio, ovvero quello 
di rintracciare contesto, problematiche ed evoluzione dell’ideologia regale assira.

Il secondo capitolo definisce i primi sviluppi del discorso ideologico assiro, 
seguendone i primi passi sin dall’emergere della scrittura (periodo Uruk IV), e 
soffermandosi sul III millennio a.C. Vengono prese in analisi fonti iconografi-
che, come la Stele degli Avvoltoi o il vaso di Uruk, e testuali, come l’inno reale 
di Šulgi. Particolare rilievo viene dato all’influsso ḫurrita sulla tradizione cultu-
rale della Mesopotamia settentrionale.

Il terzo capitolo si concentra soprattutto sul periodo paleo-babilonese, de-
scrivendo l’influenza e lo sviluppo della tradizione culturale sumero-babilone-
se nel nord dell’Assiria, testimoniata non solo da aspetti formali (l’uso del «dia-
letto inno-epico» in alcuni testi provenienti da Aššur), ma anche paleografico-
archeo logici (tavolette scritte con grafia babilonese rinvenute a Šubat Enlil, mo-
derna Tell Eilan). L’autrice si sofferma sulla figura di Šamši-Adad I, il cui regno 

RB 1-2_2018_001-264_stampa3.indd   252 08/10/18   12:29



Recensioni 253

rappresenta una svolta nella creazione dell’ideologia del potere. È in questo pe-
riodo, infatti, che si afferma uno dei tropi più importanti della tradizione cultu-
rale assira, e cioè l’associazione della persona del re al dio Aššur. Elementi di tra-
dizione paleo-accadica e influssi delle regioni di Ešnunna e Tigunanum – a loro 
volta caratterizzate da discorsi culturali autonomi – si intrecciano in una dialet-
tica che è il risultato dell’espansione del regno di Šamši-Adad a nord e a ovest 
della Mesopotamia. 

L’ideologia religiosa che prevede la volontà del dio Aššur di estendere uni-
versalmente i confini dell’impero assiro, e dunque la pretesa da parte dei re assiri 
di regnare sulla totalità, è l’oggetto di indagine del quarto capitolo. Il concetto di 
totalità, espresso attraverso i termini kiššatu e kibrat erbettim – che in origine in-
dica solo gli argini del Tigri e dell’Eufrate, ma che in seguito prenderà un signi-
ficato molto più ampio, fino a venire tradotto con «universo» –, si lega a quel-
lo di impero universale. Il binomio impero-cosmo si esprime in testi letterari e 
in iscrizioni reali, ma è nell’erudito trattato di geografia di periodo neoassiro, la 
cosiddetta «Geografia di Sargon», che il concetto di un impero ideale esteso al 
mondo intero trova la sua rappresentazione paradigmatica. 

Pongratz-Leisten rimarca come nel pensiero mesopotamico non ci sia una 
divisione netta tra funzione laica e funzione religiosa del re, il cui ufficio rega-
le viene anzi spesso definito da termini usati anche in ambiti cultuali. Religione 
e politica, infatti, si legano anche nel vocabolario fino a corrispondersi, e a que-
sto proposito l’autrice riporta come esempio la parola accadica šangû (sumeri-
co sanga), che viene inserita tra i titoli regali durante il regno di Aššur-Uballit I. 
Questa analisi viene presentata nel capitolo quinto, dove pure viene introdotto 
uno dei modelli narrativi fondamentali dell’ideologia assira, ovvero l’immagine 
del re come cacciatore, guerriero e costruttore di templi. Nelle iscrizioni reali 
assire i tre aspetti del re si presentano in una catena di azioni consequenziali: il 
sovrano deve cacciare per difendere la propria comunità dagli animali selvati-
ci, e allo stesso modo deve sconfiggere in guerra i nemici del paese. Solo allo-
ra, quando la situazione di stabilità e pace è affermata, gli è possibile costruire 
templi per la divinità. 

Il motivo ricorrente del re cacciatore viene approfondito nel sesto capitolo, in 
cui si illustra anche il tropo della prosperità, diretta conseguenza del favore della 
divinità. In questa sede, l’autrice sottolinea l’importanza di considerare l’ideolo-
gia assira in rapporto al mito e presenta, tradotto, il testo LKA 62 (252ss), la cui 
edizione è riportata in appendice. All’interno di questo capitolo si introduce an-
che il tropo che associa la figura del re a Ninurta/Ningirsu.

Nel settimo capitolo si affronta l’emergere di un altro importante motivo let-
terario del discorso culturale assiro, cioè quello del re sapiente. Si ritorna inoltre 
sulla struttura narrativa del re cacciatore, guerriero e costruttore di templi, defi-
nita attraverso un termine preso in prestito dall’antropologia, «Chaîne opératoi-
re» (286), ed espressa appieno nelle iscrizioni reali di Tiglath-Pileser I allo scopo 
di rafforzarne la legittimazione. A questo proposito, Pongratz-Leisten propone 
di leggere le iscrizioni commemorative e dedicatorie come strumenti che permet-
tevano ai sovrani di dimostrare di aver seguito la giusta condotta e perciò di me-
ritare il supporto divino. 
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Nell’ottavo capitolo l’ideologia assira è analizzata dalla prospettiva del mi-
to, di cui viene rimarcata l’importanza nella formazione di un discorso cultura-
le. Testi mitici ed epici, infatti, spesso rielaborati e arricchiti da relazioni interte-
stuali, costituiscono un repertorio di immagini e concetti familiari che contribui-
scono alla memoria culturale e alla costruzione della tradizione della comunità. 

