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Introduzione

La tematica delle ritualita sacrificali e liturgiche, cosi come del culto in generale,
rappresenta I’oggetto di una ricerca capace di fornire una chiave di lettura fondamentale
per lo studio della religione e delle sue consuetudini. Queste, infatti, costituiscono degli
strumenti di primaria importanza per la comunicazione tra la sfera terrena dell’uomo e
quella superna del divino. Tali prassi, che traggono validita ed efficacia dalla loro
reiterazione e dal loro inserimento in un panorama simbolico e concettuale socialmente
condiviso, costituiscono quell’orizzonte ideologico e religioso verso il quale far tendere
I’esperienza individuale del sacro ed entro il quale si strutturano e si codificano le ritualita
stesse. Inoltre, sacrificio e preghiera si configurano come elementi cardinali del culto,
esprimendo, nella loro solennita e nel loro carattere comunitario, la piu intima e personale
dichiarazione di devozione alla divinitd. Lo studio di tali consuetudini e della loro
evoluzione in seno all’incedere degli eventi politici e sociali risulta dunque di principale

rilievo per una rilettura piu completa della religiosita giudaica.

La presente ricerca nasce dall’esigenza di comprendere, in una prospettiva
fortemente votata all’antropologia, alla storia e alla sociologia della religione, piu che
strettamente filologica o teologica, il senso profondo del giudaismo tramite lo studio delle
sue ritualita e del suo culto. In particolare, I’interesse ¢ rivolto alle trasformazioni che
quest’ultimo vive nei primi secoli dell’era volgare. La distruzione del Secondo Tempio di
Gerusalemme nel 70 e.v., per mano delle legioni romane guidate dal generale Tito,
rappresenta infatti un momento drammatico e cruciale nell’evoluzione storica e teologica
della religione giudaica. Prima di tale evento, I’intero sistema cultuale era concentrato
esclusivamente nel santuario gerosolimitano, mediante un preciso e dettagliato codice
sacrificale, che rappresentava il fulcro politico, sociale e teologico di una piu ampia
espressione devozionale. Pertanto, per tutto il cosiddetto periodo del Secondo Tempio, il
sacrificio rappresenta il primario mezzo di comunicazione con il sacro, plasmandone il

senso e strutturando inoltre una rigida e verticale gerarchizzazione della religione. In
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seguito alla catastrofe, tuttavia, vennero meno le condizioni per perpetuare le prassi
sacrificali, polarizzate esclusivamente nel Tempio, e il giudaismo si trovo cosi privo di
un centro dove realizzarsi. Inoltre, con la conquista romana cesso di esistere anche una
classe sacerdotale addetta al culto, ormai totalmente sgretolato. Di conseguenza, la caduta
del Tempio fu causa di un ripensamento necessario ¢ totale del giudaismo, che portd a
una sua completa riorganizzazione per la quale mutarono le forme, le modalita e le
intenzioni del culto. Questo, infatti, ando gradualmente a imperniarsi essenzialmente sulla
preghiera e su atti di devozione verbali e non cruenti, strutturando cosi una religiosita piu
aperta e orizzontale, mediata dalle autorita rabbiniche. Benché un mutamento religioso di
tale portata possa apparire come naturale risposta al corso degli eventi, esso sottende in
realta una varieta di significati piu profondi che incarnano il senso stesso della religione.
Pertanto, I’interesse nei confronti di una tematica tanto complessa e multiforme scaturisce
dalla curiosita di capire 1’essenza di un cosi radicale cambiamento e in quali maniere
questo abbia influenzato e portato a variare, di conseguenza, la percezione del sacro e

delle sue consuetudini.

Al fine di comprendere la misura e il valore di questa trasformazione, la ricerca ¢
stata rivolta in primo luogo al cercare di definire che cosa siano il sacrificio e la preghiera,
elementi cardinali del culto anteriore e posteriore al Tempio. Questa iniziale premessa,
costituita dalle interpretazioni dei fenomeni offerte dall’antropologia, dalla sociologia e
dalla storia delle religioni, ha permesso di delineare un generale quadro d’insieme. Cosi
facendo, ¢ stato possibile creare una sorta di substrato concettuale e interpretativo, utile a
facilitare e favorire la comprensione di due fenomeni religiosi di primaria rilevanza

all’interno del culto giudaico.

Dopodiché, si ¢ rivelata fondamentale 1’analisi delle ritualita del cosiddetto
periodo del Secondo Tempio, nel tentativo di delinearne la natura e la qualita. Oltre alla
liturgia, I’attenzione ¢ stata rivolta essenzialmente al sistema sacrificale, che ha
rappresentato per secoli il fuoco principale del culto gerosolimitano. A tale scopo, nello
specifico, si ¢ voluto indagare il fenomeno mediante lo studio di alcuni aspetti particolari,
quali la spazialita sacra, la gestualita rituale e 1’utilizzo della musica nelle consuetudini.
Ci0 ha permesso di comprendere piu profondamente il senso del rigido codice sacrificale,
svelandone il non detto e rivelando un panorama ideologico variegato, fondamentale per

imperniarvi 1’analisi del culto post-templare.



Prima di giungere a quest’ultima, si sono volute indagare le prassi della comunita
di Qumran, mediante lo studio delle sue pratiche liturgiche, della sua percezione del sacro
e, nuovamente, di quei gia menzionati aspetti particolari. Le consuetudini religiose del
gruppo del Mar Morto, infatti, testimoniano la possibilita di un culto alternativo a quello
gerosolimitano, capace di spostare I’asse del sacro da un sistema verticale a uno piu
orizzontale e socialmente integrato. Pertanto, lo studio delle ritualitd qumraniche
rappresenta un utile esempio per comprendere la rielaborazione attuata dalle autorita

rabbiniche dopo la caduta del Tempio.

In seguito, ¢ stato analizzato come si struttura il culto posteriore al 70 e.v., quali
forme assume la sua liturgia e seguendo quale percorso i rabbini giungono a una sua
stabilizzazione e istituzionalizzazione. A questo scopo, ¢ stato necessario comprendere la
portata storica e sociale della caduta del Tempio, ricostruendo inoltre se e come il
sacrificio ne sia sopravvissuto. Non ultimo, per cogliere nel profondo il senso di questa
trasformazione sono stati vagliati nuovamente gli aspetti di spazialita, gestualita e

musicalita delle prassi.

Infine, la ricerca si € posta I’obiettivo di delineare, sulla base di quanto messo in
luce, alcune logiche di fondo che ordinano sia il culto sacrificale del Tempio, sia il
riadattamento liturgico che occorre in seguito alla catastrofe. Queste logiche, infatti, si
palesano come quei vettori d’azione che regolano e strutturano I’intero impianto cultuale,
rappresentando 1’ossatura che ne regge 1 significati piu radicali. Pertanto, I’identificazione
di tali meccanismi e il confronto fra quelli che codificano la religiosita prima e dopo il
Tempio, costituiscono uno strumento fondamentale per tentare di comprendere le
trasformazioni che caratterizzano la storia sociale e teologica del giudaismo dei primi

secoli dell’era volgare.

Sebbene la ricerca riguardante tali argomenti nutra gia un ampio ventaglio di
contributi di svariata natura disciplinare, I’analisi di aspetti specifici del culto, quali la
gestualita rituale, la spazialita sacra e 1’uso della musica nelle prassi, parallelamente allo
studio dello sviluppo del senso socio-religioso di sacrificio e preghiera, necessita ancora
di approfondimenti e integrazioni interpretative. A tale scopo, sono state utilizzate
innanzitutto le fonti primarie religiose, quali la Bibbia ebraica, la letteratura post-biblica,

rabbinica, deuterocanonica e pseudoepigrafica, e quelle storiche, considerando



principalmente 1’opera di Flavio Giuseppe e di Filone d’Alessandria. Benché tutta questa
ampia letteratura possa mancare spesso di un fondamento storico oggettivo ed essere
viziata da costruzioni ideologiche, rappresenta tuttavia un punto di partenza essenziale e
inevitabile per lo studio delle tematiche in esame. In virtu dell’approccio antropologico
di questo lavoro, piu che strettamente storicistico o filologico, ¢ risultato inoltre
necessario disporre anche di fonti secondarie legate alla sociologia e alla storia della
religione, al fine di considerare i fenomeni indagati da una piu ampia prospettiva
semantica e concettuale. Sulla base di quanto espresso nei testi religiosi, della loro
interpretazione e considerando il punto di vista di altri studiosi sull’argomento, ¢ stato
dunque possibile leggere le trasformazioni del culto giudaico in maniera nuova e
differente, potendo cosi capirne il senso profondo, delinearne le strutture fondamentali e
mettere a confronto quelle del periodo del Secondo Tempio con quelle posteriori al 70
e.v., cogliendo cosi una possibile definizione di tale mutamento. Una simile impostazione,
tuttavia, rischia di far sprofondare la ricerca in uno sconfinato enciclopedismo, motivo
per il quale si ¢ voluto circoscrivere lo studio a solo alcuni aspetti dei rituali israelitici e
giudaici, cosi come sono state scelte alcune fonti piuttosto che altre, indagando solo il
materiale piu specificamente consono a rispondere alle domande fondamentali di questo
lavoro. Ad ogni modo, benché questo limite possa condurre a una ricerca parziale o
incompleta, rappresenta allo stesso tempo anche uno stimolo per approfondire

ulteriormente e piu nel dettaglio le tematiche in questione.

In questo modo, la ricerca si propone di offrire una rielaborazione del fenomeno
improntata, in particolar modo, all’antropologia cognitiva, alla storia e alla sociologia
della religione, al fine di fornire un’ulteriore e nuova chiave di lettura delle trasformazioni
cultuali che vive la religione giudaica in seguito alla distruzione del Tempio. Lungi dal
volere esaurire un argomento tanto sfaccettato e complesso, il contributo che questo
studio si propone di offrire ¢ quello di agevolare cosi una ricostruzione dei processi
interpretativi di base dell’uomo, tramite i quali esso elabora la propria percezione del
sacro e dei suoi simboli, al fine di favorire la comprensione dei significati piu profondi

che sottendono 1l culto nella sua essenza.
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1. Sacrificio e preghiera: una definizione

1.1. Che cosa ¢ il sacrificio

Offrire una definizione netta e inequivocabile di concetti come sacrificio e
preghiera € un compito particolarmente arduo. Entrambi i termini, infatti, includono nel
loro spettro semantico e ideologico un ampio ventaglio di possibili intenzioni e significati,
che ne rendono lo studio complesso soprattutto relativamente alla storia e all’antropologia

della religione.

Per quanto riguarda il sacrificio, per esempio, il termine € associato, soprattutto in
senso moderno, a una dimensione di rinuncia e privazione, imposta da determinate
condizioni o sopportata in vista di un dato scopo, spesso considerato nobile. Tale
concezione & incentrata principalmente sul sacrificante e non sul destinatario del
sacrificio e ha agito e continua ad agire inconsciamente come chiave interpretativa del
fenomeno, falsandone e sviandone spesso il senso. Circoscrivendo ’analisi al campo
della storia delle religioni e dell’antropologia, si potrebbe accogliere una generica e
provvisoria definizione, intendendo il sacrificio come una qualunque offerta, animale,
umana o vegetale, fatta dall’uomo nei confronti di una divinita, di un’entita extraumana,
di un defunto o di una persona viva in cui si crede incarnata la presenza del sacro. In
questa ottica, 1’accento si sposta direttamente sul trasferimento del bene offerto dal piano
del profano, proprio dell’uomo, a quello del sacro, proprio dell’extraumano. L’etimologia
latina del termine, che deriva da sacer e facere, “rendere sacro”, implica proprio questo:
il trasferimento di qualcosa, in questo caso 1’offerta, in una dimensione di trascendenza
che ¢ altra dall’uomo, in un gioco perenne di contemporaneo avvicinamento e distacco
da essa. Il termine “sacro”, infatti, deriva dal latino arcaico sakros e, a sua volta, dal
radicale indoeuropeo sak, che definisce qualcosa a cui € stata conferita una validita e
quindi determina un’alterita, un essere diverso rispetto all’ordinario, al profano. Pertanto,

si potrebbe indicare I’atto del sacrificare come un comportamento umano, generalmente



ritualizzato, volto a stabilire, confermare o rafforzare la propria relazione con 1’ordine del
sacro. In ebraico, qualsiasi offerta presentata nel santuario e indicata con il termine
generico 1279, gorban, “offerta” o “dono”, derivato dalla radice ebraica 21, qrb, che
indica letteralmente un “avvicinamento” o “accostamento”, esprimendo cosi la
concezione piu primitiva dell’atto, legata inesorabilmente alla dimensione del sacro: «il
movimento dinamico del materiale sacrificale verso il santuario e infine verso Dio [...]
che ivi risiede»®. Il sacrificio, inteso come offerta, & si un gesto di devozione e adorazione,
ma rappresenta, soprattutto, quel movimento di trascendenza che, partendo dal mondo
profano, materiale, terreno, avvicina I’essere umano a una sfera che, per definizione, &
qualcosa di separato dall’agire e dal pensare dell’'uomo. Il sacrificio, si potrebbe quindi
dire, & prima di tutto un modo per avvicinarsi al divino, al sacro, a una dimensione
sconosciuta all’'uomo, tanto lontana dalla sua natura, quanto vicina nel modo in cui

permea la sua esistenza.

Nel corso del tempo sono state avanzate svariate ipotesi di natura antropologica
riguardo alle prassi sacrificali, che hanno saputo allargare la visuale su un fenomeno tanto
complesso quanto di difficile interpretazione. In ottica puramente evoluzionistica, Tylor
ha voluto scorgere in ogni manifestazione culturale una sorta di progressione, un
passaggio da stadi di minore complessita ad altri di maggiore strutturazione. Pertanto, lo
studioso legge il sacrificio come un’evoluzione che si snoda su tre momenti: dono,
omaggio e abnegazione?. Nel primo caso, si tratta di un semplice dono che 1’'uomo offre
alla divinita, con lo scopo di propiziarsela. Nel secondo momento, si ha 1’elaborazione di
un sentimento di riverenza nei confronti delle entita soprannaturali, «alle quali si dona
con la stessa devozione e con le stesse aspettative che si hanno quando si dona a un capo
0 a un re»3, dove la certezza di una ricompensa lascia il posto alla speranza. Nell’ultimo
caso, I’attenzione non ¢ piu focalizzata sull’offerta in s¢, ma sulla dimensione di rinuncia
dell’offerente, dove cio che conta davvero ¢ la gravita della perdita del sacrificante*. Con
tale teoria, dunque, Tylor delinea una progressiva spiritualizzazione: da un’offerta reale

si passa a una simbolica, nella quale, tramite il concetto della sostituzione, il bene vero e

L Cfr. EBERHART, 2011, p. 23
2 Cfr. TYLOR, 1871, p. 375

3 Cfr. FABIETTI, 1999, p. 9

4 Cfr. Ivi, p. 10



proprio puo essere rimpiazzato da uno che lo rappresenti, senza che il valore simbolico

dello stesso muti.

Se Tylor pone maggiormente 1’accento sull’aspetto simbolico e individuale del
sacrificio, Robertson Smith si focalizza sulla dimensione sociale e collettiva della
religione. Partendo dall’assunto secondo il quale la «religiosita si concretizza innanzitutto
nell’adempimento di atti di culto ritenuti appropriati dalla comunita intera»®, lo studioso
mette in luce come il significato del rituale, che funge da fondamento dell’esperienza
religiosa, venga spesso letto in maniera vaga e variabile. Robertson Smith, dunque,
riconduce questo squilibrio alla precedenza logica del rito sul mito, dove il primo viene
interpretato come inizialmente obbligatorio, ma, una volta caduto in disuso il significato
originario della pratica, sarebbe subentrato il secondo come sorta di riattualizzazione
dello stesso. Pertanto, lo studioso antepone, anche storicamente, la dimensione sociale
della religione a quella individuale e riflessiva, svelandosi in quelli che chiama “riti
comunitari”, ovvero la devozione che coinvolge I’intera comunita, facendo cosi emergere
una certa omologia tra il rituale e 1’identita politica e sociale di quest’ultima®. Per
Robertson Smith, dunque, il sacrificio non costituisce un dono, ma un rituale di
comunione tra gli uomini e la divinita, qui intesa come una sorta di nume tutelare della
comunita. Ricollegandosi al totemismo, lo studioso rintraccia nel pasto totemico il
momento che permette 1’interiorizzazione fisica del vincolo con I’entita, rinsaldando e
accrescendo cosi il senso di appartenenza e la coesione sociale del gruppo. Similmente,
il banchetto sacrificale si articola nel medesimo meccanismo, dove la coesione sociale
poggia sulla base della soppressione dell’animale, che lega i1 partecipanti nel comune
fardello del senso di colpa per I’uccisione’. Pertanto, nella visione di Robertson Smith il
sacrificio ¢ innanzitutto collante comunitario, ma anche dono e veicolo di un’intenzione
espiatoria, che si forma nella riconciliazione derivante dal pasto stesso, poiché
«ristabilisce I’armonia tra la comunita e il dio alienato, e 1’idea di comunione sacrificale
racchiude in sé la concezione rudimentale di una cerimonia espiatoria»®. Inoltre, nel

sacrificio si puo anche ritrovare una dimensione purificatoria, in quanto il sangue della

5 Cfr. FABIETTI, 1999, p. 10

& Cfr. Ivi, p. 15

7 Cfr. ROBERTSON-SMITH, 1889, pp. 264-266
8 lvi, p. 294



vittima avrebbe il potere di trasferire nell’'uomo “una particella di vita sacra”®. In questo
modo, la religiosita non rifletterebbe 1’interiorita intellettuale dell’essere umano, né
tantomeno un suo bisogno spirituale o speculativo, bensi «la conservazione e il benessere
della societa»'®. Cio nonostante, le teorie di Robertson Smith, pur godendo dell’aver dato
una nuova centralita al fattore sociale del rito, hanno tuttavia relegato in secondo piano
alcuni aspetti fondamentali delle prassi, come I’uccisione della vittima in sé¢ o lo

spargimento di sangue che ne consegue, difficilmente affrontabili in quest’ottica.

Hubert e Mauss, basandosi sulla metodologia durkheimiana, si preoccupano
invece di decifrare le forme elementari del sacrificio, ovvero quei tratti fondamentali che,
nonostante un’apparente diversita, condividono un carattere comune. I due studiosi,
dungue, mettono in luce come il sacrificio preveda sempre la consacrazione del bene
immolato ¢ che questo funga da intermediario tra ’offerente e 1’entitd alla quale il
sacrificio € rivolto. Inoltre, riconoscendo che non tutte le offerte sono identiche,
determinano che si possa parlare di sacrificio vero e proprio solo nel caso in cui queste
siano distrutte parzialmente o totalmente, ovvero quando vi € un atto violento che agisce
sull’intermediario tra 'uvomo e la divinita: «Un atto religioso che, mediante la
consacrazione della vittima, modifica lo stato della persona morale che lo compie e lo
stato di certi oggetti di cui la persona si interessa»!'. Ancora, Hubert e Mauss rintracciano
nei sacrifici un’ampia variabilita di tempi, funzioni e modi in cui il bene ¢ posto nella
sfera del sacro, stabilendo che proprio tale mutevolezza costituisce 1’unita fondamentale
del sistema sacrificale, che si rivela cosi ambiguo, poiché le sue forme «sono troppo
diverse e troppo simili perché sia possibile dividerle in categorie ben precise. Esse hanno
tutte un medesimo nocciolo; é questo che crea la loro unita ed esse sono gli involucri di
un medesimo meccanismo»*2. | due studiosi, poi, abbozzano lo schema prototipico del
rituale sacrificale: una prima fase, detta dell’ingresso, prevede pratiche purificatorie sia
per I’offerente che per I’immolatore, per il luogo e per gli strumenti deputati alla prassi,
cosi da permettere il corretto svolgimento di quest’ultima e preparando tutte le parti

all’incontro con il divino®®. La fase centrale ¢ rappresentata dall’uccisione della vittima,

® Cfr. ROBERTSON-SMITH, 1889, p. 487

10 Ivi, p. 29

11 HUBERT-MAUSS, 1899, p. 22. In questo frangente, 1’aggettivo “morale” vuole intendere la condizione
sociale dell’individuo nei confronti degli altri appartenenti alla comunita.

12 HUBERT-MAUSS, 1899, p. 26

18 Cfr. Ivi, pp. 20-25



che riassume I’ascesa progressiva dell’offerta e del sacrificante da uno stato profano a
uno di profonda sacralital*. Santificata definitivamente la vittima nella sua distruzione,
entrambe le parti ricadono in una dimensione profana. Nell’ultima fase, detta dell’uscita,
hanno nuovamente luogo atti di purificazione analoghi e speculari a quelli iniziali®®.
Risulta dunque evidente come la coppia concettuale sacro-profano rivesta un ruolo di
particolare valenza, rispecchiando quella percezione delle societa considerate primitive
che vedono tutto scindersi in due precise dimensioni esperienziali: da una parte il profano,
che riguarda la prevedibilita e la progettualita dell’uomo, dall’altra il sacro, ovvero tutto
cio che sta oltre il suo potere. Pertanto, 1’incontro fra queste due parti puo avvenire solo
in circostanze specifiche e controllate e in presenza di un intermediario. La vittima, infatti,
accogliendo in sé la potenza del sacro protegge il sacrificante da un contatto che,
altrimenti, sarebbe pericoloso se non addirittura distruttivo. In questo modo, offerta e
offerente vengono quasi a fondersi, in quanto entrambi soggetti a un processo di
sacralizzazione: «La vittima ¢ 1’intermediario per mezzo del quale la comunicazione si
stabilisce e grazie a essa tutti gli esseri che si incontrano nel sacrificio vi trovano unione;
tutte le forze che vi concorrono si confondono»*®. Se si volesse dunque rintracciare una
qualche unita all’interno del sacrificio, considerando che in questo si articolano forze
religiose imprevedibili e ambigue, essa andrebbe cercata non negli aspetti sostanziali,
come ipotizzavano Tylor e Robertson Smith, ma in una struttura relazionale fra i vari
elementi del rito. In questo modo, Hubert e Mauss fanno della religione una metafora
sacralizzata della societa, dove il sacrificio, declinandosi in molteplici valenze simboliche
ed esprimendo dunque altrettante dinamiche comunitarie, costituisce quella

ritualizzazione che permette all’'uomo di riconoscere e alimentare la coesione sociale.

Burkert, che considera il sacrificio «la pit antica forma di azione religiosa»’,
cerca invece di spiegarlo delineando una continuita tra il complesso mitico-rituale
dell’antica Grecia e le pratiche sacrificali dei cacciatori del Neolitico, a partire dall’opera
di Meuli e dall’etologia di Lorenz. Concentrandosi sul momento in cui 'uomo diventa

predatore, ovvero in cui passa da primate a hunting ape®®, Burkert scorge, nell’uccidere

14 Cfr. HUBERT-MAUSS, 1899, pp. 30-33
15 Cfr. Ivi, p. 48

16 Ivi, p. 46

1" BURKERT, 1981, p. 23

18 Cfr. Ivi, p. 17



per sopravvivere, un conflitto traumatico nell’uomo, che si trova posto di fronte alla sua
stessa violenza, poiché «l’animale preda diventa cosi un antagonista quasi umano, viene
vissuto come un uomo e trattato a questa stregua»'®. Al fine di fronteggiare tale crisi,
I’uomo configura cosi consuetudini e prassi capaci di esprimere e fugare questa angoscia.
Reiterando ritualmente 1’uccisione e trasferendo ’azione in una dimensione altra, per
I’appunto sacra, oltre che praticando delle restituzioni simboliche di parti dell’animale,
viene cosi messa in luce una continuita tra la caccia e il rito sacrificale?®. Quest’ultimo
viene quindi ricondotto dallo studioso a pattern comportamentali biologicamente
programmati, dove la chiave di lettura é la pura fisicita del rito e la violenza che ne sta
alla base. In questo modo, il sacrificio si configura come rituale spontaneo dettato da
meccanismi di autoconservazione atti a oggettivare la violenza, celando inoltre tentativi
di scusa e riparazione ed esprimendosi in particolare nella ripetizione e nell’esagerazione

teatrale, sfociando spesso nel grottesco di una “commedia dell’innocenza”?L,

Nel suo studio riguardante 1’origine violenta di fenomeni religiosi e culturali,
Girard svela il mysterium del sacrificio nel rapporto imprescindibile tra un’aggressivita
originaria, che nasce dal desiderio, € 1 meccanismi psicosociali adoperati dall’uomo per
gestirla. Quest’ultimo, infatti, & da sempre caratterizzato da un “desiderio mimetico”??,
che costituisce la base della sua violenza primordiale. Cosi come si apprendono dagli altri
facolta biologiche e sociali, si impara anche a desiderare cio che gli altri desiderano, al
punto pero da superare la semplice imitazione e trasformando il modello a cui si tende in
rivale e problematico. La conflittualita che ne deriva innesca cio che Girard chiama “crisi
mimetica”?, una condizione caratterizzata da processi contagiosi di aggressivita che
portano a minacciare la comunita stessa, in una sorta di bellum omnium contra omnes di
hobbesiana memoria. Nonostante cio, il rischio di una violenza generalizzata viene eluso
«quando la violenza potenzialmente disgregativa insita nel gruppo umano trova una
modalita di espressione controllata attraverso la sua canalizzazione su una vittima»2.

Tracciando cosi 1 lineamenti della teoria del “capro espiatorio”, Girard rintraccia nel

sacrificio la sua capacita di esprimere la violenza sociale e, allo stesso tempo, di celarla

19 BURKERT, 1981, p. 33

20 Cfr. Ivi, p. 116

2L Cfr. MEULI, 1946, pp. 275-276
22 Cfr. GIRARD, 2004, p. 25

23 Cfr. Idem, 1994, p. 29

24 RATTI, 2014-2015, p. 91



per poter ristabilire la pace «sulla base dell’inganno risultante»?®. In questa dialettica,
prima la vittima polarizza su di sé la violenza di tutti, diventando la somma di tutti i mali,
e poi, acquistando sacralita, solleva momentaneamente la societa dalla minaccia di una
crisi collettiva, trasformando «la violenza devastatrice del “tutti contro tutti” nella
violenza terapeutica del “tutti contro uno”»?®. In questo modo, la vittima, una volta
demonizzata e poi divinizzata, diventa una forza capace di purificare 1’ordine sociale,
dove, pero, I’antidoto alla violenza mimetica ¢ la violenza stessa. Confermata la validita
del meccanismo, esso viene ripetuto in una chiara ritualita per prevenire la violenza e
I’insorgere di crisi mimetiche, che il sacrificio argina terapeuticamente, autorizzando
un’aggressivita socialmente controllata e accettata. Pertanto, Girard interpreta il sacrificio
come un mezzo per trasformare una violenza globale in una forza positiva che riassume
il male sociale nel male di uno solo, ora riconosciuto come causa della propria
aggressivita, ma, una volta distrutto, come cura per un rinnovato benessere e ordine
collettivo. Il sacrificio, dunque, é visto dallo studioso come paradigma fondamentale di
tutti i rituali, dove funge da sorta di pharmakon in grado di contenere I’innata e

indiscriminata violenza dell’essere umano.

Diversamente da Burkert e Girard, Detienne e Vernant vedono il sacrificio come
semplice aspetto culinario della preparazione e del consumo delle carni. Desacralizzando
le immolazioni rituali della Grecia antica e rigettando la proiezione di tendenze cristiane
di abnegazione e devozione su fenomeni meno complessi, ricollegano queste prassi a una
dimensione, oltre che alimentare, fortemente politica. Le precise modalita di spartizione
della vittima, infatti, formalizzavano le demarcazioni sociali evidenziando la struttura
gerarchica e socio-politica della polis?’. Basandosi sul mito del sacrificio presente in
Esiodo?, i due studiosi fanno del rituale una rievocazione del mito fondante. In questo
modo, le azioni svolte e i partecipanti diventano strumenti linguistici, definendo se stessi
distinti dagli dei e dagli animali, in una dichiarazione collettiva di identita. La distanza
che viene a crearsi in questa percezione si struttura in uno schema gerarchico costitutivo

dell’ordine della societa. Per Detienne e Vernant, dunque, il sacrificio ¢ perlopiu atto

%5 GIRARD, 2001, pp. 13-14

26 |bidem

27 Cfr. DETIENNE-VERNANT, 2014, p. 153
28 Cfr. HEs., The. vv. 535-557



simbolico e comunicativo che, concretizzandosi in un pasto comunitario, si fa veicolo

della riattualizzazione di un mito.

Similmente, Alfred Marx rilegge le pratiche immolatorie, in particolare quelle
israelitiche, in un’ottica fortemente sociale e politica. Innanzitutto, lo studioso ritiene che
sia difficile determinare una specifica concezione di sacrificio nel culto dell’antico
Israele, in virtu della sua evoluzione e trasformazione nel corso del tempo?®. Tuttavia,
Marx pone una particolare cura nell’analisi delle offerte vegetali considerandole di
primaria importanza nell’economia del culto, rifiutando cosi 1’idea che esse
rappresentassero una semplice integrazione ad altri sacrifici*°. Queste erano parte di ogni
momento del culto, costituendo il pitl puro avvicinamento dell’uomo a Dio®!. Pil in
generale, lo studioso sostiene che 1’uccisione della vittima non fosse parte delle ritualita
sacrificali e che queste avessero come obiettivi principali sia un’intenzione oblativa di
porgere alla divinita tributi e omaggi, sia di esprimere ruoli e funzioni nel culto e nella
comunita®. La cottura, la combustione e la spartizione delle varie porzioni della vittima,
infatti, costituivano dei demarcatori sociali che definivano distinti livelli gerarchici e di
commensalita nei rapporti tra Dio, i sacerdoti, I’offerente e i vari partecipanti al rito®,
Pertanto, Marx concettualizza il sacrificio quale espressione di una comunicazione e di
un avvicinamento a Dio da parte dell’uomo, dove il legame che si crea e si rinforza tra le
due parti diventa anche veicolo di una differenziazione di ruoli sociali tra gli uomini e la

divinita, cosi come tra gli uomini stessi.

Se Detienne e Vernant pongono [’accento sugli aspetti piu precipuamente
alimentari del sacrificio, Eberhart ne sintetizza 1’essenza nei riti con il fuoco, il quale
trasforma I’offerta alla divinita in una sostanza piu adatta alla sua natura superna,
permettendone cosi 1’avvicinamento da parte degli uomini®*. Il sacrificio si configura
come fenomeno sfaccettato che si riferisce tanto ai momenti del culto quanto a una
metaforizzazione di attivitd profane di dono e tributo®. In questa dinamica, cid che

realizza il senso profondo delle immolazioni rituali, ovvero la comunicazione con Dio e

2 Cfr. MARX, 20053, pp. 15-51

30 Cfr. Idem, 1994, pp. 83-84

SLCfr. Ivi, p. 81

32 Cfr. 1dem, 2000, p. 35; ldem, 2005a, pp. 78-88

33 Cfr. Idem, 1994, p. 82-84; Idem, 20053, p. 35

34 Cfr. EBERHART, 2004, p. 491; Idem, 2011, pp. 23.28-32
35 Cfr. Idem, 2011, pp. 20-22



I’accostamento a esso, € rappresentato non tanto dall’uccisione della vittima o dai riti
legati al sangue, ma dalla combustione dell’offerta nel fuoco sacro, il quale,
simbolicamente, consuma a sua volta I’offerente, facendolo salire in fumo alla divinita®®.
Pertanto, ad esempio, lo studioso ritiene che i rituali della Pasqua o del capro espiatorio
non siano da considerare sacrifici, almeno nella loro forma originaria®’. Ciononostante,
I’espiazione dei peccati, che per Eberhart si traduce in una purificazione o in un placare
la divinita®®, si puo realizzare sia mediante il sacrificio, sia tramite i riti del sangue o di
trasferimento dei mali, nella prospettiva di un dedicarsi integralmente a Dio e ristabilire
un gioioso e pacifico rapporto con esso*®. Il sacrificio, quindi, & visto dallo studioso come
il mezzo di comunicazione con il divino per eccellenza, ampliandone la
concettualizzazione in una variegata dialettica che trascende il sacro e sintetizzandolo in

un fondamentale movimento di avvicinamento a Dio.

1.2. Che cosa € la preghiera

Per quanto concerne la preghiera, la questione si fa, forse, piu intricata e sfumata,
data la natura ancora piu impalpabile della stessa. Se il sacrificio pud rappresentare un
veicolo di comunicazione con il sacro mediato dall’offerta di un bene materiale ¢
tangibile, la preghiera invece costituisce un modo di relazionarsi con I’extraumano
fondato sulla parola, verbale o mentale che sia, che per sua natura é incorporea e astratta.
L’atto del pregare, antico come la storia dell’'uomo e comune alla gran parte dei culti,
poiché «pregare & come respirare»*°, & usualmente inteso in senso moderno come una
«richiesta fatta a qualcuno con atteggiamento di umilta, di sottomissione»*!. In una
prospettiva piu propriamente religiosa, lo spettro semantico del termine si amplia e varia:

invocare, chiedere aiuto, grazia o perdono, lodare, ringraziare, santificare, o esprimere

36 Cfr. EBERHART, 2002, pp. 303-308; Idem, 2011, p. 29; Idem, 2017, pp. 200.214-218
37 Cfr. 1dem, 2011, pp. 20.30; Idem, 2017, pp. 214-215

38 Cfr. Idem, 2017, pp. 225-226

39 Cfr. Idem, 2011, p. 23; Idem, 2017, pp. 214.219-226

40 FABRO, 1981, p. 97

“1 TRECCANI, 2018, s.v. “pregare”



devozione o abbandono. Innanzitutto, la preghiera & proprie religionis actus®, &
attualizzazione e concretizzazione della religione, includendo appunto molteplici
dimensioni, come, fra le varie, offerta, voto, lamento, richiesta o saluto. Questi molteplici
tentativi di classificarla descrittivamente testimoniano 1’intrinseca difficolta di coglierne
I’essenza. La preghiera, infatti, puo essere personale o comunitaria, privata o ufficiale,
silenziosa, vocale o gestuale. Seguendo Heiler, si possono distinguere due piu ampie
categorie, facendo dipendere la preghiera da due indirizzi fondamentali: quello profetico,
focalizzato su esperienze particolari, e quello mistico, votato alla comunione. Il primo
consiste nella risposta esperienziale alla manifestazione del divino nella storia mediata da
una comunita, mentre il secondo tende, in virtu della liberta totale dell’individuo, a

oltrepassare spazio e tempo per unirsi e uniformarsi all’infinita del sacro®.

Nella Bibbia ebraica si parla di Dio quasi sempre per metafore, tratte perlopiu
dalla sfera dell’uomo, ancorando cosi la percezione del divino all’esperienza terrena®,
Dio, infatti, ¢ spesso descritto con caratteristiche fisiche, quali I’avere bocca, mani, naso
e mani, o emotive, come amore, odio, gioia o rabbia, tipiche delle forme umane. Se Dio
ha bocca, occhi e orecchie, puo pertanto parlare, vedere e sentire. Tali metafore, dunque,
evidenziano significativamente una relazione tra profano e divino, la quale esprime una
funzione di reciprocita. Questo aspetto si declina, tendenzialmente, in un dialogo, dove
Dio parla, ascolta e agisce e il suo popolo fa lo stesso, specularmente, in risposta®. In
questa dialettica, la preghiera implica necessariamente una mutua partecipazione e ne
diventa espressione basilare, poiché, come evidenziano alcuni passi biblici, la
disobbedienza a tale impegno pud mettere a rischio questo dialogo*®. Cercare di capire di
chi sia I’iniziativa di tale confronto ¢ lecito ma, tuttavia, fuorviante. Come sostiene
Putnam, richiamando le teorie di Buber, il dialogo non e la modalita della preghiera, bensi
I’essenza della persona che la offre, proprio perché dialogicamente strutturata®’. In questo

modo, la preghiera si potrebbe configurare come I’inserimento in un dialogo preesistente,

42 Cfr. AQUINAS, S. Th. 11 83,3

4 Cfr. HEILER, 1997, pp. 352-363
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4 Cfr. GREENBERG, 2008, p. 20
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intrattenuto con un’alterita irriducibile ma riconosciuta, che si riassume nella libera

reciprocita e nella gratuita del dono, cioé del presentarsi di cio che non é dovuto®®.

Il termine pregare, come molti suoi equivalenti indoeuropei, deriva dal latino
precari, “chiedere, domandare, implorare”, che a sua volta proviene dalla radice
indoeuropea prek, che indica proprio I’atto del chiedere*. In ebraico, invece, il termine
n9on, téfillah, ovvero “preghiera”, deriva dal verbo 9%, palal, che significa “intervenire,
decidere, giudicare, mediare, pensare”. Con questo suo spettro semantico quasi
giudiziario, il termine puo essere inteso si come richiesta 0 domanda, ma anche come una
sorta di giudizio su di s¢ o come azione verso il divino, in un’ottica molto diversa da
quella indoeuropea e decisamente piu riflessiva e profonda. In Sal 106,30, per esempio,
si legge che Fineas intercedette, o “fece giudizio”, e arrestd la piaga®L. In questo caso, il
verbo 929, waypallel, mette in luce proprio quanto detto poc’anzi, sottolineando inoltre
I’importanza dell’aspetto pratico e attivo che deve accompagnare solertemente la
preghiera o I’intercessione. Il legame profondo tra preghiera e azione si puo riscontrare
anche in 1Sam 12,23, dove Samuele, in quanto giudice, ha una certa responsabilita verso
il popolo: «Non sia mai che io pecchi contro il Signore, cessando di pregare per voi, ma
vi indichero la via buona e retta»°2. Anche in questo passo, il termine Y%ana5, Ihigpallel,
evidenzia I’'impegno attivo di Samuele verso Israele, al quale promette cosi la sua costante
intercessione. La preghiera ebraica, infatti, non consiste solo di suppliche o canti di gloria,
ma spesso esprime una sorta di missione da parte del popolo d’Isracle, le sue speranze e
le sue visioni del mondo, nonché la fierezza e la gioia di farne parte e di assumerne i
doveri e il destino. Essa non € una circostanza occasionale, ma una parte essenziale della
vita quotidiana. Con una fisionomia simile, talvolta, a quella degli insegnamenti, la
liturgia giudaica induce all’esame di sé e a una presa di coscienza della propria natura®3.
Attraverso la preghiera, infatti, si cerca di «sviluppare la capacita di introspezione, il

senso di responsabilita, la disposizione d’animo per essere in una certa misura giudici del

48 Cfr. 1Cor 13,12; AuG., Confess. XI, 2,3

49 Buck, 2008, pp. 1264.1470-1471; BENVENISTE 1974, pp. 399-405; 469-475

5 Cfr. TDOT, XI, p. 568

51 «Ma Fineas si alzo, fece giudizio e la piaga cesso» («ayea T%yni Y297 onrs Thy?»). In questo caso,
tuttavia, il termine appare particolarmente equivoco e di difficile interpretazione. Cfr. TDOT, XI, p. 574;
HALOT, I, p. 933; TLOT, I, p. 991; DCH, s.v. “palal”

.....

53 Cfr. HAMMER, 1994, p. 4

11



proprio operato»>*. Questa idea si potrebbe inoltre svolgere intorno al concetto di 7712y,
‘avodah, traducibile con lavoro, servizio, schiavitl e, per esteso, culto®®. Nell’Esodo, ma
non solo®, sono molteplici gli utilizzi del termine, che viene usato per descrivere la
schiavitll in Egitto ma anche il servizio divino®. ‘Avodah ¢ originariamente legato alle
offerte sacrificali®®, ma di fatto estende il suo spettro semantico religioso a tutte le azioni
riferite a Dio, compresi la preghiera, i rituali e il culto. Quest’ultimo, infatti, ¢ un’azione
impegnativa organizzata in vista di un fine e rappresenta il centro del sistema teologico e
politico prescritto dalla Bibbia, dettagliando cosi una sorta di forma di vita, che, in quanto
tale, tocca ogni aspetto dell’esistenza. Come afferma Davies, il culto ¢ «sinonimo di tutta
una vita di venerazione, fatta di pieta cosi come di atti liturgici. Per questo il significato

del termine ha un ambito molto esteso»®.

Oltre a essere un impegno costante con un carattere Spesso normativo e
istituzionale, la preghiera &, come gia evidenziato, anche intimo dialogo con il sacro, dove
la sincerita d’intenti richiama alla meditazione interiore, alla riflessione e alla lettura dei
sentimenti piu profondi quali condizioni necessarie per avvicinarsi, ed essere avvicinati,
il piu possibile al sacro. La divinita, infatti, € spesso interpellata in veste di sovrano, ma
anche come padre, svelando cosi proprio quella dimensione privata e personale che,
intrinsecamente, accompagna quella piu tradizionalmente prescrittiva. Tuttavia, se nella
sua dimensione privata e individuale la preghiera pud essere principalmente una
comunicazione con Dio, esprimendo emozioni, bisogni e sentimenti, quando essa entra
nel prisma del culto, dell’atto organizzato e comunitario, puod diventare un’esperienza
profondamente multiforme e sfaccettata. In definitiva, si potrebbe dire che la preghiera é

«un modo di esperire la realta di Dio nel mondo e di relazionarsi a essa»®°.

E inoltre opportuno distinguere la preghiera in sé, quale atto unitario, dalla
liturgia. Quest’ultima, intesa come il complesso delle azioni e delle cerimonie messe in
atto come manifestazione del culto in forma di orazioni, invocazioni e inni, rappresenta

un qualcosa di piu profondo di cio che il nome indica. La liturgia come rituale & un

% MOMIGLIANO G., 2013, p. 190

55 Cfr. TDOT, X, pp. 383-387.403-404

% Cfr., ad esempio, Gen 2,15; 2Sam 16,9; Sal 104,23; Gs 24,15; Ez 20,40
57 Cfr., frai vari, Es 1,13-14; 3,12; 8,1; 9,20,14,31

8 Cfr. Num 7,5

9 DAVIES, 1989, p. 879

80 HAMMER, 1994, p. 7
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insieme in cui il contesto, le modalita e gli spazi di esecuzione, 1’uso del corpo, la
configurazione dei partecipanti, i suoni o i silenzi e altri aspetti verbali e non costituiscono
globalmente prospettive significative. Anche nella preghiera, la ritualita e un sistema con
una grammatica ben precisa e codificata, dove la sequenza e 1’ordine delle cose sono di
primaria importanza. Inoltre, un elemento da non sottovalutare & cio che la liturgia
compie, o, meglio, cio che le persone realizzano in essa. Questa, infatti, puo essere
interpretata non solo come un mezzo di comunicazione con il sacro, ma anche come un
modo di agire, di operare un cambiamento e di plasmare 1’identita di un singolo o di un
gruppo®. Invero, la preghiera ebraica ha la caratteristica peculiare di essere perlopiti un
agire pubblico e collettivo, in grado di rappresentare cosi il legame profondo fra i
partecipanti e tra questi e Dio. Il carattere sociale della preghiera, infatti, cosi come quello
dei rituali in generale, rappresenta un aspetto particolarmente rilevante, poiché nella
condivisione di un medesimo orizzonte religioso e culturale, una societa crea la propria
coesione, rinsalda la propria natura e la propria memoria e stabilisce la propria uniformita
nei confronti di cid che € esterno a essa. In buona sostanza, se «l’attuazione della
preghiera presuppone la messa in movimento di tutte le forze dello spirito nella doppia
direzione della trascendenza e dell’immanenza»®?, si potrebbe dire che essa & un
accadimento della natura umana che si realizza, comportando il riconoscimento

dell’esperienza dell’uomo e la ricchezza spirituale che soggiace a ogni orazione®,

Al concetto di liturgia si lega inevitabilmente quello di rituale. La lingua italiana
definisce il rito come «il complesso di norme, prestabilite e vincolanti la validita degli
atti, che regola lo svolgimento di un’azione sacrale, le cerimonie di un culto religioso»®,
considerandolo anche come la cerimonia stessa e ponendo comunque I’accento sugli
aspetti legali e sociali, poiché assume il significato di «comportamento costituito da una
sequenza di elementi comportamentali che assume un significato specifico nella
comunicazione sociale»®®. Tuttavia, in quanto parte dell’esperienza religiosa, determinare

i confini semantici e concettuali dei rituali pud condurre a insidie e ambiguita, dove la

61 Cfr. BELL, 1997, pp. 72-83; BLOCH, 1974, p. 77
2 FABRO, 1979, p. 42

83 Cfr. BIANCHI E., 1997, p. ix

8 TRECCANI, 2018, s.v. “rito”

% Ibidem
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categorizzazione di tali comportamenti rappresenta un’impresa talvolta limitante e

parziale.

A partire dalle teorie di Frazer, che tenta di classificare i riti in alcune categorie
basate sui concetti di magia e superstizione®®, nel tempo sono state avanzate molteplici
letture del fenomeno. Durkheim, ad esempio, che inserisce credenze e rituali nella sfera
dell’esperienza religiosa, pone 1’accento sull’aspetto prescrittivo, interpretando i riti come
le regole di condotta che regolamentano il rapporto con 1I’ambiguita del sacro, e su quello
sociale, definendoli come momenti di effervescenza collettiva®’, cioé strumenti che
servono a forgiare, consolidare e unire la societa®®. A sua volta, nella sua analisi delle
religioni totemiche, lo studioso abbozza una categorizzazione dei riti secondo 1’alternarsi

di tempi sacri e tempi profani®®.

Malina, invece, ha voluto allargare 1’orizzonte del concetto di preghiera a uno
studio transculturale, definendola «un atto di comunicazione socialmente significativo
con cui ci si rivolge direttamente a persone che vengono percepite come quelle che in
qualche modo sostengono, mantengono e governano il piano dell’esistenza di chi prega,
compiuto nell’intento di ottenere risultati dalla e nella interazione comunicativa»’®. In
questa definizione, lo studioso determina cinque elementi caratteristici ricorrenti, ovvero
la presenza di un mittente, di un messaggio e di un veicolo, che puo essere verbale,
materiale o entrambi, oltre che di un destinatario e di uno scopo. Inoltre, Malina ha
rintracciato sette finalita liturgiche, ovvero gli obiettivi ai quali I’orante mira mediante
questo genere di comunicazione, classificandole cosi in preghiere: di richiesta, cioe per
ottenere qualcosa; ingiuntive, cio¢ per dirigere 1’azione di Dio a vantaggio di chi prega;
interazionali, votate al mantenimento un legame emotivo con Dio; autoreferenziali,
ovvero che definiscono il soggetto davanti al divino; euristiche, con lo scopo di indagare

il mondo di Dio e la sua azione tra gli uomini; immaginative/contemplative, volte a creare

6 Cfr. FRAZER, 1973, p. 1023

67 Cfr. DURKHEIM, 1912, p. 4

88 Cfr. STEPHENSON, 2015, pp. 38-39; STOLLBERG-RILINGER, 2013, pp. 22-23; TOBELMANN, 2013, p. 223;
BELL, 1997, p. 93

89 Cfr. DURKHEIM, 1912, pp. 11.422-423

O MALINA, 1980, p. 215
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un’ambientazione sacrale; di riconoscimento, con le quali viene espressa gratitudine e

lode a Dio, cosi come la dichiarazione della sua sovranita’®.

Ancora, Douglas accosta il rito a un’azione simbolica efficace nel dare forma e
ordine all’esperienza, concentrandosi invece sugli aspetti allegorici e relativi alla
contaminazione dello stesso. Cercando di inserire il rituale in un campo pienamente
religioso, la studiosa vede nelle prassi legate alla purita e all’impurita uno strumento per
rendere pubblici dei modelli simbolici «nei quali sono posti in relazione disparati elementi

e disparate esperienze acquistano significato»’2.

Bell ha voluto distinguere sei categorie di rituale, ovvero quelli di passaggio,
legati a eventi biologici o socio-culturali; quelli commemorativi o calendariali, come il
rituale di Pasqua; quelli di comunione e scambio, con una forte accezione sociale e
comunitaria; quelli di afflizione, con I’intento di curare, purificare, esorcizzare o
proteggere; quelli celebrativi, festivi o di digiuno, che enfatizzano una rappresentazione
pubblica di sentimenti religiosi; quelli politici, come incoronazioni ed eventi militari’>.
Al di la di ogni possibile formulazione teorica, si potrebbe comunemente accettare il
rituale come un fattore altamente sociale della religione, che, tramite la sua ripetitivita e
prescrittivita, riproduce «ordini di maggiore grandezza»"4, riconoscendo e rappresentando
un «cosmo gerarchicamente costituito e preciso»’. Cosi come altre comportamenti
cultuali, anche liturgia e preghiera si inseriscono in questa architettura, costituendone uno
dei pilastri fondamentali e riflettendo e reggendo quel cosmo ordinato fatto di un rapporto

multiforme fra il mondo terreno e quello divino.

Come é emerso, dunque, se il sacrificio puo assumere varie forme, ma rimanendo
pur sempre all’interno di ordini e schemi ben codificati, la preghiera, che puo certamente
seguire il medesimo paradigma, assume anche un carattere puramente intimo e

“incontenibile”.

L Cfr. MALINA, 1980, pp. 217-218
2 DOUGLAS, 1975, p. 33

73 Cfr. BELL, 1997, pp. 91-137

"4 RAPPAPORT, 1979, pp. 192 ss.

S TAMBIAH, 1995, pp. 130 ss.
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2. Sacrificio e preghiera fino al 70 e.v.

2.1. Panorama religioso del periodo del Secondo Tempio

Dopo I’esperienza traumatica della caduta del Primo Tempio di Gerusalemme per
mano dei Babilonesi nel 586 a.e.v. ¢ del conseguente esilio, I’intero impianto religioso
giudaico subi una reinterpretazione e un adattamento alle nuove contingenze. Il
giudaismo, infatti, fu sottoposto a una dura prova di resistenza, con una gran messe di
gruppi e correnti in lotta reciproca in un conflitto non solo ideologico, ma anche
puramente politico. In queste varie fasi, naturalmente, sulla religione giudaica agirono
molteplici influenze culturali e cultuali che ne ampliarono notevolmente il panorama
ideologico e furono causa, talvolta, della nascita di settarismi e fazioni. Tuttavia, le
problematiche collegate alla ricostruzione del Tempio e di un’identita collettiva, che si
declinarono anche in un orizzonte escatologico pieno di attese «che travalico sempre piu
chiaramente i limiti della storia politica e dell’esistenza umanay ', gettarono le
fondamenta che avrebbero modellato e formato in maniera determinante la futura

religione ebraica.

Naturale conseguenza di un rivolgimento sociale di tali proporzioni fu la ricchezza
e la vitalita del discorso teologico del periodo del Secondo Tempio, che si manifesta nella
messe di correnti che emergono dai testi dell’epoca. Tradizioni deuteronomistiche,
sacerdotali, cronistiche, sapienziali, profetiche e salmodiche, infatti, si trovarono a

convivere, talvolta in contrasto, talvolta quasi sovrapponendosi’’. Cosi, nella prima eta

6 ALBERTZ, 2005, p. 502

7 Per approfondire la profusione e I’intreccio di correnti, cfr. PLOGER, 1959, pp. 129 ss.; MANTEL, 1973,
passim; BLENKINSOPP, 1981, p. 13; CRUSEMANN, 1985, pp. 212 ss.; STECK, 1969, pp. 310-315. I riferimenti
alle varie tradizioni vengono qui utilizzati per comodita narrativa, senza pretese esegetiche legate alle
possibili redazioni della Bibbia ebraica e senza ricollegarsi necessariamente alla cosiddetta “ipotesi
documentaria”, formulata da Wellhausen nell’Ottocento e considerata da molti studiosi ormai superata e
piu volte rigettata, modificata o integrata nel corso del tempo. Per una chiara e breve disamina
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post-esilica, il lascito teologico dell’esilio modello tre progetti che ambivano ad affermare
la propria influenza sulla riorganizzazione della nuova societa giudaita: la teologia
deuteronomistica con le sue varie interpretazioni, la teologia riformata sacerdotale e la
profezia salvifica esilica della scuola del Deutero-lsaia’®. Cid mise in moto due
fondamentali movimenti antitetici. Il primo, votato all’integrazione, aveva come esempio
principale la costituzione del canone della Torah”, che avrebbe dovuto cosi «assicurare
I’identita religiosa e la base religiosa della societa giudaica secondo la visione dei gruppi
dominanti»®. Il secondo, di natura invece disgregativa, vedeva la religiosita personale
scindersi nella cosiddetta “sapienza teologizzata” del Libro di Giobbe e di Prov 1-98%,

Infine, una pit propriamente popolare, espressa ad esempio nei Salmi®2,

In seguito all’esilio, il Tempio di Gerusalemme divenne nuovamente il punto
focale della vita politica e religiosa, rappresentando il centro nevralgico del culto
sacrificale e della mentalita sacerdotale che lo reggeva. | concetti di Dio, Tempio e Torah
rappresentavano un complesso ideologico tanto semplice quanto efficace, che si
riassumeva in una particolare unicita: un unico Dio che scelse un popolo come suo eletto,
con un solo Tempio dove venerarlo e una sola Legge da studiare e osservare®®. Liberato
dalle ingerenze monarchiche, il Tempio tornd a essere un’istituzione municipale
autonoma, cioé di tutta la societa, tanto che quest’ultima si addosso 1’onere economico
del mantenimento del santuario®. | sacerdoti, infatti, ormai distinti dai Leviti, ricevevano
porzioni maggiorate dei sacrifici, oltre a ulteriori imposte, come primizie o cio che era
stato promesso in voto. Inoltre, la popolazione comune era ulteriormente coinvolta nel
culto templare regolare, che assumeva cosi tratti piu populistici rispetto alle epoche
precedenti. Per cercare di porre rimedio ai rischi di contaminazioni del sacro si impose

maggiormente una teologia del puro e dell’impuro, con I’istituzione della cerimonia del

dell’argomento, si veda il testo e i ricchi rimandi bibliografici di Jean-Louis Ska. Cfr. SKA, 2022, pp. 140-
213.250-253

8 Cfr. ALBERTZ, 2005, p. 505. Tuttavia, ¢ bene notare che I’idea di un Deutero-lsaia considerato come
autore a sé stante rappresenta un’argomentazione a oggi molto discussa, considerando 1’intera
compaosizione ben piu complessa. Si veda, ad esempio, BERGES, 2015, passim; Idem, 2020, passim; Idem,
2022, passim

9 Cfr. Esd 7,14.25-26. Si veda anche BLUM, 1990, pp. 345-360; ALBERTZ, 2005, p. 541

8 ALBERTZ, 2005, p. 505

81 Cfr. voN RAD, 2000, vol. 1, pp. 495 ss.; MCKANE, 1970, p. 11; WITTENBERG, 1987, pp. 8 ss.

82 Cfr. ALBERTZ, 1981, pp. 357 ss.

8 Cfr. SCHWARTZ S., 2001, p. 63; los., C. Ap. 2,193

8 Cfr. SANDERS, 1992, pp. 47-145; UDOH, 2005, pp. 113-206; BAESENS, 2006, pp. 179-200; GABBA, 1999,
pp. 94-167; RoccaA, 2008, p. 209; PASTOR, 1997, p. 110
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giorno dell’espiazione®, da ripetere ogni anno, e, pit in generale, una messa in risalto

della funzione espiatrice del culto.

L’eta ellenistica, invece, vede come principale caratteristica 1’insorgere di una
serie di gruppi sociali e religiosi che si opponevano marcatamente ai nuovi dilaganti
costumi. Tuttavia, le informazioni riguardanti tali comunita sono relativamente scarse e
rarissime, se non quasi inesistenti, sono le opere che si riallacciano a esse®. Benché sia
assai probabile che ne esistessero di piu®’, nelle Antichita giudaiche, Flavio Giuseppe
afferma che «vi erano tra i giudei tre correnti di pensiero che tenevano opinioni diverse
riguardo alle cose umane. La prima corrente € detta dei Farisei, 1’altra dei Sadducei, la
terza degli Esseni»®®. L origine dei Farisei & forse da inscrivere alla meta del II secolo
a.e.v., in seguito alle rivolte maccabaiche®. Sorti in opposizione ai Sadducei, questi si
precisarono come laici e scribi. A differenza di altri gruppi coevi, i Farisei ritenevano che
Dio avesse dato a Mos¢ una doppia Torah, scritta e orale, e che quest’ultima fosse
rintracciabile nelle tradizioni orali dei saggi. Grazie a essa, sarebbe stato possibile adattare
la Legge alle mutate circostanze storiche, superando cosi ogni difficolta. Questa
malleabilita teologica permise di estendere I’influenza del farisaismo oltre la caduta di
Gerusalemme nel 70 e.v., garantendone la sopravvivenza nella Diaspora e nella letteratura
rabbinica. I Sadducei, invece, erano legati al sommo sacerdozio e all’aristocrazia
giudaica, facendo risalire la loro origine a Sadog®. In conflitto con i Farisei, ritenevano
che fosse impossibile scostarsi dalla Torah scritta, in una prospettiva di rigido
conservatorismo esegetico ed ermeneutico che comprendeva I’idea dell’inaccessibilita di
Dio, la contrarieta all’immortalita dell’anima e il rifiuto della dottrina degli angeli®l. A
causa del loro radicato legame con la politica e con il Tempio gerosolimitano, i Sadducei
scomparvero all’indomani della presa del santuario per mano dei Romani. Diversamente
da altri gruppi, degli Esseni non vi é traccia né nel Nuovo Testamento, ne nella letteratura

rabbinica. Prima della scoperta dei manoscritti di Qumran era necessario riferirsi

8 Cfr. Lev 16,1-34; los., Ant. 3,239-243

8 Cfr. MARTONE, 2008, p. 44; 10s., Ant. 3,237

87 Cfr. BAUMGARTEN A., 1997, pp. 2-3

8 «Kotd 8¢ TOV pdvov TodTov Tpeic aipéoeic v Tovdainv foov, ol mepl TdV dvOpoTivey TpayudTOY
Spdpmc dreELduPavoy, v 1) pév Popioaiov EAéyeto, 1) 8¢ Taddovkaiov, 1| Tpitn 8¢ Econvév». 10s., Ant.
13,171

8 Cfr. COHEN, 19874, pp. 143-159; BAUMGARTEN A., 1983, pp. 411-428

% Cfr. 1Re 2,35

%1 Cfr. GRABBE, 2010, pp. 57-59; l0s., Ant. 13,297; 18,16 ss.; Mt 22,23; Mc 12,18; Lc 20,27; At 23,8
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principalmente a Flavio Giuseppe, a Filone d’ Alessandria e a Plinio il Vecchio®. Secondo
queste fonti, gli Esseni rappresentavano delle specie di comunitd monastiche,
esclusivamente maschili®® e sparse su tutto il territorio. | beni dei membri erano messi in
comune ¢ I’osservanza e lo studio della Legge mosaica erano eseguiti rigorosamente, cosi
come le regole sul riposo del sabato e, soprattutto, quelle sulla purita, alla quale era
riservata un’attenzione particolare®. Benché nei materiali ritrovati a Qumran vi siano
molte analogie con quanto scritto sugli Esseni, la comunita presentava alcune divergenze.
Il gruppo di Qumran, infatti, a differenza di questi ultimi, aveva un atteggiamento
radicalmente polemico nei confronti del Tempio di Gerusalemme, che riteneva fosse
ormai inquinato dalle impurita e lontano dalla sua reale natura e, pertanto, inadatto a

ospitare il culto come prescritto da Dio%.

Inoltre, nel periodo del Secondo Tempio emersero una serie di aspettative
messianiche, apocalittiche ed escatologiche, dettate dalle condizioni storiche, religiose e
sociali del momento, come si evince dalla relativa letteratura®. Presero piede, infatti,
alcune visioni legate a un Tempio celeste, all’angelologia, alla fine dei tempi e a una
dimensione di riscatto messianico. Queste fondamentali espressioni del disagio causato
dall’esilio, dalla frammentarieta socio-religiosa del periodo e dalla crescente percezione
della colpa e del peccato della societa, proiettavano cosi aspettative e desideri in una
dimensione futura e altra, fondata sul riscatto e sul pentimento, nell’ottica di una speranza

in grado di sollevare dalle sofferenze delle persecuzioni®’.

Pertanto, piu in generale, il periodo del Secondo Tempio vide un estremo fervore
e ripensamento teologico, necessariamente dettato dalle conseguenze della grande
catastrofe nazionale, della distruzione del Tempio di Gerusalemme e dell’esilio, che
segnarono profondamente 1’animo e la mentalita del popolo israelitico, il quale si trovo

ora a doversi ricostruire un’identita sociale, politica e, soprattutto, religiosa, in seno,

92 Cfr., ad esempio, los., Bell. 2,8.2-13; 120-161; Ant. 18,1.5; 18-22; PHILO, Prob. 75-87; PLIN., Nat. 5.73.
Si veda anche GRABBE, 2010, pp. 59-61

93 Cfr. CoPPENS, 1978, pp. 16-24; HUBNER, 1971, pp. 153-167

% Cfr. LUPIERI, 1985, pp. 16-43; JOKIRANTA, 2013, pp. 144-163

% Cfr. SCHIFFMAN, 1989, pp. 239-255; GARCIA MARTINEZ, 1987, pp. 527-556; VIVIAN, 1991, pp. 97-114
% Cfr. Zc 1-8; Is 24-27.56-66; Dn 7-12; 1En 72-82; 85-93; 2Bar 53-74; SACCHI, 2019, pp. 367-391

9 Cfr. MAIER, 2000, p. 359; SACCHI, 2019, pp. 297-317; FOHRER, 1985, p. 433; NOTH, 1953, pp. 248-273;
LEBRAM, 1964, pp. 328-331; GRUENWALD, 1988, pp. 145-170; ELIOR, 1993, pp. 3-53; VRIEZEN-VAN DER
WOUDE, 2005, pp. 605-609; FLUSSER, 2007, pp. 207-213; KNIBB, 2005, pp. 404-408; Idem, 2010, pp. 403-
432; DITOMMASO, 2011, pp. 115-133
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tuttavia, alle grandi trasformazioni storico-politiche che ebbero luogo. In questo periodo,
infatti, giunsero a maturazione prassi cultuali molto diverse tra loro. I rituali sacrificali,
gia molto presenti nell’era precedente, ripresero a pieno ritmo nel nuovo Tempio
gerosolimitano con rinnovato vigore e in maggior numero. Alle antiche consuetudini, si
aggiunsero ora il sacrificio espiatorio nxwn, hatta’t, e quello di riparazione ayy, asam,
che rispondevano alle sempre piu incalzanti esigenze teologiche di purita e santita
dell’'uvomo. La consolidata interpretazione deuteronomistica della storia, infatti, che
attribuiva agli uomini la causa delle sventure del popolo israelitico, acui ora il senso di
peccaminosita delle azioni umane, spingendolo cosi a percepire la necessita di mondarsi
dalle impurita e dai peccati di cui si era macchiato. Il significato dei sacrifici riflette le
esperienze storiche vissute dal popolo d’Israele, inserendosi nelle specifiche elaborazioni
teologiche nate in epoca post-esilica. Relativamente alle singole ritualita, dunque, si
incontra una logica di purificazione in cui il sangue svolge un ruolo di detersione dei
luoghi e degli oggetti sacri, arginando la minaccia della contaminazione. Vi € poi una
dimensione apotropaica in cui il male viene simbolicamente allontanato ed estromesso
dalla comunita, mediante 1’invio nel deserto di un capro emissario. Inoltre, si puo
identificare un principio oblativo di riconciliazione con Dio, tramite il prelevamento di
una vittima dai beni dell’uomo, cosi come se ne puo ritrovare una legata a una dinamica
di omaggio e ringraziamento, in cui I’offerta si configura come una restituzione a Dio di
cio che gli appartiene, in una dichiarazione di sottomissione e riconoscenza nei Suoi
confronti. In aggiunta, accanto alle varie prassi strettamente sacrificali, andarono a
consolidarsi tutta una serie di modalita alternative e accessorie di devozione, quali opere
di giustizia sociale, 1’obbedienza ai comandamenti divini e, soprattutto, preghiere e
suppliche, che raccolgono in esse quel substrato ideologico del periodo esprimendo,
nuovamente, istanze penitenziali che rivelano I’essenza culturale del periodo®. In questo
bailamme religioso si gettarono cosi le basi, ovvero le forme e le modalita di cio che poi
sara il giudaismo rabbinico, stabilendo le prassi liturgiche fondamentali e delineando quei
sentimenti che perdureranno anche all’indomani della caduta del secondo Tempio di

Gerusalemme e costituendo cosi 1’ossatura della religione ebraica moderna.

% 1. ’idea si ritrova anche in Filone, il quale ritiene che onorare e rendere grazie a Dio rappresenti un modo
per mondare la vita dai peccati. Cfr. PHILO, Deus 3,15; Spec. 2,209; 7,437; Post. 2,355; Her. 4,299; Congr.
4,511
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2.2. Il sacrificio nel periodo del Secondo Tempio

2.2.1. Tipologie di sacrifici

2.2.1.1. Olocausto: ‘elah

Il sacrificio di olocausto rappresenta «il sacrificio che viene fatto salire sull’altare
0, pill verosimilmente, il cui fumo con la combustione vien fatto salire verso Dio»®°. Il
termine infatti € mutuato, tramite la Vulgata, dall’olokaustosis (6lokavotwolg
da 6Aog, “intero”, e kowotdg, “bruciato”) greco della Settanta e deriva dall’ebraico 7Y,
‘olah, la cui radice significa “salire” e che indica il sacrificio pit comune in ambito

israelitico, ovvero quello dove la vittima viene combusta completamente®,

Secondo il rituale descritto in Lev 1, I’offerta dell’olocausto consisteva in un
animale maschio, senza difetto alcuno, da scegliere tra il bestiame grosso o minuto, come
bovini, capri o pecore, o tra gli uccelli, specificatamente tortore o colombe!®l. La
procedura prevedeva che la vittima venisse dapprima condotta nel cortile interno del
Tempio, dove I’offerente, in stato di purita rituale, imponeva la mano sul capo
dell’animale, che poi uccideva, tagliandogli la golal®2. Dopodiché il sacerdote si
preoccupava di raccoglierne il sangue per aspergere ’altare, poiché «la vita di ogni carne
¢ il suo sangue»!®®. La vittima veniva poi scuoiata e fatta a pezzi, che venivano dunque
posti sull’altare dagli officianti. Questi dovevano premurarsi che tutte le parti
dell’animale, preventivamente lavate, bruciassero continuativamente fino al mattino

seguente!®, Infine, una volta distrutta completamente la vittima nella combustione, le sue

% DE VAUX, 1964, p. 404. Cfr. SOGGIN, 2001, p. 85; CARDELLINI, 2001, pp. 37-38; GROTTANELLI, 1991,
pp. 24.49; EBERHART, 2011, pp. 28-32

100 Flavio Giuseppe testimonia che I’olocausto faceva parte, oltre che dei riti specifici che lo prevedevano,
anche di ogni festivita. Cfr. 10s., Ant. 3,221.225.244-257

101 Cfr. los., Ant. 3,226

102 T ’immolazione per mano di sacerdoti e Leviti avveniva solo durante i sacrifici pubblici. Cfr. 2Cr
29,22.24.34; Ez 44,11

103 «yiv7 2293 woraw. Lev 17,14, Cfr. 10s., Ant. 3,225-227

104 Cfr. Lev 6,2.5-6; 10s., Ant. 3,227
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ceneri dovevano essere tenute accanto all’altare, per poi essere portate dal sacerdote,

«deposte le sue vesti e indossatene altre»*%, in un luogo puro, fuori dal Tempio.

Qualora la vittima provenisse dal bestiame minuto il rituale rimaneva immutato,
tranne per il fatto che 1’animale doveva essere sgozzato «dal lato settentrionale
dell’altare»'®, Cio potrebbe trovare giustificazione in un fatto puramente pratico: a
differenza di un toro, un ovino non necessitava di uno spazio ampio per essere immolato,
quale era il cortile esterno. Tuttavia, poiché I’organizzazione spaziale intorno all’altare
esterno prevedeva il luogo delle ceneri a est'%’, 1a vasca per 1’abluzione a ovest'® e, a sud,
la scalinata che conduceva all’altare, un’ulteriore e ipotetica ragione potrebbe essere che

il lato settentrionale dell’altare fosse ’unico spazio adeguato rimanente®®®,

Nel caso in cui venisse offerto un volatile, la normativa prevedeva un iter
differente. L’imposizione della mano e lo sgozzamento venivano meno, mentre, una volta
reciso il capo, il gozzo con le piume veniva staccato e gettato «nel lato orientale
dell’altare, dove ¢ il luogo delle ceneri»!!®. L’animale veniva dunque squartato,
«prendendolo per le ali, senza separarlo»'!!, per poi essere gettato nel fuoco sull’altare.
Come evidenzia De Vaux, «il sacrificio di uccelli era I’equivalente, per i poveri, del
sacrificio di bestiame, possibile solo ai ricchi. Per lo stesso motivo economico i sacrifici
di montoni e di capri erano pit frequenti che quelli di grosso bestiame»*?. L ’assunto ¢
ribadito anche da Balentine, per il quale «l’olocausto di uccelli, che sono molto piu
numerosi € quindi molto piu facili da ottenere, [...] [€] per 1 poveri, che potrebbero non

avere bestiame o comunque non averne a sufficienza per un sacrificio»*'3,

Di particolare interesse per lo studio dello sviluppo delle pratiche rituali della
societa israelitica e giudaica sono le prassi legate al 7n»n, tamid, o 'np7 Ny, ‘olat

hattamid!*, che rappresentava I’olocausto presentato quotidianamente «come un dono

19 «@ox 00733 WAP) 13NN LY. Lev 6,11

106 «130% mamma 77 Yy». Lev 1,11

107 Cfr. Lev 1,16

108 Cfr. Es 40,30

109 Cfr. MILGROM, 1991, p. 163

10 g opno8 TP Darmd 23R AR TOwI». Lev 1,16

11 %720 87 1302 R vow». Lev 1,17

112 DE VAUX, 1964, p. 405

113 BALENTINE, 2008, p. 38

114 Cfr. Num 28,10.15.24.31; 29,16.19.22.25.28.31.34.38; Esd 3,5; Ne 10,34
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offerto alla divinita dimorante nel Tempio e da essa consumato in “soave odore”»!°.

Cardellini sostiene che, benché il termine significhi generalmente “sempre,
continuamente”, in questo contesto indicherebbe «piuttosto una ripetizione a intervalli
regolari ¢ a tempi fissi dell’atto rituale»''®. Nel codice del Levitico, il termine &
menzionato relativamente agli olocausti, che devono bruciare «tutta la notte, fino al
mattino»!'” e in riferimento alla prescrizione di presentare 1’oblazione del sommo
sacerdote come offerta «perpetua, meta la mattina e meta la sera»*!®. Pertanto, Balentine
sostiene che, in tali casi, «tamid ha funzione di avverbio per descrivere un’azione che

viene ripetuta quotidianamente, continuamente, per sempre»1°,

Nel corso del tempo, il termine ando a indicare regolarmente una serie di rituali
quotidiani*?’. Benché gli elementi costitutivi di tali prassi non siano particolarmente
chiari, secondo Levine si possono ritrovare tre particolari consuetudini!?: I’olocausto
quotidiano di due agnelli, uno al mattino e uno alla sera, accompagnato da offerte di
cereali e libazioni'??; I’accensione regolare del candelabro nella tenda del convegno®??;
infine, le regolari offerte di incenso, presentate ogni mattina quando il sacerdote si occupa

del candelabro.'?,

Il Levitico sottolinea ben tre volte che il fuoco sull’altare degli olocausti non debba
mai essere lasciato spegnersi*?®. Questa prescrizione rimanderebbe alla narrazione di Lev
9,24 circa la prima accensione del fuoco sull’altare, avvenuta durante I’inaugurazione del
culto pubblico, quando «un fuoco usci dalla presenza del Signore e divoro 1’olocausto e
le parti grasse». Questo fuoco divino e rivelatore rappresenta il segno della costante
presenza di Dio, che viene realizzata e riaffermata ogni qualvolta il rogo venga attizzato,

mettendo in comunicazione gli uomini e Dio*?®. Il rituale, dunque, concretizza la volonta

115 CARDELLINI, 2001, p. 254

116 |bidem

17 «pag=ty n%a~9o». Lev 6,9

118 «237y3 Ap xom Tp32 Apeon Tpn». Lev 6,13
119 BALENTINE, 2008, p. 83

120 A conferma di cio, si veda, anche se relativamente a un’interpretazione posteriore, il trattato Tamid della
Misnah.

121 Cfr. LEVINE B., 1989, p. 38

122 Cfr. Es 29,38-42; Num 28,3-8; Ez 46,13-15
123 Cfr. Es 27,20-21; 30,7-8; Lev 24,1-4

124 Cfr. Es 30,7-9; 40,24-27

125 Cfr. Lev 6,2.5.6

126 Cfr. EBERHART, 2004, p. 285

23



di Dio di dimorare in mezzo al suo popolo, rendendola visibile affinché la comunita
«possa regolarsi sulla testimonianza del santuario»'?’. Secondo Eberhart, inoltre, il fuoco
che consumava la vittima sacrificale rappresentava il momento culminante dell’intero
rito, realizzando il senso stesso dell’avvicinamento a Dio che I’immolazione sottende?.
Lo studioso ritiene che le parti animali bruciate rappresentassero simbolicamente la vita

dell’offerente, il quale a sua volta “saliva in fumo” verso il cielo e dunque verso Dio'%.

La regolarita delle prassi del tamid, presentando olocausti al mattino e alla sera**°,

cosi come la necessita di tenere perennemente vivo il fuoco sull’altare, si radicano nella
ritmica creazionale di Gen 1,1-2,4, che nella continuita fra giorno e notte testimonia cosi
«il collegamento vitale tra gli inizi e le conclusioni che portano a ulteriori inizi»*2.
Inoltre, questi rituali sacralizzano la devozione dei fedeli, la quale diventa un vero e
proprio modus vivendi e una concezione del culto costante e abituale. Pertanto, queste
celebrazioni devono essere osservate con disciplina e responsabilita, cosi che il culto si
radichi nella quotidianita della societa, per i quali I’orientamento e il continuo tendere
verso Dio devono essere sempre senza posa. Il rituale, infatti, rappresenta un sistema di
comunicazione simbolica che si caratterizza anche per la sua ripetitivita, la quale rinforza

la religione e i simboli stessi che la strutturano®®2,

2.2.1.2. Offerta vegetale: minkah

L’offerta incruenta di vegetali e primizie, detta nmn, minkah, generalmente
traducibile con “dono”, poteva essere di varia natura. Innanzitutto, come stabilisce Lev 2,
questa poteva essere costituita dall’offerta non cotta di fior di farina, intrisa d’olio e

accompagnata da incenso*®, Una parte di essa era bruciata sull’altare dal sacerdote «come

127 BALENTINE, 2008, p. 84

128 Cfr. EBERHART, 2002, pp. 303-308; Idem, 2011, p. 29
129 Cfr. Idem, 2017, p. 218

130 Cfr. los., Ant. 3,237-238

131 BALENTINE, 2008, p. 84

132 Cfr. TAMBIAH, 1995, p. 119; BELL, 1997, p. 140

133 Cfr. los., Ant. 3,233-235
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memoriale»'®*, mentre cio che ne restava era attribuito ai sacerdoti!®®, «parte santissima
tra i sacrifici offerti al Signore»*®. Qualora si trattasse invece di pasta cotta al forno, alla
piastra o in pentola, il fior di farina doveva essere «preparato in focacce azzime intrise

d’olio e in schiacciate azzime spalmate d’olion'®’

. Nuovamente una parte dell’offerta
veniva arsa sull’altare, mentre il restante spettava ai sacerdotil®. In ogni caso, la minkah
era costituita da prodotti agricoli lavorati dall’'uomo e provenienti dalla terra donatagli da
Dio. In maniera simbolica, quindi, il sacrificante offriva a YHWH anche la sua forza
lavoro, il suo impegno quotidiano profano e la sua capacita di trasformare tali beni in un

qualcosa di gradito alla divinita!3,

Elemento fondamentale e immancabile di tali offerte era il sale, simbolo
dell’alleanza con Dio*°. Presso le popolazioni del Vicino Oriente antico, infatti, era
usanza comune riunirsi in un pasto dove i partecipanti condividevano il sale quando si
stringeva un patto'#!, Tale alimento aveva percio una forte carica simbolica evidenziando
sia un’idea di commensalita che la fiducia nel rapporto con Dio, che veniva cosi esaltato
e rinnovato*?. Inoltre, era proibito bruciare sia il lievito sia il miele, che dovevano essere
invece offerti come primizia, anche se non sarebbero saliti «sull’altare come profumo
gradito»'*3. Tali divieti si basano convenzionalmente sull’idea che, in quanto zuccheri,
lievito e miele fossero associati alla fermentazione e considerati da fonti rabbiniche,
cristiane ed ellenistiche metafora di corruzione e decadenza e, quindi, di morte!#4,
Tuttavia, Balentine ipotizza che tali alimenti fossero «[...] con sperma e sangue, agenti
che portano la vita in maniera naturale, vale a dire che rientrano nella sfera della vita che
gli esseri umani possono controllare da soli. Le offerte sull’altare, invece, diventano

agenti della vita portata dal divino, vale a dire riconoscono che tutta la vita e un dono di

134 «aname». Lev 2,2

135 Cfr. Lev 2,1-3; 6,7-11; 7,10. Flavio Giuseppe sostiene inoltre che nel caso in cui I’offerente fosse stato
un sacerdote, I’offerta andava totalmente bruciata. Cfr. 10s., Ant. 3,235

136 1y wiRn W TR Wp». Lev 2,3

137« oomwn mign 2P W2 nyaa hin i nbh a0 moxn ngm». Lev 2,4

138 Cfr. Lev 2,4-10; 7,9

139 Cfr. MARX, 1994, pp. 43-44; Idem, 2005a, p. 76

140 Cfr. Lev 2,13. Flavio Giuseppe, tuttavia, fa riferimento al sale solo in relazione alle porzioni
dell’olocausto, prima che queste venissero poste sull’altare e bruciate. Cfr. 10s., Ant. 3,227

141 Cfr. MILGROM, 1991, pp. 191-192; TWOT, |, p. 506; ROBERTSON-SMITH, 1889, pp. 270.273.479;
HAUCK, I, 1964, p. 228; BRATT, 2009, p. 220

142 Cfr. BIANCHI F., 2015, p. 8

143« 7 KD mamaoR . Lev 2,12

144 Cfr. MILGROM, 1991, p. 189
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Dio»!. Poco attendibile sembrerebbe invece 1’ipotesi circa il fatto di un divieto basato
sull’idea di evitare una commistione con elementi paganil®®, poiché anche 1’olio,
largamente utilizzato in questi rituali, veniva adoperato nei culti pagani'*’. Infine, Lev
2,14-16 include tra le offerte vegetali anche I’oblazione di primizie, 27123, bikkurim48,
come spighe tostate e pane d’orzo mondato, accompagnate da olio e incenso, di cui,

nuovamente, una parte doveva essere bruciata sull’altare.

Tra le offerte vegetali si possono includere anche i cosiddetti pani d’oblazione o
di presentazione, denominati 0°397 an?, lezem happanim, letteralmente “pani della faccia
o della presenza”*®. Da quanto si evince in Lev 24,5-9, questi erano costituiti da dodici
focacce di fior di farina, disposte «su due pile, sei per ogni pila, sul tavolo d’oro puro
davanti al Signore»®. Posto dell’incenso a bruciare sui pani come n72%, azkarah®®?,

T -

questi venivano infine consumati dai sacerdoti. Queste offerte, rinnovate «ogni giorno di

5

sabato [...], sempre»’®2, erano un pegno dell’alleanza eterna con Dio*,

Come evidenziato poc’anzi, il termine minkah € traducibile genericamente con
“dono”. In testi non sacerdotali, come Gen 32,14-19.21; 43,11, il termine pu0 indicare un

omaggio®*

, esprimendo gratitudine o un’amicizia personale, ma, nella letteratura storica,
puo assumere anche la sfumatura di “tributo”, in forma di sottomissione politica verso un
re o un superiore®®. In questa dimensione, il termine sottende una differenziazione di
status tra offerente e divinita, promuovendo e rinforzando, allo stesso tempo, un legame
che permette di realizzare un avvicinamento sicuro e quindi la pit intima comunione tra

le due parti*®®. In una prospettiva simile, la minkah pud anche esprimere riverenza e

145 BALENTINE, 2008, p. 48. Cfr. EBERHART, 2017, p. 205

146 Cfr. HARTLEY, 1992, p. 33

147 Cfr. DEIANA, 2005, p. 60

148 1] termine, che deriva da 7123, bekhor, & comune a molte lingue semitiche per indicare i primogeniti sia
umani che animali. Cfr. HALOT, I, s.v. “b<khor”

149 Cfr. Es 25,30

150 «qmym 397 39T ITPWE 2 NR0uRT WY MYIYR DY onIR Rui)»

151 Cfr. Lev 2,2.9.16; 6,8. Il termine, dal significato discusso, pud intendersi come «*“memoriale”, che
ricorda I’offerente a Dio, oppure “pegno”, una piccola parte che ¢ donata a Dio e gli rappresenta il tutto».
DE VAUX, 1964, p. 410. Cfr. BALENTINE, 2008, p. 46

192 «pn [...] nawa 013 naws ova». Lev 24,8

153 Cfr. Ibidem; STADE, I, 1905, p. 168; SCHOTTROFF, 1964, pp. 328-338; THAT, I, p. 508; TWOT, Il, pp.
589-591; BDB, I, pp. 99-100; HALOT, I, p. 26; DCH, I, pp. 169-170

154 Cfr. EBERHART, 2004, p. 488

155 Cfr. 2Sam 8,2-6; 1Re 4,21. Secondo Marx, tale sacrificio si configura in maniera analoga al rapporto
che intercorre tra un sovrano e un suo suddito. Cfr. MARX, 2000, p. 35; Idem, 2005a, pp. 78-88; EBERHART,
2002, pp. 358-359

16 Cfr. MARX, 1994, pp. 82-84; Idem, 20054, p. 35; WATTS, 2013, p. 302; EBERHART, 2017, p. 216
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riconciliazione con Dio*®’. Negli scritti della redazione sacerdotale, tuttavia, minkah si
riferisce sempre alle offerte vegetali di grani e cereali. 1l fatto che si parli di cereali subito
dopo aver trattato 1’olocausto, e in particolare quello di uccelli, il pit economico, «fa
presumere che si tratti di una seconda opzione per i piu poveri. Se qualcuno non puo
permettersi neanche un uccello, pud fare un’offerta di grano, che possiede la stessa
capacita di diventare “profumo soave” per il Signore dei sacrifici pit costosi»'®®. Tale
ipotesi puo essere confermata da quella di Milgrom, che a sua volta ritiene 1’offerta di

cereali «I’olocausto dei poveri»™®°.

Infine, la minkah, offerta da sola esclusivamente in speciali occasioni'®®, era pit
spesso «il completamento di un sacrificio cruento, olocausto o sacrificio di
comunione»®?, dove era accompagnata da una libazione di vino'®?. Infatti, questa
funzione ausiliaria della minkah si ritrova anche nei testi antichi e profetici®, talvolta
affiancata dal verbo 7vp, qazar, ovvero “salire in fumo”®*. Contrariamente a tale ruolo
accessorio, Marx ritiene che essa rappresentasse invece la ritualita piu importante
dell’intero sistema, proprio perché parte di ogni prassi pubblica e privata e per il fatto che
YHWH e i sacerdoti consumassero il medesimo prodotto, circostanza che non si

verificava nei sacrifici animalit®®.

2.2.1.3. Sacrificio di comunione: zevah §dlamim

Il termine o>y 121, zevak s4amim, spesso solo 21, zevak, 0 solo o »2Y, sdamim,

—sempre al plurale, eccezione fatta per Am 5,22, dove compare il singolare o7y, selem-—,

157 Cfr. EBERHART, 2011, p. 25

158 BALENTINE, 2008, p. 46

159 MILGROM, 1991, p. 195. Cfr. MARX, 1994, p. 39; Idem, 20054, p. 84

160 Cfr. Lev 5,11-13; 6,13-16; Num 5,15

161 DE VAUX, 1964, p. 410. Cfr. Lev 7,12-14; 8,26-27; Num 6,19-21; 2Cr 7,7

162 Cfr. Es 29,40; Lev 23,13; Num 15,1-12; los., Ant. 3,234

163 Cfr. 1Sam 1,24; 2,29; 3,14; 10,3; 1Re 8,64; 2Re 16,13; Is 19,21; 43,23; 66,3; Ger 14,12; 17,26; Am
5,22-25

164 Cfr. 2Re 16,13; 17,11

165 Cfr. MARX, 1994, pp. 83-84
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indica generalmente un rendimento di grazie e un’unione con Dio. «L’equivalenza di tali
termini € dimostrata dalla loro alternanza negli stessi passi e nei passi paralleli, e

dall’identitd dei motivi e dei riti»6®

, specifica De Vaux, che ricorda, inoltre, come
traduzioni quali “sacrificio pacifico” e “sacrificio di salvezza” siano echi della versione

greca della Settanta®’.

Il rituale precisa tre tipologie di sacrificio di comunione, i cui confini sono tuttavia
piuttosto sfumati e imprecisi: 17in, todah, il sacrificio di lode o ringraziamento, che
prevede anche 1’accompagnamento di un’offerta di focacce lievitate ma anche di pani e
schiacciate azzimi intrisi di olio, di cui una parte & prelevata per Dio e attribuita al
sacerdote’®®; 7271, nedavah, il sacrificio spontaneo «offerto per devozione fuori da ogni

prescrizione o promessa»®®; infine 773, neder, il sacrificio votivo®’.

Eccezione fatta per i volatili, le vittime erano le stesse della prassi dell’olocausto,
che in questo caso potevano essere perd anche femmine, pur sempre senza difettil’*,
Similmente, coincidevano anche i momenti dell’imposizione della mano, dello
sgozzamento e del rito di sangue. A differenza dell’olocausto, il rituale prevedeva che la
vittima, invece che completamente distrutta nel fuoco, venisse spartita fra Dio, il
sacerdote e ’offerente, in un banchetto comunitario a cui prendevano parte tutti i
partecipanti al rito'’2. Tale convivio rappresentava la memoria del patrimonio pastorale
del periodo nomadico degli Israeliti, che si riassumeva nel rituale del sacrificio di Pasqua,
roo riay, zevak pesakt’®. Secondo la tradizione, infatti, ogni famiglia doveva immolare un
capo di bestiame minuto al crepuscolo del primo plenilunio di primavera, la cui carne

doveva essere tassativamente arrostita sul fuoco: «Non mangiatene pero cruda o bollita

166 DE VAUX, 1964, p. 406

167 Cfr. ad esempio, LXX Lev 7,11.21

168 Cfr. Lev 7,12-15; 22,29-30

169 DE VAUX, 1964, p. 406. Cfr. Lev 7,16-17; 22,18-23

170 Cfr. Lev 7,16-17; 22,18-23

1111 motivo dell’esclusione degli uccelli &, forse, da ricercare nell’esiguita delle carni dei volatili, che
quindi risulterebbero inadatte a un rituale finalizzato a un pasto comunitario. Cfr. DEIANA, 2005, p. 48;
los., Ant. 3,228-229

172 Cfr. los., Ant. 3,225

173 Cfr. Es 12; 23,15; 34,18.25; Dt 16,1-8; Lev 23,5-8; Num 9,1-4; 28,16-25; Gs 5,10-12; 2Re 23,21-23;
2Cr 35,1-18; Esd 6,19-22; Ez 45,21-24; 10S., Ant. 3,244-248. Flavio Giuseppe attesta che in tale occasione
«attorno a ogni sacrificio si raccoglie un gruppo di confratelli in numero non inferiore a dieci, perché non
e lecito sedere da solo alla mensa rituale» («donep 8¢ patpia mepi Exdotny yiveron Buciav ovk EAGc cov
AvopdV déka, povov yap ovk EEgotv daivucbal, ToAdoi 8¢ kai cuveikooty aOpoilovtaw) (10s., Bell. 6,423)
e che, pur non descrivendo mai nel dettaglio le festivita giudaiche, queste comprendevano sempre un
banchetto comunitario. Cfr. 10s., Ant. 3,254
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nell’acqua, ma solo arrostita al fuoco, con la testa, le zampe e gli intestini»!’4. In aggiunta,
essa doveva accompagnarsi a pani azzimi ed erbe amare, da consumare in un pasto

175 ovvero con i fianchi cinti,

comunitario dove i partecipanti erano «in tenuta da viaggio»
calzando 1 sandali e tenendo un bastone in mano. Dell’animale immolato non si potevano
spezzare le ossa e cio che rimaneva dopo il pasto doveva essere bruciato completamente
entro il giorno stesso’®. Circa il sacrificio pasquale, Eberhart sostiene che esso non
rappresentasse originariamente una ritualita immolatoria vera e propria, poiché nessun
prodotto era offerto a YHWH sull’altare e non aveva luogo nessun rito legato al sangue,
ma che divenne sacrificio in senso stretto nel momento in cui venne inserito nelle prassi

del Tempio®’’.

Per quanto il testo biblico non offra molti dettagli circa le modalita di spartizione
e distribuzione delle carni, ¢ specificato che la parte bruciata sull’altare, ovvero «tutto il
grasso circostante le interiora, i reni, il fegato, e la coda grassa degli ovini»'’® spettava a
Dio, come «cibo, dono offerto come profumo gradito»*’®, poiché il grasso era considerato,
come il sangue, parte vitale: «Ogni parte grassa appartiene al Signore. [...] Non
mangerete né grasso né sangue!»'8, Secondo Marx, tuttavia, le porzioni animali offerte
a Dio sono da intendere come una sorta di pasto simbolico, rifiutando 1’idea che esse
fossero donate come nutrimento vero e proprio o come soddisfacimento di bisogni primari
della divinita®®. Al sacerdote, invece, spettava il petto, dopo averlo presentato «con il rito
di agitazione davanti al Signore»'® moun, tnupah!®, e averne bruciato il grasso

184

sull’altare, e la coscia destra, la quale, a sua volta, andava elevata secondo il rito™", 171,

173 «37p=99) 1y71279Y WD WRTYRDR 2 07932 SWan W X3 hn 1738R"08». Es 12,9

175 DE VAUX, 1964, p. 467

176 Cfr. Es 12,10.46; Num 9,12

177 Cfr. EBERHART, 2011, pp. 20.30

178 DE VAUX, 1964, p. 406. Cfr. l0s., Ant. 3,228

179 «mfry oo v ono». Lev 3,16

180 «y9axn XY 0717901 A9n~22. [...] 7y 2yn~Ya». Lev 3,16-17. Cfr. EBERHART, 2004, p. 588

181 Cfr. MARX, 2005b, pp. 3-13

182 «ym 0% mann». Lev 7,30

183 11 termine ricorre la prima volta in Levitico, ma compare in Es 29,24 in contesto cultuale. 1l rito
consisteva nel muovere le vivande con le mani, da sinistra a destra. Cfr. NOTH, 1977, p. 289. L’esatto
significato del termine ¢ incerto, ma viene generalmente fatto derivare dal verbo a3, nuf, “agitare”. Cfr.
TDOT, IX, pp. 296-299

184 Cfr. Lev 10,14-15
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terumah®. Infine, all’offerente spettava cio che restava delle carni, per consumarlo con

famigliari e invitati, in stato di purita rituale.

Per le tre varianti del sacrificio di comunione, la vittima del todah doveva essere
consumata il giorno stesso*®®, mentre quelle di nedavah e neder potevano essere mangiate
’indomani, bruciando pero cid che rimaneva nel terzo giorno'®’. Secondo Deiana, tale
prescrizione era legata a una «funzione di tutela della salute pubblica, tenuto conto che

non esistevano mezzi per conservare a lungo gli alimenti deperibili»'e8,

Relativamente alla terminologia, 1’espressione zeva/ sdamim nasconde una
doppia insidia. In primo luogo, la formula combina due termini utilizzati anche
separatamente per indicare un sacrificio. Alcuni studiosi ritengono che cio indicasse
originariamente due tipologie distinte di sacrificio, uno privato e occasionale e uno
pubblico®®. Tuttavia, sembrerebbe trattarsi di due termini equivalenti'®®: zevai si
riferirebbe «a qualunque animale ucciso sull’altare»'®!, mentre sdamim, indicherebbe «le
motivazioni o le occasioni che danno adito al sacrificio»!2. Inoltre, Lev 7,11-16 elenca
tre motivazioni per offrire la variante sdamim dello zevak: un ringraziamento, un voto o
un’offerta spontanea. Balentine sostiene che queste tre motivazioni sono legate tra loro
dalla gioia, richiamando Dt 27,7, poiché lo zevak sdamim «[...] in qualunque modo sia
offerto a Dio, ¢ sempre un’occasione di grande giubilo. E un rito che mette in atto e
concretizza la gioia dell’offerente per aver saputo accostarsi alla presenza di Dio»*%®, La
seconda problematica si lega al significato stesso del termine sdamim, la cui radice
compare in varie forme, rispecchiate dalla vasta gamma di possibilita offerte dalle

traduzioni moderne: sacrificio di riconoscenza, di comunione, di ringraziamento, di pace.

185 |1 termine trova generalmente origine in a1, rum, “essere alto”, che alla forma hiphil significa “sollevare,
prelevare, donare”. Hartley ha cosi voluto riconoscere nel termine il significato di “prelievo, tributo”; cfr.
HARTLEY, 1992, p. 92; TDOT, XIIlI, p. 407. Flavio Giuseppe sostiene che cio che rimaneva dell’offerta
andava indistintamente bruciata dopo due giorni. Cfr. 10s., Ant. 3,229

186 Cfr. Lev 7,15

187 Cfr. Lev 7,16-17

188 DEIANA, 2005, p. 48

189 Cfr. MILGROM, 1991, pp. 217-225

190 Cfr. Ibidem

191 BALENTINE, 2008, p. 50

192 |bidem

193 Ibidem

30



Tuttavia, giacché D’etimologia del termine ¢ incerta, tutte queste varianti sono

«quantomeno ipotesi ragionevoli»*9,

2.2.1.4. Sacrifici espiatori

Il Levitico stabilisce due distinte tipologie per tale categoria sacrificale, delle quali
perd non si ha un termine comune: quello espiatorio vero e proprio, nxwn, haga't, detto
anche “per il peccato”, e quello di riparazione, oYy, asam. Entrambi hanno lo scopo di
ripristinare 1’alleanza con Dio, inquinata da peccati e mancanze tanto nei suoi confronti,
quanto verso la proprieta divina o di un privato. Benché sia «difficile determinare la
significazione propria all’uno e all’altro, e il motivo della loro distinzione»*®,
caratteristica di questi rituali ¢ che I’offerta di tali sacrifici ¢ obbligatoria e regolata

dall’autorita, che si preoccupa anche di stabilire le vittime in base al grado sociale del

peccatore.

2.2.1.4.1. Sacrificio espiatorio: harra’t

Il termine hayra’t, paradossalmente, indica sia il peccato in sé, sia il rito volto a
cancellarlo®®®. In questo tipo di sacrificio, la natura della vittima variava in base a quella
del peccatore: se si trattava del sommo sacerdote, la cui colpa macchia I’intero popolo,
doveva essere offerto un giovenco senza difetto’®’. Era necessario offrire ugualmente un

giovenco, un capo di bestiame grosso senza difetto, se a peccare era I’intera assemblea®®®.

1% MiLGROM, 1991, p. 220

1% DE VAUX, 1964, p. 407. Secondo Flavio Giuseppe, il sacrificio espiatorio si riferisce ai peccati commessi
inavvertitamente, mentre quello di riparazione diviene necessario in caso di violazioni volontarie. Cfr. l0s.,
Ant. 3,230-232; WATTS, 2013, pp. 304-312

196 Cfr. Lev 4,1-5.13; 6,17-23

197 Cfr. Lev 4,3

198 Cfr. Lev 4,13-15
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Nel caso di un capo, una volta riconosciuto il peccato commesso, questo era tenuto a
portare in offerta un capro maschio, senza difetto!®. Infine, per I’inadempienza di un

privato, 1’offerta consisteva in una capra o una pecora, sempre senza difetto?®,

In questa tipologia di sacrificio, il sangue riveste un ruolo di grande rilevanza. Nel
caso del peccato del sommo sacerdote o dell’assemblea, per esempio, dopo 1’imposizione
delle mani sulla testa della vittima e la sua immolazione, aveva luogo una ritualita
specifica. Una volta raccolto, 1’officiante doveva portare il sangue nella tenda del
convegno e, bagnatosene un dito, aspergeva sette volte il velo del santuario®. Dopodiché
Vi bagnava i corni dell’altare dei profumi dinanzi al velo e, infine, spargeva il restante

202 A questo proposito, ricorda De Vaux che

sangue alla base dell’altare degli olocausti
«sono i soli casi di sacrifici di animali, in cui qualcosa della vittima & portata nell’interno
del Tempio»?%. Per il peccato di un capo o di un privato, invece, bisognava immolare la
vittima nel luogo dove si offrono gli olocausti. Dopodiché, ci si limitava a strofinare con
il sangue i corni dell’altare, versandone poi il restante alla base. Risulta dunque evidente
la grande importanza del sangue e del suo valore espiatorio, legato fortemente al
riconoscimento della sua funzione di principio vitale: «La vita dell’essere vivente ¢ nel
sangue. Percio vi ho ordinato di porlo sull’altare in espiazione per le vostre vite. 1l sangue,
infatti, in quanto & vita, espia»?**. Secondo Eberhart, tuttavia, I’espiazione realizzata dal
sangue non si traduce in un perdono tout court dei peccati commessi, ma nel fatto che

esso ¢ in grado di comunicare santita, riabilitando cosi il trasgressore agli occhi di Dio?®.

Come nel sacrificio di comunione, tutto il grasso veniva bruciato sull’altare?®,
mentre le carni non venivano attribuite all’offerente, poiché colpevole, ma assegnate
interamente ai sacerdoti?’’. Questi ultimi dovevano perd portare la vittima fuori dal

santuario e bruciarla sul deposito delle ceneri. Il fatto che i grassi fossero bruciati

199 Cfr. Lev 4,22-23; l0s., Ant. 3,231-232

200 Cfr. Lev 4,27-28.32

201 Deiana fa notare come il termine ebraico ny75, parokhet, “cortina, velo”, sembri derivato dall’accadico
pardku, “porsi di traverso”. Cfr. DEIANA, 2005, p. 73; HALOT, s.v. “parokhet”; DCH, s.v. “parokhet”

202 Cfr. Lev 4,5-7. Secondo Flavio Giuseppe, tuttavia, il sacerdote bagnava con il sangue «soltanto gli angoli
sporgenti» dell’altare. Cfr. l10s., Ant. 3,231

208 DE VAUX, 1964, p. 407

204 «927 W33 XA DT O OWHITPY 1227 mamaoy baY ran i1 ki 072 vpaa woy p» Lev 17,11

205 Cfr. EBERHART, 2002, pp. 257-261. Contrariamente a tale idea, Gilders sostiene che nei testi della
redazione sacerdotale il sangue non viene mai definito santo. Cfr. GILDERS, 2004, p. 18

206 Cfr. EBERHART, 2004, p. 488; Idem, 2017, pp. 217-218

207 Cfr. los., Ant. 3,232
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sull’altare e che la carne della vittima del sacrificio di un privato fosse mangiata dai
sacerdoti come «cosa santissima»?%, «smentisce la teoria secondo cui la vittima sarebbe
caricata del peccato dell’offerente e diventerebbe essa stessa “peccato”; ¢ invece vittima

gradita a Dio, il quale, in considerazione di tale offerta, cancella il peccato»?®°.

Come evidenziato da Lev 5,7-13, inoltre, se il colpevole non avesse potuto offrire
un animale del gregge, avrebbe potuto sostituirlo con due tortore o due piccioni, dei quali
uno era destinato al sacrificio espiatorio, I’altro all’olocausto. Nel caso il colpevole non
si fosse potuto permettere di offrire nemmeno le tortore o i piccioni, poteva presentare un
decimo di no°x, efah?!? di fior di farina, senza olio né incenso, «perché & un sacrificio

espiatorio»?,

Tale sacrificio era necessario quando «qualcuno pecca per inavvertenza contro
una qualsiasi norma del Signore, facendo qualcosa di proibito»?!2, Come commenta
Balentine, 1’attenzione & posta sui peccati in cui si commette attivamente qualcosa di
sbagliato, secondo due modalita: «O si commette un’azione sbagliata senza essere
consapevoli che ¢ sbagliata, o si commette un’azione che si sa sbagliata ma senza essere
consapevoli di averla compiuta»?!3, In entrambi i casi, tuttavia, non vi & intenzionalita.
Nonostante non siano forniti dettagli su quali peccati siano considerati accidentali, una

certa attenzione ¢ rivolta al venire inavvertitamente a contatto con qualcosa di impuro?'4.

L’importanza cardinale del sangue e della sua natura espiatoria non si lega solo
alla concezione dello stesso quale sede della vita, ma anche al fatto che colui che pecca,
oltre a snaturare il suo rapporto con Dio, inquina anche il santuario stesso, rendendolo
inospitale alla presenza divina. Infatti, quando il sacerdote bagna di sangue i corni
dell’altare purifica simbolicamente tutto il santuario dalle impurita introdottevi dal
peccatore e dalla sua colpa. Inoltre, scrive Balentine, «spargendo il sangue sette volte
davanti alla tenda, il sacerdote rappresenta in modo rituale la creazione del mondo in sette

giorni, che durante 1 sacrifici espiatori diventa una ‘“nuova creazione” rituale delle

208 @1 Wp». Lev, 6,22

209 DE VAUX, 1964, p. 408

210 1 ’efah era un’unita di misura corrispondente a circa 12,6 kg e valeva dieci volte un “»¥, ‘omer. Cfr. Es
16,36; SKA, 2022, p. 122

2L «nxpny». Lev 5,11

213 BALENTINE, 2008, p. 58

214 Cfr. Lev 5,2-3
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speranze e delle aspettative primordiali di Dio per il mondo»?%. Infine, la poca attenzione
posta alla vittima offerta e alle sue carni, che sono fatte perlopiu bruciare fuori dal recinto
sacro, confermerebbe il ruolo del sangue come perno dell’intero sacrificio e del suo
rituale, relegando la morte dell’animale a una sorta di formalita necessaria per ottenere il

prezioso liquido e assecondare cosi la prassiZ®.

2.2.1.4.2. Sacrificio di riparazione: asam

Per il cosiddetto sacrificio di riparazione, asam, la normativa prevede le stesse
modalita di quello espiatorio®!’, a differenza del fatto che il primo era previsto solo per i
privati. Per questo motivo il sangue non veniva mai portato nel santuario, né la vittima

era bruciata fuori da questo.

Tale sacrificio era previsto in casi di «violazione della fede»?!8 e, nello specifico,
contemplava due casi: cio che riguarda le «cose consacrate al Signore»?'® e cio che
riguarda violenze e sopraffazioni verso altri esseri umani??, atti che violano la fedelta a

Dio in quanto spezzano cio che considera santo.

Nel primo caso, la normativa non € particolarmente chiara circa quali siano le
«cose consacrate al Signore»??*, ma probabilmente si tratta di cio che & dedicato a Dio,
«per esempio I’arredo sacro del tabernacolo, i sacrifici offerti in luoghi sacri, gli oggetti
che appartengono esclusivamente ai sacerdoti (cibo, vesti, terra, parti di alcuni
sacrifici)»?%2. A sostegno di tale ipotesi vi & la pratica diffusa, nel Vicino Oriente antico,

223

di proteggere le cose sacre a Dio“*°, cosi come anche la stessa Bibbia offre alcuni esempi

215 BALENTINE, 2008, p. 59

216 Cfr. DEIANA, 2005, p. 73

27 Cfr. Lev 7,7

218 HARTLEY, 1992, p. 75

219« *W1pn». Cfr. Lev 5,14-19

220 Cfr. Lev 5,20-26

2L« "W Tpn». Lev 5,15

222 BALENTINE, 2008, p. 65

223 MILGROM, 1991, pp. 345-346. Cfr. PRITCHARD, 1969, pp. 207-210
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di divieti e punizioni simili??4, Cio considerato, si potrebbe sostenere che ci si macchia di
“infedelta” nel momento in cui «si “usa” Dio per scopi non santi, egoisti € per motivi

nascosti»?2°,

Al fine di sanare tale mancanza e ristabilire la propria relazione con Dio, era
dunque necessario offrire «un capro del gregge, senza difetto, da valutare in sicli

226

d’argento, in base al siclo del santuario»“=°, oltre a restituire ai sacerdoti o al privato leso

il valore del danno aumentato di un quinto®’.

Contestualmente al secondo caso, si parla invece di quelle “infedelta” che

concernono il giurare il falso??®

. Oltre a ledere il prossimo, questi atti nuocciono anche a
Dio, «perché giurando il falso il colpevole ha invocato il santo nome di Dio, rendendolo
cosi complice di disonesta e frode»??°. La normativa riguarda tre circostanze: 1’ingannare
il prossimo «in materia di depositi, pegni o refurtiva»°, ovvero se qualcuno trattiene un
deposito affidatogli affinché lo salvaguardi, se rifiuta di restituire un pegno o se ruba beni
o proprieta di qualcuno, giurando poi, in nome di Dio, la propria innocenza; lo
sfruttamento del prossimo?3, traendo vantaggio dalla frode con modalita, seppur legali,
immorali o contrarie all’etica; infine, il mentire riguardo al trovare qualcosa che qualcuno

ha perso?®.

La prassi riparatoria & pressoché la stessa del primo caso, a differenza del fatto

che il colpevole doveva prima fare ammenda nei confronti della parte lesa, aggiungendo

233

un quinto alla somma frodata=>°, e solo poi portare «come sacrificio di riparazione a

YHWH un montone del gregge, senza difetto, da valutare»?*. Milgrom ha voluto vedere

224 Sj veda il caso di Ozia, punito con la lebbra per aver usurpato il diritto dei sacerdoti di bruciare 1’incenso
nel Tempio (cfr. 2Cr 26,16-21), o di Acaz, che si rese «infedele al Signore» («17°2 Yyp»), sacrificando e
bruciando incensi «agli dei stranieri» («anx of>8%»). Cfr. 2Cr 28,19-25

225 BALENTINE, 2008, p. 66

220« WIRTTIRYWR DO7RWTIRR 7293 WEI T onn x>, Lev 5,15

221 Cfr. Lev 5,14-16; 7,1-6

228 Cfr. Lev 5,20-22

229 BALENTINE, 2008, p. 67

230 Cfr. Lev 5,21a

231 Cfr. Lev 5,21b

232 Cfr. Lev 5,22

238 Cfr. Lev 5,24

234 «Qwxy 72792 WITTM 0pn R MR ®0». Lev 5,25. Cfr. los., Ant. 3,232
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in questa inversione d’ordine una sorta di sensibilita riguardo alle violazioni contro gli

esseri umani: «In fatto di giustizia I’'uomo ha la priorita rispetto a Dio»?3°.

Risulta evidente, dunque, il peso del peccato, che rompe la relazione con Dio,
frena I’essere umano nel suo tendere alla santita e vizia tanto il Tempio quanto la societa
e il mondo stesso?®. Inquinando con tali colpe il santuario, dimora terrena di Dio, si
offende di conseguenza il suo ministero, riflettendone 1’onta su tutta la comunita.
Pertanto, diviene necessario riappacificare 1’ordine del mondo e del rapporto tra uomo e
Dio. Per questo motivo, I’obiettivo di tali sacrifici, piu volte espresso, € la promessa del

perdono?’,

Come sottolinea Balentine, «la forma passiva del verbo “gli sara perdonato”?3 ci

rammenta che colui che attua il perdono & sempre Dio, mai il sacerdote o i riti che il
sacerdote compie»?%, La promessa del perdono richiede infatti la consapevolezza del
colpevole nel riconoscere e ammettere i propri sbagli, ma anche la decisione di affrontare
la confessione «deve essere messa in pratica tramite un comportamento che ne concretizzi

il proposito»4,

2.3. Significati e funzioni dei sacrifici

| testi biblici indicano esplicitamente 1’olocausto, 1’offerta vegetale e il sacrificio
di comunione come ;2 MirIm 7, “profumo gradito al Signore”?*. L’espressione non
risulta invece utilizzata per il sacrificio espiatorio e di riparazione. Cio rimanderebbe le
prime tre ritualita a una sfera donativa e intrinsecamente propiziatoria multiforme: dal

dono espiatorio e devozionale dell’olocausto, al dono di omaggio e riverenza dell’offerta

235 MILGROM, 1991, p. 370

23 Cfr. MARX, 2000, pp. 12.24-27

237 «iz01». Cfr. Lev 4,20.26.31.35; 5,10.13.16.18.26

238 Cfr. Lev 4,20.26.31; 5,10.13.16.18.26

239 BALENTINE, 2008, p. 73

240 lvi, p. 74

241 Cfr. Es 29,18.41; Lev 1,9.13.17; 2,2.9; 3,5.16; 8,28; 23,13.18; Num 15,10.13.14; 18,17; 28,2.6.8.13.24;
29,6.13.36
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vegetale a quello alimentare e di condivisione del sacrificio di comunione, seppur tutti
legati anche a una dimensione relativamente propiziatoria. In un simile panorama, Dio
appare rispettivamente come un sovrano a Cui porgere onori ¢ ossequi, come un’entita
famigliare e prossima, alla quale offrire un pasto, e infine come garante della giustizia, al
quale rispondere dei propri peccati e delle proprie mancanze. La combustione?*
trasformava 1’offerta in una sostanza incorporea e impalpabile, piu adatta alla natura della
divinita, alla quale era raramente offerto il sangue, che veniva invece restituito alla terra,
quasi a voler scagionare I’offerente dalla colpa dell’uccisione della vittima sacrificale®*3.
Il fumo che si produceva nella combustione dell’offerta e che saliva a YHWH, invece,
costituiva un momento cruciale delle prassi, veicolando 1’idea di un dio antropomorfo e

capace di percepire odori e profumi e realizzando «il climax della comunicazione umana

con Dio»?*4,

A differenza di una semantica piu prettamente oblativa dei primi tre sacrifici, la
hatra’t ne sottende invece una espiatoria di tipo purificatorio, votata a riconciliare la
relazione tra 1’uomo e Dio?*®. Cio troverebbe conferma nelle aspersioni con il sangue
sugli oggetti sacri del Tempio, in un’ottica di vera e propria detersione e disinfezione
dalle contaminazioni e dalle impurita?®. Inoltre, la combustione del grasso sull’altare, in
questo caso, non viene designata come un’offerta di profumo soave. Ancora, la vittima
era trattata in maniera diversa in base all’entita dell’impurita, tanto che, qualora fosse
stata lieve, questa poteva essere debellata mediante il consumo da parte dei sacerdoti?*’,
mentre una piu grave necessitava della distruzione per incenerimento. Infine, la
confessione dei peccati?®, i digiuni o 1’astensione dal lavoro®*°, che accompagnavano le

consuetudini, rimandano nuovamente a una dimensione di depurazione fisica e simbolica.

Il sacrificio di riparazione, invece, parrebbe rappresentare una sorta di via di
mezzo tra la teoria del dono e quella della purificazione. La prassi doveva inizialmente

prevedere un risarcimento pecuniario a sostituzione di un’immolazione. In virtu della sua

242 Cfr. Lev 1,9; 2,2; 3,5

243 Sj veda la teoria del capro espiatorio proposta da Girard. Cfr. GIRARD, 1992, pp. 134-135; ldem, 2001,
pp. 13-14

244 EBERHART, 2004, p. 493

245 Cfr. MILGROM, 2004, p. 18; EBERHART, 2011, p. 23

246 Cfr. TOAFF, 2007, pp. 81-94; ABD, s.v. “dam”, in particolare, pp. 762-763

247 Cfr. Lev 10,16-20

248 Cfr. Lev 5,5; 16,21

249 Cfr. Lev 16,29
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affinitd con il sacrificio espiatorio, tale rito dovette esservi stato successivamente
assimilato. Pertanto, la vittima di tale sacrificio, inizialmente destinata come risarcimento,
poteva eventualmente fornire il sangue per procedure sanatorie di rimozione delle

impurita?®,

2.4. La preghiera nel periodo del Secondo Tempio

Nella Bibbia ebraica si ritrovano una grande molteplicitd di preghiere con
differenti intenti e caratteristiche, che vanno dalla richiesta d’aiuto all’intercessione, dalla
confessione di colpe e peccati al ringraziamento per cio che Dio ha compiuto e alla lode
incondizionata dell’essenza divina. Molte preghiere si rintracciano nelle narrazioni
veterotestamentarie, dove caratterizzano sia Dio, sia coloro che pregano. Alcune di esse
sono pronunciate da gente comune, anche non Israeliti, che non possiede un particolare
status, mentre altre sono designate specificamente per il popolo d’Israele. Dt 26,5-10, ad
esempio, informa che tutti i maschi sono tenuti a offrire primizie insieme alla recitazione
di una lode a Dio per aver condotto il popolo in terra d’Israele?l. Un altro caso che fa
riferimento a una preghiera precipuamente intesa per gli Israeliti si trova in Lev 26,40-

45, dove, nel contesto dell’esilio babilonese e nella prospettiva che questo fu causato da

20 Cfr. Lev 14,12. Si veda anche SACCHI, 2007, pp. 50.74. Per un’analisi delle funzioni mondatrici e
purificatorie del sangue, si veda cap. 3.
21 «E tu pronuncerai queste parole davanti al Signore, tuo Dio: “Mio padre era un Arameo errante; scese
in Egitto, vi stette come un forestiero con poca gente e vi diventd una nazione grande, forte e numerosa.
Gli Egiziani ci maltrattarono, ci umiliarono e ci imposero una dura schiavitu. Allora gridammo al Signore,
al Dio dei nostri padri, € il Signore ascolto la nostra voce, vide la nostra umiliazione, la nostra miseria e
la nostra oppressione; il Signore ci fece uscire dall’Egitto con mano potente e con braccio teso, spargendo
terrore e operando segni e prodigi. Ci condusse in questo luogo e ci diede questa terra, dove scorrono latte
e miele. Ora, ecco, io presento le primizie dei frutti del suolo che tu, Signore, mi hai dato”. Le deporrai
davanti al Signore, tuo Dio, e ti prostrerai davanti al Signore, tuo Dio».
AR W 127) DY T 37 0PTmL vEn CDR2 DY N3 MRTIEN T O TAR ORI TN A 197 Hew) i)
PIR027NR) 2Ry NN WIYTNN R XPTN T VAU WPNIN 7N MR PRI YR A WY 0 1y 00)3Rd
TIR DXET PIRGTNR MHTIRN 717 2I9R070N IR (2 N5HIY MDRI D73 RIA2I 70 YOI DRI T2 22IRRn M IREM
T 397 IPIORYT) TR AN 2397 WNT) MU 2 AR TRING 09 MWRTNN CDNQT 133 mhY) WRT 250 Ny
I
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gravi peccati, Dio ricorda che tramite il pentimento e I’espiazione si puo ottenere la

salvezza®®?,

| profeti parrebbero avere una significativa responsabilita in merito alla preghiera,
come mediatori fra il mondo terreno e quello divino. Mose, ad esempio, e dipinto come
il profeta per eccellenza, rimanendo in costante comunicazione con Dio. La sua preghiera
per chiedere a YHWH di placare la sua ira e risparmiare il suo popolo, contenuta in Es
32,11-13%2 ¢ emblematica dell’intimo rapporto fra le due parti, che appare cosi reciproco
ed efficace®™*. La preghiera profetica si ritrova anche nella letteratura deuteronomistica,
in particolare per quanto riguarda Elia, Eliseo®®® e Geremia, il quale fa un uso estensivo
del genere del lamento, nel quale da voce a una sincera e profonda angoscia®®®, similmente

al profeta Amos?’.