Il rapporto tra divinazione, legge e legittimazione viene trattato nel nono ca-
pitolo, nel quale si indagano le pratiche divinatorie e l’uso delle profezie sotto 
Esarḫaddon e Aššurbanipal, offrendo anche utili confronti con corrispondenti pra-
tiche ittite. Il decimo capitolo si focalizza sui rituali reali assiri, la cui performance 
pubblica, nella quale il re era coinvolto in prima persona in quanto «garante dell’or-
dine civico e cosmico» (391), era uno strumento essenziale per rafforzare il lega-
me tra divinità e potere regale, e dimostrare il favore divino accordato al sovrano. 
Nell’undicesimo capitolo si discute l’importanza della classe intellettuale nella 
diffusione della propaganda reale, e la sua cooperazione con le élites politiche e 
con il re stesso. Gli intellettuali erano i custodi della tradizione culturale, pro-
ducevano e diffondevano il linguaggio del potere, e contribuivano dunque a pla-
smare l’immagine del sovrano attraverso le raccolte di rituali, incantesimi, testi 
letterari e iscrizioni.

Il volume riporta in appendice (468-476) l’edizione di LKA 62 (468-475), che 
include una nuova traslitterazione, un commento filologico e un’analisi della lin-
gua, dello stile, degli aspetti ortografici e della struttura. Come sopra accennato, 
la traduzione del testo non è riportata qui, ma è presentata nel capitolo quinto. 
Considerato come una favola allegorica, LKA 62 mostra similarità con il poema 
eroico di Tiglath-Pileser I (LKA 63), e serve a illustrare chiaramente il tropo 
dell’azione bellica vittoriosa perché condotta con il favore del dio, e in nome del 
dio stesso (Aššur). La traduzione di Pongratz-Leisten deve molto a quella pro-
posta da Benjamin Foster e pubblicata nell’antologia Before the Muses: an antho-
logy of Akkadian Literature, Bethesda, MD 2005, 336, ma presenta nuove idee e 
spunti di riflessione su alcuni versi problematici. 

L’ultima pagina dell’appendice è dedicata alla traslitterazione, purtroppo pri-
va di commento, di Rm 2,4-5, la cui traduzione è offerta alle pp. 374-375. Seguo-
no bibliografia (477-530) e indice (531-553), in cui vengono elencati temi, nomi 
(personali, divini, toponimi e nomi di studiosi moderni), lemmi e locuzioni in 
lingua (accadica, sumerica e ḫurrita), e infine i testi cuneiformi. 

L’opera di Pongratz-Leisten riesce nel suo intento e fornisce un quadro chia-
ro e approfondito dell’evoluzione e delle caratteristiche principali dell’ideologia 
del potere in Assiria. Dando prova di lodevole erudizione, l’autrice traccia lo svi-
luppo di tropi e motivi ricorrenti attraverso un’analisi diacronica di numerosissi-
me fonti. Vengono citati in traduzione molti testi letterari, storiografici e cultua-
li che, insieme all’ampio apparato di immagini presentato, risultano fondamen-
tali per comprendere le dinamiche sociali e culturali sia all’interno della società e 
cultura assira, sia in rapporto alle civiltà vicine. I testi oggetto di studio, tuttavia, 
mancano di una traslitterazione, che in molti casi potrebbe invece facilitare il let-
tore nella comprensione dei contenuti. 

Il volume è adatto a studenti che muovono i primi passi nello studio dell’as-
siriologia e che cercano un quadro generale sulla visione del mondo e sulle fonti 
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mesopotamiche, ma è utile anche a studiosi più esperti che vogliano approfondi-
re l’argomento specifico. Lo stile, abbastanza scorrevole, ma talvolta ripetitivo, 
non toglie nulla a un’opera indubbiamente valida. 

L’autrice è attenta a rimarcare il concetto chiave che permette di cogliere dav-
vero il ruolo, la produzione e la riproduzione dell’ideologia e dell’immagine po-
litica dei re assiri nel contesto della Weltanschaaung mesopotamica: la religione, 
insita in ogni aspetto del pensiero, influenzava tutti gli ambiti sociali, dalla let-
teratura alla politica, dall’arte all’economia, e allo stesso modo si estendeva all’i-
deologia regale, permeandola e modellandola. Con questo libro, Pongratz-Lei-
sten riesce a illustrare chiaramente l’indissolubile legame tra religione e potere 
in Assiria.