Come i profeti, anche i re offrono preghiere a Dio. E il caso di Davide, che cosi

riconosce YHWH come fonte di ogni bene?®®, Salomone, le cui principali orazioni sono

252 «Dovranno confessare la loro colpa e la colpa dei loro padri per essere stati infedeli nei miei riguardi
ed essersi opposti a me; percio anch’io mi sono opposto a loro e li ho deportati nella terra dei loro nemici.
Allora il loro cuore non circonciso si umiliera e sconteranno la loro colpa. E io mi ricordero della mia
alleanza con Giacobbe, dell ‘alleanza con Isacco e dell ‘alleanza con Abramo, e mi ricordero della terra.
Quando dunque la terra sara abbandonata da loro e godra i suoi sabati, mentre rimarra deserta, senza di
loro, essi sconteranno la loro colpa, per avere disprezzato le mie prescrizioni ed essersi stancati delle mie
leggi. Nonostante tutto questo, quando saranno nella terra dei loro nemici, io non li rigetterd e non mi
stancherd di loro fino al punto di annientarli del tutto e di rompere la mia alleanza con loro, poiché io sono
il Signore, loro Dio; ma mi ricordero in loro favore dell ‘alleanza con i loro antenati, che ho fatto uscire
dalla terra d Egitto davanti alle nazioni, per essere loro Dio. 1o sono il Signore».
IR DOK DRI 0D DRY 28 IR R3 Ry 2777 A8 377yn W oyn onax 1iymny) Diiytny mnm
27X O °D127NK ARY P "HM2TNK XY 1RY 00I2TNK 072N 03NN 37 18] 719 D37 DI IRTR ok
Y3 "DPITNN 108% "RRWRI 1IN 1Y) oiYTNN 3 OoF) an TRYH2 PHNAYTNR vIm o 23D TN I vIRT
07 “D721 SOPEN M K 2 RN "2 977 04707 DOn7uanRY) DOnoRn XY PR vIR? 0ivia nXFoaTR) oy
ST O3 DOEOR? o7 N3T? oNAT pY? 07180 IRR DORTONGIT W 073K 1073
«Mose allora supplico il Signore, suo Dio, e disse: “Perché, Signore, si accendera la tua ira contro il
tuo popolo, che hai fatto uscire dalla terra d’Egitto con grande forza e con mano potente? Perché dovranno
dire gli Egiziani: “Con malizia li ha fatti uscire, per farli perire tra le montagne e farli sparire dalla terra”?
Desisti dall’ardore della tua ira e abbandona il proposito di fare del male al tuo popolo. Ricordati di
Abramo, di Isacco, di Israele, tuoi servi, ai quali hai giurato per te stesso e hai detto: “Rendero la vostra
posterita numerosa come le stelle del cielo, e tutta questa terra, di cui ho parlato, la daro ai tuoi discendenti
e la possederanno per sempre””’».
TN Y ITRIT A VT 192 OI%R PN DR YN THY2 NON 7m M apk mNR YR M a9y adh o
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254 gj veda anche Es 4,23; 5,1; 7,16; 8,1.20; 9,1; 13; 10,3.7.11.24; 33,18; 34,6-7; SKA, 2022, p. 130
255 Cfr. 1Re 17,21-23; 18,36-37; 1Sam 7,5; 12,18-19.23
2% Cfr. Ger 7,16; 11,19-20; 12,3; 14,11-12; 15,1.5-9
257 Cfr. Am 7,1-9
28 Cfr. 1Cr 6,31-32; 16,4; 23,4-5.30-31; 2Cr 8,14
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recitate durante la commemorazione del Tempio®®, ed Ezechia, che prega essenzialmente
durante 1’assedio assiro di Gerusalemme?®. | libri delle Cronache, che offrono una
prospettiva differente riguardo alla giustizia divina, al giudizio e al pentimento dell’uomo
rispetto alla letteratura deuteronomistica, dimostrano anche una diversa percezione del
ruolo della preghiera. Essa, infatti, diventa principalmente uno strumento espiatorio, dove
I’umilta delle richieste di perdono ¢ motivo di riabilitazione e comprensione da parte di

%61 che diventa emblema

Dio. Cio é esplicato, ad esempio, dal racconto di re Manasse
dell’intero popolo nell’esperienza dell’esilio e nel bisogno di un sincero ritorno agli

insegnamenti diviniZ®2,

Piu in generale, se la forma del lamento ha voce gia nel periodo precedente
all’esilio, la letteratura dell’eta post-esilica sviluppa maggiormente il tema
dell’ammissione dei peccati, con lunghe e formalizzate preghiere confessionali®®,
Queste, pur mostrando alcune differenze, condividono la medesima prospettiva teologica
circa la sovranita e la giustizia divina, che viene messa a confronto con la debolezza e la
fallibilita del genere umano. Generalmente, tali preghiere richiamano la storia della grazia
di Dio sul popolo d’Israele, ponendovi le basi per richieste di perdono e aiuto, includendo
quindi delle ammissioni di colpevolezza e una sorta di solidarieta con le generazioni

precedenti, riflettendo cosi I’influenza tanto della tradizione deuteronomistica, quanto di

quella sacerdotale.

Nel caso dei Salmi, il ventaglio di prospettive che questi enucleano & piuttosto
ampio. Dalla celebrazione dell’opera divina durante I’esodo e il peregrinare nel deserto?%*
alla lode di Gerusalemme e al suo re?®>, mentre alcuni salmi inneggiano a Dio come
creatore 0 sovrano2® e altri si limitano al rendimento di grazie o al lamento?’. La maggior
parte di essi, si potrebbe dire, rientra in una di queste ultime due categorie, includendo

dunque inni di lode e richieste di aiuto e soccorso divino. Come afferma Zeitlin, nei Salmi

259 Cfr. 1Re 8,23-35.41-43

260 Cfr, 2Re 19,15-19; Is 37,17-20

261 Cfr. 2Cr 33,12-13

262 Cfr. NIDB, IV, p. 583

263 Cfr., ad esempio, Esd 9,6-15; Ne 1,5-11; 9,6-37; Dn 9,4-19
264 Cfr. Sal 78; 105; 106; 136

265 Cfr, Sal 72; 84; 87; 89; 132

266 Cfr, Sal 8; 19; 104; 145

267 Cfr. Sal 22; 30; 34; 69; 77
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si ritrova nuovamente il tema del pentimento, che e collegato a preghiere ma non € parte

di esse?®®, per esserlo solo dopo, nei libri post-esilici di Daniele?®®, Esdra?’® e Neemia?*.

Anche la Septuaginta offre svariati indizi circa I’importanza e la diffusione della
preghiera nel periodo del Secondo Tempio. Per esempio, la versione greca del Libro di
Esther ne include I’omonima preghiera®’?, cosi come quella di Mordecai?”, le quali, pur
inserite in un contesto narrativo, adottano un registro linguistico altamente liturgico,

274 a j| Canto dei

sacralizzando cosi i racconti. Nel Libro di Daniele, la preghiera di Azaria
tre giovani?” inneggiano alla fedelta a Dio. Ancora, nel Libro di Giuditta si ritrovano due
lunghe preghiere penitenziali, che riassumono forme piu tipicamente narrative e la
convenzionale fraseologia dei Salmi?’®. Altre preghiere si rintracciano nel Libro di

Tobia?’’, nel Siracide?’® e nel Libro della Sapienza®’.

Le preghiere petitive, ovvero nelle quali viene fatta richiesta di qualcosa e che

280 Questo

contemplano anche [D’intercessione, sono la tipologia piu frequente
atteggiamento, infatti, affonda le sue radici nella storia piu primitiva dell’uomo, il quale,
nei momenti di sofferenza e angoscia, si rivolge alla divinita come sua protettrice, nello
stesso modo in cui un bambino impaurito cerca e si rifugia nella madre?®!. Per esempio,

Giacobbe chiede di essere salvato dal fratello Esat?®2. In Num 12,13 Mose invoca Dio

268 Sj veda, per esempio, Sal 32,5; 41,5; 51,3-7. Cfr. ZEITLIN, 1946, p. 229

269 Cfr. Dn 9,4-20

210 Cfr. Esd 10,1

2L Cfr. Ne 1,4

272 Cfr. Est 14,1-19

273 Cfr. Est 13,8-18

274 Cfr. Dn 3,26-45

275 Cfr. Dn 3,52-90

276 Cfr. Gdt 9,2-14; 16,1-17

277 Cfr. Th 3,1-6.11-15; 8,5-8; 13,1-17

278 Cfr. Sir 36,22; 37,15; 38,9.14; 51,10-12

219 Cfr. Sap 9,1-18

280 Cfr. GREENBERG, 2008, p. 9

281 Cfr. ZEITLIN, 1946, p. 212

282 Cfr. Gen 32,10-13

«Giacobbe disse: “Dio di mio padre Abramo e Dio di mio padre Isacco, Signore, che mi hai detto: “Ritorna
nella tua terra e tra la tua parentela, e io ti faro del bene”, io sono indegno di tutta la bonta e di tutta la
fedelta che hai usato verso il tuo servo. Con il mio solo bastone avevo passato questo Giordano e ora sono
arrivato al punto di formare due accampamenti. Salvami dalla mano di mio fratello, dalla mano di Esadu,
perché io ho paura di lui: che egli non arrivi e colpisca me e, senza riguardi, madri e bambini! Eppure tu
hai detto: “Ti faro del bene e rendero la tua discendenza tanto numerosa come la sabbia del mare, che non
Si puo contare’’».
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per chiedere la guarigione della sorella Miriam?®3, Nell’episodio che racconta la vendetta
di Sansone contro i Filistei, questo prega: «YHWH mio Dio, ti prego, ricordati di me»24,
Tali preghiere nascono da una necessita momentanea e possono essere recitate, di fatto,
ovunque. Tendenzialmente, cominciano con una diretta invocazione a Dio, che viene
chiamato per nome e con la possibile aggiunta di attributi descrittivi. In questo modo, si
crea un primario contatto con un’entita immanente ma invisibile. L uso del nome proprio
di Dio, inoltre, potrebbe anche identificare un’originaria necessita di distinguere YHWH
dagli altri déi’®. Dopodiché viene enunciata la richiesta vera e propria, formulata per
imperativi che, pero, non comandano Dio, ma esprimono cio che I’orante vuole che egli
faccia. Infine, talvolta, si ritrova una sorta di motivazione della richiesta, con lo scopo di
persuadere la divinita a soddisfarla. Questo schema composto da un appello, una richiesta
e una motivazione & molto frequente nelle preghiere petitive e tende a stabilire un legame
tra I’orante e Dio, delineando un’identita degli interessi esplicitati?®®. Questa tipologia di
preghiera, quindi, esprime una formulazione semplice e basilare ma libera, poiché si
modella sulle circostanze in cui essa sorge e, pertanto, rendendola in un certo senso unica
e irripetibile. Inoltre, per ottenere cio che viene richiesto alla divinita si ricorre spesso al
concetto di 773, neder, traducibile con voto o promessa, in una sorta di do ut des. Quando
a Dio viene supplicato di soddisfare un’esigenza, I’orante promette di ricambiare il gesto,
come a volersi sdebitare, ma a patto di aver ricevuto quanto chiesto. La Bibbia, infatti,
informa che i voti erano percepiti come un debito vero e proprio e che quindi dovessero
essere ripagati?®’. Quando gli Israeliti si trovano a dover respingere I’attacco cananaico
di Arad, questi promettono a Dio che, se avesse garantito loro la vittoria, gli avrebbero
consacrato le loro citta?®. Anna supplica Dio di donarle un figlio, garantendo alla divinita
che, soddisfatta la richiesta, glielo avrebbe offerto «per tutti i giorni della sua vita»?®. In
molti casi, e soprattutto nella letteratura extra-biblica, lo schema che prevede la lode a
Dio in apertura alla preghiera e poi la richiesta o 1’orazione vera e propria, implica talvolta

una chiusura mediante un rendimento di grazie, come si nota per esempio in 2Mac 1,24-

283 «Mose grido al Signore dicendo: “Dio, ti prego, guariscilal”» («a7 X3 897 X3 28§ 10KD =98 mdin pye»).
284 o379 A3 378». Gdc 16,28

285 Cfr. PRITCHARD, 1969, pp. 393 ss.

286 Cfr. GREENBERG, 2008, p. 11

287 Cfr. Dt 23,22; 1Sam 15,7; Is 19,21; Gn 2,10; Ne 2,1; Sal 22,26; 50,14; 65,2; 66,13; 76,12; 116,14.18;
Gh 22,27

288 Cfr. Num 21,1-2. Si veda anche Num 18,14

289 i oproa». 1Sam 1,11
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29. Cio ¢ testimoniato anche dall’opera di Filone d’ Alessandria, dalla quale si evince che
la preghiera & considerata come petizione e rendimento di grazie®®. Nel De specialibus
legibus, infatti, dove il sacrificio € interpretato come preghiera e ringraziamento, tale
logica si esplica chiaramente: 1’uomo ¢ spinto al contatto con il divino sia per il desiderio
di onorarlo in sé, sia per quello di beneficiarne positivamente, tramite la benedizione, e

negativamente, allontanando il male??.

Oltre a preghiere e salmi, la Bibbia e costellata anche da una molteplicita di
benedizioni?®?, che costituiscono degli enunciati performativi che fondamentalmente
trasformano un’attivita ordinaria in un momento rituale®®>. Queste sono spesso collegate
alle vittorie militari, come nel caso di re Davide o del Canto di Mosé. Inoltre, il codice
biblico prescrive di offrire una lode dopo i pasti, ovvero la jima n273, Birkhat ha-mazon,
come afferma Dt 8,10: «Mangerai, sarai sazio e benedirai YHWH tuo Dio per la terra
fertile che ti ha donato»?*. Di tale costume discutono anche le scuole di Hillel e
Sammay?®® e, secondo Millgram, si tratta di una tra le piti antiche preghiere della liturgia

ebraica?%.

Il Talmud Babilonese, ad esempio, attribuisce 1’istituzione della prima
benedizione a Mose, quando cadde la manna, e poi a Giosug, a re Davide e re
Salomone?®’, oltre a considerare la benedizione gia conosciuta anche da Abramo?®, Tale
costume, inoltre, si riscontra anche in alcune opere apocrife, pseudoepigrafiche, storiche

e post-bibliche®®

. Il Libro dei Giubilei, infatti, descrive Abramo nell’atto di offrire la
benedizione dopo aver consumato il pasto, fornendo in aggiunta un testo che segue un
formato simile alla preghiera vera e propria e con un linguaggio analogo®®. Secondo
Finkelstein, la benedizione consisteva originariamente di un solo versetto, per poi essere

associata ad altro materiale®®t. Un’altra & la 0175 n272, Birkhat Kohanim, la benedizione

290 Cfr., fra i vari, PHILO, Mos. 2,42; 6,469; Spec. 1,194; Leg. 1,84.203; Somn. 2,272; 5,475

291 Cfr. PHILO, Spec. 1,194 ss.; 7,211

292 Cfr., ad esempio, Gen 24,27; Es 18,10-11; Rt 4,14; 1Sam 25,32; 2Sam 18,28; 1Re 1,48; 5,21; 8,15.56;
1Cr 16,8-36; 2Cr 2,11; 6,14; Ne 9,5-37; Tb 3,11-15; 8,5.8-15; 11,14-15; 13,1-17; Est 4,17; 1Mac 4,30-33;
2Mac 15,34

2% Cfr. ZAHAVY, 1990, p. 33
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295 Cfr. mB®rakhot 8,7-8

2% Cfr. MILLGRAM, 1971, p. 293

297 Cfr. bBerakhot 48b

298 Cfr. bSotah 10a

299 Cfr., ad esempio, AR. 184; 1QS 6,3-7; CD 13,1; bB¢rakhot 46a

300 Cfr. Giub 22,6-9

301 Cfr. FINKELSTEIN, 1928-1929, pp. 227-230
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sacerdotale®®?, che i discendenti di Aronne dovevano rivolgere al popolo d’Israele ogni
giorno, dopo il sacrificio quotidiano tamid. Essa, secondo la Misnah, era parte del servizio

liturgico del Tempio®®

e si basa su Lev 9,22: «Aronne alzo le mani verso il popolo e lo
benedisse, poi, dopo aver offerto il sacrificio espiatorio, 1’olocausto e il sacrificio di
comunione, scese dall’altare»®®*. La benedizione, inoltre, era accompagnata da una
specifica ritualita del corpo che comprendeva 1’alzare le braccia all’altezza delle spalle
verso i fedeli, divaricando le mani e unendone i pollici, a formare cosi la lettera w, sin,

305 Talvolta, infatti, tale

rappresentando simbolicamente >7v, Sadday, uno dei nomi di Dio
benedizione € detta anche o°9> nX°w3, nesi’at kappayim, ovvero sollevamento delle

mani,

Prima della caduta del Tempio di Gerusalemme, come afferma Reif, la preghiera
non era il fuoco principale del culto, poiché essa era un’espressione della devozione
personale, pill che manifestazione di una religiosita comunitaria e ufficiale®®’. Inoltre,
essa aveva un carattere che la avvicina perlopiu a giuramenti, benedizioni, maledizioni e
profezie, e una natura tendenzialmente democratica e aperta a tutti, piuttosto che una
funzione elitaria gestita da una precisa classe di intermediari®. La Bibbia ebraica, infatti,
non ordina mai di pregare Dio, ma, semmai, di benedirlo e lodarlo. Durante il periodo del
Secondo Tempio, questa originaria tendenza a una preghiera spontanea, personale, quasi
improvvisata, e il culto formale di Gerusalemme cominciarono a muoversi gradualmente
uno verso 1’altro, dando vita a un processo di integrazione che andra poi a ufficializzarsi
nel tardo giudaismo rabbinico®®. In questo movimento, che ha inizio con suppliche
generalmente molto brevi e offerte a un’entita potente della quale si ha un timore
reverenziale, la preghiera perde progressivamente questo carattere quasi primitivo e
sottomesso per giungere a rivolgersi a un dio che ¢ si sovrano dell’universo, ma ¢
soprattutto un dio personale, che si crede abbia un interesse diretto nel benessere del suo

popolo e degli individui che lo compongono singolarmente®!°. Tuttavia, come afferma

302 Cfr. Num 6,22-27

303 Cfr. mTamid 5,1

0% com’puim) mgyim R NYyn T 0101 0378 (P ) [297] TN 198 ’E»
305 Cfr. MANNS, 1996, p. 185

306 Cfr. SKOLNIK-BERENBAUM, XVI, 2007, p. 513

307 Cfr. REIF, 2010, p. 549

308 Cfr. GREENBERG, 2008, pp. 6-7

309 Cfr. REIF, 1993, p. 549

310 Cfr. ZEITLIN, 1946, p. 289
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anche Zeitlin, la Bibbia ebraica non prescrive preghiere definite e ufficiali®'!. Ad ogni
modo, in occasione della presentazione delle primizie a Dio, gli Israeliti sono istruiti su

quali parole pronunciare e con quale modalita®*?

, concludendo la cerimonia con le parole
di Dt 26,15: «Volgi lo sguardo dalla dimora della tua santita, dal cielo, e benedici il tuo
popolo Israele e il paese che ci hai dato come hai giurato ai nostri padri, terra dove
scorrono latte e miele»3t3. Ancora, nella preghiera attribuita a re Salomone per la
dedicazione del Tempio di 1Re 8,22-53 si scorge gia un particolare sviluppo liturgico

dell’idea di Dio, con caratteri penitenziali e di intercessione.
b

Nonostante la preghiera non fosse prescrizione biblica e non godesse di
un’organizzazione sistematica all’interno del culto, rimanendo nell’ambito dell’offerta
individuale esercitabile ovunque e secondo i personali sentimenti, alcune orazioni solenni
avevano comunque luogo nel Tempio di Gerusalemme3!4, generalmente tra il portico e
I’altare. Cio ¢ testimoniato, per esempio, dal profeta Gioele, che dice: «Piangano i ministri
di YHWH tra il vestibolo e I’altare»>'®, cosi come si evince anche dal Primo Libro dei
Maccabei®!®. Tuttavia, Heinemann sostiene che il culto templare non fosse accompagnato
da forme liturgiche, ma che, piuttosto, fosse dominato da un “silenzio rituale”,
affermando che gli inni e le orazioni del periodo del Secondo Tempio fossero accessori
al culto sacrificale®'’. Ad ogni modo, parrebbe che certi elementi del servizio sinagogale
derivino proprio dalle consuetudini orali del santuario, come lo yaw, S*ma”, e la n7ny,
‘"Amidah, alcuni salmi come %53, Hallel, la recitazione del Decalogo, alcune orazioni
poetiche, le prassi del giorno dell’espiazione, la benedizione sacerdotale e la benedizione
conseguente i pasti®®®. Lo studioso, per I’appunto, afferma che le preghiere erano
associate a specifiche pratiche cerimoniali, come processioni, prostrazioni ¢ ’uso di
trombe e dello 9w, sofar. Benché periferiche al culto immolatorio, ai sacerdoti erano

prescritti obblighi speciali riguardanti la liturgia®®. 1l santuario gerosolimitano nel

311 Cfr. ZEITLIN, 1946, p. 223

312 Cfr. Dt 26,5-15

3 pap yIR HAN? DY2WI N2 2 1003 R THTRT DX) 287NN Teymny 1220 2oAwIm W Te N hovpwn
wITI 20

314 |saia, infatti, definisce il Tempio di Gerusalemme «anya-22% X1p> 7750-n°2 "1H°2», OVVero «una casa di

preghiera per tutti i popoli». Is 56,7

315« opwn oo3goa 107 mam) by pav. Gl 2,17

316 Cfr. 1Mac 7,36

817 Cfr. HEINEMANN, 1966, p. Vi

318 Cfr. Ivi, pp. vi-vii; REIF, 1993, p. 85; mYoma 6,2; 7,1

318 Cfr. HEINEMANN, 1966, p. Vii
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periodo del Secondo Tempio, infatti, prevedeva I’esistenza di una liturgia in qualche
modo organizzata, che contemplava ringraziamenti e lodi durante i sacrifici del mattino
e della sera®?, come conferma anche il profeta Neemia, dal quale si evince che fosse una

321

cerimonia consolidata®s*. Al mattino, il servizio iniziava con una benedizione recitata dai

sacerdoti, che poi si preoccupavano di leggere i comandamenti e lo $*ma ®?, al quale
partecipa tutta I’assemblea in una dichiarazione della sovranita di Dio su tutto il creato®?3,
Dopodiché aveva luogo la lettura di alcuni passi specifici, tra i quali anche la benedizione

sacerdotale di Num 6,22-27%24,

Appare verosimile che durante le occasioni festive avesse luogo una liturgia in
qualche modo prestabilita. Per le celebrazioni di Yom Kippur, ad esempio, il sommo
sacerdote pregava per I’intera comunita®?®, offrendo una confessione sia dei propri peccati
che di quelli dell’intero popolo imponendo le mani sulle due vittime sacrificali, una
destinata a Dio e Ialtra ad ‘Aza’zel®?®. Questa era I’unica occasione nella quale il sommo
sacerdote pregava nel Tempio, mentre le attivita liturgiche ordinarie erano officiate da
sacerdoti comuni®?’. In aggiunta, aveva luogo la lettura di alcuni passi dal Levitico e dai
Numeri, per poi concludere con otto benedizioni®?. Per la Festa delle Capanne, o Sukkot,
che prevedeva 1’uso di oggetti rituali come il 2917, lulav e il xi7nxy, etrog, Flavio Giuseppe

329

ricorda che il popolo celebrava «cantando inni a Dio»°~*, cosi come la Misnah sottolinea

il costume di offrire canti e lodi®,

Inoltre, un aspetto da non sottovalutare nel tentare di rintracciare la storia e
I’essenza della preghiera nel periodo del Secondo Tempio ¢ I’istituzione delle n1Tavn,
ma ‘amadot®3L, Il termine, che deriva da Ty, ‘amad, ciog stare in piedi, indicava 24 gruppi

di laici nei quali era stata riunita 1’interezza degli Israeliti, che essi rappresentavano,

320 Cfr. 1Cr 23,30

%21 Cfr. Ne 9,17

322 Cfr. mTamid 5,1

323 Sj veda anche los., Ant. 4,13

324 Cfr. REIF, 1993, p. 85

325 Cfr. mYoma 4,2; 6,2

326 Cfr. Lev 16. Circa la figura di ‘Aza’zel, si veda, fra i vari, DEIANA, 2005, pp. 166-167; MILGROM, 1991,
p. 1021

327 ZEITLIN, 1964, p. 221

328 Cfr. mYoma 7,1

329 «peta Duvov Tod Ogod». 10s., Ant. 11,157
330 Cfr. mSukkah 5,4

8L Cfr. mTa‘anit 4
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richiamando inoltre la ripartizione dei Leviti in ninpwn, mismarot 32, Tale ordinamento,
che era stato pensato dai Farisei nell’ottica di una democratizzazione del Tempio,
prevedeva la turnazione settimanale delle varie divisioni nella partecipazione al culto
sacrificale di Gerusalemme, in qualita di attendenti delle prassi e di rappresentanti del
popolo giudaico®33. Parte di essi aveva il dovere di recarsi presso il santuario per assistere
alle consuetudini immolatorie, mentre coloro che rimanevano nelle proprie citta e villaggi
erano tenuti alla lettura di passi della Legge relativi ai sacrifici e alla Creazione, cosi

334 Alcuni studiosi hanno

come, presumibilmente, dedicarsi alla recitazione di preghiere
voluto rintracciare in questa istituzione I’atto fondante della sinagoga e della sua attivita,

ma i dati a disposizione e altri fattori non permettono di stabilirlo con certezza®*®.

Come accennato, parrebbe che il culto del Tempio prevedesse, seppur in maniera
non ufficialmente formalizzata, la recitazione di alcune preghiere su base regolare. E
infatti verosimile che lo Séma " fosse parte, quantomeno in forma orale, della liturgia
gerosolimitana, nonostante sia difficile determinarne con certezza 1’origine. Benché non

sia considerata ipsissima verba mosaica®*

, parrebbe comunque affondare le sue radici
nella prassi liturgiche del periodo del Secondo Tempio, se non addirittura prima,
nonostante una pil tarda formalizzazione e un vivo dibattito a riguardo®’. La preghiera,
che prende il nome dal suo incipit, € composta da alcuni passi biblici, pit precisamente
da Dt 6,4-9; 11,13-21 e da Num 15,37-41, dove, curiosamente, & Dio che si rivolge
all’'uomo e non il contrario. Nella Bibbia, tali passaggi non rappresentano di fatto
preghiere, ma brani narrativi che esortano allo studio e all’osservanza dei precetti divini.
Apparentemente, la loro recitazione avveniva due volte al giorno, forse in un tentativo di
resistere alla minaccia dei sincretismi ellenistici®®. Il fatto che le scuole di Hillel e
Sammay dibatterono a lungo circa la loro lettura, giacché la Misnah ne stabilisce la

recitazione al mattino e alla sera®°, proverebbe che si tratti di una tradizione ormai

332 Cfr. 1Cr 24-26; Ne 10,3-9; 12,1-7

333 Cfr. HOENIG S., 1957 p. 133; ZEITLIN, 1948, p. 313

334 Cfr. ZEITLIN, 1975, pp. 21-23

335 Cfr. Idem, 1964, pp. 179.476; HOENIG S., 1957, p. 138; Idem, 1963, p. 119

33 Cfr. ARNOLD B., 2010, pp. 53-74

337 Cfr. KIMELMAN, 1987, pp. 73-86; Idem, 1992, pp. 111-156; Idem, 2006, pp. 573-611; ALEXANDER E.,
2011, pp. 531-579; Eadem, 2013, pp. 138-177; PENNER, 2012, pp. 73-99; GRIBETZ, 2015, pp. 58-84

338 Cfr. WEVERS, 1995, p. 114

339 Cfr. mB®rakhot 1,3
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consolidata®¥. Similmente, Sanders ritiene che fosse una pratica diffusa non solo fra le
élites, ma anche nelle popolazioni della Palestina e della Diaspora®*!, cosi come Wolfson,
sulla base dei suoi studi sull’opera di Filone, considera lo S®ma " parte del cosiddetto

342 Ancora, Deuteronomio Rabbah 2,25 afferma che

“giudaismo comune” del periodo
Giacobbe recitd lo Sema * prima di morire, mentre la Misnah sostiene che era una pratica
ben conosciuta e parte di un rituale standardizzato3#. Nello specifico, lo $®ma " contiene
la professione di fede, una dichiarazione di fedelta alla sovranita di Dio e una simbolica
rappresentazione della totale devozione allo studio della Torah. La preghiera, infatti,
accoglie il principio fondamentale dell’unicita di Dio, sia come realta dell’hic et nunc, sia
in una prospettiva escatologica, come testimoniano alcuni passi profetici,
deuterocanonici, storici e neotestamentari®*4. Nel cosiddetto Papiro Nash, i primi due
versi dello S8ma * appaiono subito dopo il Decalogo, in una formulazione che corrisponde
minuziosamente alla traduzione greca dell’Esodo. Come sostiene Reif, sia che il papiro
sia da intendere come un amuleto o come uno stralcio di liturgia, esso testimonia il fatto
che I’'uso di questi due passaggi non costituisca una mera citazione, poiché nella Torah
essi non compaiono mai assieme3#. Inoltre, continua lo studioso, sia la Misnah che la
letteratura storica dimostrano che lo $*ma " e il Decalogo possedevano gia una speciale e
consolidata valenza liturgica, forse perché essi esprimevano le tematiche piu centrali del
giudaismo®*®. Misnah Tamid 5,1, infatti, associa la recita dello S®ma‘ a quella dei
Comandamenti. Ancora, in alcuni filatteri rinvenuti a Qumran sono presenti i primi due
versetti dello S®ma”, a testimoniare nuovamente un uso consolidato di tale preghiera
nell’era precedente la caduta del Tempio di Gerusalemme®"’. Ad ogni modo, non &

possibile stabilire con sicurezza se lo Séma * fosse recitato durante il periodo del Secondo

340 Cfr. Jacoss, 2007, p. 454; FALK D., 1998, pp. 47-54

341 Cfr. SANDERS, 1992, pp. 195-196

342 Cfr. WOLFSON H., 1962, p. 95

343 Cfr. mB®rakhot 1,1; mTamid 5,1

344 Cfr., ad esempio, Dt 4,39; Is 44,8; 45,5-6.14.18.21; 46,9; Dn 3,5; Zc 14,9; 2Mac 7,37; AR. 132; PHILO,
Spec. 1,65.313.331-332.344; 3,29; 4,159; Virt. 40; 102; Praem. 123; Opif. 100; 172; Leg. 1,51; 2,1-3; 3,81,
Cher. 27; 83; 109; Gig. 64; Conf. 170-71; Migr. 134; Mos. 2.168; Decal. 65; SiB. 3,629; 5,285; ApocC. MoS.
13.5; los., Ant. 4,8.13; Mc 12,28-34; 32-33; Gal 3,20; Gc 2,19; Mt 22,34-40; Lc 10,25-28

345 Cfr. REIF, 2004b, pp. 1942-1943

346 Cfr. Ibidem; mBérakhot 2,2

347 Cfr. COHN Y., 2008, pp. 55-102; CRAWFORD, 2005, pp. 127-140; YADIN, 1969, pp. 60-83; DE VAUX-
MILIK, 1978, pp. 33-85

48



Tempio, benché appaia possibile, e, soprattutto, se esso fosse parte di una liturgia stabile
e codificata.

Tale incertezza nel determinarne le origini vale anche per la gia citata ‘Amidah,
che verra formalizzata solo all’indomani della caduta del santuario per opera del rabbino
Gamli’el. La preghiera, chiamata anche nyon, Tefillah, ovvero la preghiera per eccellenza,
0 My mhw, S*moneh ‘esreh, dalle diciotto benedizioni che la compongono, era
pronunciata in concomitanza dei sacrifici quotidiani tamid, oltre che durante le festivita,
i sabati e i sacrifici addizionali obbligatori®*. Tuttavia, come afferma discutibilmente
Bickerman, non vi sono indizi nella Bibbia o nelle fonti piu tarde che dimostrano
I’accompagnamento dei sacrifici quotidiani con la preghiera, poiché il servizio liturgico
aveva luogo al di fuori del Tempio®*°. Ad ogni modo, la ‘4midah sembrerebbe ricalcare
il classico pattern della preghiera durante il periodo del Secondo Tempio, ovvero con una
lode a Dio in apertura, seguita dalla richiesta vera e propria, per poi concludersi con un
rendimento di grazie. Inoltre, vi si possono rintracciare alcune formule penitenziali legate
al perdono dei peccati, caratteristica tipicamente attribuita alle composizioni, e piu in
generale alla religiosita, postesilica®°. Anche secondo il Talmud Babilonese la ‘Amidah
risale a quest’epoca®!. Ancora, tale preghiera presenta alcune tematiche precipuamente
sacerdotali®®2. Heinemann, infatti, rintraccia le origini della ‘4midah proprio nel periodo
del Secondo Tempio, almeno per quanto riguarda il suo nucleo fondamentale32. Ad ogni
modo, benché il dibattito sulla questione sia piuttosto aperto®**, appare possibile che, in
qualche maniera, la piu tarda formulazione della preghiera abbia attinto al panorama
liturgico precedente al 70 e.v., per poi essere stata rimaneggiata per conformarsi ai criteri

stabiliti dai primi rabbini®®,

Un’altra preghiera che sembrerebbe avere un’origine piu antica rispetto alla sua

standardizzazione rabbinica é lo %3, Hallel, che significa propriamente “lode” e si rifa

348 Cfr. bB®rakhot 26b; mB¢rakhot 4,1; tBérakhot 3,1. Cfr. SKOLNIK-BERENBAUM, |1, 2007, pp. 837-845
349 Cfr. BICKERMAN, 1962, pp. 177-179

350 Cfr. MARMORSTEIN, 1943, pp. 142-143

351 Cfr. bBerakhot 33a

352 Cfr. ZAVAHY, 1990, p. 35

358 Cfr. ELBOGEN, 1993, p. 37

34 Cfr., ad esempio, FLEISCHER, 1990, pp. 397-441; REIF, 1991, pp. 677-681; HEINEMANN, 1977, pp. 13-
36; PETUCHOWSKI, 1983, pp. 6-17; KIMELMAN, 2006, pp. 171-218; LEVINE L., 2000, pp. 510-519; LANGER,
2003, pp. 127-156

35 Cfr. REIF, 2015, pp. 453-456
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alla recitazione dei passaggi dei Salmi 113-118. La Misnah lo reputa parte dei rituali
templari durante le festivita pasquali®®®. Come afferma Reif, la preghiera fu poi
incorporata nel rituale domestico della prima notte di Pasqua, nei tempi successivi
all’esistenza del Tempio®®’. Inoltre, se ne ha testimonianza anche dalla Tosefta, che ne
attesta la recitazione anche durante la Festa delle Settimane e delle Capanne®®, oltre ad
attribuirlo a Mosé dopo la traversata del Mar Rosso®*®. Il Talmud Babilonese, infatti,
afferma: «E possibile che Israele sacrifichi gli agnelli pasquali [0] portino i loro lulavim
[durante Sukkot] e non recitino 1’Hallel?»3%°, Esso divenne parte anche delle recitazioni
di Hanukkah, come testimonia anche 2Mac 10,5-8%. Come afferma Hammer, se gli “inni
di lode” menzionati in quest’ultimo si riferiscono all’Hallel, si puo essere certi che esso
fosse parte del servizio templare in epoca precedente alla rivolta dei Maccabei del 167
a.e.v.*®2 1’Hallel sembrerebbe richiamare lo $ma", per il fatto di non essere una
composizione originale ma una selezione di porzioni bibliche scelte per una recitazione
pubblica. I salmi che lo compongono, infatti, mostrano una redazione individuale eseguita
per specifiche ragioni e occasioni®®. La loro selezione, inoltre, sottenderebbe
I’identificazione di particolari tematiche che rendevano i salmi adatti alla loro recitazione
in occasione delle festivita di pellegrinaggio, con richiami, per esempio, all’esodo
dall’Egitto®®*. Benché il nome Hallel faccia pensare alla lode a Dio come tema principale
della recitazione, la radice %%, hll non appare affatto nel Salmo 114 e solo una volta alla
fine dei Salmi 115 e 116. Pertanto, piu che lode fine a sé stessa, sembrerebbe essere
proprio la storia di Israele in Egitto uno dei motivi principali che ha portato al
riarrangiamento di brani originariamente composti per altri scopi in una precisa unita

liturgica®®.

356 Cfr. mPesahim 10,6-7

357 Cfr. REIF, 2004b, p. 1944

38 Cfr. tSukkah 3,2

359 Cfr. tSotah 6,2. La Tosefta, inoltre, permette la recitazione dell’Hallel in qualsiasi lingua. Cfr. tSotah
7,7

360 %93 D IR TRY TP DY POVIN TPT0D DX PUIY PRI TWoR». bPesahim 95b

361 Cfr. HAMMER, 1969, p. 63

362 Cfr. Idem, 2011, p. 101

363 Cfr. 1dem, 1991, pp. 305-324

34 Cfr. Sal 114,1.3-4; 115,1; 116,9; bPesahim 118a

35 A tal proposito, Hammer sostiene che 1’Hallel fu pensato inizialmente come celebrazione dei sacrifici
della Pasqua, per poi essere esteso alle festivita di pellegrinaggio, poiché ogni ricorrenza € considerata una
commemorazione dell’esodo dall’Egitto. Cfr. HAMMER, 2011, p. 113
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3. Aspetti del rituale sacrificale

3.1. Gli spazi sacri: il Secondo Tempio di Gerusalemme

Eretto sulle rovine di quello salomonico, in seguito alla sua distruzione per mano
di Nabucodonosor Il nel 586 a.e.v., il Secondo Tempio di Gerusalemme fu terminato in
cingue anni di lavoro, nel 515 a.e.v., nonostante i limitati mezzi economici non avessero
permesso realizzazioni pit ambiziose, come, ad esempio, la totale separazione fra Tempio
e citta proposta dalla scuola di Ezechiele, che risultd cosi impensabile®®®. Strutturalmente,
il nuovo santuario non si presentava dissimile dal precedente, mantenendo la tradizionale
suddivisione in tre ambienti con diversi gradi di santita: ’atrio, 2R, ulam, la sala
principale, 227, hekhal, e il sancta sanctorum, 2°27, devir. Nel cortile dei sacerdoti aveva
posto ’altare per gli olocausti*®’ e, davanti a esso, separato da una transenna, il cortile
degli Israeliti. A sua volta, di quest’ultimo fu piu tardi riservata una parte alle donne,
mentre su un terrapieno tutt’attorno venne ricavata un’area accessibile a tutti®®,
All’interno, le differenze rispetto al Primo Tempio erano costituite fondamentalmente dal
numero e dalla disposizione dell’arredo e delle suppellettili. Perduta 1’ Arca e il trono dei
cherubini®®®, nel sancta sanctorum fu forse collocata la n1b3, kapporet, ovvero il
coperchio dell’Arca®®, mentre le porte a due battenti che separavano quest’ultimo
ambiente dalla sala del culto vennero sostituite da un tendaggio, ny7b, parokhet®'.
Seguendo il modello originario, al centro dello hekhal fu posto il grande altare laminato

in oro per i profumi®’?, affiancato dalla tavola dei pani di presentazione®® e da un

366 Cfr. SACCHI, 2019, p. 122

367 Cfr. los., Ant. 8,71.104-105

368 Cfr. BUSINK, 1980, pp. 810 ss.; DUNAND, 1969, pp. 64-70; MAIER, 1973, pp. 371-390; SCHURER, 1987,
pp. 295-383

369 Cfr. Ger 3,16

370 Cfr. ALBERTZ, 2005, p. 529

871 Cfr. Es 26,31; 2Cr 3,14

872 Cfr. Es 30,1-10; 37,25-29; 1Mac 1,21; 4,49; 10s., Ant. 8,99-105

873 Cfr. Es 25,23-30; 37,10-16; Lev 24,5-9
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candelabro a sette bracci, 771, meorah®, in sostituzione dei dieci candelabri del
Tempio salomonico. In questo modo, ’arredo mette in luce uno spostamento
dell’importanza cultuale a favore dello hekhal, dove ora si svolgeva I’intero culto, sia
regolare che occasionale, mentre il sancta sanctorum era accessibile esclusivamente al

sommo sacerdote.

All’esterno del Tempio, la facciata fu allargata grazie a due aggiunte laterali,
mentre la profondita dell’atrio venne ridotta cosicché tutta la comunita potesse osservare
I’entrata e 1’uscita dei sacerdoti, ottenendo cosi una maggiore analogia con i modelli
babilonesi®”. Un’ulteriore modifica interesso anche 1’altare per gli olocausti®’®, la cui
rinnovata maestosita, che dominava il cortile dei sacerdoti, era determinata sia
dall’aumentato flusso di sacrifici, sia dal fatto che tutti gli altari secondari vennero
eliminati dal cortile esterno, cosicché tutte le offerte fossero convogliate su quest’unica
ara. Questa concentrazione ebbe come conseguenza 1’impossibilita di attuare la netta
divisione fra cortile esterno e interno prefigurata dai discepoli di Ezechiele®’’, al fine di
assicurarne la totale santita. Pertanto, ai laici fu comunque concesso 1’accesso al cortile
dei sacerdoti, affinché potessero offrirvi i sacrifici privati e i loro riti, mentre fu
istituzionalizzata la purificazione annuale del Tempio®’®, che avrebbe cosi ridotto il
rischio di possibili contaminazioni cultuali. Inoltre, I’organizzazione economica stessa
del santuario, che era sostenuta in gran parte dalla popolazione giudaita, impediva di
escludere completamente i laici dalle attivitd cultuali*”®. Benché I’amministrazione
persiana avesse partecipato alla ricostruzione®° e pagasse regolarmente i tributi del
culto®®, i sussidi statali risultavano tuttavia insufficienti per il sostentamento del clero e
per coprire le spese di gestione del santuario, che erano quindi finanziate dai contributi e

dalle offerte del popolo®®?,

874 Cfr. Es 27,20; 30,7-8; Lev 24,1-4; Num 8,1-4; 2Cr 13,11
375 Cfr. BUSINK, 1980, p. 811; 1Mac 1,23; Sir 50,5

376 Cfr. 2Cr 4,1

877 Cfr. Ez 40,13-27

378 Cfr. Lev 16,1-34

379 Cfr. CLAUSS, 2003, p. 97; MAIER, 1992, pp. 102.128

380 Cfr. Esd 6,4

381 Cfr. Esd 6,8-10

382 Cfr. ALBERTZ, 2005, p. 534
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Essendo I’unico ad avere il privilegio di poter accedere al sancta sanctorum3, il
sommo sacerdote era sottoposto a regole di santita piu severe3“ ed era anche colui che
officiava nei giorni festivi, in particolare nel giorno dell’espiazione. Per il resto del clero,
invece, riusci ad affermarsi il concetto riformatore di Ezechiele circa la differenziazione
fra sacerdoti e Leviti, il cui numero aumento nel tempo. | sacerdoti, che si occupavano
dei sacrifici pubblici e privati, costituivano la presenza piu numerosa nel Tempio, al punto
che essi furono suddivisi in varie nimnwn, mismarot, “classi”*®, prestando servizio a turni.
Il personale non sacerdotale, infine, era costituito da cantori, portieri e schiavi del

Tempio®®®,

A causa della diminuita presenza dello Stato nella gestione del santuario, si rese
necessario provvedere al suo finanziamento mediante un drastico aumento dei prelievi
sui sacrifici e la riscossione di imposte dirette. Secondo il progetto sacerdotale, infatti, al
clero sarebbero spettate le porzioni dei sacrifici di espiazione e di riparazione, le offerte
vegetali e quote maggiorate dei banchetti sacrificali privati. Inoltre, si aggiunsero anche
una serie di prelievi su cereali, mosto, olio e sulle primizie della terra®®’, come anche

alcuni tributi in sicli d’argento®®®,

Cosl, nonostante gli scarsi finanziamenti statali e grazie al contributo della
popolazione giudaita, il Tempio di Gerusalemme poté tornare alla sua piena attivita,
arrivando, in alcuni casi, a ospitare un numero di sacrifici piu elevato rispetto all’eta
monarchica. Cio e dimostrato, ad esempio, dal sacrificio quotidiano del tamid, che se
nell’VIII secolo a.e.v. consisteva nell’offerta di un olocausto al mattino e di un’oblazione

389 390

alla sera>*”, passava ora a due olocausti al giorno°"", a cui bisognava accompagnare offerte

vegetali e libagioni®®, oltre all’oblazione quotidiana del sommo sacerdote®®?,
trasformando cosi I’usanza in un vero e proprio culto in cui partecipava anche la

popolazione.

383 Cfr. Es 19,20-24

384 Cfr. Lev 21,10-13

385 Cfr. 1Cr 24,7-18; Ne 10,3-9; 12,1-7

386 Cfr. Esd 2,41; 7,24

387 Cfr. Num 18,12.13; Ne 10,36.38

388 Cfr. Es 30,12; Num 3,46; Ne 10,33

389 Cfr. 1Re 18,29.36; 2Re 16,15

3% Cfr, 15,1-16; los., Ant. 3,237

391 Cfr. Es 29,38-42; Num 28,3-8; 1Cr 16,40
392 Cfr. Lev 6,12-16
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Quando Antioco Il di Siria sconfisse il faraone Tolomeo V Epifane, nel 198
a.e.v., la Giudea cadde sotto I’impero seleucide, con la conseguente ellenizzazione della
politica e dei costumi della popolazione. Il Primo Libro dei Maccabei narra con sdegno
come molti ebrei furono favorevoli a queste innovazioni®®® e cosi anche il Secondo
sottolinea come 1’ammirazione per la cultura greca portasse in qualche modo al disprezzo
della propria®®*. Gerusalemme ne risultd pertanto contaminata®®, poiché 1’ellenismo
aveva portato «una certa sottomissione allo straniero, danaro, corruzione, e ambizioni
sempre piu sfrenate»>%. Non solo, con Antioco IV il santuario fu saccheggiato, le funzioni
interrotte e il giudaismo, di fatto, messo al bando. L’ellenizzazione dei costumi fu imposta
in maniera integrale e furono infatti vietati i rituali sacrificali e 1’osservanza del sabato,
mentre «ovunque, nel paese, vennero eretti altari pagani e i Giudei furono persuasi o
costretti a offrire sacrifici su di essi»®®’. Come osserva Flavio Giuseppe, I’Epifane
«costrinse i giudei ad abbandonare i riti patrii non facendo piu circoncidere i loro figli e
sacrificando porci sull’altare»**8, come conferma anche 1Mac 1,47-51. In aggiunta, nel
167 a.e.v., Antioco dissacro il Tempio introducendovi «1’abominio della desolazione»3®°,
ovvero facendovi erigere al suo interno un altare dedicato a Zeus*®. Ad ogni modo,
benché ’autore del Primo Libro dei Maccabei insista nel sottolineare le responsabilita
esterne di tali nefandezze e parli a lungo degli editti repressivi di Antioco, risulta anche
chiaro come molti ebrei seguirono le novita culturali del momento, ad esempio
perseguitando i tradizionalisti e sacrificando nel santuario locale di Modin*®*. Tuttavia, in
seguito alla rivolta dei Maccabei e all’avvento della dinastia asmonea alla guida del
Regno di Giudea, il santuario gerosolimitano venne purificato e riconsacrato da Giuda
Maccabeo nel 164 a.e.v.**? che ne affidd I’operazione a sacerdoti «senza macchia»®,

Cosi, dopo che gli ebrei rientrati a Gerusalemme avevano trovato «il santuario deserto,

393 Cfr. 1Mac 1,11-15

394 Cfr. 2Mac 4,15

3% Albertz evidenzia anche la tendenza da parte di alcuni governatori stranieri di offrire sacrifici nel Tempio
di Gerusalemme, aumentando di fatto il rischio di una contaminazione cultuale vera e propria. Tuttavia,
apparentemente, tali offerte venivano eseguite conformemente «alle regole rituali della Torah ed eseguiti
sotto il controllo dei sacerdoti ebrei». ALBERTZ, 2013, p. 118

3% SACCHI, 2019, p. 222

397 FOHRER, 1985, p. 431

3% 10s., Bell. 1,34; Ant. 12,253

399 «aniwn yipw». Cfr. Dn 9,27; 11,31; 12,11; 1Mac 1,54; 10s., Ant. 12,246-256 ; 13,243; Bell. 1,31-35

400 Cfr, 2Mac 6,2

401 Cfr. 1Mac 2,15-28

402 Cfr. 1Mac 4,36-61

403 xmoa Xo». 1Mac 4,42
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I’altare profanato, le porte bruciate, le piante cresciute nei cortili come in un bosco o come
su una montagna, le celle in rovina»*®, il Tempio, insieme alle sue ritualita, riacquisto
cosi il suo ruolo cardinale nell’economia del culto e della religiosita giudaica. Il momento

fu talmente importante da essere ricordata ancora oggi con la festa di Hanukkah*®.

Nonostante i costumi giudaici fossero stati ripristinati e la santita del Tempio
ristabilita, la situazione politica rimaneva precaria e instabile. Gli Asmonei persero
gradualmente potere e le divisioni interne si acuirono. Alla morte della regina Salome
Alessandra, il sommo sacerdote Ircano Il rivendico anche la successione alla carica
profana®®®, esattamente come suo fratello minore, Aristobulo. Questa lotta fratricida porto
a una guerra civile che tenne in ombra anche il conflitto religioso che gia inflammava i
vari movimenti dell’epoca. Tutto cio ebbe chiaramente delle conseguenze negative sulla
mentalita della popolazione e sullo stato di salute della religiosita giudaica, «rafforzando
le tendenze pessimistiche, provocando nuove emigrazioni verso 1I’Egitto e suscitando tra

le persone pie un certo fastidio per la politica»*®’.

Nel frattempo, pero, sulla storia di Israele aleggiava I’ombra di Roma, che aveva
affrancato il Mediterraneo orientale dalla pirateria ed era prossima a fare della Siria una
sua provincia. | due fratelli in lotta si rivolsero dunque proprio a Roma, che, in qualita di
paciere, intervenne con la figura di Pompeo®®. Quest’ultimo favori Ircano Il e nel 64
a.e.v. Giudea, Samaria, ldumea e Perea furono annesse alla nuova provincia di Siria.
Benché cio sembrasse una buona decisione dal punto di vista della gestione del potere e
Roma, fino ad allora, fosse stata considerata un alleato dai giudei, si posero cosi le basi
per uno sviluppo catastrofico degli eventi. Come sottolinea Maier «<Pompeo giunse come
un conquistatore - per quanto imposto dalla guerra civile, prese la citta santa in giorno di

sabato e si permise di entrare nella parte piu interna del Tempio, un fatto che non poteva

404 1Mac 4,38

12123 922 MY ATWO 2wy ,NI0771 MIWHT WRA N9 MNDT P90 03 1A DRI ,0nW 5D WIPnT DR aNR02 0N
2707

405 Cfr. 1Mac 4,36-59; 2Mac 1,10-2,18; los., Ant. 12,316-326

406 Cfr. 10s. Ant. 14,4; Bell. 1,121

407 MAIER, 2000, p. 202. Dell’avverso sentimento che caratterizza il momento fa fede anche la storia del

martirio di Onia, per tale motivo considerato santo. Cfr. l10s., Ant. 14,22 ss.

408 Cfr. 10s., Ant. 14,38-46
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non richiamare Antioco IV e che rimetteva al centro dell’interesse sia 1’autorita sul

Tempio sia il potere del sommo sacerdote»*®.

Nel 40 a.e.v. Erode fu nominato re dal senato romano e, nel 37, prese
Gerusalemme. Sotto il suo regno venne promossa una grandiosa attivita edilizia in tutta
la nazione, il cui fiore all’occhiello fu I’ampliamento e il rimaneggiamento tanto del
Tempio quanto di tutta Gerusalemme, opera che lui stesso pianifico. Tenendo
accuratamente conto delle tradizioni cultuali e delle necessita rituali, allesti un santuario
di una magnificenza mai vista prima, guadagnandosi cosi il rispetto dei grandi partiti
religiosi. L’intera area del santuario fu ampliata, pressoché raddoppiandola*?, e cinta da
mura lungo le quali, all’interno, correvano portici e gallerie coperte*'!. A nord, il Tempio
era collegato con la torre Antonia, che serviva «non solo alla difesa della citta, ma
rappresentava anche uno strumento perfetto per il controllo di tutto quanto avveniva
all’interno del “Monte del Tempio”»*2, La struttura, in linea generale, ricalcava la
divisione tripartita del Tempio salomonico: 1’atrio, ulam, la sala principale, hekhal, e il
sancta sanctorum, devir, circondato da trentotto celle disposte su tre piani. A livello del
piano inferiore, sul lato settentrionale, si trovava una scala scavata nella parete, 7207,
m®sibbah, che conduceva all’angolo nord-occidentale del tetto delle celle*®. Simili
costruzioni si ritrovano in diversi templi, come quello di Qasr al-Bint a Petra e nel tempio
del Sole nel Palazzo di Hatra, in Iraq, entrambi con strutture analoghe risalenti al Il secolo

e.v.*14, Il tempio tardo ellenistico di Dendera, in Egitto, aveva inoltre celle somiglianti a

409 MAIER, 2000, p. 205. Cfr. l0s., Ant. 14,71-72; Bell. 1,152-156. Nonostante la difficile circostanza, Flavio
Giuseppe sostiene che i sacerdoti «non tralasciavano alcun rito religioso» e che «si compivano in onore del
Dio con scrupolosa osservanza i sacrifici quotidiani e le espiazioni e tutte le altre pratiche di culto. E
neppure nel momento stesso della conquista, quando venivano colpiti intorno all’altare, tralasciarono le
cerimonie prescritte per quel giorno». («"EvOa 81 moAld tdv Popaiov kakorabovvimv 6 [opmiiog td 1€
Ao Tiig Kaptepiag Tovg Tovdaiovg dmeBavpalev kol pdiicta tod undev mapardoat: tig Opnokeiog &v
pécolg toig Pérecty avelnuévous: domep yap gipnivng Pabeiog kateyovong v moiw ai te Bvuciot kb’
Nnuépav Kai ot évayiopol kal mica Bepameio Kota TaKpPEg EEeteleito 1@ Oed, kol 00O kAT avTNV TNV
oo mept 1@ Popd povevopevol Tdv kabd' Nuépav vopipwy gig v Bpnokeiav dnéotnoavy) 10s., Bell.
1,148. Cfr. l0s., Ant. 14,65-68

410 Cfr. PATRICH-EDELCOPP, 2013, pp. 343-344. Si veda anche HAMBLIN-SEELY, 2007, p. 45

4“1 Cfr. los., Bell. 1,401

412 MAIER, 2000, p. 208. Cfr. l10s., Ant. 15,391-402-410-420.424; Bell. 1,401-402; 5,184-227.238-247; C.
Ap. 2,102-109

413 Cfr. mMiddot 4,5; SEGAL, 2013, pp. 273-276

414 Cfr. SAFAR-MUSTAPHA, 1974, pp. 10.323-372; MCKENZIE, 2005, p. 40; ZAYADINE, 2003 p. 83; NASIF,
1988, pp. 24-25; MCKENZzIE, 2002, p. 71; VILLENEUVE, 1994, pp. 739-741; BEDAL, 2004, pp. 28-38; PARR,
1970, p. 370; NEAEHL, I, p. 381; AUGE-RENEL-BOREL-MARCH, 2002, pp. 309-313; LARCHE-ZAYADINE,
2003, pp. 199-213; SCHIFFMAN, 2008, p. 70; JACOBSON D., 1990, p. 47; SEGAL, 2013, p. 306
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quelle del santuario erodiano di Gerusalemme*!®. L altare dei sacrifici si trovava ancora
nel cortile dei sacerdoti, costruito in pietra non lavorata, a nord del quale erano fissati nel
terreno ventiquattro anelli ove legare gli animali sacrificali*!®. Nei pressi dell’ara si
collocavano anche otto tavoli di marmo per la preparazione delle carni delle vittime*’ e
una conca di bronzo per le abluzioni sacerdotali**®. Continuando, si trovava ’altare dei
profumi, in legno d’acacia e rivestito di ori, la tavola dei pani di presentazione e la
menorah #1°, Infine, oltre la cortina, si trovava il sancta sanctorum, che, in seguito alla
presa di Gerusalemme del 587 a.e.v. e la conseguente perdita dell’ Arca dell’alleanza, era

vuoto*?,

3.2. Gli spazi sacri: sacrificio, purita e spazialita sacra

Il Libro del Levitico, nei capitoli 11-15, si preoccupa di descrivere le situazioni
che producono impurita, le quali contaminano il corpo e I’ambiente e quindi minano la
capacita dell’'uomo di compiere quel moto di avvicinamento al divino. Cercando di
assolvere I’incarico dato da Dio ad Aronne in Lev 10,10, ovvero «distinguere il sacro e il
profano e I’impuro dal puro»*?!, lo scopo primario di queste disposizioni & quello di
rendere pura e santa la comunita tutta, come richiamato dal comandamento di Lev 19,2,
«siate santi, perché io, il Signore vostro Dio, sono santo»*??, poiché «senza purita non
puo esserci santita»*?. Grande attenzione, naturalmente, & rivolta alla necessaria purita

degli animali sacrificali, per i quali la normativa € molto minuziosa nel determinarne

415 Cfr. PATRICH, 1986, pp. 215-233; CAUVILLE, 2002, pp. 35-49; EL-KORDY, 2004, pp. 581-584; EL-
DAMATY, 2003, pp. 171-179

416 Cfr. mMiddot 3,5; los., Bell. 5,215-219; C. Ap. 2,102-104

417 Cfr. mMiddot 3,5; mTamid 3,5

418 Cfr. mMiddot 3,5; mYoma 3,10

419 Cfr. 1Mac 4,49

420 Cfr. Ger 3,16; 10s., Bell. 5,219. Secondo la Misnah, tuttavia, nel sancta sanctorum si trovava, al posto
dell’Arca, una roccia chiamata mnw3 128, “pietra di fondazione”, dove il sommo sacerdote poneva
I’incenso. Cfr. mYoma 5,2; bSanhedrin 26b; yYoma 42¢

421 «izwa 7RI RpET 727 200 172 WIRD P2 2°7207)». Nonostante il richiamo, va precisato che Lev 10 non rientra
nel cosiddetto Codice di Santita, che e rappresentato invece da Lev 17-26.

22 @iy M 3 IR "2 1

423 KAISER, 1994, p. 1074
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I’adeguatezza®?*. 1l senso che sottende queste scrupolose classificazioni, spesso
apparentemente arbitrarie e prive di un senso chiaro, lascia trasparire una forte necessita
di mettere ordine alle cose sacre quanto profane, come evidenziato anche dalle ipotesi di
Douglas, che interpreta come puri gli animali che si muovono in maniera corretta e
coerente con I’habitat per cui sono stati creati, conformemente alla loro natura®?. Il

A5

cosiddetto “Codice di santita” di Lev 17-26%%, infatti, che pone il sacrificio come I’asse
portante del culto, fa dell’esigenza di preservare il sacro dalle impurita uno strumento di
demarcazione tra classe sacerdotale e laici e, piu ampiamente, tra la sfera del sacro stesso
e quella del profano. Inoltre, Lev 17,1-6, che informa circa la macellazione e il consumo
rituale della carne sia in ambito cultuale che nell’alimentazione quotidiana, suggerisce
che la responsabilita della santita non e prerogativa esclusivamente sacerdotale o laica,
ma che si tratta di un impegno reciproco. Tuttavia, dato che la santita e prerogativa divina
e che il termine stesso indica una separazione*?’, emerge anche un concetto che intende
la santita come integrita e completezza*?®. Gli animali offerti in sacrificio, infatti, devono
essere perfetti, cosi come le donne vanno purificate dopo il parto*? e i lebbrosi devono
essere separati e lavati**®. Come afferma il Levitico, infatti, «nessuno [...] si accosti a
offrire il nutrimento del suo Dio se ha un difetto. Poiché nessun uomo che abbia un difetto
deve fare l'offerta: né un cieco, né uno zoppo, né uno che abbia mutilazione o deformita,
né un uomo che abbia un difetto ai piedi o alle mani, né un gobbo, né un nano, né uno
affetto da malattia agli occhi o da scabbia o da piaghe purulente o uno che abbia i
testicoli difettosi. Nessun uomo della discendenza del sacerdote Aronne, con qualche

difetto, si avvicini per offrire il nutrimento del Signore»*!. Appare dunque evidente la

424 Gli animali della terra, ad esempio, devono ruminare e avere 1’unghia fessa, mentre quelli acquatici
devono avere pinne e squame. Non & chiaro quali criteri rendano i volatili impuri, ma si tratta generalmente
sulla terra» (Lev 11,41), & indegno qualora strisci sul ventre o cammini su quattro o molte zampe. Cfr. Lev
11; Dt 14,4-21. Si veda anche MILGROM, 1991, pp. 698-704

425 Cfr. DOUGLAS, 2013, pp. 41-57

426 Cfr. SkaA, 2022, pp. 56.220-203.249

427 Secondo Schwartz, inoltre, il termine non implica un valore etico o morale. Cfr. SCHWARTZ S., 2001, p.
49

428 per Schwartz, che riconosce un generale utilizzo del termine che esprime una separazione, esistono
tuttavia alcuni testi in cui gds assume un significato di “purita, purificazione” (cfr. Es 19,10.22; Lev 16,19;
Num 11,18). Lo studioso osserva come, inoltre, i redattori dell’opera del Cronista utilizzino in maniera
intercambiabile gds e rame’, “impuro” (cfr. 1Cr 15,12.14). Cfr. SCHWARTZ S., 2001, p. 48

429 Cfr. Gen 1,28; Lev 12,2-8

430 Cfr. Lev 14,14-17

4l Lev21,17-21
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necessita di un’integrita fisica del sacerdote, ma tale esigenza si estende anche alla sfera
sociale**?, poiché «al concetto di santitd era attribuita un’espressione fisica, esteriore,

nell’integrita del corpo visto come involucro perfetto»*,

Come ipotizza Klawans, si possono distinguere due diverse tipologie
d’impurita®®, La prima, di carattere morale, & causata da colpe come idolatria,
spargimento di sangue, adulterio, infanticidio, commerci fraudolenti e alcuni peccati
sessuali all’interno della famiglia**®. Sono quindi azioni gravi, volontarie, che provocano
una grande impurita e che pertanto possono viziare il tabernacolo**® e condurre anche
all’allontanamento dalla comunita*®’. La seconda categoria riguarda invece azioni come
il parto, i rapporti sessuali, le malattie della pelle o il contatto con un cadavere umano o
animale, che risultano involontarie o necessarie alla comunita, e non costituiscono una
colpa morale. La contaminazione che tali gesti creano, pero, &€ temporanea e puo essere
risolta tramite lavaggi rituali**®. Pertanto, la polluzione dell’impurita risulta come una
forza inquinante che emana la sua carica nefasta come un «miasma aereo che possiede
un’attrazione magnetica per il regno del sacro»*®, capace di manifestarsi nelle pil

svariate situazioni, sia in ambito cultuale che in quello del quotidiano vivere.

Benché alcuni studiosi abbiano ragionevolmente voluto leggere queste
disposizioni come sorta di insegnamenti morali o etici, volti a stabilire una sorta di codice
di vita**, Walton analizza le normative del Levitico relative alla purita in termini di quello
che chiama “compasso sacro” **1. Riprendendo la teoria secondo la quale la narrazione
della creazione interpreta il cosmo come un Tempio**?, 1o studioso scorge in quest’ultimo

il ristabilirsi dell’ordine della creazione, dando cosi possibilita al divino di manifestarsi

037 1% 099 1% MY UK 2P X7 oM 37K UKD 7 (0N O 1pa7 2P X9 ovh 12w W 0nT? Gy vy

-IWR PR STYR TR 9P % 273 X TPy TR0 W TN 1A 0T 9% K 230 22 12 TR R BN vy iy
27 WA X9 1IN O DX 12 01 YT WRNY 279pa7 W XD 153 1938 Y1 01 1

432 Sj veda, per esempio, la precisione e la minuzia delle disposizioni riguardanti gli accampamenti militari

e la loro gestione. Cfr. Dt 23,10-15

433 DouGlLAS, 2013, p. 97

434 Cfr. KLAWANS, 2000, pp. 5-22. Si veda anche GANE, 2008, pp. 211-217; KUGLER, 1997, pp. 9-20

435 Cfr. Lev 18,6-25; 19,31; 20,2-6.9-21

436 Cfr. Lev 20,1-7; Num 5,11-31; 35,33-34; Sal 105,34-41. Si veda anche ZINK, 1967, pp. 354-361

437 Cfr. Lev 18,28; Ez 36,19

438 Cfr. Lev 11,24-31

439 MILGROM, 1991, p. 257

440 Cfr. JOHNSON, 1948, p. 11; NEUSNER, 1973, p. 108; DOUGLAS, 2013, p. 207

41 Cfr. WALTON, 2001, pp. 293-304

42 Cfr. LEVENSON, 1984, pp. 275-298; WENHAM, 1979, pp. 240-242; LUNDQUIST, 1983, pp. 205-219
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agli uomini. Riprendendo il confronto offerto da Douglas fra la struttura del Levitico e
gli spazi del Tempio*3, Walton delinea un modello di cerchi concentrici, il cosiddetto
compasso sacro, dove quello centrale, che rappresenta il sancta sanctorum, e il secondo,
il cortile interno, sono trattati dalle narrazioni bibliche come un’unica area, poiché
entrambi rappresentano spazi accessibili ai soli sacerdoti. Il terzo cerchio, invece,
comprende il cortile esterno, agibile anche ai laici, mentre il quarto e ultimo indica
I’*“accampamento di Israele”, ovvero I’intera comunita, fuori dal quale trovano posto
coloro che hanno contratto una condizione d’impurita. Per Walton, dunque, le
disposizioni riguardanti la purita rispecchierebbero la ripartizione delle diverse zone di
santita che costituiscono il Tempio, realizzando e mantenendo cosi un equilibrio spaziale
e temporale della presenza divina tra gli uomini e confermando inoltre quel modello di

ordine espresso dal racconto della creazione.

Le teorie di Walton e Douglas richiamano inevitabilmente 1’idea che il Tempio
rappresenti I’universo, espressa piu volte negli scritti di Flavio Giuseppe. Nella Guerra
giudaica, per esempio, vengono assegnati attributi cosmici a vari elementi della struttura:
il velo all’ingresso del santuario simboleggerebbe 1’universo***, i dodici pani di
presentazione i mesi e lo zodiaco, mentre i sette bracci della menorah indicherebbero i
sette pianeti**®. Nelle Antichitd giudaiche queste immagini si ripropongono e si
arricchiscono. Lo storico sostiene infatti che la tenda, gli abiti dei sacerdoti e gli arredi in
uso nel ministero sono tutti designati per «imitare e rappresentare 1’universo»**®. Nello
specifico, il tabernacolo viene diviso in tre zone distinte, delle quali le prime due, che
rappresentano la terra e il mare, sono accessibili a tutti, mentre «la terza e riservata
soltanto a Dio, perché il cielo & inaccessibile agli uomini»**’. Nuovamente, i dodici pani

sono assimilati ai mesi e i bracci della m<rorah ai pianeti. Analogamente sono interpretate

43 In Leviticus as Literature, Mary Douglas analizza la struttura del Levitico come riflesso della triplice
divisione del tabernacolo. Allo stesso modo, sostiene 1’autrice, la disposizione sull’altare delle varie parti
della vittima del sacrificio di comunione riproduce, a sua volta, le tre zone di santita del tabernacolo e le tre
zone del Monte Sinai. Cfr. DOUGLAS, 1999, pp. 66-86

444 Cfr. los., Bell. 5,212-213

45 Cfr. los., Bell. 5,218

6 «graoto yop TovTOV ¢ dmopipnot kol Stvmocty TV dAwovy 10S., Ant. 3,180. Sulla centralita della
figura del sommo sacerdote in generale secondo Flavio Giuseppe si veda los., Ant. 3,159-178.188-192;
5,361-362; 7,110; 8,12; 10,151; 20,224-251,; Bell. 4,323-324; 5,231-236; C. Ap. 2,194,

47T TV TE Yap oKVIY TpLdkovta Txdv odoay veipag gic Tpia kol Svo pépn miow dveic Toic ispedov
domnep PEPNAGY Tva Kal KOOV TOTTOV, TNV YTV Kol v Odhaccav droonuaivet: kol yop todta ndciv éotv
gmPotd. v 8¢ Tpimv poipov UOVE TEpEypoye T@ O S 1O Kol TOV oVpovOv dvemifotov sivar
avOpdmogy 10s., Ant. 3,181; cfr. 3,123
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le coperture del tabernacolo*®, le tappezzerie decorative e gli abiti sacerdotali**®. Una
simile simbologia si puo ritrovare anche nel Siracide, dove I’aspetto del sommo sacerdote
Simone viene descritto «come astro mattutino in mezzo alle nubi, come la luna nei giorni
in cui ¢ piena, come sole sfolgorante sul Tempio dell’Altissimo, come arcobaleno
splendente fra nubi di gloria»**°. A sua volta, Filone d’Alessandria vede in molti aspetti
dei rituali e delle strutture del Tempio una rappresentazione cosmologica. Anche qui le
vesti dei sacerdoti e i pani di presentazione sono letti come simboli dell’universo*?,
allargando 1’allegoria agli animali offerti in sacrificio®?, all’altare e, nuovamente, alla

menorah®3, Secondo il filosofo, inoltre, 1’incenso che bruciava presso 1’altare

rappresentava i quattro elementi*>,

3.3. Il ruolo del sangue

Come evidenziato, il sangue riveste un ruolo di particolare rilevanza all’interno
dell’economia dei rituali. Le fonti bibliche ricordano frequentemente le norme che ne
regolano ’'utilizzo, a partire da Gen 9,4, dove Dio permette a No¢ di consumare carne,
ma vietandogli di nutrirsi del sangue. Dt 12,16; 23-25 consente la macellazione profana
a patto che sia rispettata la norma del sangue. Ancora, Lev 17,12 dice espressamente
«nessuno fra voi mangi il sangue», altrimenti colui che infrangera il divieto sara eliminato
«di mezzo al suo popolo»*>°. In questi passi sembra quasi che i redattori abbiano voluto
spiegare le motivazioni di tale divieto, cosi come il corretto utilizzo del sangue nei riti

d’espiazione*®. Come si legge in Lev 17,10, Dio ordina di porre il sangue «sull’altare in

48 Cfr. los., Ant. 3,132

49 Cfr. los., Ant. 3,183-187

450 «13y2 DRI NYRIY ,TonT D27 DR NIpWR Wy LTvin M2 Xop 097,073 Pan ik 2933» Sir 50,6-7. Simili
casi si possono ritrovare anche in altre fonti, dove 1’abbigliamento sacerdotale rimanda, se non a una precisa
simbologia cosmica, almeno a un’immagine extraumana, superna. Cfr. Sap 18,20-25; AR. 96-99; los., Ant.
3,151-187; PHILO, Mos. 2,23-26.143

451 Cfr. PHILO, Spec. 1,82-97.172

452 Cfr. PHILO, Spec. 1,162-165

453 Cfr. PHILO, Mos. 2,101-103

454 Cfr. PHILO, Her. 196-198

45 «my 27pp». Lev 17,10. Cfr. l0s., Ant. 3,260

46 Cfr. Lev 17,10-14
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espiazione per le vostre vite», poiché «il sangue, infatti, in quanto & vita, espia»*7. Qui il

verbo utilizzato & =33, kipper#®

, che significa “fare un rito di purificazione,
decontaminare”, mentre in altri passi il termine assume la sfumatura di “riscatto” della
propria vita, in cambio di denaro o preziosi. Alcuni studiosi hanno voluto leggere in
queste istruzioni una funzione sostitutiva del sangue, pit che una di natura espiatoria,
capace cosi di veicolare il perdono divino per 1’uccisione dell’animale, richiamando la
lex talionis di Es 21,24 e Lev 24,20%°. Milgrom vede in queste prassi ’idea che uccidere
per mangiare sia «pericolosamente simile all’uccidere un essere umano per ragioni
personali, [che] equivale cio¢ a un omicidio. Quando invece il sangue dell’animale ucciso
& posto sull’altare, esso sara in grado di riscattare la vita di colui che ha preso una vita»*°°.
Il sangue sacrificale riscatterebbe cosi 1’uvomo, poiché, non consumandolo, lo
restituirebbe simbolicamente a Dio. Lo studioso aggiunge che, inoltre, questa dimensione
di riscatto si ritrova solo nei sacrifici s4amim, poiché, essendo gli unici in cui si consuma
la carne dell’animale, sono anche i soli a includere questo rischio. Pertanto, per le altre
tipologie di sacrificio si confermerebbe una valenza purificatoria del sangue®®*. Tuttavia,
altri studiosi ritengono che la norma relativa al sangue contenuta in Lev 17,11 si riferisca
a tutte le offerte con una funzione espiatoria, mentre gli selamim non sono mai attestati

con questa inclinazione*®?,

L’idea circa la capacita del sangue di purificare ed espiare deriva in parte anche
da quanto assimilato durante 1’esilio in Babilonia, dove al liquido veniva conferito un
potere simile, quasi magico. Durante 1’ Akitu, la festa per il Nuovo Anno, per esempio, il
sacerdote principale, detto urigallu, purificava il tempio con acqua e incensieri.
Dopodiché un capro veniva ucciso e, con la sua carcassa, un secondo sacerdote strofinava
le pareti del tempio. Infine, la testa dell’animale veniva gettata in un fiume e la carcassa

portata lontano, in aperta campagna. In tale prassi, detta kuppuru*3 il sangue

57«92, Woza XIT D773 OPNWHIPY 1927 TARI7Y BY? AN iK1 KT 072 3T why 2>

48 |_a relativa radice 193, kpr, ha tuttavia il significato primario di “coprire, nascondere”. Cfr. TDOT, VII,
pp. 289-291

49 Cfr. HARTLEY, 1992, pp. 279-280; KAISER, 1994, pp. 1120-1121; WENHAM, 1979, pp. 246-248

460 BALENTINE, 2008, p. 183

41 MILGROM, 2000, p. 1475

462 Cfr. SCHENKER, 1983, p. 209; GORMAN, 1990, pp. 184-187; SCHWARTZ B., 1991, pp. 58-60; HARTLEY,
1992, p. 275; RENDTORFF, 1992, p. 169

463 1] termine kuppuru €, non senza incertezze, generalmente considerato la base linguistica dalla quale
deriva I’ebraico kipper, che significa “espiare, cancellare, purificare” e che da il nome al giorno dello Yom
Kippur. Cfr. LINSSEN, 2004, pp. 221-230; HILLS, 1964, pp. 22-37
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sembrerebbe avere proprio una funzione detergente, purificatoria, capace di catturare le
impurita che hanno intaccato il tempio e che, in questo modo, hanno impregnato la
carcassa, che percio veniva gettata lontano, in un luogo non civilizzato, dove si supponeva
risiedessero i demoni. Inoltre, gli stessi sacerdoti che avevano preso parte al rituale erano
obbligati ad allontanarsi dalla citta per un dato periodo di tempo, giacché erano diventati
a loro volta impuri“®4. Parte del patrimonio cultuale babilonese e legato alla dimensione
dell’espiazione era anche il cosiddetto “sacrificio di sostituzione”. Per allontanare la
cattiva sorte, la vendetta degli déi o la malvagita dei demoni, si prendeva un animale
«spesso diverso da quelli offerti nel pranzo degli déi, ovvero si fabbricava un’effigie di
canne, di argilla o di pasta»*®®. In questo modo, I’animale o I’effigie costituivano una
sorta di sostituto dell’offerente, il dinanu o puku, cioe vicario, che il sacerdote poi
immolava, distruggendolo o mutilandolo usando specifiche formule. Cosi, «gli déi o i
demoni deviavano la loro collera contro il sostituto, il malato era guarito, il pericolo
allontanato»*®®, In un primo momento, alcuni studiosi hanno voluto scorgere in queste
pratiche un meccanismo di espiazione vicaria: si offriva alla divinita incollerita una
vittima sostitutiva per placarla. Alcuni elementi di questi riti, perd, non fanno trasparire
la vittima come un dono di riscatto, espiatorio, ma come una sorta di contenitore dove
trasferire il male*®’. Inoltre, essendo D’offerta rivolta principalmente a demoni o
comunque a figure malvagie, la sostituzione avrebbe una valenza pit apotropaica che
espiatoria. Tale strutturazione richiama i rituali di Yom Kippur, per i quali era previsto
I’utilizzo di due vittime sacrificali con simili ma differenti finalita*®®. La prima era
destinata a mondare le impurita del santuario, del sommo sacerdote e della classe che

rappresentava®®®, mentre la seconda era destinata ad ‘Aza’zel*’° per la purificazione della

464 Cfr. PETTINATO, 2004, p. 102; BIDMEAD, 2004, passim

465 DE VAUX, 1964, p. 421. Cfr. SCURLOCK, 2002, pp. 371-386; POSTGATE, 1994, pp. 176-184; M@LLER,
1995, p. 70; ABUSCH-SCHWEMER, 2011, p. 22; VERDERAME, 2004, p. 22; Idem, 2013, pp. 301-322

46 DE VAUX, 1964, p. 421

47 Cfr. MORALDI, 1956, p. 29

468 Cfr. Lev 16,3.6-10. Cfr. los., Ant. 3,241-242

469 Cfr. MILGROM, 1991, pp. 1019.1024

470 Le difficolta legate all’identificazione di ‘Aza’zel sono molteplici e perlopit insolute (cfr. TAwiL, 1980,
p. 43). Il termine ‘azazel si riscontra solo in tre passi del Levitico (Lev 16,8.10.26) e nella Vulgata (Vg.
Lev 16,8.10.26) ed ¢ generalmente reso con “capro emissario”, interpretando il termine come una
combinazione fra 1y, ‘ez, “capro”, e 218, ‘azal, “andare via”. Tuttavia, la tradizione rabbinica ha voluto
interpretare il termine come un riferimento geografico che designa il luogo dove viene mandato il capro,
traducendolo con “duro e aspro” (cfr. mYoma 6,6; bYoma 67b; FEINBERG, 1958, p. 325), anche in virtu del
fatto che alcuni passaggi indicano come 1’animale venisse condotto «nel deserto» («1737»3» Lev 16,10), in
una «regione solitaria» («1773 R8~2%» Lev 16,22). Secondo un’altra tradizione, perd, il nome conterrebbe
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comunita e allontanata nel deserto*!. Eseguiti i riti con I’incenso e le aspersioni con il
sangue delle vittime*’?, infatti, aveva luogo una confessione in forma generica dei peccati
di Isracle da parte del sommo sacerdote, che li trasferiva cosi all’animale mediante

I’imposizione delle mani*’3. Quest’ultimo veniva dunque condotto 7737»1, hammidbara,

«nel deserto»*’*, da una persona designata con largo anticipo*®. In conclusione della
cerimonia, aveva luogo la purificazione dei partecipanti, con i lavaggi rituali del sommo
sacerdote e la presentazione degli olocausti, le cui carcasse erano incenerite cosi come

era prescritto per tutti i sacrifici espiatori di carattere pubblico*’®,

Appare dunque innegabile la natura espiatrice del sangue, la quale, come
evidenziano i testi biblici, si racchiude nell’essenza dello stesso come principio vitale*’’.
Tale forza purificatrice, tuttavia, non rappresenta una qualita intrinseca del sangue, poiché
solo quello posto sull’altare assume un valore catartico. Pertanto, la sua potenzialita ¢
«contingente ¢ fondata su un’autonoma decisione di Dio, che mediante tali riti offre

all’uomo un segno visibile del suo perdono»*’®. E infatti il divino 1’oggetto stesso

un richiamo alla punizione degli angeli Uzza e Azael, due nomi etimologicamente legati ad ‘Aza’zel: il
nome potrebbe derivare dall’incontro fra 11y, ‘azaz, “essere forte”, e 7%, 'el, “Signore”, significando quindi
“il forte di Dio” (cfr. DEIANA, 2005, p. 166. Inoltre, in 2Cr 31,13 si ritrova un nome simile: 37113, ‘azazjahu,
“il forte di YHWH”. Si veda anche bYoma 67b; REED, 2001, pp. 105-136). Un’ulteriore ipotesi, invece,
considera il termine come il nome proprio di una divinita. A tal proposito, Milgrom suggerisce che,
nonostante altre culture possano aver interpretato ‘Aza’zel come una figura demoniaca, i legislatori
sacerdotali hanno effettivamente “svuotato” il nome di ogni potere diabolico o perverso (Cfr. MILGROM,
1991, p. 1021). Tuttavia, alcuni testi ebraici post-biblici riflettono un legame fra ‘Aza’zel e le figure
demoniache, come si evince dalla letteratura midrashica e pseudoepigrafica (cfr. MILGROM, 1991, p. 1020).
Sia 1En 6-16, sia Apoc. AB. 13-14, collegano il personaggio ai capi demoniaci che fomentano la ribellione
contro Dio, poi puniti con ’esilio (cfr. 1En 8,1; 9,6; 10,4-8; 13,1; 54,5-6; 55,4; 69,2; ApoC. AB. 13,6-14;
14,4-6; 20,5-7; 22,5; 23,11, 29,6-7; 31,5; RUDMAN, 2004, p. 397; KNIBB, 1978, pp. 87-88; GRABBE, 1987,
pp. 152-167; NICKELSBURG, 1977, pp. 383-405; ORLOV, 2008a, pp. 53-70; Idem, 2008b, pp. 33-53;
WEINFELD, 1983, pp. 95-129; WRIGHT, 1987, p. 101; RUBINKIEWICZ, 1985, p. 685; KULIK, 2004, p. 20).
Ad ogni modo, la questione legata all’identificazione e al riconoscimento del ruolo di ‘Aza’zel rimane
insoluta o, quantomeno, si limita a ipotesi e interpretazioni che tuttavia non hanno ancora risolto il
problema. Come fa notare Deiana, il fatto stesso che gli animali erano tirati a sorte presuppone che essi
fossero perfettamente identici: ad ‘Aza’zel & dunque destinata una vittima uguale a quella sacrificata a Dio
stesso, suggerendo cosi un’equita di status tra le due figure (cfr. DEIANA, 2005, p. 167).

471 Cfr. Lev 16,5-7. Si veda anche RUDMAN, 2004, p. 400

472 Cfr. Lev 16,12-15.18-19; l0s., Ant. 3,242-243

473 Cfr. Lev 16,21. Si veda anche RUDMAN, 2004, p. 397; HAYES, 2003, p. 170; MILGROM, 1991, p. 1041
474 Lev 16,21. Inoltre, non sono presenti ulteriori specifiche e non viene pitl menzionato ‘Aza’zel, che in
Lev 16,10 era invece il destinatario del rito. Cfr. PINKER, 2007, p. 2

475 Cfr. DEIANA, 1994, p. 74

476 Cfr. Lev 4,27-28

477 Alcuni studiosi, comungue, hanno voluto intendere il predominante utilizzo del termine “sangue”, non
tanto in funzione di una sua carica vitale, bensi relativamente alla morte violenta dell’animale sacrificato.
Cfr. KIDNER, 1952, p. 25; MORRIS, 1965, p. 113

478 DEIANA, 2005, p. 189
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dell’espiazione, che attiva il suo perdono mediante i rituali e riporta 1’ offerente in sintonia
con la sua azione. Tale simbolismo, che si riassume nell’idea del sangue come sorgente
di vita, riconduce ai diritti di Dio in quanto creatore di quest’ultima e alla reciproca quanto
inseparabile dialettica con una dimensione mortale*’®. La forza sacrale del sangue mostra
cosi un doppio volto: essere sia divieto essenziale sia elemento fondamentale per una
corretta purificazione ed espiazione dei peccati, in virtu proprio dell’energia vitale che
sprigiona. Si potrebbe pertanto dire che si tratta di vita che porta vita, poiché tramite la
purificazione realizzata dal sangue 1’'uomo ritrova una sublime armonia che lo riabilita

all’avvicinamento a Dio.

3.4. Suoni e musica nei rituali sacrificali

All’interno delle piu svariate esperienze religiose, la musica ha spesso costituito
un elemento fondamentale del culto e dei rituali, offrendo cosi quella componente
emozionale capace di evocare e rinforzare il simbolismo del divino, separando
ulteriormente la sfera del sacro da quella della quotidianita. L uso di ritmi, melodie, canti
e danze rappresenta una modalita di espressione della religiosita, un ulteriore mezzo per
mettere in comunicazione il mondo dell’uomo con quello del superno. La musica, infatti
«agisce come comunicazione simbolica efficace, capace di condurre le persone
nell’ineffabile»*®. Benché I'uso della musica come ingranaggio del culto possa
rimandare istintivamente alla sfera liturgica delle preghiere, degli inni o delle
lamentazioni, esso si ritrova anche nelle prassi pit materiali e tangibili, quali sono i rituali

sacrificali.

Nelle narrazioni bibliche si fa spesso accenno alla musica, che si tratti di suonatori
di strumenti musicali, di canti o danze. Tuttavia, la Bibbia non ne fa mai menzione in

relazione a un suo uso cultuale nel periodo dei patriarchi, ma offre solo qualche spunto di

479 Cfr. CHILDS, 1995, pp. 505-510
480 \/ILADESAU, 2000, p. 3
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natura generica o puramente privata, legato al folklore famigliare*®!. Relativamente alla
cosiddetta epoca prestatuale e molto probabilmente per influsso della cultura egizia e
cananaica, invece, si rintracciano svariati riferimenti all’esecuzione di canti e danze,
soprattutto in occasione di celebrazioni di carattere perlopiu politico. Oltre al racconto
della presa di Gerico, dove lo sofar, il corno d’ariete, risuona come richiamo per «tutto il
popolo [che] uscira in un forte grido»*®2, si trovano infatti cenni riguardanti cerimonie

annuali“®, consacrazioni*® e festeggiamenti cittadini 0 comunitari“®®.

Ad ogni modo, la musica sembra cominciare ad avere un ruolo chiaro all’interno
della grammatica del culto e dei rituali a partire dall’epoca di re Davide e del Primo
Tempio di Gerusalemme?®. | libri delle Cronache, infatti, ne fanno spesso menzione in
occasione di solennitd*®’, durante le quali i cantori intonavano inni ai quali I’assemblea
rispondeva con Amen o Alleluia®®. Per esempio, durante il collocamento dell’Arca in
Gerusalemme, Davide ordina ai capi dei Leviti di «tenere pronti i loro fratelli cantori con
i loro strumenti musicali, arpe, cetre e cembali, perché li facessero risuonare a gran voce
in segno di gioia»*®, in accompagnamento all’immolazione di «sette giovenchi e sette
arieti»*®. Ancora, il Secondo Libro delle Cronache informa che, durante il trasporto
dell’Arca nel Tempio salomonico, «mentre i Leviti cantori al completo [...] stavano a
oriente dell’altare suonando cembali, arpe e cetre, centoventi sacerdoti insieme a loro

suonavano le trombe»*®, tanto che, facendo udire la loro voce all’unisono per celebrare

481 Cfr., ad esempio, Gen 4,21; 31,27; Es 15,20

2 79173 myn oyava» Gs 6,5. L'uso dello sofar quale strumento rituale, tuttavia, & difficilmente
considerabile come musica all’interno dei vari contesti nei quali viene utilizzato. Come evidenzia Schleifer,
infatti, «il suono dello sofar, il corno d'ariete, non & mai stato considerato musica; piuttosto era, ed ¢ tuttora,
considerato un segnale sacro di allarme e di ricordo». SCHLEIFER, 1994, p. 15

483 Cfr. Gdc 21,19-21. Lev 23,24, inoltre, ricorda ad esempio che anche il Capodanno veniva celebrato con
7y17A, «suono di trombe», accompagnato da quello dello sofar. Cfr. mRo§ Hag8anah 3,3-4

484 Cfr. 1Sam 16,23. Si veda inoltre 2Sam 1,17-27, che cita ’elegia di Davide su Saul e Gionata, ripresa dal
Libro di Yasar menzionato anche in Gs 10,13.

485 Cfr. 1Sam 18,6

488 Flavio Giuseppe sostiene che & stato proprio re Davide a introdurre ’uso di strumenti musicali nel culto
e a istruire i Leviti a usarli per glorificare Dio durante il sabato e altre festivita (cfr. 10s., Ant. 7,305).
Tuttavia, I’uso di strumenti durante il sabato parrebbe quantomeno inusuale, poiché proibito. Cfr. NAKMAN,
2004, pp. 281-282

487 Cfr. 1Cr 15,16 ss.; 29,20; 2Cr 5,12 ss.; 20,21 ss.; 23,13; 29,27. Cfr. anche los., Ant. 7,358

488 Cfr. Esd 3,11; Ne 8,6; 1Cr 16,36

489 Mty MP2T0EY DR DP9 NI 092 PYTR02 DR o nsny PAyae». 1Cr 15,16, Cfr. 1Cr
15,19-21 ss.

490 «@vx nyaw) o9 nyaw». 1Cr 15,26

L amsin2 o3 DY) R, D203 DTV T2 M 0 T0Y M3 007333 Dihy¥ea [..] ov)awnn angm». 2Cr
5,12
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Dio, «il Tempio si riempi di una nube, che era la gloria di YHWH»*%2, Anche Siracide
evidenzia I’'uso della musica come strumento di ringraziamento e lode verso Dio*®®. Nei
racconti sulle vittorie contro i Moabiti, il Cronista ricorda invece come Dio tese
un’imboscata contro di loro e contro gli Ammoniti non appena cominciarono le

acclamazioni dei cantori e dei salmisti*®*.

In Misnah Sukkah si pu0 rintracciare un importante contributo circa 1’uso della
musica durante le consuetudini sacrificali, descrivendo dettagliatamente quali e quanti
strumenti debbano essere suonati durante i rituali“®®. Inoltre, il trattato ‘Arakhin ricorda,
ad esempio, come il coro fosse costituito da almeno una dozzina di Leviti e che il loro
numero poteva essere aumentato all’infinito*®. In aggiunta, i giovani Leviti non potevano
suonare strumenti musicali ma potevano unirsi al coro per «aggiungere dolcezza alla
melodia [con le loro voci acute e pure]»*®’. Tale strutturazione & ripresa anche dal Talmud
Babilonese, che ricorda come ai Leviti fosse richiesto di cantare in accompagnamento
agli olocausti*®®, cosi come da Maimonide, il quale, richiamando Lev 15,5 ss., sostiene
che il sacrificio d’olocausto ¢ costituito da «carne, vino e suono»**°. Tali informazioni si
basano su 2Cr 29,27-28, che evidenzia come «Ezechia ordino di immolare gli olocausti
sull’altare e, nel momento in cui inizio 1’olocausto, ebbero pure inizio i canti di YHWH,
al suono delle trombe, accompagnati dagli strumenti musicali di Davide, re d’Israele»®®

e che «tutto ¢io duro fino alla fine dell’olocausto»®%L,

Pertanto, la musica sembrerebbe rappresentare una componente fondamentale e
integrante delle prassi sacrificali, non solo nell’ottica di un abbellimento estetico ma quale
veicolo emozionale del culto, capace di rifletterne i piu profondi obiettivi. Con la loro
carica simbolica, ritmi e melodie sembrerebbero dunque assolvere svariati compiti. Oltre
a conferire solennita ai rituali, costituirebbero un ulteriore coefficiente di comunicazione

fra la sfera del profano e quella del sacro, mettendo in relazione 1’'uomo e Dio. Inoltre,

492 i N3 12y Xon M. 2Cr 5,13

498 Cfr. Sir 47,8-9

4%4 Cfr. 2Cr 20,21-22.

49 Cfr. mSukkah 5,5

4% Cfr. m*Arakhin 2,6

497 «moy32 22 10 079,792 X7x». Ibidem

4% Cfr. b*Arakhin 11b

499 ZONTA, 2013, p. 708

20 «RIR T 2 "9 MANEm) MM v Ay 2ma n§ nanea? mevy nipya anipm
501 v niva% Ty D3a»
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rappresentano strumenti utili a richiamare ’attenzione di entrambi sulle azioni rituali,
cosi da creare una sorta di difesa sonora capace anche di allontanare il rischio di
un’alienazione del fedele data dalla routine del culto®®, Scardinando il pensiero razionale
con la sua forza emozionale, la musica dunque condurrebbe 1’uomo allo stato d’animo
giusto per abbracciare il sacro, aiutandolo ad avvicinarsi e a comunicare con il divino con

una piu sincera propensione.

3.5. Gestualita rituale: I’uso delle mani nei sacrifici

Il gesto dell’imposizione della mano, detto 72°nt, semikhah, riveste un particolare
rilievo all’interno della fisionomia del rituale sacrificale. Specificamente per il sacrificio
d’olocausto, come visto, la vittima doveva essere condotta nel cortile interno del Tempio,
fuori dall’altare, dove 1’offerente, in stato di purita rituale, imponeva la mano sul capo
dell’animale, che poi uccideva, sgozzandolo®®. Questo gesto risulta ancora poco chiaro
e non giustificato dal codice biblico. Tuttavia, alcuni studiosi ritengono che tale atto
suggerirebbe un trasferimento simbolico del peccato dall’offerente all’animale®®.
L’ipotesi si basa essenzialmente su Lev 16,21, relativo al giorno dell’espiazione, quando
I’imposizione delle mani®®® sul capo della vittima avveniva contestualmente alla
confessione dei peccati, cosi trasferiti all’animale. Tuttavia, poiché 1’olocausto era un
sacrificio di natura volontaria e non reso obbligatorio dalla necessita di espiare un
peccato, appare improbabile che alla base del gesto vi sia un’intenzione simile. Inoltre, fa
notare Moraldi, I’imposizione delle mani non risulta mai, nel codice del Levitico,

affiancata da un’esplicita confessione dei peccati®®.

502 Cfr. FRIEDMANN, 2008, p. 32

503 Cfr. Lev 1,3-4. L’immolazione per mano di sacerdoti e Leviti avveniva solo durante i sacrifici pubblici.
Cfr. 2Cr 29,22.24.34; Ez 44,11.

504 Cfr. MORRIS, 1983, p. 47; KAISER, 1994, p. 1011; GERSTENBERGER, 1996, p. 28; ROMEROWSKI, 2006,
p. 17; EBERHART, 2017, pp. 214.219-222

505 Moraldi nota come proprio Lev 16,21 sembri voler specificare espressamente il fatto che si tratti delle
“due sue mani” («1>72 *aw-ny»). Cfr. MORALDI, 1956, pp. 253-264

56 |bidem
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Relativamente all’idea che I’imposizione della mano possa richiamare un
trasferimento, la Bibbia offre alcuni casi interessanti. Benché in alcuni episodi il gesto
abbia talvolta un senso negativo, legato all’inflizione di un male o di una condanna®", in
Gen 48,14-20, ad esempio, Giacobbe pone la mano destra su Efraim e la sinistra su
Manasse, «incrociando le braccia», per benedirli®®. Nonostante Giuseppe faccia notare
al padre che la mano destra debba posarsi sul capo del primogenito, Giacobbe insiste per
mantenere la sua posizione, poiché «il suo fratello minore sara piu grande di lui e la sua
discendenza diventera una moltitudine di nazioni»®%. Con il suo gesto, dunque, Giacobbe
opera la benedizione, trasferendo, in un certo senso, i benefici spirituali della sua
condizione ¢ della sua autoritd. Ancora, nell’episodio in cui si narra della consacrazione
di Giosué come successore di Mosé®?, si legge che YHWH disse a quest’ultimo: «Prendi
Giosug [...] e imponi la tua mano su di lui»®!t, e poco piu avanti, «Mosé fece come
YHWH gli aveva ordinato: prese Giosué e lo presento al sacerdote Eleazaro e a tutta la
comunita; impose le mani su di lui e gli diede i suoi ordini»°>!2, Nuovamente, sembrerebbe

che tramite I’imposizione di una o piu mani avverrebbe una sorta di trasferimento di

autorita o di particolari condizioni sacre.

A sostegno dell’ipotesi secondo la quale una qualche confessione o trasferimento
del peccato potrebbe legarsi all’uso esclusivo di entrambe le mani, 0 quantomeno non
riferirsi all’utilizzo di una sola di esse, risulta rilevante 1’episodio descritto in Dn 13513,
dove Susanna, respinte le profferte di due anziani del popolo che «furono presi dalla
passione per lei»®**, viene falsamente accusata da questi di aver tradito il marito. La
denuncia pubblica viene dunque sancita proprio dall’imposizione delle mani dei due

giudici sulla testa della donna, con la quale accompagnano una solenne, quanto

07 Cfr. Gen 22,12; 37,22; Es 7,4; Lev 24,14; 2Sam 1,14; Ne 13,21; Est 3,6; 8,7

508 «m152m Awan v YR VAW AEIn WRITOY ToNnpmNR) 1YED XIT) 09K WYY Nyt 1P eng HRY by

509 «@magXom i W) AR DI Topa 1oR oI

510 Cfr. Num 27,18-23; Dt 34,9

512 Num 27,22-23

TRT W2 I Y RIS THRON TIWTTIP 2971 150 YA 397 STayn vEnNg npn DR M M YR AP Uy
TYhTTa MY

513 Sj consideri, tuttavia, che il capitolo 13 del Libro di Daniele non compare nel testo masoretico ebraico,

ma solo nelle versioni greche della Settanta e di Teodozione. E infatti accettato quale testo morale, ma non

come parte del Tanakh. 1l racconto di Susanna, composto in greco verso la meta del 11 secolo a.e.v. da un

anonimo ebreo, & considerato deuterocanonico dalla tradizione cattolica e ortodossa, mentre per quella

protestante si tratta di un’aggiunta apocrifa.

S «koi mepiotodoay kol &yévovto &v émbopie avticy. LXX Dn 13,8
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menzognera testimonianza. Il testo greco della LXX esplicita I’azione proprio con il
termine plurale yeipag®®, dando cosi adito alla possibilita che, vista la natura
dell’episodio, 1 due giudici vogliano in un certo senso trasferire la loro colpa su Susanna,
seguendo in parte il meccanismo del “capro emissario” tipico delle ritualitd di Yom

Kippur®!®, nonostante la natura dichiarativa e procedurale di tale atto pubblico.

Il gesto dell’imposizione della mano si ritrova anche nella letteratura
neotestamentaria, benché in un’accezione diversa. Pur riscontrando una sfumatura
negativa in alcuni passi®’, in molti altri si ritrova una dimensione benefica e positiva,
legata alla guarigione o alla benedizione. In Mt 9,18 e Mc 5,23, per esempio, Gesu viene
invitato a porre la sua mano su una fanciulla deceduta, per farla rivivere®®. Similmente,
in altri passi si legge che il Messia guari alcuni infermi «imponendo loro le mani»®!°® e
che, con il medesimo gesto, benedisse dei bambini®?. Tuttavia, sembrerebbe che cio che
attua la guarigione vera e propria sia il trasferimento di sacralita che avviene con il tocco
di Gesu, piu che con I’imposizione della mano in sé: «ll tocco trasferisce forza vitale
miracolosa alla persona malata»°. Inoltre, I’imposizione della mano, cosi come la saliva
messa sugli occhi del cieco di Mc 8,23, parrebbe rappresentare una metafora per indicare
proprio il contatto miracoloso®?, in sintonia con 1’idea che la mano e il suo tocco
costituiscano un simbolo di forza, autorita e intenzionalita®?3. Analogamente, asceso Gesll
in cielo, gli Apostoli beneficiano degli stessi poteri terapeutici e soprannaturali®?*,

trasmettendo inoltre, tramite I’imposizione delle mani, lo Spirito Santo°?°.

Ad ogni modo, il caso di Lev 16,21 ¢ 'unico, relativamente alle prescrizioni
sacrificali, in cui viene specificato I’uso di entrambe le mani®®. Al di fuori di questo
particolare contesto, il codice del Levitico dispone sempre 1’imposizione di una sola mano

sul capo della vittima, il che renderebbe alquanto inverosimile I’ipotesi di un

515 Cfr. LXX Dn 13,34. Il medesimo termine & presente anche nella versione di Teodozione, al v. 1,34.
516 Cfr. Dt 21,21

517 Cfr. Lc 20,19; 21,12; 22,53

518 In Mc 5,23 Gesli viene implorato, invece, di imporre «le mani».

519 «émbeic taic xelpac». Mc 6,5. Cfr. anche Mc 7,32; 8,22-25; L¢ 13,13

520 Cfr. Mt 19,13-15; Mc 10,16

521 THEISSEN, 1983, p. 62

522 Cfr. WEINREICH, 1909, pp. 14-37; AUNE, 2008, p. 1533; YARBRO COLLINS, 2007, p. 393
523 Cfr. EITREM, 1979, pp. 33-38; YARBRO COLLINS, 2007, p. 393

524 Cfr. At9,12.17; 14,3; 19,11; 28,8

525 Cfr. At 8,17; 19,6

526 Cfr. MORALDI, 1956, pp. 253-264
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trasferimento dei peccati, anche in virtu del suo apparente significato legato alla
dimensione dei giuramenti e delle investiture®?’. Inoltre, in seqguito alla catastrofe
dell’esilio sorse in seno alla societa giudaica un forte senso di peccato e colpevolezza®?®,
Pertanto, il sacrificio d’olocausto venne caricato di valenze espiatorie tutte nuove, cosi
che tale ritualita continuo a imperniarsi su una doppia dialettica, nella quale si ritrova una
dimensione prettamente privativa per I’'uomo e una oblativa nei confronti di Dio. Per tale
motivo, sembrerebbe quindi piu accettabile 1’idea che la semikhah rappresenti una

dichiarazione tanto di proprieta®?°

, ovvero del fatto che I’offerente sia il possessore
materiale della vittima, quanto di responsabilita, in virtu della partecipazione diretta e
attiva dell’offerente nel rituale: I’'uomo, offrendo il bene piu importante e di valore che
possiede, sancisce la sua presenza davanti a Dio®°, determina la sua volonta nel
presentare 1’offerta e chiarisce cosi che sara lui a godere dei buoni effetti del sacrificio,

qualora ve ne siano.

Il cosiddetto sacrificio di comunione, zevah s<amim, prevedeva a sua volta
I’imposizione della mano sul capo della vittima da parte dell’offerente prima dello
sgozzamento. Data la sua natura genuinamente oblativa, votata al rendimento di grazie,
alla spontaneita votiva e alla dimensione fortemente sociale del banchetto gioioso che ne
conseguiva, memoria degli antichi pasti comunitari dell’eta nomadica, risulta piuttosto
difficile rintracciarvi un qualche significato legato al trasferimento di colpe, peccati o
altro nell’uso della mano. Tale dimensione si potrebbe piu facilmente scorgere nelle
aspersioni con il sangue, con buona probabilita mutuate dalla cultura e dalle ritualita
purificatorie babilonesi, conosciute e parzialmente assimilate durante 1’esilio. Tuttavia, la
norma relativa al sangue di Lev 17,11, come gia visto, é stata letta da molti studiosi in
riferimento ai sacrifici con funzioni espiatorie, mentre per il sacrificio di comunione non
si rintraccia mai tale valenza. L’imposizione della mano in tale prassi, dunque,
sembrerebbe ricalcare la stessa funzione di dichiarazione e presentazione che I’atto riveste

nel sacrificio d’olocausto.

527 Sj veda pili sopra. Cfr. PETER, 1977, pp. 54-55; WRIGHT, 1986, pp. 435-436

528 Cfr. Lev 16,29; Esd 9,6-15; Ne 9,9-36; Dn 9,4-19

529 Cfr. MILGROM, 2004, p. 24; MORALDI, 1956, p. 262; MARX, 2003, p. 113

530 11 richiamo, qui, ¢ all’interpretazione dell’atto come “presentazione e identificazione”. Cfr. GORMAN,
1997, p. 24
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Il gesto della semikhah si ritrova anche nel sacrificio espiatorio hatfa’t. In eta post-
esilica, tale ritualita, formalizzata in precedenza dalla scuola di Ezechiele, ando ben oltre
la dimensione del semplice progetto teologico per la purificazione del popolo, divenendo

una pratica effettiva e ben diffusa®!

, come testimonia [I’istituzione del giorno
dell’espiazione e la sua importanza all’interno del calendario, che conferma ulteriormente

il consolidamento delle pratiche e della funzione espiatoria del culto®*?. Infatti, se il rituale

533 534

compariva gia in occasioni sia private>>® che non>*®, la legislazione sacerdotale del

periodo lo espanse a quasi tutte le cerimonie pubbliche®®

. In questo sacrificio, che
prevedeva che la qualita della vittima variasse in base a quella del peccatore®®, si ritrova
una prassi legata all’imposizione della mano che, a sua volta, varia da caso a caso. L’uso
specifico di entrambe le mani ¢ previsto solo qualora a peccare sia I’intera assemblea
d’Israele, dove il gesto viene performato dagli anziani, i quali poi procedono con
I’immolazione vera e propria®’. Per tutti gli altri casi di violazione delle norme divine,
che si tratti del sacerdote, di un capo o di uno del popolo, il Levitico dispone la necessita

di imporre una sola mano sul capo della vittima a opera del singolo trasgressore®3®.

In questa tipologia di sacrificio, che mostra una funzione essenzialmente
espiatoria, risulta evidente come 1’uso di una o entrambe le mani non costituisca il vettore
della purificazione, ma che tale ruolo ¢ rivestito dall’uso del sangue e dai significati a
esso attribuiti®®. Nelle varie prassi, infatti, I’imposizione della singola mano sembrerebbe
nuovamente seguire il senso che il gesto ricopre nel sacrificio d’olocausto e in quello di
comunione, sottolineando la proprieta, la responsabilita e la volonta dell’ offerente davanti
a Dio. Allo stesso modo, nel caso in cui sia ’intera assemblea a trasgredire
inavvertitamente le norme divine e siano gli anziani a imporre entrambe le mani sulla
vittima per poi immolarla, il gesto sembrerebbe seguire la medesima logica. 1l fatto che
debbano utilizzarle tutte e due potrebbe essere giustificato dalla posizione mediatrice

531 Cfr. 2Cr 29,21.23-24; 2Mac 12,43; Sal 40,7

532 Cfr. los., Ant. 3,239-243

533 Cfr. Ez 44,25-27

534 Cfr. Ez 43,18-27; 45,19.21-23

535 Cfr. Num 7,16 ss.; 8,12; 28,9-10.15.22.30; 29,5.11.16
536 Cfr. Lev 4,3.13.22.27

537 Cfr. Lev 4,15

538 Cfr. Lev 4,3.24.29

539 Cfr. Es 30,12; Lev 17,10-14; Num 31,50
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rivestita dagli anziani in tale frangente, oltre che, nuovamente, dal ruolo piu marcatamente

espiatorio rivestito dal sangue anche in questa occasione.

La questione riguardante 1’uso rituale di una o entrambe le mani appare a oggi
ancora piuttosto aperta. Benché un’ampia schiera di studiosi si sia prodigata nel
differenziare due distinte categorie gestuali®*°, non mancano certo contributi al tema che
sostengono tesi opposte. Calabro, per esempio, sostiene, sulla base di evidenze testuali e
linguistiche, che si tratti sempre di entrambe le mani, sostenendo inoltre che cio si
verificasse per tutti i sacrifici cruenti nel periodo del Secondo Tempio®*. Questo, secondo
’autore, sarebbe confermato da una serie di fonti bibliche®*? e post-bibliche. Filone
d’Alessandria, infatti, nel suo De specialibus legibus, descrive chiaramente la dualita
performativa del gesto®®. Con tale ipotesi concordano anche alcuni passi della Misnah,
della Tosefta e del Talmud Babilonese®*. Tuttavia, la Bibbia, cosi come altri testi, riporta
e descrive innegabilmente casi in cui ¢ esplicitamente specificata 1’imposizione di
entrambe le mani, anche al di fuori delle prassi sacrificali. Oltre alle ritualita di Yom
Kippur, per le quali é specificato che Aronne dovra imporre «tutte e due le mani sulla
testa del capro vivo»>®, si pensi, ad esempio, alla consacrazione di Giosué come
successore di Mose, in una chiara prospettiva di trasferimento d’autorita: «Giosue [...]

era pieno dello spirito di sapienza perché Mosé gli aveva imposto le mani»°*.

Alla luce di questi esempi, cosi come del gia citato episodio di Susanna, risulta
evidente come in certi casi si parli di una mano, mentre in altri si citino entrambe.
Tuttavia, cio non significherebbe necessariamente un’attribuzione di specifici significati
a un gesto o all’altro, e cid che sembra contare ¢ il movimento in sé, ovvero la smikhah

vera e propria.

540 Cfr. CALABRO, 2017, p. 100, nota 4

541 Cfr. vi, pp. 99-104

42 Cfr. Es 29,10.15.19; Lev 1,4; 3,2.8.13; 4,4.15.24.29.33; 8,14.18.22; 16,21; 24,14; Num 8,10.12;
27,18.23; Dt 34,9 ; 2Cr 29,23

53 «[...] le mani che vengono poste sul capo della vittima sono il simbolo piu evidente di azioni
irreprensibili e di una vita che non fa nulla di riprovevole, ma che si svolge in tutto e per tutto in modo
coerente con le leggi e gli ordinamenti della natura» («tég 6 ¢ émtibsuévag ™ To0 (DL KePOAN YeipOg
hetypa coeéotatov eivar ocvuPépnre mphemv dvomartiov kai Piov unhév émeepopévov toVv E€ig
Katnyopiov GAAG Tolg TG PVOE®S VOpO1G Kai Oeooic cuvadovtogy). PHILO, Spec. 1,202

544 Cfr. mMenahot 9,8; tMenahot 10,12; bYoma 36a

45 oma ™y WY 9P v nwtng». Lev 16,21

ics
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Ad ogni modo, nelle ritualita sacrificali e possibile rintracciare cinque principali
categorie interpretative del gesto della semikhah: cio che Nitzsch indicava come

manumissio®’

, ovvero il dedicare alla divinita; trasferimento di peccati, autorita o altro;
identificazione o sostituzione, ovvero I’affermazione che 1’offerta rappresenti I’offerente;
designazione, ovvero la determinazione dell’offerta; attribuzione, a indicare la proprieta
del sacrificio. Benché tutte queste ipotesi si possano considerare valide per interpretare la
gestualita delle mani nei rituali sacrificali israelitici, oltre che verosimilmente coesistenti
in uno specifico rituale, la teoria del trasferimento sembrerebbe quella meno plausibile.
Imponendo la propria mano sul capo della vittima sacrificale, infatti, il fedele ha
giustamente il desiderio e I’interesse nel dichiarare la proprieta dell’animale, la sua
presenza e il suo impegno davanti a Dio, trovando cosi posto nella struttura del rituale,
attirando D’attenzione della divinita e assolvendo 1 propri doveri religiosi. Se cosi non
fosse, tutta la prassi si ridurrebbe, per il singolo individuo, a una questione puramente
materiale, limitando il sacrificio alla mera macellazione della vittima e trasformandolo
essenzialmente in una sorta di imposta, dal carattere esclusivamente profano. Inoltre,
come gia visto, la dimensione dell’espiazione e della purificazione si lega principalmente
al sangue e al suo ruolo. Tuttavia, considerata la forte carica espiatoria accordata al culto
sacrificale durante il periodo del Secondo Tempio, non é da escludere che per alcuni
Israeliti la semikhah possa aver significato anche questo, perlomeno nell’ottica della piu
intima religiosita individuale o di una personale speranza nella possibilita della salvezza

e di una rinnovata alleanza con Dio.

Cio nonostante, in virtu di quanto si evince dalla letteratura biblica, dagli sviluppi
storici della cultura religiosa e dall’ampia mole di studi circa i rituali sacrificali israelitici
e la loro evoluzione nel tempo, 1’idea di un trasferimento di peccati, colpe, autorita o
quant’altro, per mezzo dell’imposizione della mano, dovrebbe essere considerata
ampiamente marginale. Pertanto, € ben piu plausibile che, in linea generale e prendendo
in considerazione anche i casi in cui non si tratta di sacrifici, la semikhah®*® rappresenti
primariamente una designazione, una sorta di “puntare il dito” per indicare qualcuno o
qualcosa, su cui, poi, & possibile imperniare altri verosimili significati. Tale

interpretazione pare piuttosto appropriata per comprendere alcuni casi. Nell’episodio di

547 Cfr. NITzScH, 1889, p. 16
548 Cfr. WRIGHT, 1986, p. 436
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Susanna, infatti, ’imposizione delle mani sembrerebbe voler indicare la donna come
colpevole, similmente al senso che attualmente si conferisce all’espressione “puntare il
dito contro”. Nel caso di Mose e Giosue il gesto significherebbe “questo ¢ il mio
successore”. Similmente, nel caso del capro espiatorio di Yom Kippur esso indicherebbe,
piu che un trasferimento di peccati da Aronne all’animale, come quest’ultimo sia colui
che riceve i peccati del popolo. Allo stesso modo, cio potrebbe valere anche per le prassi
sacrificali come senso generale, sul quale si innestano, possibilmente, significati legati
alla manumissio, alla dichiarazione di proprieta dell’offerta o alla pura dimostrazione di

volonta e partecipazione attiva al culto da parte dell’offerente.

3.6. Logiche sacrificali

In virta di quanto esposto, si potrebbe dunque avanzare ’ipotesi di un quadro
costituito da alcune logiche sacrificali, che si mostrano come gli elementi fondanti del
culto e sulle quali si imperniano quest’ultimo ¢ i rituali che lo sottendono. Il sacrificio di
olocausto ha rappresentato, a partire dall’eta monarchica fino a tutto il periodo del
Secondo Tempio, una delle ritualita piu importanti dell’intero sistema sacrificale
israelitico, assurgendo a fulcro del culto di Stato. Dato il suo carattere oneroso, poiché
I’offerente doveva contribuire con il migliore fra i propri capi di bestiame, tutto I’animale
veniva bruciato e nulla veniva assegnato al fedele, 1’olocausto, in linea di massima,
sembra esprimere la totale devozione a Dio, al quale tutto spettava di questo sacrificio, in
una dichiarazione incondizionata di riverenza e sottomissione. Nondimeno, oltre a essere
offerto per soddisfare svariate esigenze, dall’impetrazione, alla pacificazione e al
ringraziamento, tale consuetudine si carico anche di una valenza espiatoria, in particolare
in seguito al dramma dell’esilio. Ad ogni modo, in questa tipologia di sacrificio prevale
una doppia dialettica, nella quale si ritrova una dimensione prettamente privativa per
I’uomo e una oblativa nei confronti di Dio. Tramite il gesto dell’imposizione della mano,
infatti, I’offerente, piu che trasferire colpe o peccati, sembra voler dichiarare la proprieta,

ma soprattutto la responsabilita del dono che sta porgendo, affermando cosi la propria
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volonta davanti a Dio e ponendosi chiaramente come il beneficiario degli effetti del
sacrificio. Usanza molto probabilmente mutuata dal panorama cultuale cananeo>*,
I’olocausto costituiva dunque un sacrificio di estrema importanza e sacralita,
rappresentando un momento cardinale dell’esperienza rituale e religiosa e configurandosi
come I’atto di devozione piu gravoso e solenne, in un gesto che maggiormente si avvicina

alla dimensione di rinuncia che caratterizza il moderno significato di sacrificio.

L’offerta incruenta, minhah, spesso accompagnata ad altri sacrifici quale loro
completamento, esprime quasi sempre 1’idea di un dono alla divinita, sia in forma di
omaggio puramente devozionale, sia con una leggera sfumatura nutritiva, con la quale si
esprime una sorta di restituzione a Dio delle primizie della terra. Nata come probabile
conseguenza del processo di sedentarizzazione degli antichi Israeliti e, plausibilmente,
plasmata sui culti della fertilita dei popoli vicini, in particolare dei Cananei®®, questo tipo
di offerta sembrerebbe rispecchiare una naturale necessita di ringraziare il divino per i
frutti del lavoro agricolo. Inoltre, studi linguistici riguardo alla terminologia specifica
evidenziano una possibile percezione iniziale di tale ritualita come una sorta di tributo,
inserendo 1’offerta in una dimensione puramente profana, per poi essere inclusa e
codificata nella religione ufficiale e mantenendo nel tempo la sua natura

fondamentalmente oblativa®*.

Il sacrificio di comunione, zevah s<amim, con il suo retaggio nomadico e legato
al primitivo sacrificio di Pasqua, ha mantenuto nel corso del tempo una natura fortemente
coesiva, facendo del banchetto comune che seguiva I’immolazione della vittima un
momento sempre gioioso e di festa, dalla forte valenza sociale. Tale percezione del

sacrificio si rintraccia anche in Flavio Giuseppe, che nel Contra Apionem sostiene che

549 Cfr. 1Re 11,8; 18,1-46; 2Re 10,24; 21,3; 23,5; Ez 8,7-13; Ger 7,9; 11,12.13.17; 32,29; 44,15-25; Is 65,2-
5; 66,3. Si veda anche DE VAUX, 1964, pp. 424-427; AMADASI GUzz0, 1993, p. 110; MILANO L., 1993, p.
64

550 Cfr. ALBERTZ, 2005, p. 162; FOHRER, 1985, p. 237

%51 Sulla base dello studio linguistico della terminologia accadica, ugaritica, fenicio-punica, aramaico
biblica, qumranica e dei papiri di Elefantina, Cardellini evidenzia che, «tenendo presente che nelle
attestazioni piu antiche extrabibliche domina il significato di “tributo” o “dono” in senso profano, é
probabile che anche presso gli ebrei minhah sia stato un termine inizialmente usato per indicare il
pagamento dei tributi ai vincitori oppure doni offerti in omaggio per raggiungere qualche scopo [...].
Parallelamente, o forse in seguito, minhah venne usato per indicare anche un dono presentato alla divinita,
spostandosi cosi dall’ambito semantico profano a quello religioso [...]» (CARDELLINI, 2001, p. 62).
Tuttavia, non trattandosi ancora di un’offerta ben delineata, essa verra poi «specificata nei suoi ingredienti
e nella sua collocazione cultuale durante i riti sacrificali e nelle feste [...], fino a divenire, in Lev 2, I’oggetto
di un trattato particolare sulla composizione, preparazione, sacralita e rito della stessa» (Ibidem).
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«nei sacrifici si deve pregare prima per il bene comune, poi per il proprio; siamo nati per
la comunita e chi la antepone al proprio interesse & molto caro a Dio»**2. Similmente
all’olocausto, il grasso che, bruciato, sublimava in fumo che saliva a Dio come appagante
offerta olfattiva, sanciva la sua partecipazione al banchetto e [’accostamento
dell’offerente alla sua presenza. Anche in questo caso il sangue svolgeva una funzione
importante nel rituale, essendo in grado di eliminare le impurita tramite le aspersioni e
confermando cosi quel carattere apotropaico diffusamente attribuitogli presso le

popolazioni vicino orientali®®3,

Appare evidente, in tale consuetudine, una finalita spiccatamente partecipativa e
comunitaria. Ciononostante, 1’offerta del sacrificio di comunione era presentata in
conformita con le intenzioni e lo stato d’animo dell’offerente. Esso, infatti, poteva
esprimere un gesto di ringraziamento e lode, celebrare I’adempimento di un voto,
rappresentare una donazione intima e spontanea alla divinita, anche di natura puramente
alimentare, o un’offerta per il sostentamento dei sacerdoti. Pertanto, data la sua natura
sociale e la sua adattabilita a molteplici esigenze, il sacrificio di comunione rappresenta
un momento rilevante del culto sia privato che pubblico, sincera espressione di una
religiosita capace di trascendere tanto gli intimismi quanto gli istituzionalismi. Inoltre, le
assegnazioni delle varie parti della vittima sacrificata ne facevano uno strumento di

demarcazione sociale, stabilendo ruoli e gerarchie.