Geraldina Rozzi 
Università Ca’ Foscari

Via Trebbia, 5
00198 Roma

geraldinarozzi@gmail.com 
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Rifarsi una vita
Storie oltre il carcere

Introduzione di Francesco Soddu
Postfazione di Alessandro Pedrotti

I l libro racconta storie di persone che hanno sba-

gliato per i motivi più diversi. Ma racconta soprat-

tutto storie di donne e uomini che hanno avuto la

possibilità di un riscatto morale, civile o spirituale,

grazie alle pene alternative al carcere, al conforto di

chi ha dato loro fiducia e le ha considerate innanzitut-

to persone, alle famiglie che hanno saputo aspettare

e offrire loro una ragione di speranza, alle comunità

che le hanno accolte senza giudicare, a chi ha saputo offrire loro la possibilità di un

lavoro e di sentirsi utili.
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L’educazione secondo
papa Francesco

Contributi di A. Spadaro, A. V. Zani, G. Zanniello, G. Mari,
G. Del Core, S. Cicatelli

Prefazione di Nunzio Galantino
Atti della X Giornata pedagogica del Centro studi

per la scuola cattolica. Roma, 14 ottobre 2017

La prima parte del volume è dedicata al significato

dell’educazione nell’opera di Jorge Mario Bergoglio

sia come vescovo che come papa, mentre la seconda

delinea il quadro di una possibile «pedagogia» di Fran-

cesco attraverso l’analisi del suo pensiero educativo e

lo spazio che nei suoi discorsi viene riservato alla scuola

e al mondo giovanile. I contributi sono stati elaborati

in occasione della X Giornata pedagogica svoltasi per

iniziativa del Centro studi per la scuola cattolica, costituito all’interno dell’Ufficio

nazionale per l’educazione, la scuola e l’università della CEI.

«FEDE E ANNUNCIO» pp. 140 - € 14,00

Edizioni
Dehoniane 
Bologna www.dehoniane.it

Via Scipione Dal Ferro, 4 - 40138 Bologna
Tel. 051 3941511 - Fax 051 3941299

RIVf_Diaco:RIVf  31-08-2018  11:35  Pagina 1

RB 1-2_2018_001-264_stampa3.indd   260 08/10/18   12:29



a cura di Michele Simone

CONFERENZA EPISCOPALE DELLA TOSCANA

La forza
della parola

Lettera su comunicazione e formazione
a 50 anni dalla morte di don Lorenzo Milani

Con ancora nella memoria l’eco della visita a

Barbiana di papa Francesco, i vescovi toscani

mettono a tema l’acuta riflessione di don Lorenzo

Milani sul primato della comunicazione e sul valore

della parola. «Da sempre la storia umana ne ha

riconosciuto il potere – parola che trasforma e guari-

sce, ma anche immobilizza e ferisce –, al punto da

elaborare vere e proprie strategie per irregimentarla e

tenerla, se possibile, sotto controllo. Ed è paradossale che, proprio nel tempo in cui la

comunicazione si moltiplica e tocca ogni sfera della vita, la parola umana subisce, in

realtà, un vero e proprio esilio».
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Governo
fraterno

La novità di Francesco d’Assisi
nella società delle relazioni liquide

L’idea dell’autorità in Francesco d’Assisi non ha

nulla a che vedere con il potere, il prestigio e

il dominio, tipici di una mentalità mondana. Egli stesso

volle essere non un capo ma un fratello, non un mae-

stro ma un testimone, non un padrone ma un servo.

Lo spirito francescano del governare insiste sull’u-

guaglianza in fraternità in forza della professione

dei voti e del Vangelo. Il volume raccoglie gli atti

dell’omonimo convegno, svoltosi a Siracusa dal 25 al 27 settembre 2015 per iniziativa

della Provincia dei Frati Minori Cappuccini.
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Mitezza e fermezza
in sant’Ambrogio

L’esigenza di comporre mitezza e fermezza, pre-

sente nelle pagine di vari Padri della Chiesa,

viene osservata nell’opera di Ambrogio. Il primo

capitolo studia i brani che il vescovo di Milano dedica

al Petto di Cristo, sorgente che consente di attingere

alla combinazione di mitezza e fermezza. Il secondo

inquadra il tema all’interno del comportamento

paterno di Dio lungo la storia e nell’agire di Gesù.

Il terzo allarga la ricerca in molteplici ambiti: il mondo della natura, alcune grandi

figure dell’Antico e del Nuovo Testamento e il tempo in cui il vescovo di Milano vive

e opera. 
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a cura di Michele Simone

ILARION ALFEEV

La Chiesa
ortodossa

5. Sacramenti e riti
Prefazione del card. Robert Sarah

Nell’Oriente ortodosso, solo alla fine del XIX e nel

XX secolo la teologia riconduce la riflessione sui

sacramenti nell’alveo del pensiero dei Padri. Il volume

si sofferma su: battesimo, cresima e consacrazione del

crisma; eucaristia; penitenza (confessione); ordina-

zione ai ministeri sacri (vescovo, sacerdote, diacono)

e consacrazione per i servizi liturgici (lettore, sud-

diacono); estrema unzione; matrimonio; professione

monastica; sepoltura (funerale) e altre forme di

commemorazione dei defunti; consacrazione del tempio; benedizione dell’acqua;

funzioni di supplica.

«STUDI RELIGIOSI - NUOVA SERIE» pp. 340 - € 35,00
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