Cosi come I’olocausto, lo zevah s<amim rappresenta una delle ritualita piu
importanti dell’intero culto sacrificale, sia per ’antica memoria che tale prassi
conservava, sia, soprattutto, per il suo carattere fortemente comunitario e di condivisione,
modellandosi come un’espressione sincera e intima della religiosita individuale che, in
un clima festivo e conviviale, si allargava a una dimensione collettiva capace tanto di
veicolare ringraziamenti e lodi, quanto di rappresentare un momento gioioso di conferma
e rafforzamento dell’identita del gruppo. Infine, la dimensione profana in cui il banchetto

sacrificale faceva ricadere 1’intero rito, costituiva uno strumento politico per stringere

592 «kol €mi Taic Buoiaig xpn mpdTov VmEp TiiC Kowidic sbyscPar cwmpiac, €10 VnEp Eovtdv: Emi yap

Kow®Vig yeyovapey kol Tontny 6 Tpotidy Tod kad’ adtov idlov paiota Bed keyapiopévooy. 10s., C. Ap.
2,196
553 Cfr. DE VAUX, 1964, p. 470; OESTERLEY, 1937, pp. 100-101
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patti e alleanze, come anche ’occasione per mantenere o rinvigorire i rapporti fra i

differenti gruppi sociali.

Mentre le prime tre tipologie di sacrificio menzionate rappresentato gesti
spontanei e volontari, il sacrificio espiatorio hatta’t e quello di riparazione asam
costituiscono due offerte obbligatorie e regolate dall’autorita, la quale prevedeva che la
qualita della vittima necessaria al rito rispecchiasse quella del peccatore, differenziando
in base allo status sociale di quest’ultimo. Il sacrificio espiatorio hatfa’t era richiesto
qualora fosse stato fatto inavvertitamente qualcosa di proibito, trasgredendo le norme
divine. In questa consuetudine il sangue svolge una funzione primaria, in quanto elemento
capace di sanare le colpe e di purificare il suolo che é stato contaminato dalle impurita
del peccato, forse per influenza del rituale babilonese del kuppuru. Le aspersioni con il
sangue, infatti, sembrano costituire il centro nevralgico di tutto il rito, ponendo in secondo
piano sia I’uccisione della vittima, sia la combustione di alcune sue parti. Questi ultimi
due momenti del rituale appaiono cosi accessori e necessari esclusivamente a ottenere il
sangue, capace di riavvicinare ’'uomo a Dio e di risanare il santuario dalle impurita
introdottevi. Cio sarebbe confermato anche dalle consuetudini del giorno dell’espiazione,
le quali mettono in luce proprio questa finalita di decontaminazione dei luoghi santi e di
riscatto dalle colpe. Una logica di sostituzione vicaria e di trasferimento del peccato alla
vittima sembrerebbe dunque assente in tale prassi. Pertanto, il sacrificio espiatorio hatta t,
che per tutto il periodo del Secondo Tempio rappresenta un momento significativo
dell’intero sistema cultuale, si configura come ritualita spiccatamente espiatoria. Risposta
alla gravosa memoria dell’esilio, tale consuetudine ¢ volta alla purificazione dal peccato
tanto degli individui quanto dei luoghi, nella prospettiva di una quasi insistente ricerca di
purita e santita, ritenute ormai imprescindibili per ristabilire I’unione con Dio e riabilitare

gli Israeliti alla sua presenza.

A sua volta parte del culto ufficiale in seguito all’esperienza dell’esilio babilonese,
il sacrificio di riparazione asam era previsto, come detto, in caso di violazione delle cose
consacrate a Dio o di sopraffazione del prossimo. Nonostante i sacrifici necessari fossero
gli stessi della hatra’t, in questo caso era necessaria un’iniziale dichiarazione di
colpevolezza da parte dell’offerente, che era poi tenuto a risarcire la persona lesa o il
Tempio con un’ammenda pecuniaria. Solo in seguito a queste operazioni veniva

presentata 1’offerta animale alla divinita, riparando cosi al torto inflitto e rinnovando la
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relazione con Dio. Per quanto simile al sacrificio espiatorio, lo asam esprime una finalita
maggiormente orientata alla restituzione e alla riconciliazione, con un’inflessione piu
oblativa che purificatoria, rendendo 1’intero rito una sorta di sanzione amministrativa, in

una dimensione ben piu profana.

Pertanto, si possono identificare tre principali e fondamentali logiche sacrificali,
dalle cui basi si dipana poi un ampio ventaglio di dinamiche accessorie e di variabili e
sfumate interpretazioni di senso. Attenendosi strettamente ai testi biblici, il sacrificio
d’olocausto, I’offerta vegetale e il sacrificio di comunione sono designati, a differenza del
sacrificio espiatorio e di quello di riparazione, come “profumo gradito al Signore”. Cid
indurrebbe a distinguere una funzione prettamente oblativa per queste tre ritualita, la cui
valenza si sfaccetta nei singoli casi: dall’omaggio incondizionato e, occasionalmente,
espiatorio dell’olocausto, all’offerta spontanea e reverenziale dell’oblazione, fino alla
dimensione collettiva e alimentare del sacrificio di comunione. In tutti e tre i riti, ad ogni
modo, prevale una primaria dinamica di dono, volta a esprimere devozione,
ringraziamento o riconciliazione. In questo meccanismo, Dio, al quale tutti questi sacrifici
sono rivolti, si pone dunque come figura polivalente, alla quale tributare lodi e onori e
rispondere delle proprie mancanze, ma anche come entita vicina e benevola, il cui
rapporto ¢ rinnovato e rinsaldato dal banchetto sacrificale. Il “profumo gradito”, quindi,
facendo della vittima una sostanza eterea ed evanescente piu adatta all’essenza del
divino®*4, oltre a indicare 1’accettazione dell’offerta da parte di Dio e I’approvazione della
corretta esecuzione del rituale, sembrerebbe porsi proprio come quel mezzo capace di
realizzare un trasferimento e una connessione tra il mondo del profano e quello del
sacro®®. In questo movimento che avvicina vicendevolmente uomini e divinita si realizza
effettivamente il senso del sacrificio, inteso come azione volta a rendere un qualcosa
sacro, separato, distinto, poiché strappato al mondo terreno per essere accostato alla gloria

e al mistero di quello divino.

Per il sacrificio hatta’t, e occasionalmente per 1’olocausto, cosi come per il sangue
che si pone come protagonista di questi riti, prevale invece un’idea di purificazione ed

espiazione. Nel sacrificio espiatorio, infatti, ogni momento del rituale si modella sulla

554 Cfr. GAYFORD, 1953, p. 79; EBERHART, 2004, p. 493; MILGROM, 1991, pp. 160-161; BLENKIN, 1964, p.
29; LYONNET-SABOURIN, 1998, p. 169; HIMMELFARB, 2013, p. 77
555 Cfr. EBERHART, 2011, pp. 28-29
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tipologia e sull’entita del peccato, riservando trattamenti diversi alla vittima, quali il
consumo o l’incenerimento, in base al maggiore o minore potenziale di contagio
dell’impurita. Inoltre, il grasso che deve essere bruciato sull’altare non ¢ determinato
come “profumo gradito al Signore”, evidenziando una finalita e una natura di questo rito
diverse rispetto ai primi tre sacrifici levitici. Qui I’offerta alla divinita, infatti, non
rappresenta un gesto di omaggio, ma costituisce un vero e proprio “debito spirituale” del
peccatore, che oltre a dover mostrare il proprio pentimento e offrire il sacrificio necessario
a realizzarlo, dispone per i sacerdoti uno strumento fondamentale per la rimozione della
colpa e delle impurita che essa contiene, debellandole tanto dalle persone, quanto,
soprattutto, dal Tempio. Quest’ultimo, in virtu di dimora terrena della divinita, deve
mantenere sempre un elevato grado di santita e, quindi, essere completamente depurato
dalle viziosita che non permetterebbero una piena e limpida presenza del divino fra gli
uomini. Pertanto, il sangue, che ricopre un ruolo cardinale nell’economia di tale rituale,
sembrerebbe il fine ultimo dell’immolazione, che appare cosi quale momento accessorio
e indispensabile per ottenerlo. Una volta recuperato il sangue della vittima, le aspersioni
e i gesti che le accompagnano dimostrano una funzione prettamente detergente del
liquido, il quale, in virtu della sua natura di principio vitale essenziale e della sua energia
poietica, & capace di mondare i luoghi dalle impurita che li contaminano, riportandoli a
un livello di santita e purezza adatte a ospitare Dio.

Il sacrificio di riparazione asam, invece, sembrerebbe costituire una via di mezzo
tra la dimensione del dono e quella della purificazione, in virtu della sua originaria natura
di risarcimento. Tale rituale, infatti, costituiva inizialmente una sorta di sanzione
pecuniaria, ma, a causa della sua affinita di prassi con la hatra 't, ne fu progressivamente
assorbito, aprendo il sacrificio di riparazione a significati nuovi di espiazione e
depurazione. Pertanto, tramite I’offerta della vittima, il peccatore non solo ripagava un
torto effettuato, ma forniva il sangue necessario ad altre procedure espiatorie. Tale rito,
dungue, mostra si un meccanismo oblativo, finalizzato a colmare le proprie mancanze,
ma, contemporaneamente, assume anche valenze purificatorie, in una sorta di
riadattamento cultuale dettato dalle nuove condizioni sociali e religiose sviluppatesi dopo

I’esperienza dell’esilio.

Si potrebbe infine delineare unaterza logica, di tipo apotropaico, per comprendere

la grande importanza riservata al sangue e alle sue caratteristiche. Similmente ad altre
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culture vicino orientali, dove il sangue gioca un ruolo analogo, tale liquido é considerato
la sede della vita umana, principio fondamentale dell’esistenza stessa. Per questo motivo,
le narrazioni bibliche ne ripetono spesso il grande valore e il divieto di cibarsene. Nei vari
rituali, infatti, il sangue € versato a terra, in quella che sembra rappresentare una sorta di
restituzione simbolica della vita appena soppressa, o asperso sull’altare e sugli arredi sacri
del Tempio, con finalita espiatorie e detergenti. Grazie alla sua energia vitale e creatrice,
al sangue sono dunque attribuiti altri significati, non limitandosi alla sua importanza
essenziale, ma allargandone il senso a una sfera magica: poiché in grado di racchiudere e
portare la vita, il sangue € dunque anche in grado di eliminare quelle impurita che la
inquinano e I’allontanano, donando nuova santita a luoghi e persone. In questo
meccanismo si possono cogliere alcune affinita con le prassi cultuali delle popolazioni
dell’area, che certamente influenzarono le credenze e le consuetudini israelitiche. Il
mondo mesopotamico, ad esempio, con il suo panorama religioso e divinatorio fatto di
entita benevole ma anche di demoni malvagi, aveva modellato un sistema rituale e
sacrificale volto principalmente ad attirare le prime e scongiurare i secondi. Inoltre, il gia
citato rituale babilonese del kuppuru, che prevedeva la disinfezione del santuario dalle
impuritd mediante lo strofinamento delle sue pareti con la carcassa della vittima,
evidenzia, all’interno del rito, una funzione del sangue che ¢ si detergente e purificatoria,
ma in una prospettiva quasi magica e miracolosa. Allo stesso modo, le ritualita sacrificali
delle culture centro-arabiche evidenziano un analogo utilizzo del sangue, con il quale
veniva sfregata la stele liturgica, apparentemente nella medesima ottica purificatoria dei
riti babilonesi. Ad alimentare questa inclinazione apotropaica, devono aver
plausibilmente contribuito anche le prassi astrali, naturistiche e misteriche del patrimonio
cultuale cananeo. Da quest’ultimo, gli Israeliti mutuarono con grande probabilita la
pratica della combustione totale o parziale della vittima sull’altare, cosi come il confronto
linguistico ha evidenziato una notevole affinita terminologica tra le due culture. Al di la
di cio, ampio ventaglio di credenze legate alla fertilita, al ciclo delle stagioni e alla
vegetazione, analogamente alle credenze circa ’esistenza di demoni e di entita benevole,
sembra essere stato assimilato in una certa misura dalla cultura israelitica. Come
testimoniano i ritrovamenti archeologici e le narrazioni bibliche stesse, infatti, la vita
quotidiana degli antichi Israeliti era costellata di azioni magiche e gesti propiziatori, cosi

come era relativamente diffuso 1’utilizzo di amuleti, tramite 1 quali si credeva di poter
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guidare le grandi forze del mondo e della natura, allontanando le entita malvagie e

favorendo la benevolenza della divinita o, ad esempio, la buona riuscita del raccolto.

Queste tre fondamentali logiche, ovvero quella oblativa dell’olocausto,
dell’offerta vegetale e del sacrificio di comunione, votata al dono incondizionato,
reverenziale e conciliatorio a Dio, con le sue varie sfaccettature, quella espiatoria e
purificatoria, del sacrificio hatta’t e occasionalmente per 1’olocausto, e quella
apotropaica, legata perlopiu al ruolo che riveste il sangue nei rituali, dunque, appaiono
come I’ossatura essenziale dell’intero sistema sacrificale israelitico, configurandosi come
le strutture che sorreggono il rituale, il quale, mediante il suo codificato reiterarsi, ne
garantisce validita e persistenza, attirando i buoni effetti del sacrificio. Il rituale, infatti,
sembra costituire quel protocollo «che protegge dal rischio del rifiuto»>*® di cui scrive
Halbertal, ovvero un meccanismo che, in virtu del suo replicarsi liturgicamente, e capace
di difendere il fedele dall’angoscia e dall’esclusione che potrebbero emergere da un
eventuale rifiuto del dono da parte di Dio. L’offerta, benché disinteressata, conserva
comunque, come minimo, la finalita di giungere alla divinita ed esserle gradita. Pertanto,
I’offerente ha cura, nel seguire con attenzione il rito in ogni sua fase, che il protocollo sia
rispettato, al fine di assicurare la buona riuscita del sacrificio. Inoltre, per la sua
particolare natura e per il fatto di essere un atteggiamento socialmente condiviso, il rituale
tende a creare una certa solidarieta e coesione fra coloro che vi prendono parte, fungendo
quindi da forte collante comunitario e da mezzo capace di veicolare concezioni e credenze
comuni. In questo, il rituale dimostra la sua grande efficacia a livello politico, da
intendersi qui nella sua etimologia greca, rendendosi funzionale tanto al potere, che
tramite esso pud quindi indirizzare e modellare comportamenti e istituzioni, quanto
all’intera comunita, che rinsalda maggiormente i propri legami sotto 1’egida di un comune
panorama religioso, sia a livello spirituale e fideistico, che della sua materiale

rappresentazione.

I rituali, infatti, al pari della percezione generale del sacro, tendono si a creare
un’unita interna, ma, per realizzarla, stabiliscono delle demarcazioni che separano una
certa comunita dalle altre, riconfermando la coesione sociale ma, allo stesso tempo,

stabilendo dei confini che, oltre a mettere naturalmente in risalto il carattere separato

5% Cfr. HALBERTAL, 2014, p. 26
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dell’esperienza del rito e del sacro, tendono a creare nei fedeli una percezione di
esclusivita del proprio mondo religioso rispetto agli altri. Tale distinzione attinge e si
modella dalle cultualita dei popoli limitrofi, ma si conferma nella sua separazione quale
motivo identitario della singola cultura, che trae origine, almeno in parte, dal medesimo
panorama religioso ma si differenzia proprio per risaltare e caratterizzarsi come struttura
culturale autonoma. In cio, lo sviluppo storico di Israele e del suo popolo, quello della
sua religione e delle sue credenze, cosi come il racconto biblico, offrono validi esempi
che mostrano I’enorme importanza e I’intimo radicamento del rituale del sacrificio presso

questa cultura.
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4. Sacrificio e preghiera a Qumran

La comunita di Qumran, che Knibb definisce un «lsraele in miniatura»®®’,

costituisce un elemento di studio profondamente rilevante, poiché rappresenta una
testimonianza diretta di una religiosita particolare, extra-templare e ricca di aspetti rituali
e cultuali durante il periodo del Secondo Tempio. La comunita viene spesso identificata,
nelle fonti storiche®®®, con il gruppo degli Esseni o come parte di essi, probabilmente
allontanatisi dal culto ufficiale di Gerusalemme in seguito alla rivolta dei Maccabei,
quando Asmonei e Farisei si impegnarono nel ripristinare la purita del Tempio
gerosolimitano e delle sue prassi sacrificali®>®, che la comunita tuttavia non riconosceva

e riteneva non conforme a quanto prescritto dalla Legge.

4.1. Il sacrificio presso la comunita di Qumran

Definire se il sacrificio fosse parte del culto della setta®®® di Qumran & un aspetto
controverso e di difficile risoluzione. Il corpus dei cosiddetti rotoli del Mar Morto
comprende una varieta di testi biblici e non, che rappresentano il patrimonio spirituale
della comunita, e di materiali prodotti dalla setta stessa. Nel Documento di Damasco, ad
esempio, si trova il divieto esplicito di partecipare ai rituali sacrificali di Gerusalemme:
«E tutti coloro che sono stati introdotti nel patto non entreranno nel santuario ad

accendere, in vano, il suo altare: sarete coloro che chiudono la porta; dei quali Dio disse:

557 KNIBB, 1987, p. 130

558 Cfr. los., Bell. 1,78; 2,113.119.158.160.567; 3,11; 5,145; Ant. 13,171-172.298.311; 15,371-373.378;
17,346; 18,11; PHILO, Prob. 12,75-87

559 Cfr. SCHIFFMAN, 1990, pp. 64-73; Idem, 1999, pp. 267-284; Idem, 2014, p. 89; GARTNER, 2010, passim;
GOODMAN, 2010a, pp. 81-89; Idem, 2010b, pp. 263-273

%60 Sul concetto del termine “setta” in questo frangente si veda FROHLICH, 2004, pp. 395-406; Eadem, 2011,
pp. 68-69; JOKIRANTA, 2010, p. 201
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— Chi di voi chiudera la sua porta? Non accenderete pil, invano, il mio altare»®!, Tale
proibizione richiama specificamente Mal 1,10: «Ci fosse fra di voi chi chiude le porte,
perché non arda piu invano il mio altare! Non mi compiaccio di voi, dice il Dio degli

eserciti, non accetto I’offerta delle vostre mani»°%?

. Il passo fa riferimento ai rituali
eseguiti violando le leggi della comunita. Tuttavia, tale disposizione sembra contrastare
con quanto dice Flavio Giuseppe del gruppo, i quali, secondo 1’autore, partecipavano alle
prassi del Tempio ma disponevano di una sala privata per consumare le loro offerte, data

563 (10 testimonierebbe 1’accettazione

larigidita delle regole sulla purita rituale della setta
della validita generale dei sacrifici da parte della comunita, che quindi contrastava solo le
modalita con le quali questi venivano performati. Tuttavia, il Documento di Damasco
descrive la necessita di praticare il culto sacrificale in stato di purita: non si deve infatti
portare all’altare alcun tipo di offerta, sia essa vegetale, un olocausto o dell’incenso,
tramite qualcuno che sia ritualmente impuro, poiché cid potrebbe contaminare 1’altare®®.
Nel passo successivo, viene citato il verso dei Proverbi che ricorda che & meglio pregare
piuttosto che offrire un sacrificio impuro®®. Poiché la setta riteneva che il sacerdozio
gerosolimitano non rispettasse le regole sulla purita in maniera corretta, cio renderebbe
tutte le offerte sacrificate nel Tempio, in un certo senso, inferiori alle preghiere della
comunita. I testi di Qumran, infatti, riportano come quest’ultima praticasse la preghiera
regolare al mattino e nel tardo pomeriggio, ricalcando cosi lo schema temporale del
sacrificio quotidiano tamid®®®. Tuttavia, questa similarita nelle tempistiche sembrerebbe

evidenziare un’associazione delle pratiche liturgiche ai momenti dei rituali del Tempio e

non la necessita di una sostituzione del sistema immolatorio®®’.

Inoltre, il rifiuto da parte della setta di partecipare al culto sacrificale del Tempio
spiegherebbe anche I’idea della comunita di percepirsi come un sostituto del santuario.

1QS 8,5-6, infatti, descrive il gruppo come «un insediamento eterno, una casa di santita

%1 CD 6,11-14

X921 [...] °n27 7130° 022 °1 DR MR MWK NPT A0 VI DIN WA PRAY WIPHT PR X132 °NH3% N33 IR WK 9
0377 121 1R

%62 «opm MEINTXY AEIY MRAY AT R 0932 I °5TPR 031 pam 1RDTRY) D097 1597 DD p»

563 Cfr. los., Ant. 18,5.19

564 Cfr.CD 11,18-21

565 Cfr.CD 11,17-21

566 Cfr. 1QS 10,13-17; 4Q256 XX framm. 7a-c1-6; 4Q258 X framm. 5,1-5; 4Q260 IV framm. 4a-b1-3. Cfr.

anche BAILLET, 1982, pp. 105-136; SCHIFFMAN, 2010, pp. 219-234; NITZAN, 1994, pp. 47-87; FALK D.,

1998, pp. 21-57

567 Cfr. PENNER, 2013, pp. 37-40; FALK D., 1998, p. 254; HEILER, 1997, p. 66
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per Israele, un’assemblea di suprema santita per Aronne» e, poco piu avanti, «un’offerta
gradita» capace di «espiare la terra»°%, Ancora, si legge che la setta espia «la colpa della

trasgressione e la ribellione del peccato»°®°

, quasi come se essa stessa fosse 1’offerta
sacrificale®’. Pertanto, appare piuttosto verosimile che la comunita percepisse realmente
sé stessa come un surrogato del Tempio, dove la vita del gruppo rappresentava una forma

di sacrificio.

Il cosiddetto Rotolo del Tempio offre un’interessante teologia del sacrificio,
perlomeno per come esso era percepito a Qumran. Nei passi 29,2-10, infatti, si evince che
lo scopo principale di queste offerte e quello di essere graditi e accettabili di fronte a Dio,
generando quella relazione eterna fra quest’ultimo e la comunita che richiama 1’alleanza
di Gen 28,10-22°"1, In questo documento si ritrova peraltro un preciso calendario
sacrificale, che descrive i dettagli delle offerte e le loro tempistiche, sia in occasione delle
prassi quotidiane che delle varie festivita®’2. Cosi facendo, la setta sembra voler definire
la propria idea di una riforma generale del Tempio e del suo sistema sacrificale. Inoltre,
il rotolo enuclea quella “teologia del nome”®’® che enfatizza la presenza divina nel
Tempio, la cui geografia € strutturata in cerchi concentrici di santita che culminano nel
sancta sanctorum. In questo schema, i sacrifici intenderebbero simboleggiare 1’unione fra

Dio e il suo popolo, che si esprime nel culto templare.

Nella raccolta di salmi di 4Q403, vari passaggi alludono ai sacrifici offerti in un
tempio celeste. Tale concetto affonda le sue radici nella mitologia del Vicino Oriente
antico e si diffuse nel periodo del Secondo Tempio e nel giudaismo rabbinico®™. 1l testo

parla dell’«offerta delle loro lingue»°, in riferimento alle lodi angeliche a Dio, qui intese

568 1QS 8,10
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D%AN2 0°%° DPNIW TP TI0°2 777K N1272 AW PRI AVW LOWR PINAYY TR V2 9937 NXA? 1M 2w mpnh na opnb

17

570 Cfr. METS0, 2007, pp. 13-14

571 Cfr. SCHIFFMAN, 2010, pp. 235-255

572 Cfr. MAIER, 1985, p. 78

573 Cfr. SCHIFFMAN, 2008, pp. 28-31

S74 Cfr. Idem, 2014, p. 93

575 «amnw nani». 4Q403 12,18-19
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come una forma di sacrificio. In altri punti si ritrova nuovamente 1’idea che intende inni

e preghiere come offerte®’®.

Ancora, nel Documento aramaico di Levi vi sono una serie di norme legali
riguardanti le prassi sacrificali, come, ad esempio, le modalita tramite le quali aspergere
il sangue della vittima sull’altare, come trattarne e immolarne le varie parti e le quantita

necessarie di legno, sale, olio o farina per le varie offerte®’.

| testi di 4QMMT, che parrebbero rappresentare una sorta di lettera inviata dal
leader della comunita di Qumran all’establishment sacerdotale di Gerusalemme per
spiegare le ragioni della setta, contengono molteplici passaggi riguardanti le leggi
sacrificali e la purita rituale®’®. Dal documento si evince che il gruppo percepiva il Tempio
e 1 suoi spazi analogamente a quelli dell’accampamento nel deserto degli antichi Israeliti
e, soprattutto, come il sacerdozio gerosolimitano avesse, secondo esso, fallito
nell’osservanza delle leggi. Per la comunita di Qumran, infatti, le varie normative non
rispettate dal clero di Gerusalemme erano state designate per interpretare il piu

severamente, e spesso letteralmente, le disposizioni della Torah riguardanti tali aspetti®’®.

Filone sottolinea che i membri della comunita sono «particolarmente dediti al
culto di Dio, non sacrificando animali vivi, ma piuttosto studiando per conservare la
propria mente in uno stato di santitd e purezza»®%. Contrariamente, Flavio Giuseppe
scrive invece che essi: «Mandano offerte al Tempio, ma compiono i loro sacrifici
seguendo un rituale di purificazione diverso. Per questo motivo sono allontanati dai
recinti del Tempio frequentati da tutto il popolo e compiono i loro sacrifici da soli»°®!.
Durante gli scavi archeologici effettuati a Qumran, De Vaux rinvenne delle ossa di

animali che ritenne scarti di un qualche pasto con un significato religioso, forse

576 Cfr. 4Q405 14-15; 23,1-2

ST7 Cfr. KUGLER, 1996, pp. 100-106; STONE-GREENFIELD, 1996, pp. 1-72; FELIKS, 1964-1965, pp. 33-41
578 Cfr. SCHIFFMAN, 1994, pp. 83-95; Idem, 2008, pp. 381-401; QIMRON-STRUGNELL, 1994, pp. 142-146
579 Cfr. SCHIFFMAN, 2014, p. 97

580 «eme1dn) kav Toic paMoto Ogpamevtai Og0d yeydvosty, 00 {ha kotadbovies, GAN ' 1EpOTPETELC TAG
gontdV dravoiog kotaokevdlew a&obvecy. PHILO, Prob. 12,75-76

581 10s., Ant. 18,19 («eic 8¢ 10 iepov avodnpata otéllovieg Ovciag émitelodoty SloPopOTNTL GyVELDY, GiC
vouilotev, kai 81 adto £ipyduevol Tod kowvod tepeviopotog ¢ abTdv T Ovciog Emtehobotv»). Ad ogni
modo, il passaggio € incerto. Mentre alcuni studiosi ritengono che alcune versioni inseriscano una
negazione nel passo, trasformandolo in «<non compiono i loro sacrifici», Feldman, nella sua traduzione delle
Antichita giudaiche, sostiene che la negazione sia assente dai manoscritti. Cfr. FELDMAN, 1965, p. 16;
BEALL, 1988, p. 25; MAGNESS, 2016, p. 30

87



sacrificale®®2. Tali reperti, pero, mostrano di essere stati cotti, ma non bruciati, come
risulta anche da analisi successive®. Inoltre, dagli scavi non emerge la presenza di un
altare, il che renderebbe inverosimile ’esistenza di un culto sacrificale®®. Il dibattito
riguardante un possibile culto sacrificale presso la comunita di Qumran ha suscitato
I’interesse di diversi studiosi. Baumgarten, ad esempio, ne sostenne fermamente
I’assenza®®®, interpretando inoltre il citato passaggio di Flavio Giuseppe come prova che
la setta di Qumran non rifiuto totalmente il culto di Gerusalemme, giacché continuo a
inviarvi offerte votive, nonostante la loro contrarieta alle questioni riguardanti la purita
dei sacrifici cruenti®®. Un interessante contributo si ritrova in quanto scritto da Magness.
La studiosa ritiene che i reperti animali descritti da De Vaux costituiscano resti di
immolazioni, data la loro somiglianza con i depositi sacrificali rinvenuti presso molteplici
siti del Mediterraneo e del Vicino Oriente antico®®’. Cosi, la setta di Qumran, invece che
costruire un tempio rivale a quello di Gerusalemme, avrebbe ricordato e rappresentato le
leggi e lo stile di vita dell’accampamento nel deserto descritto in Esodo, Levitico, Numeri
e Deuteronomio®®. A sostegno di questa tesi, Ekroth aggiunge una differenziazione tra i
resti di ci0 che € bruciato sull’altare e cio che ¢ avanzato dal pasto comunitario seguente
il sacrificio®®, sostenendo che quanto ritrovato a Qumran faccia parte della seconda
categoria®®, data la gran quantita di materiale non bruciato®®!. Ancora, Schiffman afferma
che, considerato che i dettagli circa le pratiche sacrificali giudaiche sono ben documentate
nella letteratura biblica, classica, settaria e rabbinica e che queste non descrivono i
depositi di ossa cosi come sono ritrovati a Qumran, non vi € motivo di credere che tali

resti derivino da consuetudini sacrificali®®.

Per quanto, dunque, rimanga problematico stabilire se i membri della comunita di
Qumran praticassero o meno sacrifici animali, la ricerca evidenzia chiaramente un punto.

L’atteggiamento della comunita di Qumran si situa totalmente al di fuori del culto

%82 Cfr. DE VAUX, 1973, pp. 12-14.111
583 Cfr. SADE, 2018, p. 453

584 Cfr. EKROTH, 2016, pp. 43-46

585 Cfr. BAUMGARTEN J., 1953, p. 155
586 Cfr. lvi, p. 156

587 Cfr. MAGNESS, 2016, p. 6

588 Cfr. vi, p. 34

589 Cfr. EKROTH, 2016, p. 37

590 Cfr. lvi, p. 49

S9L Cfr. vi, pp. 40-41

592 Cfr. SCHIFFMAN, 2016, pp. 83-84
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ufficiale di Gerusalemme, nonostante la speranza che le circostanze ne avrebbero potuto
consentire la partecipazione, una volta ristabilita la purita del Tempio e dei suoi rituali.
Pertanto, nell’attesa del soddisfacimento di tale aspettativa, la setta del Mar Morto ha
saputo plasmare e legittimare una percezione alternativa del culto, capace inoltre di
fungere da sostituto della propria partecipazione alle consuetudini templari

gerosolimitane.

4.2. La preghiera presso la comunita di Qumran

| cosiddetti rotoli del Mar Morto hanno portato alla luce un vasto corpus di
materiale liturgico, formato da preghiere, inni e benedizioni. La maggior parte di questo
catalogo é scritta in ebraico, mentre una piccola porzione, costituita da preghiere incluse
in testi narrativi, € composta in ebraico o in aramaico, in base alla lingua dell’opera in cui
queste sono inserite. Quest’ampia letteratura ¢ divisibile in sette principali categorie,

secondo la classificazione operata da Chazon>%,

4.2.1. Liturgie per le preghiere fisse

| rotoli di Qumran riportano molteplici collezioni di preghiere comunitarie da
recitare in tempi prefissati quotidianamente, settimanalmente e annualmente. Queste
varie liturgie si assomigliano per forma, contenuto e funzione e si differenziano da altre,
per le quali le tempistiche performative non sono specificate, come 4Q393, 4Q501 e
4Q481c.

593 Cfr. CHAZON, 2000b, pp. 710-715
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Preghiere quotidiane (4Q503)

Si tratta di benedizioni da eseguire al mattino e alla sera, per ogni giorno del mese,
nelle quali si loda Dio per il rinnovo delle luci celesti all’alba ¢ al tramonto, cosi come
per le fasi lunari®®. | cicli cosmologici, infatti, costituiscono un elemento fondamentale
della teologia della comunita e dei suoi rituali. Il preciso rispetto delle tempistiche di tali
offerte, secondo Elior, era necessario per assicurare la continua e regolare cadenza di
questi cicli®®®. In tale documento, probabilmente di origine non qumranica, si fa anche
riferimento alla preghiera all’unisono con esseri superni ¢ per i sabati sono aggiunte
alcune tematiche speciali, come il riposo o la santita. Tale collezione richiama il lavoro
sapienziale di 4Q408, dove si ritrova nuovamente una liturgia dedicata alla lode di Dio

per la creazione del mattino e della sera quali momenti per la preghiera®®.

Parole dei Luminari (4Q504-506)

Questa raccolta, forse di origine precedente all’insediamento della setta nella sua
versione piu antica, include alcune preghiere penitenziali comunitarie per ogni giorno
della settimana, fino al sabato®®’. Tutte principiano con un appunto storico, per proseguire
con confessioni di peccati, richieste di perdono e di rinvigorimento spirituale. La
preghiera del venerdi, alla fine della settimana, presenta un’alta concentrazione di motivi
penitenziali. Secondo Chazon, si pud rintracciare una progressione storica per ogni giorno
della settimana, a partire dalla domenica, con la creazione, fino al venerdi, con I’esilio e
la situazione contemporanea della comunita®®®. Tale schema sembrerebbe richiamare la
struttura presente in Ne 9 e Sal 106°%° e rifarsi a quella delle preghiere liturgiche di 4Q507-
5095%°, Ogni supplica & poi seguita da una benedizione conclusiva, alla quale risponde un

doppio amen. La preghiera del sabato, invece, e costituita da inni che lodano Dio in terza

%94 1’ organizzazione di tali preghiere sembrerebbe richiamare il calendario solare del Libro Astronomico
di En 72-86. Cfr. PENNER, 2014, p. 54

5% Cfr. ELIOR, 2004, p. 82; BAUMGARTEN J., 1986, p. 404. Similmente, anche VanderKam parla
dell’armonizzazione tra la cosmologia divina e la realta cultuale del Tempio. Cfr. VANDERKAM, 1998, pp.
115 ss.

5% Cfr. FALK D., 2008, p. 855

597 Cfr. CHAZON, 1992b, pp. 3-17; FALK D., 1998, pp. 60-61

5% Cfr. CHAZON, 1992a, pp. 448-450

59 Cfr. WERLINE, 2007, p. 215

800 Cfr. FALK D., 2008, p. 857
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persona, diversamente dalle altre petizioni settimanali, con un linguaggio dossologico®!.
11 titolo, scritto sul retro di 4Q504, sembra fare riferimento all’uso liturgico quotidiano di
queste preghiere®®?, Inoltre, tali suppliche parrebbero unire le tradizioni legate al

pentimento rintracciabili nella letteratura deuteronomistica e sacerdotale®?,

Canti del sacrificio del sabato (4Q400-407; 11Q17; MaslK)

Si tratta di una serie di canti per i primi tredici sabati dell’anno, 1 cui titoli
presumono un calendario solare di 364 giorni®®. La liturgia di tali documenti prevede
I’invito alle creature celesti, da parte degli uomini, a lodare Dio e descrive il culto angelico
del tempio ultraterreno®®. La comunita di Qumran, infatti, si riteneva intimamente
collegata con un regno celeste, abitato da creature benevoli e da demoni®®. Secondo
Newsom, questo ciclo di preghiere e strutturato in tre parti, distinte tra loro in termini di
contenuto, linguaggio e stile narrativo®®’. Inoltre, la studiosa afferma che 1I’opera mostra
un’architettura piramidale, tuttavia con due punti focali, ovvero il canto centrale del
settimo sabato, con la visione del sancta sanctorum del tempio celeste, e il dodicesimo,
raffigurante il carro divino con i suoi attendenti, che richiama Ez 1,10%%. Le ipotesi
riguardanti le possibili funzioni di queste preghiere vanno dall’interpretarle come un
sostituto delle immolazioni terrene alla comunione con gli angeli, dall’accompagnamento
delle offerte di questi ultimi all’esperire simbolicamente il tempio celeste®®®. Questi
documenti avevano verosimilmente una grande valenza per la comunita di Qumran, come

ne attesta il ritrovamento di nove copie. Tuttavia, il rinvenimento di un’ulteriore copia a

601 Cfr. CHAZON, 1993, pp. 5-6

602 Cfr. Gen 1,14

803 Cfr. Num 5,5-7; Lev 26; Dt 4,29-30; 30,1-3. Cfr. FALK D., 2007b, pp. 127-158

804 Tuttavia, non ¢ chiaro se, quindi, la recitazione di tali preghiere fosse prevista solo per il primo quarto
dell’anno o se la sequenza venisse recitata ogni trimestre. Cfr. ALEXANDER P., 2006, p. 52; NEwsowm, 2012,
p. 219; GARCIA MARTINEZ ET AL., 1998, pp. 259-304; ELIOR, 2004, p. 205

605 Cfr. DAVILA, 2002, pp. 1-19; NEwsom, 1998, pp. 173-401; ALEXANDER P., 2006, p. 15;
CHARLESWORTH, 1999, p. 84

606 Cfr. DIMANT, 1996, pp. 93-103; FLETCHER-LouIs, 2010, p. 188; SCHULLER, 2003, pp. 188-189;
ALEXANDER P., 2006, pp. 110-119; CHAZON, 20003, pp. 95-105; Eadem, 2003, pp. 35-47; Eadem, 2010,
pp. 135-149; COLLINS, 1997, pp. 115-129; Idem, 2000, pp. 9-28; Idem, 2009, pp. 291-310; FRENNESSON,
1999, passim; SCHAFER, 2006, p. 39

807 Cfr. NEWSOM, 2012, pp. 215-220; ALEXANDER P., 2006, pp. 15-44

608 Cfr. NEWSOM, p. 217

809 Tuttavia, non esiste prova che queste preghiere fossero obbligatorie 0 meno, quando andassero recitate
e se fossero pensate per un uso liturgico o uno meditativo. Cfr. HEGER, 2006, pp. 67-76; Idem, 2019, p. 16
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Masada, molto simile a quelle qumraniche, farebbe pensare anche a un’origine non

settaria di tale liturgia®'°.

Preghiere liturgiche (1Q34-34bis; 4Q507-509)

Queste preghiere, nuovamente di possibile origine non qumranica®!, erano
riservate alla recitazione durante le festivita annuali, a partire dal Capodanno. Ognuna di
queste si apre con le parole “ricorda, Signore”, continua con memorie storiche e petizioni
collegate ad aspetti particolari delle festivita e conclude con una benedizione e un amen.
La preghiera per il giorno dell’espiazione, ad esempio, pone 1’accento sulla colpa,
I’afflizione, il pentimento e la misericordia, mentre quella per la Pasqua allude all’esodo,
alla salvezza divina e all’elezione di Israele. La liturgia include anche una confessione
dei peccati. Come ricorda Nitzan, vi sono alcune somiglianze fra questa raccolta di
preghiere ¢ la successiva liturgia sinagogale, come I’aspetto commemorativo ¢ una
particolare combinazione di temi e terminologie che suggerisce una piu ampia tradizione

di orazioni festive®2,

4.2.2. Liturgie cerimoniali

La setta di Qumran concepiva molteplici cerimonie comunitarie sia in occasioni
ricorrenti, sia in circostanze particolari, come, ad esempio, i rituali di purificazione. In

tali avvenimenti, le liturgie erano costituite perlopiu da benedizioni o maledizioni.

610 Cfr. NEWSOM, 1990, pp. 167-187; FALK D., 1998, pp. 21-29; DIMANT, 2011, pp. 389-390
611 Cfr. FALK D., 1998, pp. 156-157
612 Cfr. NITZAN, 1994, pp. 89-116; CHAZON, 1994, pp. 277-284
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Regola della Comunita (1QS 1-2)

Questo documento contiene estratti di cerimonie liturgiche, statuti relativi
all’iniziazione alla setta e alla sua vita comune, la sua organizzazione e la relativa
disciplina, un codice penale, una dissertazione sui concetti di verita e falsita e una sui
doveri fondamentali del Maestro e dei suoi discepoli®’®. Inoltre, la Regola ordinava a tutti
i membri della comunita di partecipare a una cerimonia annuale, che probabilmente aveva
luogo durante la Festa delle settimane, nella quale dovevano affermare e rinnovare la loro
devozione ai comandamenti divini della “nuova” alleanza®. Il cuore del rito era la lode
a Dio e la maledizione a Beli‘al, similmente alla benedizione sacerdotale di Num 6,22-
27. Degno di nota ¢ il fatto che la cerimonia per il rinnovo dell’alleanza non si trova in
tutte le versioni della Regola della Comunita. 4QB°®rakhot, infatti, contiene una liturgia
differente, che include la descrizione del regno celeste, il carro divino, gli angeli e il
contrasto fra Dio e Beli‘al®®®, invece che il richiamo alla salvezza divina e alla confessione

dei peccati di Israele, come si ritrova in 1QS 1,16-21°16,

Cerimonia di espulsione, Documento di Damasco (4Q266 11,5-14)

Si tratta di un rituale per I’espulsione di coloro che rifiutano le leggi della
comunita, descritto nell’ultima sezione del Documento di Damasco. Il sacerdote recita
una lode a Dio per aver prescelto il popolo d’Israele, mentre agli altri popoli ¢ destinato
uno smarrimento “in una terra desolata®'’. Inoltre, la benedizione afferma che Dio
maledice coloro che trasgrediscono le leggi divine, benché nel rituale di espulsione non
si ritrovi una maledizione di per sé. La menzione di una maledizione da pronunciare nel
terzo mese farebbe pensare che tale rituale avesse luogo contestualmente alla cerimonia

annuale per il rinnovo dell’alleanza.

613 Cfr. VERMES, 2012, p. 97

614 Cfr. MORRAY-JONES, 1998, pp. 417-420; NEWSOM, 1987, p. 29; FALK D., 2010, pp. 638-639; ARNOLD
R., 2006, pp. 54-81

615 Cfr. PENNER, 2014, p. 43

616 Cfr. NITZAN, 1998, pp. 1-74

817 «777 X% ymn2 avnow. 4Q266 11,9-11
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Rituale di matrimonio (4Q502)

Questa prassi aveva luogo come cerimonia pubblica gioiosa, durante la quale
I’intera assemblea recitava lodi e rendimenti di grazie, con particolare riferimento alla
fertilita®®. 1l titolo del documento, infatti, & suggerito dai molteplici riferimenti al seme
umano, ai frutti del ventre, a uomini e donne nel pieno dei loro anni e a una coppia sposata.
A tal proposito, Baumgarten ha avanzato 1’ipotesi che si tratti di un rituale di una sorta di
eta dell’oro, sulla base degli auguri di longevita e della presenza maggioritaria di anziani
nel testo®!®. Stokl ritiene invece che tale circostanza non abbia niente a che vedere con il
matrimonio®, Benché la funzione precisa di tale documento sia incerta, il rituale sfida
chiaramente la convenzionale idea di una comunita totalmente maschile e dedita al

celibato.

Rituale di purificazione (4Q512)

Il testo, che si trova sul retro delle Preghiere quotidiane di 4Q503, fornisce le
istruzioni per eseguire il corretto rituale per mondare le impurita, come quelle sessuali,
quelle legate alle malattie, al contatto con i cadaveri o in occasioni particolari. Le
benedizioni correlano la purificazione del corpo, che avviene tramite abluzioni, con
quella spirituale, tramite la penitenza e D’espiazione®?!. Quest’ultima, insieme al
rendimento di grazie per la decontaminazione, sono infatti temi ricorrenti di queste

preghiere.

4.2.3. Preghiere escatologiche

La comunita di Qumran riteneva che 1’éschaton, la fine dei giorni, fosse

imminente. Pertanto, la preparazione a questo momento consisteva in preghiere da

618 Cfr. BAILLET, 1982, p. 81

619 Cfr. BAUMGARTEN J., 1983, pp. 125-135

620 Cfr. STOKL, 2011, p. 541. Si veda anche SATLOw, 1998, pp. 57-68
621 Cfr. 1QS 2,25-3,12; Mc 1,2-8; At 2,38; FALK D., 2008, p. 866
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recitare durante la guerra finale, nella prospettiva di una redenzione messianica®??. Questo
corpus include anche preghiere non propriamente escatologiche, ma che implicano
comunque un’attesa di redenzione, come I’ Apostrofe a Sion di 11QPs, I’inno di 4Q457 o

I’ Apocalisse messianica di 4Q521.

Rotolo della Guerra (1QM, 4QM)

Quest’opera, che si delinea come un vero e proprio progetto bellico, prescrive
svariate preghiere da performare nei vari stadi della lotta tra i cosiddetti Figli della Luce
e 1 Figli dell’Oscurita. L’invocazione precedente la battaglia sollecita profezie di salvezza
divina per Israele, supplicando Dio di sharagliare i nemici e di redimere il suo popolo

elettob23

, mentre, in sequito al conflitto, sacerdoti, Leviti e anziani sono tenuti a lodare
Dio e i suoi angeli per la vittoria, maledicendo Beli‘al e i suoi spiriti malvagi®?*. Rientrate
poi all’accampamento, le truppe devono recitare un inno, purificarsi nel mattino seguente
e partecipare a una cerimonia di ringraziamento®?®. Le preghiere del Rotolo della Guerra

parrebbero avere un’origine piu antica e indipendente dal documento.

Regola della Guerra (4Q285) e 11QB¢®rakhot

Questi due documenti presentano alcune porzioni di testo coincidenti, che
includono una benedizione per Israele e per gli angeli, rispecchiando 1’idea della setta di
una comunione con questi ultimi. Le invocazioni per la pioggia, per i prodotti agricoli e
per il benessere fisico poggiano le basi su quelle di alleanza di Dt 11,14; 28,12; 21-22
31,20, insieme alla benedizione sacerdotale di Num 6,24 che fornisce la cornice narrativa.
Le similitudini tra i due documenti suggeriscono che le preghiere fossero da recitare negli
stadi finali della lotta escatologica e potrebbero derivare dalla parte finale del Rotolo della

Guerra, tuttavia perduto.

622 Cfr. NITzAN, 1993, pp. 77-90

623 Cfr. 1QM 10,8-12.18; 18,5-19,8
624 Cfr. 1QM 13,1-14,1. Cfr. 19,9-12
625 Cfr. 1QM 14,2-15,2
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Regola delle Benedizioni (1QSb)

Si tratta di una raccolta di preghiere da recitare per i vari membri dell’alleanza e
dignitari come i sacerdoti sadociti, il Principe della Comunita e, forse, un sommo
sacerdote escatologico. Le benedizioni del documento sono ricamate sulla falsariga di
quella di Num 6,24-26, fatta eccezione per 1’ultima, basata invece su Is 11,1-5. Tale
cerimonia, che manca di maledizioni poiché il male dovrebbe essere gia ragionevolmente
eliminato, parrebbe forse accessoria a quella per il rinnovo dell’alleanza descritta nella

Regola della Comunita.

4.2.4. Preghiere apotropaiche

Il corpus letterario di Qumran include anche una seria di inni a Dio impiegati per
scacciare i demoni, rientrando dunque nella forma degli incantesimi. Documenti come i
Canti del Saggio (4Q510-511)52¢, |a raccolta di salmi apocrifi di 11QapocrPs e il libretto
magico di 4Q560 comprendono tutti inni e incantazioni®?’ per spaventare e allontanare
demoni e creature nefaste, che si credeva comunemente che colpissero soprattutto durante
la notte®?8, per sparire poi al mattino, dove 1’alba era interpretata come I’arrivo in soCCOrso
della giustizia divina®?. Tali composizioni, tuttavia, non costituiscono di fatto preghiere

vere e proprie.

626 Cfr. JOKIRANTA, 2017, pp. 25-47; ANGEL, 2012, pp. 1-27

627 Cfr. BOHAK, 2008, pp. 111-112

628 Cfr. OPPENHEIM, 1959, pp. 282-301; REINER, 1960, pp. 148-155; Eadem, 1965, pp. 247-251; Eadem,
1995, passim; MOUTON, 2007, pp. 1-17; HUTTER, 2007, p. 29; SPAETH, 2010, pp. 231-258

629 Similmente all’idea che i demoni attaccassero soprattutto di notte, anche il tema del sorgere del sole
come intervento della giustizia divina era piuttosto comune tra le culture antiche vicino orientali. Cfr.
BAUMGARTEN J., 1979, pp. 219-239; McKAY, 1979, p. 229; TAYLOR G., 1993, pp. 107-254; SMITH M.,
1988, pp. 171-183; Idem, 1990, pp. 29-39; SARNA, 1967, pp. 171-175
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4.2.5. Collezioni di salmi

Tra i documenti della setta sono stati ritrovati 36 rotoli contenenti salmi, dei quali
almeno sette differiscono dal testo masoretico nell’ordine di presentazione,
rappresentando forse versioni alternative o riarrangiamenti secondari del materiale®®.
All’interno di tale collezione vi sono anche documenti che non contengono salmi biblici,
come gli inni apocrifi Barkhi Nafsi di 4Q435-438°%, i salmi non canonici di 4Q380-381
e il manoscritto 4Q448, che contiene una citazione parziale del Salmo 154 e una preghiera
per re Yehonatan, che potrebbe essere identificato con Alessandro lanneo®?. Tuttavia,
questi salmi non biblici non presentano elementi particolari che potrebbero

contraddistinguerli come composti dalla comunita di Qumran.

Grande rotolo dei Salmi (11Q5)

Si tratta della collezione di salmi meglio conservata a Qumran. Nonostante
’inserto iniziale, noto come Composizioni di Davide®3 il documento parrebbe
rappresentare, piu che una raccolta scritturale di Salmi, un loro riarrangiamento per scopi
liturgici, con una quarantina di Salmi biblici inframmezzati da altri di origine extra-
biblica®®*. Alcuni di questi si ritrovano in Sir 51,13-20, nel Salmo 151 della Septuaginta

e nei Salmi siriaci 154 e 155.

630 Cfr. FLINT, 1997, pp. 31-43

831 Cfr. FALK D., 2008, p. 871

632 Cfr. ESHEL E.-ESHEL H.-YARDENI, 1992, pp. 199-229; VERMES, 1993, pp. 294-300; ALEXANDER P.,
1993, pp. 301-302

833 Queste composizioni menzionano trenta canti davidici «per le offerte agli inizi dei mesi, per tutti i giorni
festivi e per il giorno dell’espiazione». Tuttavia, € probabile che tali canti fossero relazionati a determinati
momenti biblici, in varia misura. Cfr. FALK D., 2008, p. 861

634 Cfr. WILSON, 1997, p. 448
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4.2.6. Hodayot

Questa raccolta € composta da inni di ringraziamento, che spesso cominciano con

la formula caratteristica «Ti ringrazio, Signore»%®

, con lo scopo di lodare Dio per essere
stati scelti dalla grazia divina e per aver ricevuto il dono della parola e della
conoscenza®®. In questa collezione sono state rintracciate due tipologie di composizioni,
ovvero gli “Inni del Maestro”, una serie di canti individuali di ringraziamento, e gli “Inni
della Comunita”, orazioni collettive di confessione. Le differenze formali fra i vari
manoscritti ritrovati a Qumran hanno portato al dibattito circa la funzione di questi inni

in contesti privati o pubblici.

Inni del Maestro

Questa serie da voce ai pensieri e alle emozioni di un leader della comunita,
talvolta identificato nel cosiddetto Maestro di Giustizia. | temi principali sono le
sofferenze e le persecuzioni subite per mano dei suoi nemici, cosi come la messa alla
prova della sua fiducia nella salvezza divina, nella giustizia e nella lotta contro il male.
L’orante ringrazia Dio frequentemente per averlo protetto dagli “uomini di Beli‘al”%,
per aver salvato la sua anima e per avergli donato la conoscenza e il compito di illuminare

la comunita.

Inni della Comunita

Questi inni si ritrovano all’inizio e alla fine di 1QH e 4QH e introducono un
linguaggio al plurale, toccando temi meno personali e piu generali, come la condizione
umana, la sofferenza comune, la lode alla congregazione e la comunione con gli angeli®®.

Benché si ritrovino anche in questi documenti alcuni temi presenti negli Inni del Maestro,

635 (117X IR

636 Cfr. SCHULLER, 1994b, pp. 137-150

837 Cfr. 1QH 13,20.26; 1QS 2,25

638 11 tema della comunione con creature angeliche si ritrova anche in altre culture del Vicino Oriente antico.
Si veda, ad esempio, ROCHBERG, 2003, pp. 169-186; Eadem, 2004, pp. 185 ss.

98



come il ringraziamento per la salvezza e per doni spirituali come la conoscenza, in questo

caso & pill frequente la formula impersonale «Tu sia lodato, Signore»®3.

4.2.7. Preghiere in testi narrativi

Questa tipologia di preghiere € rappresentata da orazioni pseudoepigrafiche che si
ritrovano nella cornice narrativa di opere parabibliche, ovvero testi non scritturali che si
basano, in qualche maniera, su materiale tratto dalla Bibbia. Tali preghiere “letterarie”
sono tendenzialmente similari a liturgie vere e proprie e ne riflettono un utilizzo religioso
corrente. Oltre alle preghiere presenti in 1Enoch, nel Libro dei Giubilei e in Tobia, il
corpus di Qumran offre anche quelle di No¢ e Abramo nell’ Apocrifo della Genesi, quella
di Enosh in 4Q369, quella di Giuseppe nell’omonimo apocrifo, la preghiera di Levi nel
Documento aramaico di Levi in 4QTLevi, il Canto di Miriam nel Pentateuco Rielaborato
di 4Q365 e il Canto di lode di Giosué in 4Q378 e 4Q379°%40,

4.3. 1l ruolo della preghiera a Qumran

Presso la comunita di Qumran, la preghiera riveste indubbiamente un ruolo di
particolare rilevanza. Considerato I’allontanamento dal culto di Gerusalemme che la setta
si era imposto, pregare ha rappresentato un valido ed efficace adattamento delle prassi

sacrificali, percependolo come un migliore strumento di devozione ed espiazione®*!,

839 17X IR 71N>

640 Cfr. SCHULLER, 1992b, pp. 67-79

841 Citando Newsom, che sostiene che 1’espiazione avveniva tramite la preghiera, la lode e I’obbedienza
alla Legge, Heger afferma, invece, che questi ultimi siano solo tratti di una vita virtuosa e degna, capaci di
mondare i peccati, ma che la preghiera in sé non possa intendersi quale sostituto dei sacrifici espiatori. Cfr.
NEwsoM, 1985, p. 62; HEGER, 2005, p. 225
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almeno fino a quando I’integrita della purita del Tempio non sarebbe stata ripristinata®2.
All’interno del materiale della comunita, infatti, la preghiera é talvolta trattata con una
terminologia sacrificale: «Una preghiera correttamente offerta sara come accettabile
fragranza di giustizia e la perfezione del modo come deliziosa offerta volontaria»®®. E
infatti sul concetto di giustizia che Arnold pone 1’accento nel cercare di determinare la
natura della preghiera a Qumran. Partendo dal lavoro di Harrington, che descrive le leggi
religiose della comunita come unaricerca di una perfetta santita e che rintraccia molteplici
momenti nei quali la setta si definisce con una terminologia che si rifa a tale concetto®,
lo studioso ritiene che la preghiera non sia un mezzo di comunicazione o un modo per
riempire il vuoto lasciato dall’alienazione dal culto sacrificale, ma un atto comune di
giustizia, governato da leggi divine e con i suoi tempi e il suo linguaggio®. La preghiera,
dungue, € si associata ai sacrifici, ma come atto da performare correttamente, secondo
quanto prescritto. Per lo studioso, quindi, essa & obbedienza e rispetto delle norme di Dio
e, di conseguenza, quella santita stessa nella quale la comunita si rispecchia e alla quale

tende®6,

Ad ogni modo, questa possibile funzione di sostituto delle immolazioni ha quindi
promosso la preghiera a istituzione religiosa comunitaria®’. La Regola della Comunita,

infatti, parla di benedizioni “in comune”®*®

e invita all’orazione a intervalli regolari
durante il giorno e durante 1’anno, «lodando Dio con I’offerta delle labbra, nei tempi
ordinati da Lui»®%®. Similmente a come fecero i rabbini in seguito alla distruzione del

Secondo Tempio, la comunita di Qumran apparentemente istitui una liturgia comunitaria

842 Vari studiosi sostengono che si tratti di una vera e propria sostituzione. Tuttavia, considerata la mentalita
e la visione della religione della setta, sembrerebbe piu plausibile parlare di una rielaborazione o di un
riadattamento, seppur temporaneo. Heger, ad esempio, sostiene che, a Qumran, la preghiera pu0 essere stata
vista come equivalente all’offerta di sacrifici, benché ritenga che le tempistiche delle due prassi non
corrispondano. Cfr. HEGER, 2005, p. 232; TALMON, 1959-1960, p. 476; KUGLER, 2000, pp. 90-91;
SCHIFFMAN, 20033, pp. 17-18; CHAZON, 1994, p. 265; Eadem, 2000c, p. 217; NITZAN, 1994, pp. 99-116;
ESHEL E., 1999, p. 324; SARASON, 2003, p. 154

643 «1X1 NMIn NATI2 D77 @AM PTE M1 LawAY o naw nam». 1QS 9,5. Si veda anche 1QS 9,26; 10,6; CD
11,20-21; 1QH 9,28; NITZAN, 1994, pp. 12-13

644 Cfr. HARRINGTON, 2000, pp. 74-89

845 Cfr. ARNOLD R., 2005, p. 512

646 Cfr. Ivi, pp. 523-529

847 Cfr. CHAZON, 1994, p. 273

648 «7mPa 77271 vEWN WIITH T80 XYL mwn MYh 910 whw IR 72 1P 2°am». 1QS 6,7-8. Cfr. 1QS
10,14; WEINFELD, 2005, pp. 45-52; KNIBB, 1987, pp. 115-117

849 «7v% M PInD 1072 onow nian». 1QS 10,1-8. Cfr. ZANELLA, 2011, pp. 159-176
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ufficiale, prendendo forse spunto dalle tempistiche dei sacrifici® e rendendola parte del
proprio culto, benché tale organizzazione rituale possa aver avuto un’altra origine®®.
Quale primario mezzo di comunicazione e contatto con il sacro, la preghiera si sviluppo
come un fenomeno religioso sfaccettato. Oltre a garantire una particolare solidita cultuale,
la costante offerta di lodi e petizioni per soddisfare esigenze fisiche e spirituali divenne
anche una maniera, quasi mistica, di esperire quel regno celeste dove la comunita riteneva
si trovasse la dimora superna di Dio. Quest’ultimo aspetto riveste un ruolo di una certa
importanza, poiché, in vari passi, si evince come la setta cercasse in qualche modo di
imitare la propria controparte angelica. Cio e testimoniato, ad esempio, dal ricorrente
dualismo cosmico della notte e del giorno®? e I’accostamento dei propri tempi cultuali a
quelli di un calendario astronomico che ha, in un certo senso, plasmato parte
dell’antropologia della comunita di Qumran®2. Inoltre, la preghiera serviva anche alla
preparazione escatologica alla fine dei giorni e alla conferma costante della soggezione
alle leggi divine. Nondimeno, non si puo escludere che certe parti del corpus di Qumran,
come le Hodayot e alcuni salmi, potrebbero non essere state composte a scopo liturgico

collettivo, ma al fine di una devozione privata 0 come spontanea espressione religiosa.

4.4. Origine delle preghiere di Qumran

Il rinvenimento di molteplici testi biblici, compresi i Salmi, proverebbe il fatto che
buona parte del materiale non sarebbe stato composto dalla setta, ma, semmai, adattato e
riorganizzato®*. Per la maggior parte dei salmi non canonici, infatti, cosi come per le

preghiere incluse in testi narrativi, € stata ormai quasi definitivamente stabilita una

850 Ovvero due volte al giorno, al mattino e nel tardo pomeriggio, nei sabati e durante le festivita.

851 Heger, invece, sostiene che non vi sia prova, tra gli scritti di Qumran, di tale consuetudine. Cfr. HEGER,
2005, pp. 213-233; Idem, 2019, p. 9

852 Cfr. PENNER, 2012, p. 239

653 Cfr. Idem, 2013, p. 24

854 Per un approfondimento circa la distinzione tra materiale settario e non-settario, si veda, in particolare,
SCHULLER, 1986; NEwWsoMm, 1990, pp. 167-187
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provenienza non qumranica®®. In 1Q29, 4Q375 e 4Q408, ad esempio, si puo rintracciare,
in maniera o incorretta o ricostruita, il tetragramma, che la comunita di Qumran
tendenzialmente evitava di inserire nei propri testi®®. 4Q503, invece, non include il nome
di Dio, ma non mostra nemmeno un linguaggio e una teologia tipicamente qumraniche,
suggerendo cosi una provenienza altra, forse legata alla cerchia sacerdotale di

Gerusalemme®®’,

Questo materiale non originale apre lo sguardo su un aspetto di notevole interesse
della religiosita dei vari gruppi giudaici del periodo del Secondo Tempio. Se e vero che
una liturgia pubblica istituzionalizzata non nasce a Qumran, ma trae fondamento altrove,
vuol dire avere una prova diretta della presenza di tale costume fuori dalla setta e dal culto
di Gerusalemme per questo periodo®®. Le fonti rabbiniche, infatti, stabiliscono la nascita
di tale prassi solo dopo la caduta del Tempio nel 70 e.v., a opera dei rabbini di Yavneh®®.
Nonostante le difficolta nello stabilire con chiarezza le origini e la storia di una liturgia

660 & evidente come il culto verbale di Qumran mostri una serie

pubblica istituzionalizzata
di notevoli parallelismi con la preghiera giudaica piu tarda, portando cosi a supporre una
tradizione liturgica condivisa e organizzata nei secoli precedenti la caduta del Tempio di

Gerusalemme®®?,

4.5. Gestualita rituale a Qumran

Circa la gestualita rituale presso la comunita di Qumran, in particolare quella delle

mani, le testimonianze sono esigue e frammentarie. Se dai testi della setta si evince la sua

855 Si vedano, fra i vari, 4Q372.380-381.418.460.504.506.509; SCHULLER, 1992a, pp. 92-99; CHAZON,
1992b, pp. 3-17; FALK D., 1998, pp. 156-157

6% Cfr. NEwsom, 1990, pp. 182-183

857 Cfr. ALEXANDER P., 2006, p. 66

6% Cfr. CHAZON, 2011b, pp. 520-523

859 Cfr. ZEITLIN, 1964, pp. 236-237; FLEISCHER, 1990, pp. 397-441; ldem, 2000, pp. 384-387; REGEV, 2005,
p. 19

660 Cfr., ad esempio, FALK D., 1998, p. 240

661 Cfr. CHAZON, 1998-1999, pp. 244-270; Eadem, 2000b, pp. 710-714; FALK D., 2008, pp. 852-876;
SCHULLER, 19944, pp. 153-171; Eadem, 2004, pp. 411-428
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natura altamente ritualizzata, gli effettivi aspetti performativi sono quasi sconosciuti.
L’unica e chiara indicazione riguardo allo stendere le mani quale atto rituale si trova nel
cosiddetto Apocrifo della Genesi. Tuttavia, il gesto non rientra nel contesto delle prassi
liturgiche o sacrificali, ma e parte di un rito di guarigione o esorcismo. Riprendendo il
racconto di Gen 12°%2, 1QapGen 20,10-16 narra di quando Sara, moglie di Abramo, viene
presa dal faraone come sua consorte. Abramo, in lacrime insieme a Lot, prega dunque
Dio per avere giustizia. Quest’ultimo ascolta I’invocazione dell’'uomo, mandando un

demonio®6?

presso il faraone per impedirgli di avvicinarsi a Sara per i due anni che
passarono insieme. Fallito I’intervento di maghi e curatori per liberare il sovrano, un servo
viene inviato da Abramo chiedendogli di mondare il faraone dalla sua afflizione. Abramo,
dungue, prega Dio a tal proposito, imponendo le mani sul re. Ottenuto di riavere Sara,
Abramo esorcizza cosi il demonio e libera il faraone dal suo male. Dal racconto si deduce
che I’esorcismo sul faraone non avviene tramite un gesto suddiviso in due atti, ovvero
I’espulsione del demonio prima, e la guarigione dopo, ma come un unico momento che
incorpora la preghiera di Abramo e I’imposizione delle mani. Come sostiene Vermes,
infatti, «nell’Apocrifo della Genesi esorcismo e guarigione costituiscono un unico

processo»®4

. Inoltre, I’imposizione della mano, in questo frangente, richiama la
liberazione di una persona affetta da un male descritta in Lc 13,11, dove Gesu guarisce
una donna «che uno spirito maligno teneva inferma da diciotto anni»%°. Flusser osserva
che tale gesto di guarigione non si trova né nell’ Antico Testamento, né nella letteratura
rabbinica, ma che fosse praticato tra gli ebrei di epoca precristiana. Lo studioso aggiunge,
peraltro, che nel Nuovo Testamento il gesto dell’imposizione delle mani € rappresentato
da una terminologia che indica sia i riti di guarigione, sia quelli di ordinazione
sacerdotale®®®. Tuttavia, benché I’idea che I’imposizione delle mani potesse garantire un

risasnamento, quale possibile eredita del patrimonio cultuale babilonese®’, & necessario

tenere in considerazione la possibilita che 1QapGen non sia stato scritto dal gruppo del

862 Cfr. Gen 20,1-18; 26,7-11; Giub 13,11-13; PHILO, Abr. 93-96; los., Ant. 1,162-165

663 Cfr. AVIGAD-YADIN, 1956, pp. 25-26.43-44; BURROWS, 1958, p. 389; FITZMYER, 1966, p. 138; SEKKI,
1989, p. 170; DUPONT-SOMMER, 1960, pp. 249-250; VERMES, 2012, p. 255; KEE, 1967-1968, pp. 232-246.
Al tempo della composizione del testo, il fatto che gli spiriti potessero portare malattia e afflizione era
un’idea diffusa e comune. Cfr. FITZMYER, 1966, p. 131; STRACK-BILLERBECK, 1922, p. 524; Giub 10,7-13,
los., Ant. 8,45

864 \VERMES, 2001, p. 66

865 «rvedpa Eyovoa dobeveiag &t SexookTd»

866 Cfr. FLUSSER, 1957, pp. 107 ss.

867 Cfr. DUPONT-SOMMER, 1960, p. 252; HOGAN, 1992, p. 149; los., Bell. 2,136
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Mar Morto, ma che sia entrato a far parte del loro patrimonio in un secondo momento®,
Cio renderebbe il documento, quindi, di relativa attendibilita per lo studio della gestualita

rituale presso la comunita di Qumran.

Nel gia citato Documento aramaico di Levi si ritrova una preghiera per chiedere
a Dio perdono, forza, conoscenza e protezione dal male. Dopo un bagno purificatorio,
Levi rivolge i suoi occhi e il suo viso al cielo, stende le mani e recita la sua invocazione
a voce alta, per poi continuare in silenzio®®. Secondo Baumgarten, in questo documento
Levi tenta di emulare la postura degli angeli in preghiera, contesto nel quale si ritrova il

costume di stendere le mani e i piedi®™.

Analizzando la preghiera di Sara di 4Q196 6,2-13, si legge che la donna “stese le
mani verso la finestra e prego”®’. Secondo Schattner-Rieser, il verso suggerirebbe la
postura liturgica prevalente presso la comunita qumranica, ovvero quella in cui il fedele
stava in piedi, con le mani stese e il volto rivolto a Dio. Cosi facendo, sostiene la studiosa,

I’orante poteva aprire il suo cuore e dirigerlo verso la divinita®’2,

Nell’inno che conclude la cosiddetta Regola della Comunita si legge: «Quando
stenderd mani e piedi, benedird il Suo nome»®” e, ancora, «lo benediro con I’offerta delle
mie labbra e prima di alzare le mani per godere delle delizie dei prodotti della terra»®".
Talmon suggerisce che, in questo caso, “stendere le mani” indichi le benedizioni del
mattino, all’interno della sua ipotesi circa una routine liturgica istituzionalizzata presso la
setta di Qumran®’®, mentre Penner ricorda, richiamando alcuni passi del Deuteronomio®’®,
che la formula & usata spesso idiomaticamente per indicare una varieta di attivita

umane®’’. Nel medesimo documento si evince che quando un minimo di dieci uomini si

668 Cfr. MEIER, 1994, pp. 458.588

869 Cfr. 4Q213 1,i; FALK D., 2008, pp. 869-870

670 Cfr. BAUMGARTEN J., 2004, pp. 397-399. Per approfondire la comune tendenza, nel periodo del Secondo
Tempio, di unire le lodi degli umani con quelle degli angeli, si veda CHAZON, 2000a, pp. 95-105; Eadem,
2003, pp. 35-47; SCHAFER, 2006, pp. 37-65; DIMANT, 1996, pp. 93-103

671 Cfr. 4Q196 6,11

672 Cfr. SCHATTNER-RIESER, 2015, pp. 281-285

673 ccypw 77aR 22371 7 W nownax. 1QS 10,13

674 «mPwn2a 9an NN "1TYA WY 0T 00K 0702 TR CNOW RXIM Nminn 1197ax». 1QS 10,14-15

675 Cfr. TALMON, 1989, p. 224

676 Cfr. Dt 12,7.18; 15,10; 28,8.20; 32,21

677 Cfr. PENNER, 2012, p. 92
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trovava a mangiare insieme®’®, era usanza recitare, prima del pasto, una benedizione
comunitaria. Colui che presiedeva la mensa stendeva la sua mano e pronunciava una
preghiera per il pane e per il vino, sequito dal resto dei partecipanti in base al loro
status®’®. Schiirer sottolinea che, in tale frangente, si tratta della mano destra, poiché 1’uso
della sinistra era proibito®°, cosi come presso la comunita dei Terapeuti®®!. Come sostiene
Falk, tuttavia, tale procedura era piuttosto comune e nulla farebbe pensare a una qualche

usanza particolare®?

. Inoltre, lo studioso afferma che probabilmente venivano recitate
delle benedizioni anche dopo il pasto, ma le basi per reggere tale affermazione sono

piuttosto precarie®?,

Nel cosiddetto Rotolo della Guerra si cita una gestualita legata alle mani, ma in
un contesto militare e bellico. In 1QM 15,13, ad esempio, di legge «il Dio di Israele alza

la sua mano»%*

e, ancora, «ogni uomo alzi la sua mano con la propria arma»®®,
richiamando una corporalita tipicamente correlata all’idea della mano come simbolo di

forza, potenza o dominio.

In conclusione, il materiale utile per ricostruire il senso della gestualita rituale
delle mani presso la comunitd di Qumran e scarso e tendenzialmente poco solido.
Pertanto, giungere a un’argomentazione completa e definita non risulta possibile.
Tuttavia, considerando il panorama culturale e religioso della setta, si potrebbe
verosimilmente pensare che anche presso di essa le mani venissero utilizzate quale
elemento costituente delle prassi liturgiche, probabilmente in maniera analoga a quanto
praticato nel culto di Gerusalemme o in altre zone del Vicino Oriente antico. Come gia
affermato, infatti, il costume di stendere o allargare le mani in preghiera era comune alla

gran parte delle culture dell’area e affondava le sue radici nelle consuetudini piu antiche.

678 Flavio Giuseppe, parlando degli usi giudaici in occasione della Pasqua, attesta tale usanza: «attorno a
ogni sacrificio si raccoglie un gruppo di confratelli in numero non inferiore a dieci, perché non € lecito
sedere da solo alla mensa rituale» («Gomep 8¢ patpio mepi Ekdotny yivetor Buciov odk EMdoccwv Avepdv
déka, povov yap ovk oty daivucbat, modloi 6¢ kai cuveikootv aOpoilovtaw). 10S., Bell. 6,423

679 Cfr. 1QS 6,4-6; 10,14-15a; 1QSa 2,17-22

680 Cfr, 1QS 7,15

881 Cfr. SCHURER, 1987, p. 595

882 Cfr. FALK D., 2008, p. 865; AR. 184-185; mB¢rakhot 8,8; Mc 14,22-23

883 Cfr. Giub 22,5-9; l0s., Bell. 2,129-132; WEINFELD, 1991, pp. 15-23; Idem, 19924, pp. 427-429

884 17> O n KR DR»

885 (952 17 WX 1M ». 1QM 16,6-7
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4.6. Spazialita sacra a Qumran

Similmente allo studio della gestualita rituale, determinare quali fossero gli spazi,
fisici o figurati, dedicati alla preghiera presso la comunita di Qumran rappresenta un
compito di ardua risoluzione. Nuovamente, il materiale a riguardo é scarso, se non

praticamente assente.

Numerose sono le regole e le pratiche prescritte relativamente alla forma e al
contenuto del culto della comunita di Qumran, come testimoniano le oltre duecento
preghiere, salmi e canti non biblici trovati nei manoscritti della setta®®. Come gia
evidenziato, il Documento di Damasco parla di una nmnnwia na, bet histahavot,
traducibile con “casa della prostrazione”: «Chiunque entra nella casa della prostrazione,
non entri con una impurita da abluzione. E quando suoneranno le trombe
dell’assembramento, se in anticipo o in ritardo, non cesseranno da tutto il servizio: ¢,
infatti, un servizio sacro»®’. Ancora, come gia citato, Filone sostiene che i membri del
gruppo erano soliti radunarsi nelle proprie sinagoghe per il culto regolare®®. Cio farebbe
pensare chiaramente alla presenza di un luogo predisposto alle attivita liturgiche a
Qumran®®. Quale fosse la natura e la struttura di tale culto, perd, non & mai reso esplicito,
ma con buona probabilita consisteva di preghiere, benedizioni e inni, come descritto in
vari documenti qgumranici. La Regola della Comunita, infatti, informa che i membri della
setta «mangeranno in comune, benediranno in comune e delibereranno in comune»®%.
Tuttavia, per quanto vi siano dei dubbi su alcuni locali del sito, gli scavi archeologici non
hanno portato alla luce nessuna sinagoga o luogo precipuamente destinato alla preghiera,
sebbene se ne ritrovi menzione negli scritti di Filone%®*. A tal proposito, Levine afferma

che la stanza numero 77 potrebbe essere interpretata come un ambiente dove si

886 Cfr., ad esempio, 1QS 6,3-8; 10s., Bell. 2,128-29; FRAADE, 2011, pp. 56-58; WEINFELD, 1988, pp. 481-

494; Idem, 1992b, pp. 241-258; CHAZON, 1994, pp. 265-284; FALK D., 2007a, pp. 404-434

87 CD 11,21-23

WP NIV 219 3712V DR NS XYY MKRNY IR DTPNY DART MNXINT ¥I73) D122 XA K2 DR MANwT 102 DX 827 9
X

688 Cfr, PHILO, Prob. 81-83. E possibile che Filone abbia tratto le informazioni riguardanti la presenza di

sinagoghe presso la comunita di Qumran da fonti ellenistico-palestinesi, forse da Nicola di Damasco. Cfr.

HENGEL, 1975, p. 39

689 Cfr. STEUDEL, 1993, pp. 49-68; FALK D., 1998, pp. 242-246

890 «xy1> 71 197927 T R 7. 1QS 6,3

891 Cfr. HACHLILI, 2013, p. 37
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combinavano la mensa comune e le attivita liturgiche, servendo cosi da luogo di culto.
Similmente, le camere numero 4 e 30 parrebbero associate alle assemblee, ai raduni e allo
studio®2. Come gia evidenziato, un momento particolare della vita della comunita era il
pasto comunitario, il quale era accompagnato da preghiere e benedizioni. Come scrive
Flavio Giuseppe, i membri del gruppo «si riuniscono insieme e, cintisi i fianchi di una
fascia di lino, bagnano il corpo in acqua fredda, e dopo questa purificazione entrano in un
locale riservato dove non e consentito entrare a nessuno di diversa fede, ed essi in stato
di purita si accostano alla mensa come a un luogo sacro»®®3, Tuttavia, per quanto la mensa
comunitaria rappresentasse un momento importante e con un certo grado di sacralita
all’interno della vita della setta, intenderla come una strutturata spazialita sacra o cultuale

appare una forzatura.

Nel Documento di Damasco la setta di Qumran viene chiamata la comunita del
«nuovo patto della terra di Damasco»®%4, mentre nella Regola della Comunita é definita
«una casa di santita per Israele, un’assemblea di suprema santita per Aronne»%%®. Queste
designazioni attestano la percezione che la setta aveva di sé come una comunita santa,
pura, socialmente compatta e ben separata rispetto a coloro che non ne facevano parte®®.
Partendo dalle osservazioni di Gértner, che per primo articola I’idea secondo la quale la
comunita di Qumran si percepiva come una sorta di sostituto temporaneo del Tempio di
Gerusalemme®®’, Neusner afferma che i teologi della setta avevano intenzionalmente
spostato 1’axis mundi dal santuario gerosolimitano, ormai impuro e contaminato, a quello
“degli uomini” di Qumran®®. Come evidenzia lo studioso, «in un certo senso, questo
rappresenta una “spiritualizzazione” dell’antico Tempio, perché il Tempio era la
comunita, e il culto del Tempio si realizzava attraverso lo studio e I’adempimento della

Torah da parte della comunita»®®, Inoltre, 4Q174 afferma che, in ottica escatologica, Dio

892 Cfr. LEVINE L., 2000, p. 69, nota n. 85; TALMON, 1989, p. 62

893 «ioi péypt méumng dpog Epyacapevol cuvidvmg mdAv &ig &v cuvadpoiloviar yopiov, (wcduevol te
OKEMAGUAGLY AVOIG 0VTMG AmoA0VOVTUL TO GMdLO Yoypoilg Doacty, Kol HeTd TovTny TV dyveiav eig idtov
oiknuo cuviaoty, EvBo undevi tdv £tepodoémv émttétpomtal Topebelv: avtol e Kabapol kabdmep gic Gydv
TL TEPEVOC TToparyivovton 1O deurvnTiplovy». 10S., Bell. 2,129

694 «pwnT YR TN N2 *Xa». CD 6,19

895 (KD W TP WP TI01 PRW? wp nva». 1QS 8,5-6

6% Cfr. ARNOLD R., 2006, p. 27

897 Cfr. GARTNER, 2010, pp. 4-46

6% Cfr. 4Q1741-216

69 NEUSNER, 1973, p. 50. Schimdt, affermando che la setta si vedeva come una comunita in esilio,
similmente agli Israeliti che vagavano nel deserto, aggiunge che essa non riteneva inutile il Tempio o il suo
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stabilira la sua dimora non solo in riferimento al Tempio salomonico, ma anche a un
santuario eterno realizzato e incarnato dalla comunita stessa’®. Secondo Newton, che
conferma la visione di sé della setta quale sostituto del Tempio, la forte necessita di
quest’ultima di dissociarsi dal culto di Gerusalemme e, soprattutto, di mantenere rigidi
codici di purita traeva origine dall’idea che Dio avesse abbandonato il santuario
gerosolimitano poiché impuro’®. Pertanto, mantenere un alto livello di purita e santita
costituiva la conditio sine qua non della comunita per garantire la presenza divina tra di

essa’%?,

Pertanto, si potrebbe ipotizzare che lo spazio sacro della preghiera a Qumran fosse
incarnato dalla comunita stessa. In quanto santa e possibile sostituto del Tempio, la setta
rappresentava la sua stessa spazialita cultuale, in virtu, appunto, della sua particolare
teologia e percezione di sé. Benché non si possa escludere che una sinagoga o un luogo
simile siano esisti presso la comunita, la mentalita di quest’ultima porterebbe a supporre
che la presenza di una zona specificamente pensata per la preghiera fosse in fin dei conti
irrilevante o, quantomeno, marginale. Considerati i frequenti richiami nei testi qumranici
a un culto puro, primitivo, e data la possibilita che la setta si pensasse come un Tempio,
la sua mappatura sacra dovrebbe verosimilmente essere incarnata dalla comunita nel suo

insieme, con le sue regole e la sua quotidianita.

4.7. Suoni e musica nei rituali a Qumran

Come gia indagato nei rituali sacrificali del Tempio di Gerusalemme,
approfondire gli aspetti musicali delle prassi della comunita di Qumran pu0 essere
un’utile fonte di informazioni sul culto della setta. Tuttavia, ancora una volta, 1 cosiddetti

Rotoli del Mar Morto offrono testimonianze molto esigue a tal proposito.

sistema sacrificale e che la tendenza a questa spiritualizzazione del culto fosse a sua volta temporanea. Cfr.
SCHMIDT, 1994, pp. 134-141; 1QM 1,3

700 Cfr. BROOKE, 1985, pp. 178-193

01 Cfr. Ez 10; 11,22-23; 10s., Bell. 5,367; 412

792 Cfr. NEWTON, 1985, pp. 42-43
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Nel Rotolo della Guerra e nella Regola della Comunita sono talvolta menzionati
alcuni strumenti musicali, i cui nomi riflettono quelli che si ritrovano nei Salmi, e il loro
uso’®. Nella sezione finale di 1QS si legge: «Canterd con sapienza e tutta la mia musica
sara per la gloria di Dio. La mia lira e la mia arpa suoneranno per il Suo ordine sacro e
innalzero il flauto delle mie labbra alla Sua giusta misura»’%. E interessante notare come
la formula “canterd con sapienza” sia assente nell’ Antico Testamento, ma si ritrovi nella
Prima Lettera di Paolo ai Corinzi’®. Similmente, Filone d’Alessandria paragona ’anima

% parlando anche di una “lira dell’anima”’®’. In questi passi,

a una lira ben intonata
dunque, I’allusione agli strumenti musicali sembrerebbe perlopiu allegorica, piuttosto che

un riferimento concreto all’uso della musica nei rituali della setta.

Come gia evidenziato, dopo il bagno purificatorio Levi rivolge una supplica a Dio,
dapprima a voce alta e, in un secondo momento, in silenzio’®, Per quanto questo dettaglio
possa aiutare a definire la musicalita della preghiera qumranica, cid non permette di

definire se si tratti di un caso isolato o di una pratica comune individuale o collettiva.

Nel Rotolo della Guerra si ritrovano alcune menzioni dell’uso di vari tipi di
trombe, ognuna di esse associata a una diversa funzione militare’®. In questo caso, la
terminologia tecnica utilizzata nella descrizione di queste trombe, che parrebbero
richiamare alcuni passi biblici’*, suggerisce la percezione di tali strumenti come reali e
concreti. Tuttavia, le preghiere del Rotolo della Guerra fanno riferimento ad aspetti

precipuamente bellici e non all’effettiva performance liturgica della comunita.

Per quanto é dato sapere, dunque, € pressoché impossibile determinare gli usi della
musica e del canto nei rituali della setta di Qumran. Considerato 1’atteggiamento quasi

ascetico e mistico della comunita, si potrebbe supporre una preferenza per un pregare

793 Cfr. WERNER, 1957, p. 25
7041QS 10,5-10
WHWR P2 RWR *NOW 2°9M WP 11007 2221 1101 PR 71227 ON°A1 D121 NYT 7NN
DWR QNI PRIT AR P12 27 KXW QY1 DR 17722 ARIAR 7971 0 X1an ay
NN PIND 1Y TA12 YWD SNNYID PN WOWN W °N727 72
705 Cfr. 1Cor 14,15
706 Cfr. PHILO, Deus 2,61
07 Cfr. PHILO, Fug. 3,115
708 Cfr. 4Q213 1 i
9 Cfr. 1QM 2,15-20; 3,1-10; 7,13-15; 8,1-5.8.13; 9,1-6; 10,7; 16,3-12; 17,10-15
"0 Cfr. Lev 23,24; 25,9; Num 10,2-10; 2Cr 5,12; 7,6; 10,8; 13,12.14; Gs 6,4-6.8-9.13.16.20
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silenzioso, piu intimo e personale. Tuttavia, non si possono escludere inni e lodi

performati sonoramente, magari collettivamente.

4.8. Note conclusive

In conclusione, la cultualita della comunita di Qumran mostra molteplici aspetti
degni di interesse relativi allo studio delle trasformazioni rituali e liturgiche del periodo
del Secondo Tempio. Da un lato, essa mostra un distaccamento dalle usanze
gerosolimitane che ricalca, in qualche modo, la rielaborazione rabbinica delle prassi
cultuali che avviene in seguito alla caduta del Tempio di Gerusalemme nel 70 e.v.
Dall’altro, sembrerebbe seguire le medesime consuetudini rituali, benché tuttavia in
un’ottica completamente diversa. Relativamente al sacrificio, apparentemente non
presente presso la setta del Mar Morto, le dinamiche di critica e delle tempistiche dello
stesso sembrano seguire quanto avviene nella trasformazione conseguente alla
distruzione del santuario gerosolimitano a opera dei rabbini, cosi come per la percezione
della preghiera come valida alternativa al culto immolatorio. In questo modo, la comunita
di Qumran sembra anticipare di alcuni secoli quanto succedera poi, attingendo dal
medesimo bacino culturale e religioso ma, con notevoli parallelismi, in una prospettiva
maggiormente distaccata e particolare, dando un valore speciale all’oralita e all’aspetto
sociale della religione stessa. Per quanto riguarda, invece, gli aspetti legati alla gestualita,
alla spazialita sacra e alla musica, la lacunosita di dati che emerge dalla ricerca impone
un maggiore sforzo nel determinare quali siano le componenti fisiche e cinesiche della
performance liturgica della comunita e, in generale, delle pratiche extra-templari del
periodo del Secondo Tempio. Piu in generale, andrebbe maggiormente studiato il legame
tra le usanze qumraniche e il giudaismo dei primi secoli e.v., per cercare di approfondire
quegli aspetti di orizzontalita e demoticita che caratterizzano tanto il culto della comunita
di Qumran, quanto quello della societa giudaica posteriore alla distruzione del Tempio di

Gerusalemme.
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5. Aspetti rituali della preghiera

5.1. Gestualita rituale nella preghiera

La comunicazione, sia essa verbale che gestuale, rappresenta uno dei principali
comportamenti sociali, oltre che uno dei piu primitivi. Per mezzo di essa, I’essere umano
e in grado di esprimere sé stesso e tutto il panorama culturale ed emotivo che lo pervade
e lo costituisce. All’interno dell’esperienza religiosa, qualunque essa sia, la
comunicazione, che in questo senso puo avere molteplici sfaccettature ed espressioni,
struttura in modo pervasivo il dialogo tra la sfera terrena dell’'uomo ¢ quella superna, altra,

che ¢ il mondo del divino verso il quale 1’esperienza religiosa stessa tende.

Generalmente, si € inclini a considerare la preghiera come una sorta di offerta
verbale, per la quale la componente orale, discorsiva, costituisce il cardine dell’azione
stessa. Tuttavia, I’aspetto visuale e cinesico del pregare riveste una grande importanza,
specialmente nel contesto delle prassi templari, dove la ritualitd appare ampiamente
codificata e organizzata e ne rappresenta uno dei fuochi primari. In particolare, la
comunicazione non verbale, ovvero quella propria del corpo e dei movimenti che ne
scaturiscono, realizza una delle piu tipiche e comuni forme di contatto e interscambio con
’extra-umano’*L. Inoltre, la combinazione della forma verbale e di quella non verbale puo
amplificare il senso di cio che viene comunicato, oltre a renderne possibilmente piu chiaro
e comprensibile il significato e I’intenzione’*2. Per esempio, quando Giobbe dice ai suoi

«consolatori importuni»’*3 che, al posto loro, potrebbe a sua volta “sommergerli di parole

11 Nel Vicino Oriente Antico cio ¢ riscontrabile nell’iconografia e nella linguistica, con un’ampia mole di
gestualita che esprime ’importanza di tale modalita di comunicazione, sia nel dialogo con il divino, sia
nelle interazioni sociali umane, con vari campi d’utilizzo e significati. Cfr. tra i vari GRUBER, 1980;
KILMER, 1974, pp. 177-183; BREMMER-ROODENBURG, 1991; MORRIS-COLLETT, 1979; KIPFER, 2018; AMIET,
1980; BLACK-GREEN, 1994; ZWICKEL, 2012, pp. 1-25; LEMON, 2014, pp. 401-415

12 Cfr. BuLL, 1987, pp. 4-5

13 (ony poam». Gb 16,2
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e scuotere il capo contro di loro” !4

, ¢ evidente come 1’accostare il gesto dello scuotimento
della testa all’azione verbale in sé tenda a enfatizzare 1’intenzione e il significato di
quest’ultima, agendo come una sorta di rafforzativo delle parole dell’uomo’®. Nei
racconti biblici, infatti, la descrizione di gestualita e movimenti del corpo va ben oltre il
semplice abbellimento narrativo e costituisce una ricca fonte di informazioni a livello
culturale e cultuale. Oltre a creare un’enfasi descrittiva, sottolineare un’azione liturgica

accompagnandola con aspetti comunicativi non verbali pud convogliare emozioni,

sentimenti e anche status sociali.

Nella cultualita ebraica biblica e post-biblica, questa comunicazione non verbale
assume un carattere particolarmente importante e articolato all’interno dell’esperienza
religiosa rituale’®. Si pensi, ad esempio, a tutta quella gestualita legata all’uso delle mani,
al prostrarsi, all’inchinarsi e all’inginocchiarsi, genericamente intese come forme di
devozione e dedicazione a Dio. In Gen 24,26, ad esempio, il servo di Abramo, dopo il
dialogo con Rebecca, si inchina e si prostra per benedire Dio, richiamando
’atteggiamento di un vassallo davanti al suo sovrano, similmente al caso di Giuseppe
davanti suo padre’’ e quello dei suoi fratelli’*8. Ancora, molteplici passi biblici indicano
I’inginocchiarsi come postura dell’orante, rientrando nuovamente in una dimensione di
sottomissione di natura regale’®. In vari momenti di preghiera & adottata la postura eretta,
come fa Abramo davanti a Dio in Gen 19,27, Mose in Dt 10,10, Anna in 1Sam 1,26 o
Salomone davanti all’Arca in 1Re 3,15. Tale atteggiamento ¢ utilizzato anche nelle
preghiere di intercessione’® e dai sacerdoti nel Tempio’?L. Il termine ‘Amidah, che
riassume la recitazione delle diciotto benedizioni, significa propriamente quello “stare in
piedi” necessario durante la loro pronuncia. Se analizzate piu a fondo, tuttavia, tali azioni

rivelano un panorama comunicativo dai significati ben pit ampi e variegati, capace di

M oy 3 02y Ny on3 oYy name». Gb 16,4

15 Inoltre, Matthews evidenzia come «sebbene il testo non specifichi da che parte venga scossa la testa, la
maggior parte dei gesti negativi prevede un movimento laterale da una parte all’altra». MATTHEWS, 2012,
p. 19. Si veda anche GRUBER, 1980, pp. 6-7; BIRDWHISTELL, 1970, pp. 102-103

716 Cfr. URBACH, 1975, pp. 214-254

17 Cfr. Gen 48,12

18 Cfr. Gen 42,6

"9 Cfr. 1Re 8,54; 19,18; Sal 22,30; 72,9; 95,6; Is 45,23

720 Cfr. Ger 18,20

21 Cfr. 1Cr 23,28
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fornire informazioni utili a una maggiore comprensione del complesso rapporto tra la

cultura ebraica antica e la propria divinita.

In questa direzione, molti studiosi si sono concentrati sugli aspetti piu
propriamente linguistici dei passi in cui viene presentata una gestualita legata al culto,
tramite categorizzazioni nelle quali inscrivere determinati movimenti e rendendo cosi
possibili accurate glosse in voci enciclopediche, traduzioni o commentari’?2. Inoltre, si &
spesso cercato di collegare singoli gesti a significati di natura maggiormente simbolica,
come, ad esempio, se «stendere le mani in preghiera esprimesse una richiesta per
riempirle, un’offerta dove la preghiera diventa 1’oggetto o il bene presentato con le mani,

0 un esporle per una qualche esaminazione divina»'%,

Nel mondo antico, e specificamente nel Vicino Oriente, la tipologia gestuale
fondamentale collegata alla preghiera & rappresentata dal sollevare le mani’?*, movimento
frequentemente associato a espressioni verbali di lode, ringraziamento o supplica’?. Per
quest’area, si apprende, soprattutto dallo studio dei sigilli’?®, che tale atto affonda le sue
origini nelle attitudini liturgiche sumeriche, dove colui che offre la sua preghiera
approccia la divinita con il piede sinistro in avanti, il braccio destro proteso,
I’avambraccio alzato a formare un angolo retto, parallelo al viso, con il palmo della mano
rivolto verso I’interno, mentre ’altro arto posa lungo il fianco. Tale uso porterebbe a
pensare la mano “a riposo” come espressione di grande umilta e contrizione, mentre 1’arto
sollevato sottolineerebbe adorazione e ossequio’?’. Presso i Babilonesi si ritrova
pressoché la medesima consuetudine, con buona probabilita mutuata proprio dal
panorama rituale sumerico, con la differenza che, talvolta, la mano alzata puo avere il
palmo rivolto di lato, oltre che verso I’esterno. Secondo Langdon, tale eredita cultuale
sarebbe confermata dal termine sumerico su-il-la, “preghiera”, reso nel semitico nis kati,
ovvero “sollevamento della mano”’?8, Un cambiamento ben pili sostanziale nelle posture

liturgiche si incontra nella ritualita assira, dove il braccio sinistro, invece che posare lungo

722 Cfr. CALABRO, 2011, p. 16. Per un approfondimento di tale approccio, si veda lbidem, nota 2

723 |bidem. Si veda inoltre la nota 3

724 Dij tale gesto si ha menzione anche nello Pseudo-Aristotele e in Virgilio. Cfr. Ps. ARIsT, Mund. 6,15-17;
VERGIL., Aen. 3,175-176

725 Cfr., ad esempio, DEMISCH, 1984, pp. 107-168; GARDINER, 1957, p. 445

26 Sj veda, ad esempio, AVIGAD-SASS, 1997; COLLON, 1982; Idem, 2005; Idem, 2007, pp. 95-123;
HACHLILI, 1988, pp. 294.300, passim; PITTMAN, 2013, pp. 319-341; PORADA (a cura di), 1980; HiLL, 2004
27 LANGDON, 1919, p. 535

28 |vi, p. 537
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il corpo, é a sua volta proteso in avanti a formare un angolo retto, mentre la mano destra
¢ rivolta verso 1’esterno, con I’indice che punta alla divinita o all’oggetto sacro e il pollice
chiuso sulle restanti dita. Tuttavia, quest’ultimo costume sembrerebbe sporadicamente
attestato. In linea generale, fonti iconografiche e iscrizioni mostrano come le culture del
Vicino Oriente antico condividessero essenzialmente la medesima consuetudine gestuale
nella preghiera, sia intesa come ritualita che come supplica spontanea: in piedi o
inginocchiati’?®, entrambe le mani sono sollevate all’altezza del viso o, talvolta, poco al
di sopra, con i palmi rivolti verso ’esterno. In particolare, tale postura si riferirebbe al
culto liturgico nei confronti di divinita celesti, credute residenti in cielo. Cio risulterebbe
valido sia per le culture mesopotamiche piu antiche, sia per gli Israeliti, presso i quali Dio
& considerato risiedente in cielo’®, oltre alla prescrizione dell’aniconismo per contrastare
I’idolatria”™!, che, quindi, escluderebbe la possibilita di riferire il gesto a statue o
raffigurazioni divine. Inoltre, tale tipologia di avvicinamento al sovraumano si ritrova

anche presso Greci e Romani nelle suppliche verso entita celesti’2,

Al di la del contesto religioso, i casi in cui la Bibbia evidenzia un simile uso della
mano, specificamente la sola destra, sono perlopiu riferiti all’ambito delle azioni militari,
dei giuramenti, dell’autorita, del potere e di altre prassi di natura legale e politica’. Cio
si ritrova, ad esempio, in Gen 14,22, dove Abramo ribatte al re di Sodoma, che gli ha
imposto di consegnargli dei prigionieri, di aver «sollevato la mano davanti a YHWH»"3*,
a simboleggiare forse il patto stabilito con Dio. Ancora, nel canto di vittoria di Mosé di
Es 15,6, dove si loda la potenza distruttrice di Dio, appare evidente il carattere militare e
politico del gesto, poiché «la tua destra, Signore, & gloriosa e potente, la tua destra,
Signore, annienta il nemico»"%. In maniera analoga, in Sal 10,12 Dio viene esortato a non

dimenticare gli umili dicendo «sorgi, Signore Dio, alza la tua mano»'3¢, mettendo cosi in

2% Inginocchiarsi con la mano sollevata in preghiera pare essere un gesto comune presso i Babilonesi, ma
e attestato anche nella letteratura biblica, nella quale, benché il genuflettersi sia spesso associato alla
prostrazione in contesti regali e secolari come segno di riverenza, si ritrovano dei passi dove il movimento
¢ in chiaro riferimento alla preghiera e al culto, anche in concerto con 1’uso delle mani. Cfr. 1Re 8,54; 2Cr
6,13; 29,29; Dn 6,10; Esd 9,5; Sal 5,7; 95,6

730 Cfr. 1Re 8,30

731 Cfr. Es 20,3-6; Lev 26,1; Num 33,52; Dt 4,16; 27,15

732 Cfr. LANGDON, 1919, p. 543

78 Cfr. FALK Z., 1959, pp. 268-269; LUST, 1994, pp. 155-164; Idem, 1995, pp. 33-45; VIBERG, 1992,
passim; SEELY, 1995, pp. 411-421
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risalto il carattere attivo e “potente” del gesto, come a dire “fa’ qualcosa, agisci”. Pertanto,
I’uso di una o piu mani, tendenzialmente sollevate, sembrerebbe simboleggiare in linea
generale un’iniziativa attiva di colui che compie il gesto, indicando potere nel senso di
una capacita di fare o compiere determinate azioni, implicandone anche, dichiaratamente,
la responsabilita dell’agente. Inoltre, tale movimento tenderebbe a delineare una chiara
forma di comunicazione nella quale si possono identificare un soggetto che performa
I’azione, un destinatario e la direzione del gesto stesso, nell’intento di stabilire un contatto
tra le due parti. Secondo Keel, tale movimento sarebbe riconducibile al comune, se non
universale, allungare o stendere le mani di un bambino verso i propri genitori per
esprimere la volonta di farsi prendere in braccio, atto reciprocamente riconosciuto come
un invito a un avvicinamento e, appunto, a un contatto’®’. E interessante notare come cio
possa essere sostenuto dal fatto che, sia in Ger 4,317 che in Sal 143,67, 1’azione in
questione sia accompagnata da una preghiera nella quale viene menzionata la sete di colui
che parla, che potrebbe evocare proprio tale immagine di desiderio di un qualche tipo di

contatto.

Nella letteratura biblica si ritrovano alcuni idiomi con i quali sono descritti gli usi

e i movimenti relativi al culto e alla preghiera. Nello specifico, si tratta di 7> X3, nasa

adayim, ovvero “sollevare le mani”’°, 09 xiy, nasa kappayim, “sollevare i palmi”’*?,
'y p

92 1o, paras kappayim, “distendere o protrarre i palmi”’?, 2 w19, paras
(b%)yadayim, “distendere o protrarre le mani”’*3, 8> 19, peras kappayim, a sua volta

99744

“distendere i palmi”’**, e infine o> Y¥h, mo ‘al yadayim, “sollevare le mani”’>. Da un

87 KEEL, 1985, pp. 322
738 «Sento un grido come di donna nei dolori, un urlo come di donna al primo parto, ¢ il grido della figlia
di Sion, che spasima e tende le mani: “Guai a me! Sono affranta, affranta per tutti gli uccisi”».

D37 W91 TR 07 XITW R WI9n 02:NA NEXTN2 MR P332 TR YRy A 2P 32
«Tendo le mani verso di te; I’anima mia, come arida terra, ¢ assetata di te».

TR A7 MRWTYIND | WD TRX L N Ie

740 Cfr. Sal 28,2; 134,2; Ab 3,10. Il passo di Abacuc, tuttavia, e incerto e dibattuto. Ad ogni modo, parrebbe
che il termine, in questo caso, sia comunque riferito a un gesto di lode verso Dio. Cfr. STONEHOUSE, 1911,
pp. 142.239-242; MARGULIS, 1970, pp. 422-425; AVISHUR, 1994, pp. 181-183; HIEBERT, 1986, pp. 6.30-
31
71 Cfr. Sal 63,4; 119,48; 141,2; Lam 2,19; 3,41
742 Cfr. Es 9,29.33; 1Re 8,22.38-39.54; 2Cr 6,12-13.29-30; Esd 9,5-6; Gb 11,13-15; Sal 44,20-21
43 Cfr. Sal 143,6; Lam 1,17; Is 25,10-11. In quest’ultimo passaggio, Isaia paragona il gesto alle bracciate
di un nuotatore, forse nell’intento di volerne sottolineare 1’intensita e, nell’episodio descritto, anche la
disperazione. Pertanto, nonostante nei versetti in questione non vi sia un esplicito riferimento all’uso
cultuale delle mani, non & da escludere che il profeta abbia voluto creare tale allusione.
4 Cfr. 1s 1,15; Ger 4,31
5 Cfr. Ne 8,6

739
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punto di vista puramente linguistico e filologico, il termine nasa fa supporre che le mani
siano tenute in alto, alzate per I’appunto, probabilmente all’altezza del viso, se non
addirittura al di sopra di esso. Alcuni passi, infatti, evidenziano come il gesto sia rivolto
“verso il cielo” e “fino a Dio nei cieli”’*. In altre parti, invece, il destinatario del
movimento sembra grosso modo al livello dell’orante, come nei casi in cui le mani sono
rivolte verso il Tempio o il sancta sanctorum’#’. A tal proposito, & interessante come la
Misnah si preoccupi di discutere accuratamente la corretta esecuzione del gesto, almeno
in relazione alla Birkat Kohanim, la benedizione sacerdotale, dibattendo sull’eventuale
inappropriatezza dell’alzare le mani al di sopra della testa, a causa della presenza del
pannello sul quale & inscritto il tetragramma divino’®. Inoltre, i verbi nasa e paras/peras,
cosi come i termini yadayim e kappayim, sembrano utilizzati come sinonimi, senza
particolari differenziazioni semantiche. | contesti dei passi dove si ritrovano queste voci,
cosi come le evidenze iconografiche del Vicino Oriente, parrebbero infatti designare una
medesima e unica gestualita cultuale, uniforme e regolare nella sua esecuzione e

reiterazione, ma, semmai, con molteplici declinazioni concettuali.

Tale terminologia, nella quale mani o palmi compaiono sempre come voci al
duale, potrebbe essere generalmente considerata come espressione visuale di devozione,
che si tratti di una lode o di una supplica. Tuttavia, come gia evidenziato nell’analisi del
gesto dell’imposizione della mano sul capo della vittima sacrificale, al di la di poter
inscrivere il senso dei suddetti termini in una pil ampia categoria semantica, € bene
cercare di differenziarne i possibili significati profondi o meno apparenti, al fine di poter

meglio comprendere tali consuetudini.

Nel tempo sono state avanzate molte proposte riguardo al valore che la gestualita
rituale potrebbe aver rappresentato. Gruber, ad esempio, distingue due specifici
movimenti legati alla preghiera: una generica postura di adorazione indicata dal verbo
nasa’, alzare o sollevare, e una piu specificamente di supplica suggerita da paras/peras,
distendere o allungare. La prima, secondo lo studioso, sarebbe un modo per indicare la

dimora di Dio nei cieli, mentre la seconda simboleggerebbe una richiesta per riempire le

746 Cfr. 1Re 8,22.54; Lam 3,41
47 Cfr. 1Re 8,38-39, Sal 28,2
748 Cfr. mSotah 7,6; mTamid 7,2
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mani, che vengono presentate vuote’®. Come gid evidenziato, perd, 1’analisi
dell’iconografia vicino-orientale antica rende difficoltoso sostenere tale interpretazione,
in quanto la direzione verso la quale sono orientati i palmi designerebbe il destinatario o
I’obiettivo della preghiera, piuttosto che la semplice presenza celeste della divinita.
Inoltre, i passi biblici in cui compaiono i termini sopraccitati non distinguono nettamente,
mediante 1’uso del verbo, le due performance, le quali sono spesso intrecciate e
compresenti. Ad esempio, in Sal 28,20 il gesto viene indicato da nasa e si tratta
esplicitamente di una supplica. Tuttavia, Lam 2,19 e Ger 4,317, che dipingono
fondamentalmente la medesima tipologia di petizione, utilizzano sia nasa yadayim che
nasa kappayim. Non ultimo, il simbolismo delle mani da riempire appare pressoché
impossibile da applicare in questo caso, poiché i palmi sono rivolti verso 1’esterno e

tendenzialmente perpendicolari al terreno.

Secondo Keel, invece, il gesto sarebbe originariamente una sorta di risposta
all’avvicinamento alla presenza del divino, dove il protendere le mani servirebbe per
difendersi e respingere una potenziale forza pericolosa emanata dalla prossimita della
divinita™3. Cio ricorda I’episodio della punizione di Nadab e Abiu, figli di Aronne,
quando, non avendo presentato la loro offerta in conformita con quanto prescritto, «un
fuoco usci dalla presenza di YHWH e li divoro, ed essi morirono davanti a YHWH» "4,
Tuttavia, cio che generalmente provoca una reazione pericolosa se non mortale nei
costumi del culto non é tanto la vicinanza alla manifestazione di Dio in sé, quanto la
scorretta esecuzione dei rituali o di parti di essi, come testimonia I’episodio citato. Ad
ogni modo, quindi, il gesto sembrerebbe evidenziare un invito piu che una risposta o una
necessita di difendersi, anche in virtu del carattere comunicativo stesso del pregare e della

sua natura orientata alla reciprocita.

Diametralmente opposto alla teoria di Keel, Calabro ritiene che una delle possibili

interpretazioni del gesto sarebbe quella di attirare 1’attenzione di Dio sul supplicante,

749 GRUBER, 1980, pp. 35-37

70 «Ascolta la voce delle mie suppliche quando grido a te, quando alzo le mani verso la tua santa dimora»
(€CTWTR PIT2R T RPI2 T8 VW32 "NIA 1R YRw»)

751 «Alzate le mani verso di lui per la vita dei vostri bambini, che vengono meno per la fame agli angoli di
tutte le strade!» («m¥n=93 WXI2 2¥72 2°9W0y7 TN WoI-oy 753 1HR RY»).

752 Sj veda nota 738

753 KEEL, 1985, pp. 312-313

54 72 2309 N oK DaRM My %R Wi Rym». Lev 10,1-2
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sostenendo tale ipotesi con il fatto che, ad esempio, in Is 65,27 si ritrova il termine
“protendere la mani” in relazione non tanto a un contesto cultuale o liturgico, quanto a
un’azione performata da Dio stesso, come a dire “guardami, eccomi”’®®. L’interesse
dell’orante, infatti, dovrebbe essere quello di essere ascoltato dal dio, al quale arrivano le
lodi e i rendimenti di grazie, ma, allo stesso tempo, che realizza, eventualmente, le
richieste di chi prega. Quest’ultimo, quindi, potrebbe distendere e mostrare le mani
proprio per convogliare su di sé I’interesse della divinita e per distinguersi come colui che

godra dei buoni esiti delle sue richieste.

Ancora, Demisch sostiene che il gesto simboleggia la vita e, pertanto, il realizzarlo
nel contesto della preghiera equivale a supplicare Dio di concederla, sottolineando inoltre
una sorta di gerarchia nella quale I’orante si trova in una posizione di umilta e inferiorita
nei confronti della divinita, alla quale esso si pone al servizio™’. Tuttavia, benché
I’approccio al sacro richieda una condizione di modestia e rispetto e che I'uomo sia
sempre in uno stato di subordinazione a Dio, tale ipotesi appare piuttosto implausibile, in
quanto la letteratura e altre fonti non fanno trasparire un accostamento metaforico tra il
gesto in s¢ e 1’idea della vita, del dono o della richiesta di essa, carattere ben piu

facilmente rintracciabile in altri atteggiamenti o aspetti dei rituali.

Un’ulteriore possibile interpretazione vede il gesto come una necessita di esporre
le mani, e per esteso sé stessi, agli occhi di Dio, per dimostrare la propria condizione di
purita e quindi di essere qualificati e adatti a essere in presenza del divino, similmente al
comune senso di resa del gesto, a dimostrare la propria vulnerabilita ed esposizione. Cio
¢ sostenuto fondamentalmente dal passo di Is 1,15, dove I’atto viene respinto poiché le
mani dei supplicanti sono «piene di sangue», cosa che, quindi, fa “distogliere gli occhi di

YHWH?” dalle loro richieste’®8.

Alla luce di quanto emerge dall’iconografia vicino-orientale antica, dalla
letteratura biblica e da tutta una serie di interpretazioni rituali, sia generali che specifiche,

e dungue possibile proporre dei possibili vettori entro i quali si muovono i significati della

5 «Ho proteso tutto il giorno le mani verso un popolo ribelle, che cammina per una via non buona,
seguendo i propri pensieri» («a°nawnn IpR MBXY 7777 022907 1D DYTIR D¥I92 1 NYI9N).

6 Cfr. CALABRO, 2013, p. 117

5T DEMISCH, 1984, pp. 107-168

38 «xbn 07 0T YW CIPN 1290 13710707 03 03n Y o'y 09°92 031931». Cfr. CALABRO, 2013, p. 117
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gestualita delle mani nella preghiera ebraica, la quale permane durante il cosiddetto
periodo del Secondo Tempio™®. Innanzitutto, cio che forse appare piti evidente ¢ il fatto
che tale consuetudine é ben radicata nella cultualita liturgica. Tali movimenti sono parte
di un panorama culturale comune e condiviso, che proprio per questa sua natura funge da
collante sociale, amplificando il senso di appartenenza’?. Inoltre, risulta piuttosto chiaro
come questa gestualita sia profondamente votata alla devozione e alla venerazione del
dio, sia che si tratti di un rendimento di grazie, di una supplica per ottenere qualcosa o di
una lode. Tuttavia, come gia sottolineato in relazione alla semikhah, anche per quanto
concerne 1’uso delle mani in preghiera, le interpretazioni di tali gesti sono difficilmente
definibili in maniera univoca e generale, poiché la gestualita rituale spesso non € soggetta
a convenzioni. Una delle principali caratteristiche del rituale, infatti, & quella di non essere
codificato dagli esecutori e quindi di derivare da un mondo che & esterno a quello
dell’interazione umana’®*. Ad ogni modo, parrebbe che, nonostante una differenziazione
terminologica riguardante il sollevare/protendere e mani/palmi, la letteratura si riferisca
al medesimo unico gesto, senza particolari distinzioni semantiche. Come gia espresso,
comunque, non bisogna escludere la possibilita che alcuni Israeliti possano aver pensato
tali movimenti in modi diversi a seconda della situazione o di precipue esigenze
liturgiche. Tuttavia, cio che si evince é che la gestualita delle mani € primariamente un
modo di comunicare e di approcciarsi al divino. Questa comunicazione, oltre a stabilire
un chiaro rapporto tra 1’'uomo e il sacro, che occasionalmente pud declinarsi nella
prospettiva di un utilitaristico do ut des, parrebbe mostrare una sorta di invito ad
avvicinarsi a YHWH, nell’ottica di quell’immagine di desiderio espressa da Keel con
I’esempio del bambino che vuole farsi prendere in braccio e quindi, in un certo senso,
anche in cio che Calabro interpreta come un attirare [’attenzione di Dio. Cio
rimarcherebbe quella dimensione dichiarativa che si ritrova anche nella semikhah. Cosl,

I’orante si dichiara come agente effettivo, assumendosi la responsabilita delle proprie

79 Cio & testimoniato e confermato anche da una serie di passi appartenenti alla letteratura deuterocanonica
e non. Cfr. 2Mac 3,20; 7,10; 14,34; 15,12.21; 3Mac 2,1; 5,25; PHILO, Flacc. 121; los., C. Ap. 1,209;
EHRLICH, 2004, pp. 115-117; ALON, 1977, p. 184

760 | a religione, infatti, «appare cosi un fattore regolativo dei rapporti sociali in quanto, attraverso
l’adesione ai rituali pubblici, spinge gli individui e conformarsi agli standard di comportamento collettivi.
Al tempo stesso, per9, la religione rappresenta un elemento coesivo poiché, riunendo periodicamente gli
individui a scopi rituali, rafforza nei partecipanti, mediante i riti stessi, il senso di appartenenza a un unico
corpo sociale». FABIETTI, 1999, p. 15

761 Cfr. RAPPAPORT, 1979, pp. 175-179
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azioni davanti a Dio e definendo pertanto la sua posizione quale mittente della preghiera
e, allo stesso tempo, di destinatario di eventuali benefici scaturiti dall’esaudimento delle

richieste effettuate alla divinita’®2.

5.2. La spazialita sacra della preghiera

5.2.1. Sinagoga e preghiera

Dato il carattere ubiquo e generale della preghiera, la spazialita sacra di
quest’ultima dimostra di essere variata nel tempo e che la presenza di un culto e di un
luogo a esso dedicato costituiscono degli importanti fattori di questa equazione. Fino alla
caduta del secondo Tempio di Gerusalemme nel 70 e.v., il luogo deputato per eccellenza
alla preghiera era innanzitutto il santuario stesso, dove, con la sua divisione in cerchi
concentrici di sacralita’?, si concentravano la liturgia ufficiale dei rituali e dei sacerdoti
e quella popolare e comunitaria del popolo d’Israele. Oltre al Tempio, le sinagoghe
servivano quale spazio dedicato alla lettura e allo studio della Torah, oltre che,
marginalmente, all’orazione. Infine, data la natura profondamente trascendente e
impalpabile della preghiera, essa poteva essere offerta alla divinitd fondamentalmente

ovunque, che fosse presso un’abitazione o durante un viaggio.

Nelle narrazioni bibliche si ritrovano svariati esempi di preghiere performate in
luoghi pubblici o privati. Tra quelle pubbliche si possono distinguere due categorie:
quelle offerte presso un santuario e quelle che hanno luogo in altri posti’®. Tuttavia, nel
cosiddetto periodo del Secondo Tempio, durante il quale il culto era istituzionalmente

centralizzato nel santuario gerosolimitano, le preghiere pubbliche hanno tendenzialmente

762 |a letteratura biblica mostra vari casi nei quali la preghiera diventa il mezzo di un’intercessione. In pit
passi, infatti, Dio ascolta e realizza le suppliche degli oranti per conto di terzi in virtu della loro fede o
dell’essersi comportati in conformita con le prescrizioni divine, in un’ottica di grande reciprocita e scambio.
Cfr. Gen 20,7.17; 25,21; Es 32,30; Num 11,2; 2Sam 21,14; 1Cr 5,20; 2Cr 32,24; Gb 21,15; 42,10; Sal 35,13
763 Cfr. WALTON, 2001, pp. 293-304

764 GRABBE, 2012, p. 172. Si vedano i casi di 1Re 8 ed Esd 9
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quest’ultimo quale luogo d’elezione per la loro esecuzione. Molteplici sono invece i passi
dove la preghiera viene collocata in contesti privati, come, ad esempio, la casa del fedele
stesso che la offre’®. Tornato presso la sua dimora, Daniele «tre volte al giorno si
inginocchiava, pregava e lodava il suo Dio» dalle finestre che «erano poste in direzione
di Gerusalemme»'®. Tobi prega nel cortile della sua casa’®’, mentre Sara, direttasi verso
la stanza del padre per impiccarsi, si porta invece alla finestra e, stese le mani, prega’®.
Con scenari differenti, la preghiera privata e un tema centrale anche del Libro di
Giuditta™®, mentre la preghiera che Gesu offre nella notte del suo arresto viene
pronunciata nel giardino privato del Getsemani’’®. Di quando e dove la popolazione
comune offrisse le proprie preghiere, al fine di un ringraziamento, un’impetrazione o una

richiesta di perdono, chiaramente non se ne ha testimonianza.

Per quanto riguarda la preghiera presso la sinagoga prima della caduta del
Secondo Tempio, il dibattito & piuttosto aperto e di incerta risoluzione. Nonostante
Heinemann ne sostenga con certezza I’esistenza’’?, le fonti sono spesso insufficienti o
poco chiare a riguardo. La prima testimonianza archeologica di un luogo pubblico
dedicato alla preghiera, oltre ai santuari, viene dal regno di Tolomeo I11, nel Il secolo
a.e.v. circa’’?, dove si ritrova il termine mpocsvyn, proseuché, “luogo di preghiera”, del
quale parlano il Terzo Libro dei Maccabei, Filone d’Alessandria e Flavio Giuseppe’”.
Piu tardi, e soprattutto in Palestina, si ritrova il termine cuvaywyn, Synagoge, “[luogo
dell’] assemblea”, con significato sia religioso che profano’’*. Il titolo di apyicvvéymyoc,

archisynagogos, infatti, & documentato in varie fonti letterarie ed epigrafiche, anche

765 Cfr. GREENBERG, 1976, pp. 57-92; Idem, 2008; KAUFMANN, 1972, pp. 160-161.366-367; WEINFELD,
2014, pp. 32-45; JOHNSON, 1948, passim; FLUSSER, 1984, pp. 551-577; CHARLESWORTH, 1986, pp. 411-
436; Idem, 1990, pp. 265-285

786 «ma7% 07R R R2¥m1 "M>57275 772 | X7 XA Ann Pnn». Dn 6,10

7 Cfr. Th 3,1-8

%8 Cfr. Th 3,10-11

89 Cfr. Gdt 8,4-6; 9; 12,6-8

70 Cfr. Mc 14,32; Mt 26,35; Lc 22,39

"1 «L’evoluzione delle preghiere obbligatorie inizid centinaia di anni prima della distruzione del Secondo
Tempio e raggiunse il periodo di consolidamento e di redazione [...] nella generazione successiva alla
distruzione del Tempio. A quel tempo, i dettagli delle principali preghiere obbligatorie e le leggi che le
regolano furono fissati e divennero halakicamente vincolanti». HEINEMANN, 1977, p. 13

72 Cfr. RUNESSON-BINDER-OLSSON, 2008, p. 193; HENGEL, 1975, pp. 158-159

73 Cfr. LEVINE L., 2000, p. 136; nota 7; PHILO, Hypoth.7,13; Spec. 2,62; Legat. 371; los., Ant. 14,258; C.
Ap. 2.10; Vita 277-295; 3Mac 7, 13

74 Cfr. LEVINE L., 2000, p. 138; HENGEL, 1975, pp. 27-29.169-178; RUNESSON, 2001, pp. 171-173;
HORBURY-NOY, 1992, passim
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pagane, soprattutto nei periodi successivi al 70 e.v.”’®. Attestato nel mondo rurale e

urbano sia di Giudea che della Diaspora, esso appare, ad esempio, nell’iscrizione di

776 77

Teodoto’’®, nel Nuovo Testamento’’” e nell’iscrizione di Julia Severa ad Acmonia’’®. La
ricerca archeologica ha puntato i riflettori su alcuni luoghi che potrebbero essere
identificati come sinagoghe precedenti al 70 e.v., come Masada, Herodion, Gamala,

Cafernao e altre’’.

Come sostiene Levine, parrebbero esistere svariate prove che dimostrano
I’assenza, nelle sinagoghe di Giudea del periodo del Secondo Tempio, di un culto
liturgico pubblico e istituzionalizzato. Secondo lo studioso, infatti, molteplici fonti
testimoniano come le sinagoghe fossero luoghi dedicati primariamente all’aggregazione
sociale, alla lettura della Torah, alla recitazione di sermoni e all’amministrazione della
giustizia, ma non alla preghiera pubblica!. La particolarita della sinagoga in Giudea,
infatti, sta nel fatto di essere stata probabilmente ideata come luogo di riunione, di
assemblea, ovvero di essere stata primariamente concepita quale istituzione pubblica con

una connotazione religiosa minima se non addirittura assente’®?. Filone, infatti, riporta

775 Cfr., ad esempio, BINDER, 1999, pp. 348-352; RAJAK-NOY, 1993, pp. 89-93; FINE, 1996a, pp. 55-62

776 «Teodoto, figlio di Vetteno, sacerdote e capo della sinagoga, figlio di un capo della sinagoga, nipote di
un capo della sinagoga, costrui la sinagoga per la lettura della Legge e I’insegnamento dei comandamenti,
e la foresteria e le stanze e le riserve d’acqua per 1’alloggio dei forestieri bisognosi, che fondarono i suoi
padri e gli Anziani e Simonide» («6[g]6dotog Ovettiivov, iepedg kai | a[p]yiovvaywyog, vIOg
apyrovv[aym]y[o]v, viovog dpyovv[a]ydyov, dkoldounce v cvvaywy[n]v eig av[ayv]o|c[v] vopov kol
€lg [6]way[M]v éviordv, kal t[o]v Eevdva, ko[l Ta] ddpata Kol Td xpn|o[T]ipla TdV VddTOV g KaTdAvpa
toic [x]pnlovowy and tiig EE[VIng, fiv é0epeA[inm]oav ol matépeg [a]otod kal oi mpel|o[Plotepor Kai
Zwwv[i]ong»). Cfr. FLESHER, 1995, p. 33

77 Cfr. MATASSA, 2018, p. 16, nota 58

78 «Ledificio, costruito da Giulia Severa, fu ristrutturato da P. Tyrronius Klados, capo della sinagoga a
vita, Lucius figlio di Lucius, anch ’egli capo della sinagoga, e Popilius Zotikos, capo, con risorse proprie €
dal deposito comune. Essi decorarono le pareti e il soffitto, resero sicure le finestre e si occuparono di tutto
il resto della decorazione. La sinagoga li onord con uno scudo dorato per la loro attitudine virtuosa, la
buona volonta e la dedizione nei confronti della sinagoga» («tov kotockevacOi[v]t-a ofijkov
u1-0- ‘TovMog Zeovnpog II. Tvppdviog Khadog 0 S Piov dpyovvaymyog koi Aodkiog Aovkiov
apyrovvayoyog kol [TomiAdog Zotikog dpyov Eneckedacay €K te TV idimv kal TV cuvkatafepévav Kol
Eypayov Tovg Toiyovg Kol TV dpoenV Kai Emoincav Ty Tdv Bupidov dcedietav kol TOvV [Av]rov mavta
Kkoopov. obotvag Ka[i] | cuvaywyn éteiunoev OmA® Emypvcw did te TV Evapetov avTdv 8[1]a0[e-] o
Kol TV TpOg TV cuvayeyny ebvoldv te koi o[mov]dfqv»). Cfr. FINE, 1996a, p. 51; TREBILCO, 1991, p. 59;
VAN DER HORST, 2009, p. 287; RAJAK, 2000, pp. 463-475; GRUEN, 2002, p. 108; AMELING, 2004, pp. 349-
355; CATTO, 2007, pp. 68-69; RUNESSON-BINDER-OLSSON, 2008, pp. 134-135; HARLAND, 2013, pp. 199-
200

779 Cfr. FLESHER, 1995, pp. 35-39; HACHLILI, 2013, pp. 23-42; MA’0z, 1981, pp. 35-41; YADIN, 1965, pp.
76-79; CORBO, 1989, p. 107

780 Cfr. LEVINE L., 2000, pp. 163-165

781 Cfr. Ibidem. Si veda anche FALK D., 1995, p. 270, nota 4; ELBOGEN, 1993, pp. 201-202; HEINEMANN,
1977, pp. 13 ss.; ZAHAVY, 1990, pp. 95-101; ZEITLIN, 1964, pp. 208-249; REIF, 1993, pp. 44-52.82-87

82 EVINE L., 2000, p. 139

122



che «i nostri luoghi di preghiera, sparsi per le citta, non sono altro che scuole di prudenza
e di coraggio, di temperanza e di giustizia, nonché di pieta, di santita e di ogni virtu con
cui si discernono e si compiono correttamente i doveri verso Dio e verso gli uomini»®
e, ancora, «ogni settimo giorno si aprono in ogni citta migliaia di scuole di buon senso,
di temperanza, di coraggio, di giustizia e delle altre virtu, in cui gli studenti siedono in
ordine sparso, con le orecchie vigili e con la massima attenzione, tanto sono assetati di
cio che le parole del maestro offrono»’®. Dunque, anche se non parrebbero esistere prove
di una preghiera comunitaria nella tipica sinagoga in Giudea, in alcuni casi si possono
rintracciare dei costumi simili. Dalle fonti letterarie e dai rotoli di Qumran risulta
chiaramente che la comunita del Mar Morto e i gruppi affini conducevano regolari
sessioni di preghiera comunitaria’®. Esistono inoltre delle indicazioni che proverebbero
che alcune preghiere presenti nei rotoli potrebbero avere un’origine precedente alla
costituzione della setta di Qumran, forse tra gruppi con i quali quest’ultima trovava delle
affinita culturali e teologiche®®. Si evince dalla letteratura storica che i membri del
gruppo erano presumibilmente soliti radunarsi per il culto regolare in tutta la Giudea, cosi
come si ha menzione di un luogo a esso dedicato presso la comunita di Qumran, la
cosiddetta “casa di prostrazione”’®’. Appare infatti verosimile il fatto che
I’allontanamento del gruppo dal culto comune di Gerusalemme possa aver portato allo
sviluppo di una propria religiosita alternativa, incentrata sulla preghiera. La setta di
Qumran, ritenendo le prassi gerosolimitane ormai corrotte e invalide, introdusse
ragionevolmente elementi cultuali differenti e sostitutivi. Secondo Talmon, infatti, la
comunita di Qumran fu influenzata da quei passi biblici che ponevano I’accento
sull’importanza della preghiera, mentre la sua liturgia comunitaria derivo dall’ideologia

sociale e collettiva che caratterizzava la setta’®.

8 «1é yap kotd mOAPIG mposPukthplo Tl ETBpdv £oTiv N Sidackaieia ppovicPrc kar GvdpEing Kot

COEPOCLVNG Kol dKOooVLYNG €vcaéPetog T€ kol 0010TNTOG KOl cvumaong Gp€tng, M KoTovoeital Kot
katopBoital té € avBpdneio kot Ogwo». PHILO, Mos. 2,216

84 «qvoméntatol yobv Toic eBdopalg popia kot mdoay oAy Si80cKalein PPOVAGEMS KOl GOMPOGHVIC
Ko ovopeiog Kal S1kalosvuvng Kot TOV GAA®V apeT®OV, €V 01G o pév ev KOop® Kabélovtal cuv novyio T
oto AvopblokdTteg petd Tpocoyng mhong Eveka Tov dipny Adymv otipwv». PHILO, Spec. 2,62-64

78 Cfr. LEVINE L., 2000, p. 169; lvi, p. 163, nota 146

786 Cfr. vi, p. 167, nota 164

787 Si veda piui sopra, cap. 4.6. Cfr. CD 11,21-23; LEVINE L., 2000, p. 167

8 EVINE L., 2000, p. 167, nota 166
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Ad ogni modo, é possibile che alcune benedizioni venissero recitate nelle
sinagoghe di Giudea, cosi come in quelle della Diaspora’®®. Nonostante ve ne siano alcune
prove solo nella Mignah e nella Tosefta’®, 1’'usanza di esprimere formule augurali prima
e dopo la lettura della Torah potrebbe essere stata una pratica usuale nei riti sinagogali
precedenti al 70 e.v.”® Inoltre, la Mi$nah testimonia 1’usanza di recitare la benedizione
sacerdotale in tali contesti: «Nella provincia la pronunciano tre volte e nel Tempio una
sola. Nel Tempio [il sacerdote] pronuncia il nome come e scritto, e nella provincia come
viene pronunciato. Nella provincia i sacerdoti sollevano le mani [in modo che siano]
allineate con le spalle e nel Tempio sopra la testa, tranne il sommo sacerdote che non
alza le mani sopra la piastra frontale»’®2. Ancora, si possono rintracciare degli indizi
circa una liturgia di gruppo anche nella disputa tra Bet Hillel e Bet Sammay relativa al
numero di benedizioni da pronunciare durante le festivita che cadono di sabato’®.
Pertanto, si potrebbe dire che nelle sinagoghe di Giudea, durante il periodo del Secondo

Tempio, la preghiera abbia avuto un ruolo marginale, se non addirittura assente’®.

Nelle sinagoghe della Diaspora, invece, la preghiera pubblica potrebbe aver avuto
un ruolo piu prominente. In tale contesto I’appellativo maggiormente utilizzato per
definire I’istituzione parrebbe essere proseuché, almeno fino al | secolo e.v., per poi
essere sostituito con synagoge’®. Questa predominanza terminologica potrebbe trovare
giustificazione nell’enfasi attribuita alle due istituzioni. Proseuché parrebbe indicare il
desiderio di alcune sinagoghe della Diaspora di sottolineare la loro dimensione religiosa,
a causa anche del particolare contesto in cui si locavano. Esse si trovavano infatti
generalmente lontane dal Tempio di Gerusalemme e spesso in ambienti pagani’®®,
fornendo cosi «un forte incentivo a sviluppare una propria struttura liturgica, similmente
a quanto accaduto a Qumran e nel periodo successivo al 70 e.v.»"%’. Nelle sinagoghe della

Diaspora, similmente a quelle di Giudea, la popolazione si radunava in assemblea e si

8 Cfr. LEVINE L., 2000, p. 168

790 Cfr. mBerakhot 1,4; 3,4; mMegillah 4,1-3; mSotah 7,2.6-7; tSukkah 4,6

91 Cfr. LEVINE L., 2000, p. 168

%2 mSotah 7,6

DRI 02375 APTR2 .7M303 AP TR ,I2022 W DY IR WIpn2 NOX 1272 WIpna ,Nio0a WhY AR o miR nprna
YOI T A2Y07 1T DR 32230 IORY 2173 1050 YN IPWRY 23 2V W21 170002 T2 10T Y

798 Cfr. tRo$ Ha$8anah 2,17; LEVINE L., 2000, p. 168

794 Cfr. LEVINE L., 2000, p. 169; FINE, 19964, p. 26; Idem, 1996b, p. 20; TALMON, 1989, pp. 267-268

9 Cfr. LEVINE L., 2000, p. 138; Ibidem, note 19-20

79 Cfr. BRUNEAU, 1970, pp. 485-488

7 LEVINE L., 2000, p. 166. Cfr. KRAABEL, 1995, pp. 120-121
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dedicava alla lettura della Torah’®®. Nel Vangelo di Luca, infatti, si legge che Gesl «si
reco a Nazareth [...] ed entro, secondo il suo solito, di sabato nella sinagoga e si alzo a
leggere» dal rotolo del profeta Isaia’®. Le evidenze di una preghiera comunitaria in tali

contesti, tuttavia, sono piuttosto scarse®®

. Nell’opera Contra Apionem, Flavio Giuseppe
descrive le attivita sinagogali e la loro routine, includendo la storia di Agatarchide di
Cnido, il quale dice che gli ebrei «allargano le loro mani nei loro luoghi sacri e pregano
fino a sera»®®. Ancora, descrivendo le preghiere quotidiane della comunita dei Terapeuti
di Alessandria, Filone dice: «Sono soliti pregare due volte al giorno, allalba e al
tramonto, chiedendo, al sorgere del sole, una buona giornata, giornata buona nel senso
proprio dell’espressione, cioé che la loro intelligenza sia piena di luce divina; al
tramonto, invece, chiedono che la loro anima, completamente sollevata dalla molteplicita
di sensazioni e di sensibili, raccoltasi nel suo sinedrio e nel suo luogo di meditazione
segua le tracce della verita»®%2, Fleischer avanza una particolare ipotesi, sostenendo che,
come in Giudea, anche le sinagoghe della Diaspora non conoscessero tale costume e
dunque negando I’esistenza di un culto liturgico pubblico e formale®®. Tuttavia, cio
sembrerebbe poco condivisibile, a partire dal termine stesso per indicare la sinagoga della
Diaspora, proseuché, che, come detto, significa letteralmente “luogo di preghiera”.
Inoltre, «supporre che un’istituzione sia stata chiamata con un nome che non ha nulla a
che fare con cio che realmente accadeva al suo interno ¢ un’ipotesi al limite della
credulita»®®*, Benché la lettura della Torah possa essere stata 1’elemento principale delle
attivita di tali sinagoghe, la preghiera pubblica parrebbe essere stata comunque presente

e praticata®®. Come sostiene Binder, «& ingiustificato negare I’esistenza della preghiera

798 Cfr. RUNESSON, 2001, pp. 480-481; FINE, 19964a, pp. 132-134; ELBOGEN, 1993, pp. 129-142

9 «xoi HAOev eic Nalopd, ob fv Tedpappévoc, kai eicfilley katd 10 €lwbdg avtd &v i Nuépy TdV
cafpatov gic v cuvaymyny, kai avéotrn dvayvidvow. Lc 4,16-17

800 Cfr. AITKEN, 2014, p. 49; GRABBE, 2012, p. 173

801 « &AL €v ToOiC iepoic dkTeTaKoTES TOG YEIpaC EVYEGOL péypt Tfig Eomépac». 10s., C. Ap. 1,209-210

802 «8ic 8¢ ka0’ Exdomv fuépov eidBooty ebyecbal, mepi TV Em kai mepl TV Eomépav, NAiov pév
avioyovtog eomuepiav aitovpevor Ty Svitog gonuepiav, QOTOG ovpaviov TV dldvolay  avTdY
avamincOfval, dvopévov 8¢ vEp ToD TV Yoy 10D TV aichncewv Kol aicOntdv dyAov mavTEAGDC
gmkovplobeioay, &v 1@ €avtiic ovvedpin Kol PovAsvtnpi® yevouévny, aAndsiav iyvniateiv». PHILO,
Contempl. 27

803 Cfr. FLEISCHER, 1990, pp. 424-425

804 Cfr. LEVINE L., 2000, p. 164

805 Cfr. Ivi, pp. 138-139; 162-173; REIF, 1999, pp. 349-350; SANDERS, 1992, pp. 195-196
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come parte integrante del culto della Diaspora, anche se, effettivamente, non era

I’elemento dominante»8%,

In conclusione, sebbene le testimonianze riguardo all’esistenza di una preghiera
comunitaria presso le sinagoghe della Diaspora siano scarse e limitate, appare
inverosimile escludere completamente una liturgia pubblica presso tali contesti. Oltre alla
terminologia utilizzata per indicare i luoghi di culto fuori dalla Giudea e alla possibile
influenza della cornice religiosa pagana entro la quale questi erano inseriti, la distanza dal
Tempio di Gerusalemme e dalle sue prassi deve aver certamente rivestito un qualche ruolo
nello sviluppo di una propria religiosita e di una propria forma liturgica, similmente a

quanto accaduto presso la comunita di Qumran e nell’epoca posteriore al 70 e.v.

5.2.2. L’intenzionalita della preghiera

Un aspetto interessante della spazialita sacra del pregare, che va oltre la mera
topicita di una determinata area o di un rituale, riguarda I’anatomia dell’intenzionalita.
Nelle narrative religiose ebraiche, e soprattutto nella letteratura post-biblica, si ritrova
spesso 1’idea di alzare lo sguardo o rivolgere il viso alla divinita, cosi come di mantenere
il corpo in una data posizione. In particolare, una locuzione caratteristica ricca di
significato € 2% n113, kawwanat halev, traducibile con “direzione del cuore”, che parrebbe

enucleare una dimensione spaziale, fisica ed emotiva della ritualita della preghiera®®’.

All’interno della Bibbia, il termine 2%, lev assolve un ventaglio di possibili
significati, che, come in italiano, coprono un campo semantico che va da “cuore” a
“mente”, dalla sfera dell’emotivita a quella pit propriamente anatomica del termine®®. E
interessante notare come, nella Bibbia®®, vi siano molteplici passi nei quali il cuore viene

rivolto alla divinita, o gli viene richiesto di farlo, in un’ottica positiva. All’opposto, una

806 BINDER, 1999, p. 165

807 Cfr. STOKL, 2007, p. 245

88 Cfr, TDOT, VII, pp. 399-437; HALOT, Il, pp. 513-515; BDB, pp. 524-525; CARASIK, 2006, pp. 9.105-
106; AVRAHAMI, 2012, pp. 56.92.129

809 Cfr., fra i vari, 1Sam 7,3; 1Re 8,48; 1Cr 29,18; 2Cr 12,14; 20,33; 30,19; Gb 11,13
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connotazione negativa viene data al non rivolgere il proprio cuore a Dio, o0 a rivolgerlo
ad altre divinita. Ad esempio, in 2Cr 19,3 leu dice a Giosafat: «Tu hai compiuto azioni
buone, perché [...] hai rivolto il tuo cuore a Dio»®°. Nel Libro del profeta Isaia, Dio dice:
«Questo popolo si avvicina a me solo a parole e mi onora solo con le labbra, ma il suo
cuore & lontano da me»®t. Ancora, 1Re 11,4 narra che «quando Salomone fu vecchio, le
sue donne volsero il suo cuore verso le divinita straniere e il suo cuore non fu piu tutto
per YHWH suo Dio»®*2, In tali contesti, il termine assume una connotazione che si collega
a uno stato mentale e affettivo, conformemente all’idea che le emozioni fossero percepite
e vissute internamente al corpo®!3. Nel primo giudaismo rabbinico, il termine lev continua
a coprire una varieta di significati, riferendosi tendenzialmente a uno stato mentale o

emotivo, ma anche all’organo stesso o, per esteso, al petto®4,

La radice ebraica 1o, kwn, invece, accoglie una maggiore varieta di sensi. Nelle
sue molteplici forme, il termine puo significare stabilire, preparare o fondare®’®. In alcuni
casi assume anche un valore geospaziale, se associato, ad esempio, al direzionare il volto
o il proprio cammino®®. Secondo Van Hecke, il termine pud «determinare le qualita o la

posizione di un oggetto»8t’

. Anche nell’ebraico del periodo tannaitico si ritrova la radice
kwn con un utilizzo verbale e raramente come sostantivo®8. 1l termine, quindi, assume il
valore di consapevolezza, attenzione, concentrazione, intenzione o direzione, talvolta con
una sfumatura spaziale®'®. Eilberg-Schwartz, infatti, lo definisce come 1’intenzione che
accompagna un’azione®?°, similmente a Balberg che lo descrive come «la motivazione

che sta alla base delle azioni di una persona»®.

La combinazione dei due termini, lev e kwn, é relativamente poco frequente nelle

fonti bibliche e tannaitiche. 1Sam 7,3, ad esempio, dice: «Dirigete il vostro cuore verso

819 «rifoni W2 3327 Do L] 7Y W¥n1 01b 0937 2%

811 «o3am P 1391 "2 PNoiy 102 AfT oyd Wil . 1s 29,13

P12« T3 3373 Vi AYTTOY B2Y 1337 TRTNY) DO DN 0K 13397N W 1Y) AEW mpr hy? i
813 Cfr. SMITH M., 1998, pp. 427-436; GUILLAUMONT, 1950, pp. 41-81

814 Un utilizzo di lev inteso come cuore o petto si ritrova, per esempio, in mSotah 1,5 e in mHullin 3,1.
815 Cfr. BDB, pp. 465-467; TDOT, VII, pp. 89-101

816 Cfr. 1Sam 7,3; 1Cr 29,18; Sal 11,12; 119,133; Prov 4,26-27; 16,19; 21,29; Ez 4,3

817 VAN HECKE, 2003, p. 160

818 Cfr. tRo§ HasSanah 2,7; m*Eruvin 4,4; mMenahot 13,11; mMiddot 2,4

819 Cfr. WOLFSON E., 1996, pp. 137-162

820 Cfr. EILBERG-SCHWARTZ, 1986, p. 7

821 BALBERG, 2014, p. 92
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YHWH e rendete culto soltanto a lui»®?2. Similmente, il Salmista parla di «una
generazione che non indirizzo il cuore»® e, poco pitl avanti, afferma che «il loro cuore
non era rivolto a lui»®?*, In questi esempi si pud notare come 1’immaginario spaziale si
mescoli con quello affettivo e mentale®?. In Gb 11,13, invece, si ritrovano i due termini
in un’ottica piu specificamente cinesica e anatomica: «Rivolgi il tuo cuore a Dio e stendi
verso di lui le tue mani»®®, Secondo Newsom, tale verso descrive letteralmente
I’orientamento del corpo nell’atto liturgico, disciplinandolo e riordinandolo, oltre a
strutturarne 1’ambiente®?’. Nella letteratura tannaitica, la combinazione dei due termini &
poco presente e spesso collegata a un contesto rituale®?8, Descrivendo i requisiti per la
recitazione dello S%ma ', la Tosefta sottolinea che «chi recita lo §éma “deve indirizzare il
suo cuore. Rabbi Aha dice a nome di Rabbi Yehudah: se nel primo paragrafo volge il suo
cuore, anche se non ha volto il suo cuore nell’ultimo paragrafo, ha adempiuto il suo
dovere»®?®, Ancora, la Mignah offre un esempio simile: «I primi [uomini] pii aspettavano
un’ora prima di pregare, in modo da indirizzare i loro cuori a Dio»%%°. Questi passi, cosi

832 'ma anche

come altri®!, esprimono una condizione mentale ed emozionale, spaziale
quella che Cohen chiama “interiorita materiale”, una sorta di fisicita che plasma e si
intreccia con la dimensione della mente e del sentimento®2. Inoltre, essi rivelano come
kawwanat halev non si riferisca solo a un requisito generale di concentrazione o
attenzione, ma anche a una consapevolezza specifica, cio¢ un’intenzionalita, una

determinata predisposizione nei confronti dell’azione che si sta svolgendo®®,

Per Marcel Mauss, che riteneva che esistessero «necessariamente dei mezzi

biologici per entrare in “comunicazione con Dio”»%®, in ogni cultura il corpo viene

822 «y72% 172y) MImoR 0227 I

823 12 Pag~X> M». Sal 78,8

824 iy M53~X% oavw. Sal 78,37

825 Cfr. GREENBERG, 2008, p. 49. Si veda anche Sal 10,17; Prov 23,26

820 «92 VX AW 37 MPAT HRTOX»

827 Cfr. NEWSOM, 2009, pp. 109-110

828 Cfr. NEIs, 2018, p. 137

829 tBerakhot 2,2

P72 129 DR N2 XYW "YR WK 2792 132 D OX AT 227 Q1WA IR ORAX *27 127 DR 1w TR VAW DR X1P7
XX 710X

830 «aipn? 027 NX WY 72 ,0°HPONm NOXR YW Y g D2WRIT o°7og». mBerakhot 5,1

81 Cfr., fra i vari, mBérakhot 2,7; 3,21; 9,5

832 Cfr. NEIs, 2018, p. 139, nota 37

833 Cfr. COHEN W., 2003, p. 445

84 Cfr. EILBERG-SCHWARTZ, 1986, p. 50

835 MAuss, 2017, p. 409
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educato nelle sue piu naturali attitudini. Le fonti post-bibliche offrono alcune regole che
parrebbero rivelare una sorta di manuale didattico per il corpo durante la preghiera.
Tramite determinate posture, sembrerebbe crearsi una specie di geografia sacra, entro la
quale il fedele indirizza le proprie preghiere verso la divinita. Nel trattato B°rakhot della
Tosefta®®®, ad esempio, si trovano alcune normative circa la preghiera in determinate

situazioni:

A. Un cieco e coloro che non sono in grado di riconoscere le direzioni, [devono]

dirigere i loro cuori verso Dio e pregare, come ¢ detto: “E pregheranno

YHWH”;

B. Coloro che si trovano al di fuori della terra d’Israele [devono] dirigere i loro
cuori verso la terra d’Israele e pregare, come ¢ detto: “E pregheranno a te verso

la loro terra [che hai dato ai loro padri]”;

C. Coloro che si trovano in terra d’Israele [devono] dirigere i 1oro cuori verso la

citta e pregare, come ¢ detto: “E pregheranno a te verso la citta che hai scelto”.

D. Coloro che si trovano in Gerusalemme [devono] rivolgere i loro cuori verso il

Tempio, come ¢ detto: “E pregheranno a te in questa casa”;

E. Coloro che si trovano nel Tempio [devono] rivolgere i loro cuori verso il
sancta sanctorum e pregare, come ¢ detto: “E pregheranno a te verso questo

luogo”;

F. Coloro che si trovano al nord avranno il volto girato a sud e coloro che si
trovano al sud avranno il volto girato a nord, coloro che si trovano a est
avranno il volto girato a ovest, coloro che si trovano a ovest avranno il volto

girato a est;

836 Cfr. tBerakhot 3,16-18
5"2 T 07 7 9R19990 (7 R 0°09n) 'RIW 1PR9ONMY DIpnn 2199 127 20AN0Nn MIMIT DR 17137 9137 1RY M) X0
(W) "R 22w TA10 127 DR P12 ORI T 0T OXIR TIT 79X 12900 (Qw) 'RIW DRIWS IR 7210 120 DR 1
MDY WIPHA DT I N2 9R 19900 (2W) 'RIW WIPHT N2 TA10 1R25N) 009w 2O DRI Y OR 19900
071710 01172 2YTAIYT Q17?2 OPID PIDXD PIMVT WXL AT 2PN 2R 19200 (Qw) 'RIw DWIPA WP 102 TA1D 130 DR
X7 [D7R] Ty KD IR Dpn? 192001 PRIWS 53 IRXAN [ITA? D10 27YN7 2TV 209D 01D NI 0TI 119%7
T NRIP 2PnYan (P 2°7°0N) 'RIW DIPAT 2107 NINAX PRY 995NN 7123 2Ipn A"Y R 7000 A"V XD1 RDD A"V KDY on A"y
2w IRY ORI KON 7017 T 1AM DR RO 01 17 WO AR NI 23 DY 2017 77 .00 T 070 99 R JpT P oR
1107 127 RPW 72921 MIPna H950° T2 11 T P2 IR M Hhanm mipna
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G. Tutto Israele si trovera a pregare verso un unico luogo;

H. Una persona non dovrebbe stare sopra un letto, né sopra una sedia, né sopra
una panca, né sopra un luogo elevato e pregare, poiché non ci sono luoghi
elevati davanti a Dio, come ¢ detto: “Dall’abisso a te grido, YHWH”. Ma se

uno € anziano o malato, allora & permesso;

I. [Se una persona] sta viaggiando su un asino [e giunge 1’ora della preghiera],
se ha qualcuno che gli possa tenere 1’asino, dovrebbe smontare da esso e
pregare, altrimenti rimane al suo posto e prega. Rabbi dice: “In ogni caso

dovrebbe pregare dove si trova, purché volga il suo cuore”.

Nella sezione di testo riportata, i punti A, H e | rappresentano una sorta di cornice
che principia e racchiude il materiale di B-G, dove si enuclea una mappatura sacra dello
spazio, sia esso geografico che anatomico. Da B a E, infatti, si ritrovano cingque aree
contigue e concentriche, di variabile valore e di crescente prossimita al sacro: da fuori la
terra d’Israele al suo interno, da quest’ultimo alla citta di Gerusalemme, dalla citta al
Tempio e da qui fino al suo centro, il sancta sanctorum®”’. Si evince cosi che I’orante non
dirige il suo cuore verso quest’ultimo come regola generale, ma che la norma si applica
solo quando esso si trova nel Tempio®®. Pertanto, la formula kawwanat halev dimostra,
in questi passaggi, di essere fermamente ancorata al corpo in relazione allo spazio, in virtu
anche delle «precise coordinate geografiche stabilite per direzionare correttamente il
cuore del fedele»®®. Tale mappa rituale fortemente dinamica ricorda indubbiamente
quella di Misnah Kelim 1,6-9, dove si struttura una geografia sacra composta da cerchi
concentrici di santita, che dall’infuori la terra d’Israele arrivano fino al sancta sanctorum.
L’effetto retorico di una simile struttura, che richiama cio che Walton definisce “bussola
sacra”®0 ¢ quindi quello di creare una spazialita liturgica con un climax crescente, che
culmina con il pregare nel Tempio con il cuore rivolto al sancta sanctorum come ideale®.
Inoltre, i menzionati passaggi dimostrano che kawwanat halev non e una mera

disposizione mentale, ma che I’intenzionalita del pregare si radica profondamente in un

87 Cfr. NEIs, 2018, p. 143

838 Cfr. HENSHKE, 2011, pp. 19-20; LANGER, 1998, p. 8
839 NEIs, 2018, p. 144

840 Cfr. WALTON, 2001, pp. 293-304

841 Cfr. EHRLICH, 2004, pp. 66.87; URBACH, 1975, p. 58
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senso geospaziale e corporeo. Come sostiene Neis, «senza negare una dimensione
emotiva o intellettiva»3*?, essa rappresenta cio che si potrebbe definire una sorta di
«tecnologia liturgica spazialmente integrata»®*. Cosi come nei suoi significati piu
tipicamente biblici, la formula “volgere il proprio cuore” puo assumere piu sfumature,
spesso coesistenti. Nel quadro d’insieme in esame, tale costrutto sembrerebbe indicare,
tra i vari sensi, proprio quello di fungere da bussola, capace di direzionare il fedele,

mediante la propria intenzionalita, verso un contesto spaziale, rituale e liturgico.

Pertanto, si potrebbe dire che lo spazio sacro entro il quale si articola la preghiera
e la sua ritualita si crea, in un certo senso, tramite I’intenzione che il fedele pone in essa.
Mediante quest’ultima, come detto, si determina un contesto geospaziale, mentale e
somatico che costruisce I’ambiente sacro della liturgia. La necessita dell’intenzione quale
componente di un’azione costruisce, nella letteratura tannaitica, 1’idea di dover essere
costantemente consapevoli dei pensieri che accompagnano le azioni®**. Nell’analizzare il
concetto di kawwanat halev, Balberg parla di una soggettivita standardizzata®*®, mentre
Rosen-Zvi ne rifiuta una lettura introspettiva®. Tuttavia, le disposizioni circa il
linguaggio fisico della preghiera parrebbero riportare proprio all’idea maussiana di un
corpo istruito, educato a cercare una via naturale nella comunicazione con il divino. La
sensibilita geografica dell’intenzionalita, dunque, intreccia in maniera imprescindibile il
corpo, e per esteso la mente, e lo spazio circostante, coltivando cosi il contesto rituale

necessario per la preghiera.

5.3. Suoni, musica e silenzi nella preghiera

Come gia accennato, I’uso della musica all’interno della cultualita ebraica riveste

un’importante funzione espressiva di comunicazione sia con la sfera del sacro che tra

842 NEIs, 2018, p. 145

83 |bidem

844 Cfr. LEVINSON, 2012, p. 88
85 Cfr. BALBERG, 2014, p. 70
846 Cfr. ROSEN-ZvI, 2015, p. 55
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coloro che performano un rituale, in un’ottica coesiva ed euforica. Frequentemente
associati a festivita e celebrazioni, canti e ritmi rappresentano un aspetto fondamentale di
svariati momenti della vita religiosa e non del popolo giudaico. Nei testi biblici, infatti, si
ritrovano molteplici riferimenti alla musica in occasione di eventi legati alla quotidianita
e a un ambito secolare. Ad esempio, si possono rintracciare canti performati per
confortare i bambini o durante il lavoro, che si tratti della raccolta dell’uva, della

87 o durante i festeggiamenti di un matrimonio, con

848

costruzione di canali d’irrigazione
I’accompagnamento di strumenti musicali®*°. Ancora, le nascite, con la loro promessa di
vita e continuita dell’eredita culturale, erano caratterizzate da cerimonie musicali
ritualizzate, con canti e incantazioni che venivano eseguiti ancor prima del parto per
garantirne il buon esito®°. Come gia visto, suoni e canti erano parte anche del panorama
militare e bellico, quali strumenti per richiamare le truppe o segnalare loro qualcosa, cosi
come per prepararle al combattimento in vere e proprie “danze di guerra”®°. Sono
molteplici, infatti, gli inni che celebrano vittorie e successi militari. Fra i vari, spiccano il
canto di vittoria di Moseé di Es 15,1-18, che, coralmente, lo unisce ai «figli di Israele» in
un gioioso inno di ringraziamento a Dio per il successo dell’attraversamento del Mar
Rosso nella fuga dal faraone e dal suo esercito, al quale segue quello di Miriam, che a sua
volta offri la sua lode a YHWH dopo che «prese in mano un tamburello, e dietro di lei
uscirono tutte le donne con tamburelli e in cortei danzanti»®®!. Ancora, compaiono il canto
di vittoria su Sicon e gli Amorrei®? e, nonostante una serie di incongruenze e incertezze
riguardo alla sua interpretazione®®, il Canto di Debora, inno di guerra finalizzato
all’esaltazione delle tribu israelitiche venute in aiuto, al richiamo della profetessa, nella
difesa contro il re di Canaan Sisara®®*. Questi esempi, cosi come quelli del canto di

Lamech di Gen 4,23-24 e quello di Sansone di Gdc 15,16, possiedono un loro ritmo, una

847 Cfr. Ger 25,30; 48,33; Num 21,17-18

848 Cfr. Gdc 14,14; Ger 16,9; 1Mac 9,39. Cfr. anche ABD, 1V, p. 931. Curiosamente, nel Nuovo Testamento
non si fa mai menzione di musiche e musicisti in occasione di festivita matrimoniali. Forse, tali aspetti
potevano essere cosa ampiamente comune e dunque dati per scontati. Cfr. Mt 22,1-13; Gv 2,1-11

849 Cfr. Gen 35,17; 1Sam 4,20; Lc 2,9-14. Cfr. anche ABD, IV, p. 934. Si veda anche il caso del Cantico di
Anna, la quale esprime tutta la sua esultanza per aver dato alla luce il figlio Samuele, poiché I’aveva
«domandato a YHWH> («vnoxw myn *2»). 1Sam 1,20. Cfr. 1Sam 2,1-10

80 Cfr. Num 10,9; Gdc 3,27; 6,34; 7,15-24; Is 13,3; Ez 6,11. Cfr. anche ABD, IV, p. 932; SENDREY, 1969,
pp. 469-470

851 «nofima1 ovan2 7NN DWITTOR XYM AT2 ART-NR TI98 MR 70230 o¥n hipnix». Es 15,20-21

82 Cfr. Num 21,27-30

83 Cfr. NJBC, pp. 88.113.131

84 Cfr. Gdc 5

132



loro musicalita, che avrebbero sollecitato cosi un particolare mood, intensificandone la
tensione e dando una certa simmetria alla composizione®®. Inoltre, la musica veniva
impiegata anche nei funerali e in casi di malattia, in un’ottica apotropaica ¢ di
lamentazione e partecipazione al lutto®®, e si ritrovano anche canti romantici e
conviviali®’. Talvolta, la musica assume anche la qualita di dono e ispirazione giunte da
Dio stesso®®. In 2Sam 23,1, per esempio, Davide si descrive come oracolo «consacrato
del Dio di Giacobbe, del soave salmista d’Israele»®®®. Pertanto, & evidente come la musica
accompagnasse moltissimi momenti della vita quotidiana, cosi come i grandi eventi
storici, dall’esodo alla riconquista dell’Arca, dalla dedicazione del Tempio al ritorno

dall’esilio, in una dimensione enfatica, emozionale e comunicativa®®.

In ambito religioso, i pellegrinaggi -verso vari santuari prima ed esclusivamente
verso il Tempio di Gerusalemme poi- rappresentavano certamente un’occasione per
performare canti comunitari lungo il tragitto. Un esempio particolare € rappresentato dai
cosiddetti Canti delle salite di Sal 120-134, che avevano ’intento di celebrare YHWH
durante I’ascesa a Gerusalemme e al suo Tempio. Inoltre, nei templi stessi venivano
impiegati cori e strumenti musicali, come testimonia la lamentazione del profeta Amos,
il quale, criticando la vuotezza del culto templare, dichiara che Dio rifiuta ormai i canti e
le cetre dei fedeli®. Come gia evidenziato, anche le festivita annuali e le incoronazioni

regali erano momenti durante i quali cantare inni e lodi®2.

All’interno delle narrazioni bibliche, 1’uso religioso della musica, sia essa cantata
che strumentale, si associa spesso alle preghiere di ringraziamento, di lode, o
semplicemente per attirare I’attenzione di Dio sui fedeli®°. 1l Libro dei Salmi evidenzia
molteplici volte tali usanze. In Sal 13,3 e 132, per esempio, il canto ricorda a YHWH di
ascoltare e di guardare ai suoi seguaci. Il Salmo 118 riconosce e ammette la bonta di Dio

e delle sue azioni, ricordando cio che ha fatto. I Salmi 33 e 113, invece, inneggiano

85 Cfr. ABD, IV, pp. 930-931

856 Cfr. Es 28,33-35; Gdc 11,40; 1Sam 16,16; 2Sam 3,32-34; 2Cr 35,25; Ger 7,34; 48,36
857 Cfr. Ct 1,9-17; 2,15; 1s 21,11-12; 22,13; Ez 33,32

858 Cfr. Es 31,3.6; 35,25; 36,1; 1Cr 15,22; 25:7; 2Cr 34,12; Sal 33,3; 40,3

859 oy MYy Doy 2Py 7N Ty

80 Cfr. DBI, p. 576

81 Cfr. Am 5,23

862 Cfr. Es 23,17; Dt 16,16; Sal 2; 20; 68,4.25; 72; 89; 101; 110; 144

83 Cfr., ad esempio, 2Cr 5,12-13; 29,27-30; Esd 3,10
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gioiosamente alla sua grandezza con vivaci lodi®®*. Come gia evidenziato nella precedente
disamina sull’utilizzo della musica durante le prassi sacrificali, la Misnah si preoccupa di
descrivere minuziosamente anche 1’ordine dei canti e degli strumenti che dovevano
accompagnare gli inni di lode e di ringraziamento durante i rituali. Ad esempio, Misnah
Sukkah 5,4 conferma, nella descrizione degli spazi del Tempio di Gerusalemme, come i
quindici gradini che conducevano dal cortile degli Israeliti a quello delle donne
corrispondessero ai quindici Canti delle salite menzionati nel Libro dei Salmi®®. Inoltre,
aggiunge che i Leviti solevano stare su tali gradini suonando strumenti musicali e
cantando. Similmente, altri passi post-biblici evidenziano 1’usanza di performare canti e

musiche in accompagnamento a preghiere, lodi, inni e lamentazioni®®®.

Con la caduta del Tempio di Gerusalemme, secondo alcuni studiosi, 1’uso della
musica continud a fiorire e a servire quale sostegno emozionale e didattico nel
mantenimento della religione all’interno dell’attivita sinagogale. Secondo Freedman,
infatti, con la mancanza della classe levitica e la proibizione della musica strumentale
nella sinagoga, il canto evolvette legandosi intrinsecamente alla liturgia e alla
preghiera®®’. Tale ipotesi & corroborata da quella di Begbie, il quale sostiene che le usanze
strumentali levitiche erano assenti nelle pratiche sinagogali in seguito alla distruzione del
Secondo Tempio®®®. L’uso esclusivo della musica cantata nelle pratiche liturgiche
potrebbe rappresentare un modo per enfatizzare la concentrazione e la giusta
predisposizione d’animo nella recitazione delle preghiere, similmente al significato che
si potrebbe rintracciare nella musica strumentale, ma in maniera piu specifica e

circoscritta.

Quando Filone descrive i costumi della comunita dei Terapeuti d’Egitto, evidenzia
che essi «dopo aver mangiato, celebrano la sacra vigilia, che si svolge in questo modo:
tutti insieme si alzano in piedi e nel mezzo della stanza si formano dapprima due cori,
uno di uomini, ’altro di donne. Per ognuno si sceglie, come capocoro e guida, /’elemento

piu degno d’onore e piu dotato musicalmente. Poi cantano inni composti in onore di Dio

84 Cfr. anche Sal 28,7; 98,4-6; 150,3-5

865 «@vomnaw nibynd W WY awnn 132,000 NATYY DX nAryn niTYia nivyn mvy weg by»

86 Cfr., fra i vari, m“Arakhin 2,6; mMiddot 2,5; mMo‘ed Qatan 3,9; mBikkurim 3,4; mTamid 3,8; 7,4;
mRo§ Hasanah 4,4; mYoma 7,1; mSevu‘ot 2,2; bMegillah 14a; bBerakhot 60b; bSotah 30b;

87 Cfr. ABD, 1V, p. 994

88 Cfr. BEGBIE, 2000, pp. 521-524
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con molti metri e ritmi, ora all’unisono, ora agitando le mani e danzando al suono di
armonie antifonali. Esaltati da Dio, cantano sia le liriche della processione, sia quelle
della stasi, riprendendo le evoluzioni delle danze corali»®®. Il passo, nel quale viene
offerta una certa specificita di modalita esecutive, mette chiaramente in luce I’importanza
della musica, dei canti e delle danze sia come mezzi devozionali, sia come esperienza

sociale fondamentale presso i Terapeuti.

La Bibbia offre svariati episodi nei quali la preghiera viene pronunciata
sonoramente, a voce alta, in maniera che sia ben udibile. Tale comune usanza trova
ragione nell’idea di una divinita antropomorfa dotata di orecchie come gli uomini e,
pertanto, capace di udire fisicamente le richieste e le lodi dei suoi fedeli®”®. Ad esempio,
termini come py1, za ‘ag, “gridare”®’!, x7p, qara’, “chiamare”®’?, 237, davar, “parlare”®’?,
ORY, §a’al, “chiedere”®’*, yny, sama’, “ascoltare”®’®, dimostrano una comunicazione con
Dio del tutto simile a quella fra esseri umani, basata su un atto fonatorio al quale
corrisponde un ascolto attivo e corporeo®’®. Similmente, alcuni passi evidenziano proprio
la capacita di YHWH di ascoltare le richieste e le preghiere del suo popolo. In 2Cr 6,40,
ad esempio, Salomone supplica Dio: «Siano i tuoi occhi aperti e le tue orecchie attente
alla preghiera innalzata in questo luogo»®’’. Poco oltre, Dio risponde al re, confermando
che i suoi occhi «saranno aperti» e che le sue orecchie «saranno attente»®’8, Tuttavia, la
preghiera parlata, udibile, non rappresenta I’unica forma liturgica esistente, ma se ne puo
ritrovare anche una silenziosa all’interno della religiosita giudaica. Oltre a una probabile

ma non riscontrabile maniera di pregare fra la gente comune, nell’ambito della fede

869 «Metdr 8¢ 10 deimvov TV iepdv dryovot mavvoyida. &yetot 8¢ 1) Tavvoyic TV TpdToV TodToV- dvicTovTon

mhvteg aBpdot, Kol Katd HEGOV TO GLUTOGLOV 610 YivovTal TO TPAOTOV Y0POoi, O LEV AvIP@®V, O 08 YOVAIKV"
Myenov 8& kol EEapyoc aipeitol kad’ £kaTepov EvitdTaTdS TE Kol EUUEAESTOTOC. E1T0l H80VCL TETOMUEVOVC
Duvoug gig ov Bedv moAloig pétpolg Koi pédeot, Tff HEV cLVNXODVTES, i 6€ Kol AVILPAOVOIS apurovioig
EMLYEPOVOLLOVVTEG Kol EMOPYOVEVOL, KOl EMBEIALOVTEG TOTE HEV TO TPOGODLA, TOTE OE TO CTACLLA, CTPOPAG
TE TAG &V Yopeiq kol dvtiotpopag Toloduevow. PHILO, Contempl. 83-84. Si veda anche Ivi, 88; FERGUSON,
2003, pp. 391-426; TAYLOR J., 2003, p. 339

870 Cfr. VAN STRATEN, 1981, p. 83

871 Cfr., ad esempio, Es 2,23; Num 20,16; 1Sam 12,8.10; 2Sam 22,7; Sal 107,6.28; Lam 3,8; Ez9,8; Ab 1,2
872 Cfr. 2Sam 22,7; 1Re 18,24; 2Re 5,11; Sal 18,6; 88,9; 99,6; 145,18; Lam 3,55; Gl 2,32

873 Cfr. Gen 17,22; 18,27.31; Es 34,34.35; Num 7,89; Ez 43,6

874 Cfr. Dt 18,16; 1Re 3,11; Is 7,11; Z¢ 10,1

875 Cfr. 1Re 8,30.45.49; 2Cr 6,21.35; Is 28,23

876 Cfr. TDOT, IV, pp. 112 ss.; XIII, pp. 109 ss.; I11, pp. 84 ss.; X1V, pp. 249 ss.; XV, pp. 253 ss.

$T7 «ya D1ppD N2BN? MAWR TN MANS TPY RI™PT 28 7ny»

878 «m1m o N2onh Mawp k) MADs ¥ >y ahy». 2Cr 7,15. Una richiesta simile si ritrova anche nel Libro
di Neemia, dove Dio viene invitato in maniera analoga: «Siano i tuoi orecchi attenti e i tuoi occhi aperti»
(«minD Py AR 831 °aa» Ne 1,6). Cfr. anche Ne 1,11
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privata e individuale, alcuni esempi tratti dalla Bibbia ebraica e da fonti extra-bibliche
testimoniano tale costume. Nell’episodio di Anna ed Eli presso il tempio di Silo, per
esempio, quest’ultimo sospetta che la donna sia ubriaca, poiché ella «parlava nel suo
intimo e soltanto le sue labbra si muovevano, ma non si udiva la voce»®'®. Incalzata dal
sacerdote, Anna risponde: «Non ho bevuto né vino né bevande inebrianti, ma sto solo

sfogando il mio cuore davanti a YHWH»8,

Al di fuori della Bibbia, dove I’esempio appena menzionato € 1’unico che parla di
un pregare silenzioso, Filone d’Alessandria menziona positivamente una liturgia non
sonora in alcuni suoi passi. Nel De plantatione, infatti, il filosofo scrive che la gratitudine
nei confronti di Dio deve essere espressa «per mezzo di lodi e inni, non quelli cantati dalla
voce udibile, ma quelli innalzati e riecheggiati da una mente troppo pura perché I’occhio
possa discernerli»®®!, Ancora, in De specialibus legibus ricorda che i fedeli onorano Dio
con inni e lodi «a volte con gli organi della parola, a volte senza lingua e senza labbra,
ma solo all’interno dell’anima»®?, Similmente, in De gigantibus sottolinea nuovamente
che si deve contemplare 1’esistente senza pronunciare parole, ma nel proprio intimo®3,
Nella Guerra giudaica, Flavio Giuseppe narra che dopo la sua resa ai Romani e in seguito
ad alcuni sogni, «rivolse al Dio una tacita preghiera»%*. Nella letteratura rabbinica, le
evidenze circa una liturgia silenziosa sono scarse e sporadiche. La Misnah informa che,
«[se] uno [& impuro a causa di] un’emissione seminale, [pud] meditare [lo S%ma 7] nel suo
cuore»®®, Ad ogni modo, risulta evidente come il pregare si espliciti non solo con la
parola parlata, ma anche nell’intimita del silenzio. Bench¢ appaia come un’usanza poco
comune, 0 comungue poco attestata, sembrerebbe che essa fosse accettata e considerata

legittima e valida tanto quanto quella sonora.

Come evidenziato precedentemente, la musica assolve quindi un ventaglio di

finalita all’interno dell’esperienza del culto. Con la sua forza emozionale e catartica, essa

879 «ypw XY AP M ooty p1,A25-5Y na1H ®o». 1Sam 1,13

880 cym 397 "WHITNN THWN) D°NY KD W) 1) *23k». 1Sam 1,15

8L «@dd 8 €maivov kol Dpvav, ovy odg 1) yeymvog doetar gmviy, GAAL od¢ 0 dedng Kol KadapdTaTog
voU¢ énmynoet Koi avapélyer. PHILO, Plant. 126

882 «Buvorg kol evyapiotiong OV edepyEmy Kai cotiipo Oedv yepaipovteg, T HEv S1d @Y povnTnpiny
opyavav, tfj 6¢ dvev YAOTING kal 6TOpTog oV Yoyl Tag vontig motoduevot d1e£6d0vg Koi EKPoNGEID).
PHILO, Spec. 1,272

83 Cfr. PHILO, Gig. 52

84 poceépel @ 0ed Aehnduioy evynvy. 10s., Bell. 3,353

885 «ja732 7man MR Pya». mBerakhot 3,4
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ha la capacita di convogliare I’umore corretto per predisporsi alla preghiera, ispirando la
concentrazione e la devozione necessarie alla liturgia. Accompagnando il fedele
nell’adeguato stato mentale e staccandolo dall’esteriore razionalita della routine del
rituale, la musica diventa uno strumento fondamentale nell’abbracciare il momento sacro,
allontanando il rischio di un distacco dalla profondita della preghiera e rafforzando

I’intenzionalita richiesta dall’avvicinamento al divino che la preghiera incarna.

5.4. Note conclusive

Alla luce di quanto esposto, si potrebbe avanzare una possibile interpretazione
circa il valore rituale della preghiera nel periodo del Secondo Tempio, sulla base di quanto
emerge dagli aspetti specifici studiati nel capitolo, benché, chiaramente, le sfumature di

senso del fenomeno liturgico siano molteplici e variegate.

Per quanto riguarda lI’uso delle mani, la letteratura biblica ed extra-biblica,
I’iconografia del Vicino Oriente antico e le ricerche di vari studiosi in tal direzione
mettono in luce alcune dinamiche entro le quali se ne svelano delle probabili motivazioni.
Innanzitutto, si evince come la gestualita liturgica, costituita dal sollevare o stendere le
mani, sia profondamente ancorata al rituale in un’ottica di devozione e venerazione della
divinita, relativamente tanto all’espressione di una lode, di una supplica o di un
rendimento di grazie. Inoltre, le fonti parrebbero indicare come essa sia costituita da un
unico gesto, senza particolari differenziazioni tra i movimenti di sollevamento o
distensione, similmente all’uso di “mani” o “palmi”, che sarebbero cosi utilizzati
indistintamente come sinonimi. Oltre a porsi come uno dei possibili mezzi di
comunicazione e, soprattutto, avvicinamento al sacro, la gestualita liturgica delle mani
sembrerebbe voler attirare 1’attenzione di Dio e invitarlo ad accogliere 1’orante, che
dichiara cosi la sua responsabilita e definisce la sua posizione contemporaneamente di
mittente e destinatario dell’azione liturgica. Tale semantica rituale richiama fortemente
quella della semikhah in ambito sacrificale, ponendo entrambi i gesti nella medesima sfera

comunicativa di avvicinamento, dichiarazione e presentazione.
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Dalla ricerca emergono due principali punti di interesse relativi alla spazialita
sacra della preghiera. Il primo, costituito dalla sinagoga come luogo atto al culto liturgico,
mostra una grande incertezza di fondo, in quanto, nel periodo del Secondo Tempio, essa
parrebbe esistere primariamente come istituzione votata all’aggregazione, alla lettura e
allo studio della Torah e solo marginalmente, forse, alla preghiera. Le fonti in merito sono
scarse e parziali, con molteplici voci contrastanti sia per quanto riguarda la Giudea che i
territori della Diaspora. Da quanto si evince dalla letteratura biblica, extrabiblica e da
numerosi studi a riguardo, la preghiera si concentrava principalmente nel Tempio di
Gerusalemme e, eventualmente, in contesti pit precipuamente domestici e privati, fatta
eccezione per alcuni gruppi settari, i quali, distanti e distaccati dal culto ufficiale,
svilupparono ritualita liturgiche, piu 0 meno istituzionalizzate, in maniera alternativa e
autonoma. Ciononostante, benché presso le sinagoghe di Giudea e della Diaspora non sia
praticamente attestata una forma liturgica organizzata nel periodo del Secondo Tempio,
se non, forse, per I’uso di pronunciare ritualmente alcune benedizioni, la terminologia
adottata per definire tali luoghi porterebbe quantomeno a ricorrere a una certa cautela
nell’escludervi totalmente la presenza di forme comunitarie e pubbliche di preghiera.
Similmente, la situazione delle sinagoghe della Diaspora inviterebbe alla medesima
attenzione, considerata la loro lontananza dal santuario gerosolimitano e dalle sue prassi,
oltre alla plausibile influenza pagana del contesto religioso entro il quale esse erano
inserite. Pertanto, tale argomento necessiterebbe certamente di ulteriori studi, data
I’insufficienza di fonti in merito e il carattere eterogeneo e mutevole del fenomeno

liturgico, sia esso privato che pubblico.

Il secondo punto focale della spazialita sacra della preghiera é costituito invece
dalla dimensione dell’intenzionalita, ovvero dalla volonta e dalla predisposizione
d’animo che il fedele pone nell’attivita liturgica. Tale concetto si esprime nella formula
kawwanat halev, che si potrebbe tradurre con “direzione del cuore” e che si ritrova nelle
fonti bibliche e soprattutto post-bibliche. Essa assume un valore legato alla
consapevolezza, alla concentrazione, all’intenzione e alla direzione della preghiera,
esprimendone una qualita tanto emotiva, quanto anatomica e geospaziale. Cosi, la volonta
e la motivazione che strutturano le azioni dell’orante determinano un contesto topico,
mentale e somatico che costruisce I’ambiente sacro della liturgia, richiamando il concetto

maussiano di un corpo istruito a comunicare con il divino. Pertanto, la spazialita della
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preghiera parrebbe determinarsi anche nella relazione tra il corpo del fedele, la sua
disposizione mentale e lo spazio circostante, creando una dimensione sacra adatta alla

pratica liturgica e alla sua accoglienza da parte di Dio.

Infine, I’uso di canti e strumenti musicali appare profondamente radicato negli usi
giudaici, sia in occasioni profane della quotidianita comune e per accompagnare eventi
militari o politici, sia in ambito religioso. Le fonti bibliche ed extra-bibliche, infatti,
attestano ampiamente il costume di accompagnare le ritualita liturgiche con canti e
musiche. Questi parrebbero agire catarticamente come strumenti votati tanto all’attirare
’attenzione di Dio, quanto all’ispirare concentrazione nei fedeli e di condurli nella giusta
condizione mentale ed emotiva per predisporsi alla preghiera. Inoltre, le fonti
testimoniano principalmente una forma sonora e udibile di lodi e suppliche, nell’ottica di
una sorta di antropomorfismo divino per il quale il dio é fisicamente in grado di udire le
richieste dei suoi fedeli. Ciononostante, seppur in misura minore, la letteratura biblica e
post-biblica mostra I’esistenza anche di una preghiera silenziosa e interiore, la quale
parrebbe convogliare ancora piu intimamente 1’adorazione e la contemplazione
dell’orante. In conclusione, 1’'uso del canto e della musica nelle consuetudini liturgiche
riveste dunque un ruolo di rilievo nella grammatica del rituale, portando il fedele nella
corretta disposizione d’animo, mantenendone viva I’attenzione nella routine del rituale e

rafforzando il senso di avvicinamento al sacro che convoglia la preghiera.
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6. Rituale, sacrificio e preghiera dopo il 70 e.v.

6.1. La distruzione del Secondo Tempio di Gerusalemme

La caduta del Secondo Tempio si inquadra storicamente nel panorama rivoltoso
che caratterizza 1’antica Palestina soprattutto tra il I secolo a.e.v. e il | secolo e.v. In

particolare, la conquista della Giudea da parte di Pompeo nel 63 a.e.v.8%

pose le basi degli
eventi futuri, con la nomina del debole asmoneo Ircano Il come sommo sacerdote®®’,
benché a reggere il potere de facto fosse I’idumeo Antipatro. In seguito a una serie di
intrighi, emerse la figura di Erode, detto “il Grande”, figlio di quest’ultimo. Fattosi
nominare tetrarca della Giudea dal senato, insieme al fratello Fasaele, nel 40 a.e.v. fu
costretto a fuggire a Roma dai Parti, che presero Gerusalemme e insediarono re
Antigono®®8. Tuttavia, Erode riusci a farsi nominare re “alleato” dei giudei®®, partendo
poi alla riconquista di Gerusalemme, riuscendoci nel 37 a.e.v. Durante il suo regno, che
duro fino al 4 e.v., mostro un fervido impegno urbanistico e architettonico, costruendo e
ristrutturando molti edifici, tra i quali, come gia evidenziato, il Tempio, che venne
ampliato e monumentalizzato®®°, Cesarea Marittima e varie fortezze®®*. Inoltre, sotto la
reggenza erodiana, i giudei poterono continuare a vivere secondo le loro tradizioni, grazie
al rispetto dei loro costumi e delle loro regole da parte del re®%2. Tuttavia, Erode era
considerato da molti un «usurpatore paganizzante asservito ai Romani [...] e un tenace e

sincero ammiratore della cultura ellenistica»®®3. L’enorme quantita di denaro necessaria

alla realizzazione delle varie iniziative del re, come, appunto, quelle architettoniche, ma

86 Cfr. MAIER, 1992, pp. 77-78

87 Cfr. SCHWARTZ D., 2001, pp. 13-25

8% Cfr. FIRPO, 1999, pp. 29-30; MAIER, 1992, pp. 84-85

89 Cfr. los., Ant. 14,385; MAIER, 1992, p. 85

890 Cfr. PATRICH-EDELCOPP, 2013, pp. 343-344

891 Cfr. SAFRAI-STERN, 1974, pp. 216-307; COHEN SH., 1999, p. 270

892 Cfr. PHILO, Legat. 135-158; SHERK, 1969, pp. 11-17; COHEN SH., 1999, pp. 269-273
893 FIrPO, 1999, p. 31
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anche giochi e gare atletiche, causarono un forte aumento della pressione fiscale che
scateno nuovamente il malcontento sociale®. | Farisei, in particolare, che gia in passato
si erano opposti alla dinastia asmonea in quanto considerata illegittima poiché di
discendenza non davidica, mostrarono una certa insofferenza nei suoi confronti,

ritenendolo addirittura semi-giudeo, poiché figlio di madre araba e padre idumeo®®.

Ad ogni modo, alla morte di Erode esplosero una serie di conflitti dinastici che si
conclusero con la trasformazione della Giudea in provincia romana, retta da un
rappresentante dell’impero con il titolo di prefetto o procuratore, in seguito alla
destituzione del figlio Archelao da parte di Augusto, a causa del suo malgoverno®®.
Durante I’amministrazione di Roma, 1 giudei poterono nuovamente continuare a seguire
le loro tradizioni, con un sommo sacerdote a capo del Sinedrio quale guida della
nazione®’. Tuttavia, questo periodo vide una molteplicita di tumulti che i vari procuratori
dovettero sedare spesso con la forza®®®. Benché Iaristocrazia, la maggior parte del clero
e i Farisei avessero posizioni piu concilianti nei confronti di Roma, quando il procuratore
Gessio Floro, nel 66 e.v., fece prelevare diciassette talenti d’oro dal tesoro del Tempio®®,
1’opposizione, nonostante un primo tentativo pacifico®®, fu particolarmente dura e tenace.
Tale rivolta, pero, era il risultato del netto deterioramento dei rapporti fra le autorita
romane, centrali e periferiche, e i giudei di Palestina, iniziato gia al tempo dell’imperatore
Caligola. Questo, infatti, nel 40 e.v. aveva tentato di far collocare una sua statua nel
Tempio, pretendendo di essere venerato come un dio, scatenando, naturalmente, una
decisa contrarieta da parte dei giudei®?. La repressione che ne scaturi causo ulteriori
scontri, fino all’occupazione del Monte del Tempio da parte dei rivoltosi, mentre in altre
citta scoppiarono disordini e vennero invase varie fortezze, tra le quali quella di Masada.

Considerata la vastita della rivolta, I’imperatore Nerone invio in Giudea Vespasiano, il

894 Cfr. MAIER, 1992, p. 94

895 A testimonianza dell’acrimonia nei confronti di Erode, nell’apocrifo detto Testamento di Mos¢ 6,2-6 si
legge: «A loro [agli Asmonei] succedera un re insolente, che non sara della razza dei sacerdoti, un uomo
audace e sfrontato, che li giudichera come meritano. Tagliera di spada i loro capi e li distruggera in luoghi
segreti, perché nessuno sappia dove sono i loro corpi. Uccidera i giovani e i vecchi e non risparmiera
nessuno. Sara amaro il loro timore nei suoi confronti [...] per trentaquattro anni». TROMP, 1993, pp. 199-
202. Si veda anche MAIER, 1992, pp. 94-96; FIRPO, 1999, pp. 31-32

8% Cfr. los., Ant. 17,300-303

897 Cfr. los., Ant. 20,251

8% Cfr. GooDMAN, 2008, p. 417

89 Cfr. los., Bell. 2,293; FIRPO, 1999, p. 47

%0 Cfr. los., Bell. 2,294

%01 Cfr. MILANO A., 1995, p. 14; HADAS-LEBEL, 1989, pp. 62-63; BILDE, 1978, pp. 67-93
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quale riusci a riprendere buona parte della regione. Tuttavia, nel 68 e.v. Nerone mori,
aprendo una crisi di successione della quale Vespasiano dovette curarsi per la propria
ascesa al trono, disinteressandosi cosi della Giudea®?. Ciononostante, nel 70 e.v.,
acclamato ormai imperatore dalle legioni di Siria, Mesia e Pannonia, Vespasiano incarico
il figlio Tito di terminare I’opera che aveva iniziato qualche anno prima. L’assedio di
Gerusalemme comincid verso la fine dell’aprile del 70 e termind, nonostante 1’eroica
resistenza dei suoi abitanti, alla fine di luglio®®. La citta fu cosi conquistata, incendiata e

rasa quasi completamente al suolo®*

, In uno scenario militare comparabile, per i Romani,
alla campagna di Britannia del 43 e.v.%%. In tale scenario si colloca anche la distruzione
del Tempio®, che venne a sua volta dato alle fiamme e saccheggiato, come ricorda anche
Flavio Giuseppe, che ne fu testimone: «Mentre il Tempio bruciava, gli assalitori
saccheggiarono qualunque cosa capitava e fecero un’immensa strage di tutti quelli che
presero, senza alcun rispetto per [’eta né riguardo per l'importanza delle persone:
bambini e vecchi, laici e sacerdoti, tutti indistintamente vennero massacrati, e la guerra
ghermi e stritolo ogni sorta di persone, sia che chiedessero mercé sia che tentassero di
resistere. Il fragore dell’incendio, che si estendeva in lungo e in largo, faceva eco ai
lamenti dei caduti; [’altezza del colle e la grandezza dell’edificio in fiamme davano
['impressione che bruciasse ['intera citta, e il frastuono era tale da non potersi
immaginare nulla di piu grande e di piu terrificante. Da una parte il grido di guerra delle
legioni romane che attaccavano in massa, dall’altro ['urlo dei ribelli presi in mezzo tra
ferro e fuoco, mentre i popolani rimasti bloccati lassu in alto, fuggendo sbigottiti
incappavano nei nemici e perivano fra alte grida. Ai clamori provenienti dall’alto si
mescolavano quelli della massa degli abitanti della citta, perché ora, alla vista del
Tempio in fiamme, molti che per lo sfinimento della fame avevano perduto la forza di
parlare ripresero a gemere e a urlare. Facevano eco la Perea e le montagne all’intorno
ingrossando i clamori. Ma piu terribile del panico erano le sofferenze; pareva che la
collina del Tempio ribollisse dalle radici gonfia di fuoco in ogni parte, e che tuttavia il

sangue fosse piu copioso del fuoco e gli uccisi pitu humerosi dei loro uccisori. La terra

902 Cfr. los., Bell. 4,491

93 Cfr. FIRPO, 1999, pp. 53-54; MAIER, 1992, pp. 116-120

94 Cfr. BARNES, 2005, pp. 133-135

95 Cfr. MILLAR, 2005, p. 101; MILLETT, 1990, pp. 47-49

%%6 || medesimo destino tocco anche al tempio di Leontopoli, il quale, benché inoffensivo, venne chiuso per
sempre. Cfr. los., Bell. 7,420-436
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era tutta ricoperta di cadaveri, e i soldati per inseguire i fuggiaschi dovevano calpestare
mucchi di corpi»®’. Ancora, lo storico testimonia le ruberie per mano dei Romani: «lI
resto del bottino veniva trasportato alla rinfusa, ma fra tutto spiccavano gli oggetti presi
nel Tempio di Gerusalemme, una tavola d’oro del peso di molti talenti e un candelabro
fatto ugualmente d’oro, ma di foggia diversa da quelli che noi usiamo. Vi era infatti al
centro un’asta infissa in una base, da cui si dipartivano dei sottili bracci simili nella
forma a un tridente e aventi ciascuno all’estremita una lampada; queste erano sette,
dimostrando la venerazione dei giudei per quel numero. Veniva poi appresso, ultima delle
prede, una copia della legge dei giudei»®®®. La distruzione di luoghi sacri non era tuttavia
una pratica bellica comune e fondamentale per i Romani®®®. Ciononostante, quando le
campagne militari implicavano 1’assalto agli insediamenti e le condizioni includevano la
messa a fuoco degli stessi, le aree sacre cadevano spesso sotto il medesimo destino®°.
Inoltre, soprattutto qualora un particolare centro religioso fungesse anche da fulcro di
ribellione o di resistenza armata, la sua distruzione diveniva una questione strategica
rilevante®!. Invero, come afferma Rutledge, il rispetto dei Romani per i luoghi sacri era

qualcosa di contingente e relativo, che non si adattava universalmente a ogni circostanza,

907 «Katopévou 8¢ tod vaod tdv PV Tposmintévimy v apmaym, povoc 88 TV KataAaufovouivey popiog

kai obte NAuciog qv Eleog 0Bt évipont| cepvoTnTOg, AAAY Kol Tandia Kol yépovieg kai BEPnAot kai iepeic
opoimg avnpodvto, kal TV YEVOG €meENEl TEPOYDV O TOAEUOC, OUOD TOVG TE€ IKETEVOVIOG KOL TOVG
ALVVOUEVOVG. ZUVIYEL O& 1| EAOE Eml TAETOTOV EKQEPOUEVT] TOIG TAV TUTTOVTIOV GTEVOYUOIS, Kol S PLEV TO
Dyog 10D AOpov Kai 10 10D pAeyopévou péyebog Epyov mdoav Gv tig Edo&e kaiesbat Ty oA, Tiig 6 Pofic
gxelvng ovdev émvondfjvor ddvart' av 1 ueilov f| @ofepmdtepov. Tdv te yop Popoukdv taypdtov
AOAOYHOC TV CUUPEPOUEVMY, KOl TV GTUGIOOTAY TUPL Kol GNP KEKLKAMUEVOVY Kpavyn, Tod T&
armoAneBévtog Gve Aaod tpont| T€ pet' EkTANEEmG gig TOVC ToAgpiong kal Tpog TO TaHog oipmyai. Tuvefoa
8¢ 101g €ml T0D AOQPOVL TO Katd TNV TOAY TAT00G: 101 0& TOALOL T® MUG HOPAIVOUEVOL KOl LEUVKOTEG BG
100V 10 10D vaod Tlp, &ic dSVPHOVC TAAWY Kol KpawyTv edTdOVIGOV: cuviet 8¢ 1] Te Tepaio kol To TEME
&pn Paputépav woodvto v Porv. "Hv 8¢ 10D Bopvfov T madN poPepmdtepa: TOV ULV ye ToD igpod Adpov
gk MLV Gv Tic £60ke BpdrtecOon mavtodey Tod TLPOC KaTayépova, Sayiléctepov 88 1O aipa Tod muPdg
glval Kol TOV QovELOVTOV TAEIOVE TOVG POVEVOUEVOLC: 0VSapoD Yap 1 Yi Slepaiveto TdY vekp®dv, GALY
owpoic EmPaivovies ol oTpoTIdTUL COUATOV £l TOVG dopedyovtag EBgovy». 10S., Bell. 6,271-276

98 «ITodoi 88 xoi vijeg eimovto. Adgupo 88 T p&v dAka Odnv Epépeto, Siémpene 8¢ mAVIOV TA
gykataAneBévra @ &v Tepocorbuolg iepd, ypvoi t€ Tpanela TV OAKTV TOAVTAAVTOG Kol Avyvio xpvot
UEV Opoimg memompeév, 10 &' Epyov EERAAAKTO TG Katd TNV Nuetépav xpiioty cvvndeioc. O pev yap pécog
v kiov £k Tfic Paosng TEmY®S, Aentol &' 4’ odTod PENTKVLVTO KOLAIGKOL TPLOivG OYAIATL TapATANCiaY
TV 0oty ExovTec, ADYvoV EKAGTOC oTMY £ Hipov KeYoAKeELIEVOC: EMTd &' Roov oDToL Tfi Tapd Toic
Tovdaiolg €Bdopddog v Tiunv épeavitovies. ‘O te vopog 6 @V Tovdainv €nl To0T01G EPEPETO TMV
AopUpov teElevtaiog». 10S., Bell. 7,148-150

9 Cfr. GRIFFIN, 2000, p. 20; GOODMAN-HOLLADAY, 1986, pp. 151-171; GARNSEY, 1984, p. 7

910 Cfr. RIVES, 2005, p. 149

%11 Cfr. RUTLEDGE, 2007, p. 181; GORDON L., 1990, p. 240
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poiché, la pietas romana, in tali contesti, rimaneva piu nella sfera ideale che in quella

pratica®?.

Dopo Gerusalemme vennero sharagliati anche gli ultimi focolai di resistenza, tra
i quali Macheronte e Herodium, mentre Masada cadde nell’aprile del 73 e.v.%. I
territorio della Giudea venne cosi pacificato e I’obolo di mezzo siclo che ogni giudeo era

914 yenne dirottato alle casse del tempio

tenuto a versare annualmente al tesoro del Tempio
romano di Giove Capitolino, con il nome di fiscus ludaicus®®. Alla base di tale
atteggiamento vi era un’ambiguita di fondo legata al termine latino ludaeus. | Flavi
avevano vinto sugli abitanti della Giudea, chiamati appunto giudei, appellativo che
indicava pero tutti i giudei, indipendentemente da dove essi risiedessero, anche se con
limitati contatti con la madrepatria. In questo modo, la rappresaglia romana per le
ribellioni cadde su tutti i giudei dell’impero, espressa simbolicamente proprio
dall’imposizione di tale tributo®!®. Tuttavia, la tassa fu poi rimossa dalle riforme di Nerva
e limitata solo a coloro che continuavano a seguire le proprie tradizioni, anche per
garantirsi il favore di coloro che accusavano I’impopolarita di Domiziano, come
testimonia la sua coniazione che riporta 1’iscrizione Fisci ludaici Calumnia Sublata®’.
Sotto Vespasiano prima, e i figli Tito e Domiziano poi, furono inoltre coniate una serie
di monete recanti la dicitura ludea Capta, a conferma e commemaorazione della vittoria
sui giudei®®. 1 giudei di Cipro, Cirenaica ed Egitto, che erano rimasti pacifici fino agli
anni 70 del I secolo, esplosero a loro volta in una massiccia ribellione nel 115 e.v.%°, Le
cause di tali rivolte sono molto dibattute, considerate anche le scarse informazioni a
riguardo. Secondo alcuni studiosi, esse potrebbero essere interpretate come un attacco
alla retroguardia delle forze di Traiano, motivato dall’opportunita di creare scompiglio o
forse coordinata da ebrei mesopotamici determinati a ostacolare le campagne imperiali

contro i Parti. Ancora, furono viste come una serie di disordini locali non collegati fra

%12 Cfr. RUTLEDGE, 2007, pp. 194-195. Flavio Giuseppe, nella sua descrizione circa i momenti subito
precedenti la distruzione del Tempio, afferma che, secondo alcuni comandanti, esso andava distrutto
secondo «i rigori delle leggi di guerra». 10s., Bell. 6,239. Cfr. BARNES, 2005, pp. 133-135

913 Cfr. los., Bell. 7,323-324.381-382.386-388.406

914 Cfr. Es 30,11-16; 10s., Ant. 3,194-196; 16,163.167.169.171; 18,312; PHILO, Spec. 1,76-78

915 Cfr. los., Bell. 7,218

%16 Cfr. GOODMAN, 1992, p. 31

917 Cfr. CAss. DIO, Hist. rom. LXVI, 7,2; GOODMAN, 1992, p. 33

%18 Cfr. AHIPAZ, 2015, p. 423; HOENIG B., 1981, pp. 44-45; OVERMAN, 2002, p. 215; CoDY, 2003, pp. 103-
123; GAMBASH, 2009, pp. 64-70

%18 Cfr. SCHURER, 1985, pp. 529-534
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loro, causati dall’attrito fra Greci e giudei locali, o come sorta di crociata escatologica,
forse con leader messianici come Andrea o Lukuas in Cirenaica o Artemio a Cipro®%.
Durante la rivolta, molti templi pagani a Cirene vennero distrutti o danneggiati, benché

non vi siano testimonianze che si trattasse di deliberate azioni giudee®!

. Ad ogni modo,
la ribellione venne soppressa in maniera particolarmente dura e sanguinosa. Infine, tra il
132 e il 135 e.v., ebbe luogo I’ultima grande rivolta antiromana, detta di Bar Kochva, dal
nome della sua guida. Essa fu causata da due fattori principali: il divieto di circoncisione
e il progetto di costruire una citta, dal nome di Aelia Capitolina, sulle rovine di
Gerusalemme, dove instaurare il culto di Giove Capitolino®?. Tuttavia, la rivolta falli e
I’imperatore Adriano mise in opera il piano progettato prima della guerra. Gerusalemme
fu cosi trasformata in colonia romana, i giudei ne vennero espulsi, pena la morte, e vi

vennero introdotte le principali divinita pagane®?.

Circa la cronologia della distruzione del Tempio, la tradizione sostiene che essa
avvenne il nono giorno di Av, similmente al Primo Tempio: «Cinque eventi accaddero ai
nostri antenati il diciassette di Tammuz e cinque il nono giorno di Av. Il diciassette di
Tammuz, le Tavole furono rotte, [ ’offerta quotidiana [dei sacrifici] fu interrotta, la citta
fu violata, Apostomo brucio la Torah, un idolo fu posto nel cortile del Tempio. Il nove di
Av fu decretato ai nostri antenati che non avrebbero avuto il permesso di entrare nella
Terra [d’Israele], il Tempio fu distrutto la prima e la seconda volta, Beitar fu catturata,
la citta fu rasa al suolo»®?*. Flavio Giuseppe, invece, afferma che entrambi i santuari
vennero devastati il decimo giorno di Av: «[lIl Tempio] gia da parecchio tempo era stato

dal Dio condannato alle fiamme, e col volger degli evi ritorno il giorno fatale, il dieci del

920 Cfr. APPLEBAUM, 1979, pp. 201-344; BARNES, 1989, pp. 145-162

921 Cfr. APPLEBAUM, 1979, pp. 269-285; LUDERITZ, 1983, pp. 17-25

922 A tal proposito, Cassio Dione scrive: «A Gerusalemme [Adriano] fondo una citta al posto di quella che

era stata rasa al suolo, chiamandola Aelia Capitolina, e sul luogo del tempio del dio innalzd un nuovo

tempio a Giove» («ég 6¢ 10 Tepocdrvpo TOAY adTod AvTi THig Kataokapeiong oikicavtog, fiv kol Aikiov

Kamtolivay ovopoos, koi £ tov tod vaod tod 0god tomov vaov 1@ Au Etepovr). CASS. DIo, Hist. rom.

LXIX, 12,1 Cfr. MILANO A., 1995, p. 19; SMALLWOOD, 1981, p. 375; GOODMAN, 2004, p. 25, ESHEL H.,

2007, pp. 21-27

923 Cfr. SMALLWOOD, 1981, p. 375; MAGNESS, 2008, p. 209

924 mTaanit 4,6
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N30 270) ,7IN? 10397 NP A1PDIIR Y 133 283 AYWN3 002 0% TRyd ,1YIAT N oinboiek A7) ,1vn nvpam
YYD AYINN 02 7727 MW MR

Pseudo-Filone, nel suo Liber Antiquitatem Biblicarum, attesta la distruzione del Primo Tempio al

diciassette di Tammuz, riflettendo forse la caduta del Secondo. Cfr. PS.-PHILO, LAB 19,7; SCHURER, 1998,

pp. 1233-1234; JACOBSON H., 1996, pp. 199-210
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mese di Loos [Av], quello in cui una volta esso era gia stato, incendiato dal re dei
babilonesi»®?. Circa il Primo Tempio, la Bibbia offre due datazioni diverse. Nel Secondo
Libro dei Re la distruzione del santuario avvenne il settimo giorno del quinto mese,
mentre Geremia informa che esso venne dato alle fiamme il decimo giorno®®, similmente
a Flavio Giuseppe®’. Nonostante la discrepanza cronologica, non vi & alcuna menzione
del nono giorno. Ad ogni modo, in quanto testimone oculare degli avvenimenti che
interessano il Secondo Tempio, Flavio Giuseppe offre una descrizione dettagliata degli
stessi, con tempistiche molto precise. Lo storico registra un cessate il fuoco per il nono
giorno di Av®2, tradizionalmente considerato la data reale della distruzione del santuario,
poiché «per quel giorno la stanchezza e la costernazione paralizzarono la foga dei
giudei»®?. Tuttavia, cid appare poco plausibile, considerata ’entita dell’impegno che i
Romani impiegarono nell’assedio di Gerusalemme, ritenuto uno dei piu lunghi e
impegnativi®®, a causa anche dell’audacia dei ribelli e delle perdite che inflissero
all’esercito nemico®®. L’impresa, infatti, era considerata dall’impero una conquista
militare di estrema importanza, con notevoli implicazioni politiche e teologiche®®.
Inoltre, la strategia militare romana prevedeva offensive tendenzialmente rapide e dirette
nei confronti dei complessi fortificati®*®, come dimostra anche il primo tentativo di attacco
su Gerusalemme da parte di Tito, il quale tento, fallendo, di prenderla in un’unica
operazione®*. Ad ogni modo, anche le fonti rabbiniche testimoniano che la distruzione

avvenne il nono giorno di Av e non il decimo, collegandola con quella del Primo Tempio:

95 «Tod &' &pa KateyneioTo pev 1o Thp 6 Bed¢ Moy, mopfv &' 1 sipoppévn ypdvev eptddolc fuépa
dekdrn Adov unvog, kab' fiv koi podtepov vmd T0d TdV Bapuleviov Baciiémg évenpnobny. 10S., Bell.
6,250

926 Cfr. Avioz, 2003, pp. 562-565

927 Tuttavia, nelle Antichita giudaiche, Flavio Giuseppe menziona altre due date. In un caso parla del primo
giorno di Av, mentre subito dopo afferma tra la costruzione del Tempio di Salomone e la sua distruzione
intercorsero 470 anni, sei mesi e dieci giorni (cfr. 10s., Ant. 10,146-147). Secondo Avioz, la datazione al
primo giorno di Av si baserebbe su un passo ambiguo di Ezechiele e che questo caso e quello del dieci di
Av delle Guerre giudaiche si riferiscano al medesimo giorno (cfr. Avioz, 2005, pp. 87-94). Il Talmud
Palestinese, inoltre, attesterebbe la distruzione del primo santuario nel primo giorno di Av (cfr. yTa“‘anit
68c).

928 Cfr. los., Bell. 6,238

929 «Kart' gketvny pgv 81 mv Nuépav tdv Tovdainv kduotdc te kol katdrAnéic skpainoe Toag Opudc». 10S.,
Bell. 6,244

930 Cfr. LEVITHAN, 2013, p. 142

931 Cfr. los., Bell. 5,85-93.109-127.469-490; 6,12-14.79-80.133.226

932 Cfr. MILLAR, 2005, pp. 101-128; SCHWIER, 1989, pp. 308-337

933 Tale, infatti, fu la strategia adottata sia da VVespasiano che da Tito per prendere alcune citta della Galilea.
Cfr. l0s., Bell. 3,289-306-492-502; GILLIVER, 1999, pp. 147-148; LEVITHAN, 2013, pp. 49-50

934 Cfr. los., Bell. 5,259-260.469-490; PRICE, 1992, pp. 130-131, LEVITHAN, 2013, pp. 148-149
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«Rabbi Yoseh diceva: la propiziazione & assegnata a un giorno propizio e la calamita a
un giorno calamitoso. Come si trova detto: quando il Tempio fu distrutto, la prima volta,
quel giorno era immediatamente dopo il sabato, era immediatamente dopo [’anno
sabbatico, era [durante il servizio della] divisione sacerdotale di Yehoyariv, ed era il
nono giorno di Av; e cosi la seconda volta»®™® Considerata I’ambiguita di tale
cronologia®®, proposta anche dal Talmud Babilonese®®’ e, come gia visto, dalla Misnah,
€ necessario porre una certa cautela nella datazione reale della distruzione del Secondo
Tempio, la quale viene collegata da Flavio Giuseppe e dai rabbini a quella del primo

santuario in un’ottica piu teologica e quasi mitica che effettivamente storiografica®®,

Le fonti che trattano della ricostruzione di quanto avvenne immediatamente in
seguito alla caduta del Tempio sono piuttosto scarse. La letteratura rabbinica, infatti,
tendenzialmente tace, cosi come mancano testimonianze dalla Diaspora greca, della quale
i rabbini cominceranno a parlare solo dal 111 secolo®®. La principale fonte a disposizione
rimane 1’opera di Flavio Giuseppe, per il quale la caduta di Gerusalemme e la distruzione
del Tempio non é vista come la conseguenza di aspetti politici o sociali, benché descriva
i vari fattori che contribuirono a scatenare la guerra, ma come il risultato dell’azione di
un dio che punisce il suo popolo e ne monda i peccati. Tale coinvolgimento superno nel
corso della storia non stupisce, considerato che anche gli imperatori romani attribuivano
le loro vittorie sui giudei al favore divino®P. Nella Guerra giudaica, infatti, vari passi
attribuiscono gli eventi del conflitto a cid che Thiselton definisce “transempirico”*,
ovvero al soprannaturale o extra-umano®?. Ad esempio, si legge che durante 1’assalto al
Monte del Tempio un soldato «spinto da un impulso soprannaturale afferro un tizzone

ardente»®? e lo lancio nel santuario, innescandone I’incendio. In un altro passaggio, il

935 Seder ‘Olam Rabbah, 30

TV 1) T IR YYD AT I WY iRy anyn nyw
936 || Midras Tehillim, ad esempio, offre una versione analoga a quella di Rabbi Yoseh, ma senza
menzionare il nono giorno di Av. Cfr. MidrTeh. 94,6; MILIKOWSKY, 2014, pp. 552-556; STERN, 1980, p.
377; STRACK-STEMBERGER, 1996, pp. 322-323
937 Cfr. bTa‘anit 29b
938 Cfr. YERUSHALMI, 1996, pp. 40-45.122; GRUENWALD, 2003, pp. 105.114-116; HANAN, 2007, pp. 21-
27; HOFFMAN Y., 2003, pp. 206-207
939 Cfr. GOODMAN, 1992, p. 29
940 Cfr. Idem, 1987, p. 237
%41 Cfr. THISELTON, 2007, p. 377; DEINES, 2013, pp. 1-28
%2 Cfr. 10s., Bell. 1,331; 3,341.485; 4,34.501.622; 5,377; 6,297.303; 7,82. Cfr. MASON, 2008, pp. 335-336
93 (Saupovim Opuf Tvi ypduevog apmalet pdv €k Thc eAeyouévng eroydoy. 10s., Bell. 6,252
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successo dei Romani nell’assedio di Gamala viene attribuito a «un dio [che] scateno un
turbine»®*, mentre a Masada il punto di svolta & un cambio di direzione del vento «come

945

per divino volere»®®. Inoltre, la cornice entro la quale Flavio Giuseppe pone la sua

946 che si

narrazione si basa su principi scritturali, in particolare tratti dal Deuteronomio
articolano nel riconoscimento dell’osservanza dei precetti dell’ Alleanza e nella punizione
per la loro disobbedienza. Tale idea si rintraccia frequentemente nella Guerra giudaica,
durante le descrizioni delle conseguenze delle azioni malvagie di certi personaggi, come,

ad esempio, Aristobulo o Erode®’

, € viene chiaramente esplicitata nelle Antichita
giudaiche: «Chi vorra scorrere queste storie, da esse potra dedurre singolarmente che a
coloro che si sottomettono ai voleri divini e non osano oltrepassare i giusti limiti delle
leggi, ogni cosa torna ben oltre ogni aspettativa e Dio da in premio la felicita; per coloro,
invece, che si allontanano dall ‘'osservanza di quelle, le cose facili diventano difficili, e
ogni bene che progettavano di compiere si mutera in sventura insanabile»®*8. Come
afferma Klawans, «in parole povere, Gerusalemme cadde per i suoi peccati»®*. Quali essi
siano, tuttavia, non @ reso esplicito®?, anche se si possono ritrovare nella narrativa di
Flavio Giuseppe alcune azioni che potrebbero aver causato 1’ira di Dio®™!, come
’uccisione di innocenti®?, la profanazione del Tempio mediante lo spargimento di
sangue®3 e la violazione del sabato e delle festivita®™*. In questo modo, Flavio Giuseppe,
che si pone cosi come una sorta di profeta®® o di Geremia dei suoi tempi®®, nega ai
Romani il credito della loro vittoria, subordinandoli agli obiettivi di Dio per il suo popolo

eletto. Cosi facendo, inoltre, suggerisce anche la temporaneita dell’impero di Roma, a

%4 (@veMa Sapoviogy. 10s., Bell. 4,76

%5 (Sarpoviov Tpovoiacy. 10s., Bell. 7,318

%6 Cfr. Lim, 2007, pp. 6-26; HALPERN-AMARU, 1981, pp. 201-229; FERDA, 2013, p. 162

%7 Cfr. los., Bell. 1,84.656; 6,433-434; 7,453

98 (tdcHVOLOV 88 paMoTd TIc dv €k Tavtng pdbot TG iotopiag £0edncag adTiviedely, &TL Toig pév Ogod
YVoun katakolovBolot kal Td KaA®dg vopobetBéviapur toludot topofaively mdvta katopfodtar népa
miotemg Kol yépog gvdatpoviampoketol mopd Beod: kaf’ Gcov &’ v AnocT®ol Tiig ToVTOV AKPBOdG
émpereiog, dmopa PEV yivetar Ta TOpYLa, TPEMETAL O €I GUUPOPAS AVNKESTOVG O TL TOT Avmg Ayafov
dpav omovddowotvy. 10s., Ant. 1,14. Cfr. 1,20.23.72; 6,307; 7,93; 17,60; 19,16

%9 Cfr. KLAWANS, 2010, p. 290

950 Cfr. PRICE, 2005, pp. 117-119

91 Cfr. FERDA, 2013, pp. 162-163; TUVAL, 2013, pp. 110-114

92 Cfr. los., Bell. 4,314-325.334-344; 5,15-18; 6,200-213

93 Cfr. los., Bell. 4,150-151.201.215; 5,15-18.100-105; 6,95-110

94 Cfr. los., Bell. 2,456; 4,102-103.402; 5,100-105

95 Cfr. los., Bell. 3,399-408; DEN HOLLANDER, 2014, pp. 91-104

96 Cfr. los., Bell. 5,391-393; DAUBE, 1980, pp. 26-27; COHEN SH., 1982a, pp. 366-381; BILDE, 1988, pp.
55-56; GRAY, 1993, pp. 72-74; GNUSE, 1996, pp. 27-29; FERDA, 2013, pp. 158-173; DEN HOLLANDER,
2014, pp. 91-104; VIDAL-NAQUET, 1980, pp. 73-109
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differenza di Israele, il quale, nonostante la catastrofica situazione, rimarra “la pietra che

distrugge il regno di ferro” profetizzato da Daniele®’.

Ad ogni modo, bisogna anche considerare la parzialita del punto di vista di Flavio
Giuseppe, il quale, benché testimone diretto degli eventi in questione, appare piuttosto
politicizzato e notoriamente vicino alla dinastia Flavia, difendendo spesso I’operato di
Tito. Secondo lo storico, infatti, quest’ultimo non voleva nemmeno distruggere il Tempio,
poiché considerato come importante opera artistica e architettonica, dando la colpa ai
ribelli stessi di aver iniziato la devastazione®®, Tuttavia, Flavio Giuseppe riteneva che
senza il Tempio, elemento essenziale del culto®® il giudaismo non sarebbe

sopravvissuto®,

Ciononostante, considerata la grande peccaminosita del popolo
giudaico, la caduta del Tempio sarebbe stata inevitabile, anche senza 1’intervento di
Roma®!, Tale idea & condivisa anche dalle autorita rabbiniche, le quali, nella letteratura,
offrono gia alcune avvisaglie del nefasto futuro del santuario®?. Per entrambi, cosi come

si evince anche dalla letteratura apocalittica®®

, la distruzione del Tempio aveva dei
precedenti e pertanto era prevedibile®®*. Sia Flavio Giuseppe che le autorita rabbiniche,
infatti, descrivono piuttosto dettagliatamente la corruzione e I’avidita dei sacerdoti nel
tardo periodo del Secondo Tempio®®, ritenendo la vittoria romana, la distruzione del
Tempio e addirittura la salita al potere di Vespasiano come eventi orchestrati da Dio, in
modo tale da infliggere ai giudei quella punizione prescritta dal patto d’Alleanza in caso
di inadempimento dello stesso®®. Se Flavio Giuseppe, perd, pone un accento maggiore
sugli spargimenti di sangue come causa principale della sciagura nazionale, i rabbini ne
ascrivono le motivazioni a tutti i peccati, quantomeno per una finalitd omiletica®’. Ad

ogni modo, sia lo storico che le autorita rabbiniche condividono la medesima speranza di

%7 Cfr. Dn 2,31-45; los., Ant. 10,210; SPILSBURY, 2002, pp. 306-327; Idem, 2003, pp. 1-24; BEGG-
SPILSBURY, 2005, pp. 265-267; HALPERN-AMARU, 1981, p. 225; BILDE, 1988, pp. 187-188; MASON, 1994,
pp. 93-94; 172-173; 1dem, 2003, pp. 71-72.121

98 Cfr. los., Bell. 6,220-270; GOODMAN, 2004, p. 16

99 Cfr. los., C. Ap. 2,193-198; VERMES, 1982, pp. 289-303

90 Cfr. ESHEL H., 1999, pp. 229-238

%1 Cfr. KLAWANS, 2010, p. 298

%2 Cfr. bYoma 9ab.39b; yYoma 38c; bPesahim 57a; bGittin 56a; tMenahot 13,22

%3 Cfr. LICHTENBERGER, 1999, pp. 239-249; MURPHY, 1987, pp. 671-683

%4 Cfr. los., Ant. 10,276; b*Avodah Zarah 2b; GenR 93,12; LevR 13,5; Sifre Dt 328; Sifra b®Hugotay 5,2;
RAJAK, 1983, p. 78; STRACK-STEMBERGER, 1996, p. 63

95 Cfr. 10s., Ant. 20,181.205-207; tMenahot 13,21; bPesahim 57a

96 Cfr. bGittin 55b-56b; b*Avodah Zarah 18a; ALON, 1977, pp. 269-313; NEUSNER, 1966, pp. 391-413;
RUBENSTEIN, 1999, pp. 138-175

%7 Cfr. KLAWANS, 2006, p. 186
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una restaurazione futura del Tempio e del trionfo del popolo giudaico sui suoi nemici, in
virtl del fatto che esso cadde e venne ripristinato in passato e, pertanto, cio sarebbe potuto

accadere nuovamente%8,

Tale speranza si puo rintracciare anche nella letteratura apocalittica del periodo,
in particolare nel Quarto Libro di Esdra e nell’ Apocalisse siriaca di Baruch®®. Nel primo
caso, il redattore aspetta con impazienza il giorno del giudizio, come suggerito da un
angelo, quando il Messia distruggera Roma e Dio governera il mondo. La distruzione del
Tempio € nuovamente vista come il risultato dei peccati di Israele e, specificamente, come
il frutto della naturale incapacita dell’uomo di agire secondo la volonta divina®. Anche
nell’ Apocalisse siriaca di Baruch, viene offerta la promessa della redenzione futura,
tuttavia con poche indicazioni riguardo al periodo precedente la sua realizzazione. In
questa opera, i temi principali sono rappresentati dalla giustizia dell’agire di Dio nel
punire Israele®™, la cui catastrofe deriva dai suoi peccati®’?, e la certezza che, attendendo
pazientemente, la salvezza sara garantita al popolo®”®. Ad ogni modo, I’essenza di tale
letteratura € piuttosto negativa, limitandosi a sostenere la giustizia di Dio, la
peccaminosita di Israele e una futura redenzione, nell’attesa della quale bisogna

fondamentalmente solo aspettare®’.

Nonostante le autorita rabbiniche abbiano cominciato a parlare della distruzione
solo in seguito a un discreto lasso di tempo, ¢ degna di nota I’interpretazione che esse
offrono a riguardo. Con una certa “distanza di sicurezza” dagli eventi, a partire dall’eta
amoraica, i rabbini descrivono molteplici aneddoti e leggende circa gli imperatori romani,
i ribelli e i rabbini stessi che difesero la rivolta o si opposero a essa®’®. Le autorita videro
nel libro delle Lamentazioni una sorta di eterno paradigma della sofferenza dei giudei,

pur sapendo che esso venne redatto in relazione a specifici eventi storici®’®. L autore di

%8 Cfr. los., Bell. 6,109-110.250.267-268.435-438; Ant. 4,125-130; 10,135-142.210.276-277; 11,1-7;
MOMIGLIANO A., 1994, pp. 67-78; BILDE, 1998, pp. 35-61; SPILSBURY, 2002, pp. 306-327; MASON, 1994,
p. 172

%9 Cfr., ad esempio, STONE, 1990, passim; HOBBINS, 1998, pp. 45-79; BERTHELOT, 2011, pp. 73-89;
DIToMMASO, 2013, pp. 119-133; GORE-JONES, 2016, pp. 212-235

970 Cfr. 4Esd 4,10-26; 5,4-5; 6,55-56

971 Cfr. 2Bar 2,6

972 Cfr. 2Bar 3,10-12

973 Cfr. 2Bar 4,17-18.23.25.28-30

974 Cfr. NEUSNER, 1972b, p. 319

975 Cfr. COHEN SH., 1982, p. 19

976 Cfr. LamR 22a
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Lamentazioni Rabbah, infatti, parla indistintamente del dolore inflitto da Nabucodonosor,
Vespasiano e Adriano, in una sorta di eterno universo narrativo dove non é necessario
specificare le datazioni delle distruzioni o la natura dei nemici, poiché essi sono tutti
uguali e “non vi & un prima e un dopo nella Torah”®"". L approccio rabbinico al libro delle
Lamentazioni, infatti, & fedele alle sue implicazioni nel complesso, ma ne distorce spesso
il significato. Non contenendo date o specifici riferimenti a certi personaggi, tutto diventa
verosimile archetipo per possibili speculazioni. Cosi come 1’esodo dall’Egitto diventa il
modello di ogni atto salvifico di Dio, la distruzione del Tempio si fa a sua volta schema
degli atti punitivi divini®’®. Ad ogni modo, le tematiche principali di Lamentazioni
Rabbah sono le stesse del libro delle Lamentazioni, ovvero 1’orrore della distruzione, le
sue cause, la giustizia divina, Israele e le altre nazioni e le idee di consolazione e

speranza®’®.

Sia 1 lamenti biblici che quelli rabbinici per la distruzione di Gerusalemme
pongono ’accento sulla gloria e sulla grandezza della citta prima della sua caduta, con i
secondi che ne fanno un modello urbano e di eleganza sociale, elevandone gli aspetti
positivi e sminuendo quelli negativi®®. Il midras, tuttavia, tende a esagerare la narrazione
biblica amplificando alcune figure, inventando dettagli e intensificando 1’impatto
generale del testo®®!. Ciononostante, entrambe le opere condividono alcuni aspetti
comuni, come, ad esempio 1’assenza di lamenti e timori per la cessazione delle ritualita
sacrificali, limitandosi a piangere la perdita del culto templare e i tempi in cui sacerdoti e
Leviti eseguivano correttamente i loro servizi®®. Tale silenzio potrebbe trovare
spiegazione in un particolare passaggio: «Salmo di Asaf: “O Dio, nella tua eredita sono
entrate le nazioni” (Sal 79,1). [...] Cosi dissero ad Asaf: “Il Santo, benedetto Egli sia, ha
distrutto il Santuario e il Tempio e tu stai seduto a cantare un Salmo?” Egli rispose: “Sto
cantando un Salmo perché il Santo, benedetto Egli sia, ha sfogato la sua ira sul legno e

sulle pietre e non su Israele ’»%2. Per entrambi gli autori, dunque, I’edificio del Tempio,

97 Cfr. COHEN SH., 1982b, p. 20. Si veda anche Ibidem, nota 5

978 Cfr. Ivi, pp. 21-22; NEUSNER, 1974b, pp. 263-269; KRAMER, 1969, pp. 611-619; WEINFELD, 2014, pp.
127-128; CHILDS, 1979, pp. 594-596

979 Cfr. COHEN SH., 1982b, p. 22; STEMBERGER, 2006, pp. 144-163

90 Cfr. LamR 22b; 23a; 52b; 53a-54b; 59a; 60a; 65a-66a; 71a-71b; 73a

%1 Cfr., ad esempio, LamR 41b; 79a

92 Cfr. COHEN SH., 1982b, p. 24; LamR 13a; 30b; 57a

%3 LamR 74b
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un insieme di “legno e pietre”, non ¢ indispensabile, similmente al culto sacrificale. Cio
che invece interessa, sia in Lamentazioni che in Lamentazioni Rabbah, & chiedersi se Dio

ami ancora il suo popolo o se questo sia stato abbandonato definitivamente®,

Inoltre, Lamentazioni Rabbah articola dettagliatamente le motivazioni che
portarono alla caduta di Gerusalemme, offrendo pero un punto di vista differente rispetto
alla tradizionale risposta giudaica, che ne vede la causa nei peccati del popolo®®. Nel
midras, infatti, la colpa viene data ai Romani, ritenendo che essi non capiscano i costumi
dei giudei e che provino odio nei loro confronti®®. In Lam Rabbah 42a e 76b viene narrato
il fatto secondo il quale, mentre tutto Israele osservava il lutto nella notte del nono giorno
di Av, la moglie di Traiano diede alla luce un figlio, il quale mori durante la festa di
Hanukkah, quando i giudei accendevano le loro candele. Alcune persone riferiscono la
cosa alla moglie di Traiano, dicendo: «Questi ebrei, quando hai partorito erano in lutto, e
quando il bambino & morto hanno acceso le luci»®®’. Fraintendendo a sua volta le
intenzioni dei giudei, la donna invia una lettera al marito, scrivendo: «Invece di
sottomettere i barbari, vieni a sottomettere questi ebrei che si sono ribellati contro di
te»%8, In un altro passo, Adriano ordina di decapitare sia un giudeo che gli passa davanti
porgendogli il suo saluto, sia uno che invece non glielo rivolge. Interrogato dai suoi
uomini, perplessi per tale atteggiamento, 1’imperatore risponde: «Volete forse
consigliarmi come devo giustiziare i miei nemici?»%9. Si evince, dunque, che per ’autore
di Lamentazioni Rabbah la peccaminosita dei giudei e la punizione di Dio non hanno
pressoché alcun ruolo negli avvenimenti che coinvolsero Gerusalemme nel | secolo. Cio
che invece porto alla distruzione fu I’irrazionale odio e gli abusi dei Romani nei confronti
del popolo giudaico®®, vedendo cosi il corso degli eventi in termini puramente umani, in

una prospettiva che trova alcune analogie nella storiografia greco-romana®!. Ad ogni

D7 ORI WD A0RY WIPRY 990 2000 KT N2 WITRT A987 1K 7 [L..] An7mI3 o N3 ooy ey Tinm
ORI Py N 79w KDY 2°12R7 YY) DOXYD 9V INpD RIT N2 WiTRD ToWY CIR aIn

984 Cfr. COHEN SH., 19820, p. 24

%5 Sia Lamentazioni che Lamentazioni Rabbah interpretano la caduta del Primo Tempio come una

punizione di Dio per i peccati di Israele. Il secondo, inoltre, si preoccupa di descrivere specificamente quali

furono le regole e i precetti che i giudei violarono. Cfr. LamR 46b-47a

986 Cfr. COHEN SH., 1982b, p. 25

%87« P¥i P PIR KT DM 21,7730 1 DT T2 PR PR

%9 contya nPupn? 2¥2 XX T 0 1271 1932 1K), LamR 69b-70a

990 Cfr. los., Bell. 3,62-62.132-134.304-305.338-339

91 Cfr. COHEN SH., 1982b, pp. 25-26; nota 22
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modo, se Lamentazioni rappresenta un’opera tetra e carica di disperazioni, con rari
bagliori di ottimismo, Lamentazioni Rabbah lamenta a sua volta il passato, ma offre anche
una consolazione per il presente e una speranza per il futuro. Come sottolinea Cohen,
infatti «il messia, I’era messianica, il mondo a venire, la resurrezione, il giudizio futuro e
il castigo finale sono per I’autore delle Lamentazioni Rabbati certezze teologiche che
rendono sicuro il futuro e tollerabile il presente»®®2. Inoltre, Dio viene rappresentato in
esilio insieme ai giudei, piangendo con e per loro®®3: «Come un re umano piange la morte
di suo figlio, cosi Dio piange la distruzione di Gerusalemme»®®*. Cosi facendo, I’autore
di Lamentazioni Rabbah non si limita ad avanzare una sorta di teologia del dolore e del
lamento, ma capovolge completamente 1’intento dell’analoga composizione biblica, dove
e Dio stesso che si duole per le sofferenze inflitte al suo stesso popolo. Interpretato in
guesta maniera, una collezione di lamenti e rammarichi diventa una fonte di consolazione,

poiché & Dio che li recita e li interpreta®®.

Per i giudei della Diaspora, invece, la percezione della caduta del Tempio appare
in qualche modo diversa rispetto a quanto vissuto in Palestina. Data la lontananza del
santuario, infatti, il senso dello stesso era per loro meno pratico e piu ideologico. Come
sostiene Martin, «la realta della loro situazione [di giudei della Diaspora] era tale che,
con ogni probabilita, ben pochi di questi ebrei hanno mai avuto [’opportunita di vedere
il Tempio. Al contrario, era l’istituzione della sinagoga che costituiva il fulcro
fondamentale della loro vita ed esperienza religiosa. Qualunque sia il significato che il
Tempio puo aver avuto, deve essere stato in gran parte limitato all’ambito del
nozionismo»®®. Cio sembrerebbe confermato dall’eterogeneo corpus letterario della
Diaspora, il quale, piu che del santuario gerosolimitano, si preoccupa di spiegare,
ricostruire e rielaborare una serie di tradizioni bibliche, perlopiti di genere storico®®’. In
particolare, lo Pseudo-Ecateo sembra I’unico a menzionare il Tempio di Gerusalemme,

tuttavia in un’ottica perlopiu architettonica e artistica che circa le sue funzioni®®. Invero,

992 COHEN SH., 1982b, p. 33

993 Cfr. LamR 21b-22a; 30a; 39b-40b; 41b-433a; 67a

994 COHEN SH., 1982Db, p. 34

95 Cfr. Ibidem; COHEN M., 1964, p. 21

9% MARTIN, 2000, pp. 25-26

997 Cfr. COLLINS, 1999, pp. 29-60.224-230; VAN DER HORST, 1988, pp. 519-546; MACK, 1972, pp. 27-55;
SIEGERT, 1996, pp. 154-162

9% Cfr. BAR-KOCHVA, 2010, pp. 191-199
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pur basandosi a loro volta sulle traduzioni della Torah, i giudei della Diaspora sembrano
emarginare la centralita del Tempio e del suo culto, trasferendone 1’enfasi su altri aspetti

della propria religiosita®®

. In Filone, ad esempio, il Tempio sembra assente nelle
descrizioni della cultualita giudaica e delle visioni escatologiche di un futuro ideale,

relegandolo a una sfera pill prettamente politica e sociale®®,

Nel Nuovo Testamento si possono rintracciare alcuni richiami alla caduta del

Secondo Tempio!®?

, la quale viene fatta precedere da «carestie e terremoti in vari
luoghi»'®®, Tra i passaggi piU rilevanti circa la distruzione spicca certamente il capitolo
13 del VVangelo di Marco. Gia nei precedenti capitoli 11 e 12 alcuni studiosi hanno voluto
leggervi una polemica dell’autore nei confronti di Gerusalemme e del suo santuario®®,
Tuttavia, secondo altri'®* la critica non & rivolta verso una struttura fisica, quanto verso
quella della leadership d’Israele, la quale, sulla scorta di Isaia, avrebbe «devastato la
vigna»'%% di Dio e lasciato il popolo giudaico «come pecore senza pastore»'%%. Ad ogni
modo, in Mc 13 viene narrato della profezia escatologica di Gesu, il quale dice ai suoi
discepoli che «non sara lasciata qui pietra su pietra che non verra distrutta»'®’,
avvertendoli di guardarsi da coloro che vorranno trarli in inganno e che saranno odiati da
tutti a causa sual®® Gesl poi dice, richiamando Daniele, che quando vedranno
«I’abominio della desolazione presente la dove non & lecito»*°® dovranno fuggire, poiché
«quelli saranno giorni di tribolazione, quale non vi & mai stata dall’inizio della creazione,
fatta da Dio, fino a ora, e mai piu vi sara»'%%°, In seguito, nuovamente citando Isaia'®**,

«il sole si oscurera, la luna non dara piu la sua luce, le stelle cadranno dal cielo e le potenze

99 Cfr. TUVAL, 2011, pp. 190-191

1000 Cfr,, ad esempio, PHILO, In Flacc. 46; FRAADE, 2009, p. 240

1001 Cfr, Mt 24; Mc 13,1-37; Lc 21,5-36

1002 hipoi koi oetopol katd tomovg». Mt 24,7

1003 Cfr, DONAHUE, 1976, pp. 68-69; EVANS, 1989, pp. 237-270

1004 Cfr. GEDDERT, 1989, pp. 120-121.126; EDWARDS, 1989, pp. 193-219

1005 «p33 opwan. Is 3,14-15

1008 «¢ mpodPota pun Exovra motpévor. Mc 6,34, Cfr. Num 27,17; Ez 34,5

1007 0w pmy Gupediy «dde> AiBoc émi AiBov 8¢ o pn kataAvdij». Mc 13,2. Cfr. Mt 24,1-2; Lc¢ 21,5-6
1008 Cfr. Mc 13,5-13; Mt 24,3-25.42; Lc 21,7-24; Dn 12,1; 1En 8,2

1009 «BS&AvYpa TG EpNudoEDG E0TNKOTA dTOV 0V Sei». Mc 13,14. Cfr. Dn 9,27; 11,31; 12,11
1010 «sovtan yap oi uépon éxeivar OATyic ofa 0 yéyovey toladt &’ dpyfic kticemg fiv Ekticev O 0£0¢ Emg
0D vV kod oV pn yévnraw. Mc 13,19

1011 Cfr. 1s 13,10; 34,4
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che sono nei cieli saranno sconvolte»!®2, | passi sono generalmente accolti come
testimonianza del ritorno escatologico di Gesu, il «figlio dell’'uvomo» che verra «sulle nubi
con grande potenza e gloria»'®*3, Tuttavia, secondo alcuni studiosi, la profezia di Mc 13
si riferirebbe alla distruzione del Secondo Tempio, nonostante non ve ne sia una menzione
esplicital®“, 1l linguaggio usato, cosi come i costanti riferimenti profetici e i paralleli con
altri Vangeli®®®, farebbero infatti pensare a una prospettiva testuale piti storica e
realistica, che puramente simbolica, in maniera analoga allo schema interpretativo legato
al giudizio e alla punizione che si ritrova nella letteratura biblica e post-biblical®. La
Lettera agli Ebrei, la cui datazione rimane oggetto di un ampio dibattito!®!’, costituisce
un particolare punto di vista sul fenomeno della distruzione del Secondo Tempio. Il testo
non menziona mai la caduta del santuario in maniera chiara e diretta e parla dei rituali
templari al presente!®®, Tuttavia, esso offre una distinta teologia nella quale Gesu &
presentato come superiore a ogni altro essere!®’® in quanto non creato e immortale,
simbolo di una «nuova alleanza»'°? e capace, con il suo sacrificio definitivo, di espiare i
peccati dell’'umanitd una volta per tutte!®?!, Secondo alcuni studiosi, tali istanze
daterebbero la Lettera agli anni precedenti il 70 e.v.1%%, dimostrando la convinzione di
un’imminente caduta del santuario’®?® e di «un senso di profonda urgenza, [...] nata dal
fatto di non sapere se questo evento drammatico avrebbe segnalato la venuta di Gesu o
meno»%24. In questo caso, il testo assumerebbe un tono quasi polemico nei confronti del

Tempio, rassicurando «il popolo ebraico che il giudaismo tradizionale non aveva piu nulla

1012 «iihog oxoTicOnceTar, Kol 1) GEAVI 00 SMGEL TO Péyyog avtiig, Kol ol dotépeg Ecovial £k oD ovpavod

ninTovteg, Kol ai duvapelg ai £v toig odpavoic colevdicovtow. Mc 13,24-25. Cfr. Mt 24,29-36; Lc 21,25-
33
1013 «icad TOTE SyovTat TOV vidV 10D vOpdIOL EpYOpEVOV &V VEPELUIC LETO SuVAE®C TOAATG Kol SOENC».
Mc 13,26. Cfr. Mt 10,23; 16,27-28; 24,27.30.37.39.44; 25,31; 24,64; Lc 9,26; 12,40; 18,8; 21,27,
MARSHALL, 1992, pp. 195-198; CARROLL, 2000, p. 11; HATINA, 1996, p. 43, nota 1

1014 Cfr. HATINA, 1996, p. 43, nota 2; ADAMS, 2005, p. 40, nota 4

1015 Cfr., ad esempio, Is 13-14.34; 53,11-12; Ez 32,7-8; 35,10; Am 9,1; Gv 12,38; At 8,32-35; 1Mac 5,65;
los., Ant. 12,353; HATINA, 1996, p. 50, nota 35

1016 Cfr. HATINA, 1996, pp. 43-66

1017 Cfr. ELLINGWORTH, 1988, p. 10, nota 2; WALKER, 1994, p. 39, nota 1; JANT, p. 406

1018 Cfr, Eb 7,27-28; 8,3-5; 9,7-8.25; 10,1-3.8; 13,10-11, in particolare 9,6-9; ELLINGWORTH, 1993, p. 32
1018 Cfr. JANT, p. 406

1020 «gv t® Aéyetv Kawvyv [...]». Eb 8,13. Cfr. Mt 26,28; Mc 14,24; ATTRIDGE, 1989, p. 276; JOHNSON,
2006, p. 252; HABER, 2008, pp. 143-148; HAYS, 2009, pp. 152.154.161; EC, 1V, p. 811

1021 Cfr. Eb 7,27; 8,3; 9,14.28; 10,12.16-22; Gv 1,29; At 20,28; VAN HOUWELINGEN, 2013, pp. 98-115;
HEYMAN, 2011, p. 146

1022 Cfr., ad esempio, LANE, 1991, pp. Ixii-Ixvi; TROTTER, 1997, pp. 27-38; HUGHES, 1983, pp. 30-31;
TANNER, 2010, p. 1032; CARSON-Mo00, 2005, pp. 606-607

1023 Cfr, KOSTENBERGER, 2005, p. 216

1024 WALKER, 1994, p. 64
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da offrire loro che non fosse perfettamente accessibile attraverso Cristo»'°%, Secondo
altri, invece, il testo sottenderebbe la realta di un santuario gia distrutto e di un culto
sacrificale ormai scomparso, motivo per il quale le speranze e la devozione dei fedeli
vanno ora riposte in Gesl, non necessariamente in ottica sostitutival?. In una simile
prospettiva, nella quale il 70 e.v. metterebbe alla prova la fede in Dio stesso'%%’, la Lettera
agirebbe come una sorta di atto consolatorio, confortando i giudei che «la distruzione del
Tempio non ha cancellato la loro fede, ma che in realta I’espiazione levitica non &€ mai
stata necessaria»'%?8, In entrambi i casi, si evince come la Lettera agli Ebrei rappresenti,
in una maniera o nell’altra, una risposta al trauma della perdita, avvenuta 0 imminente,

del Tempio di Gerusalemme?°,

Secondo alcuni studiosi, inoltre, i nefasti eventi del I secolo e.v. sono correlati al
concetto di nazionalismo che permeava la societa giudaica. Come ritiene Smallwood,
infatti, il solido codice etico del giudaismo era visto dai Romani come una forza
sovversiva, poiché inseparabilmente collegato a un nazionalismo messianico'®°. Tale
idea non mori con la presa di Gerusalemme e con I’annientamento del culto templare, ma
anzi fece emergere una rinnovata frustrazione e un antagonismo nei confronti dei
Romani*®®!, se non un fervente nazionalismo culturale. Cido & emblematicamente
rappresentato dalla rinuncia a scomparire come popolo e dalla ricostruzione e dal
rafforzamento dell’identita giudaica sulla base di un ricco e solido patrimonio religioso,
di un senso di unicita e di elezione quale popolo prescelto da Dio, per il quale lottare e,

eventualmente, morire!3?,

Ad ogni modo, il fatto che la prima rivolta giudaica comincio e fini con il Tempio
rappresenta qualcosa di pit di una mera coincidenza, costituendo il diretto risultato dei

timori dei giudei che il proprio culto fosse sotto attacco da parte dei Romani‘®®3, Benché

1025 ScHENCK, 2011, p. 176

1026 Cfr., ad esempio, MITCHELL, 2007, p. 26; EISENBAUM, 2005, passim; HAYS, 2009, passim; RUZER-
ZAKOWITCH, 2019, pp. 346-347

1027 Cfr. Eb 3,12

1028 SCHENCK, 2011, p. 177

1029 Cfr. REINHARTZ, 2014, pp. 275-288; YOUNG, 2002, pp. 243-261; GIROLAMI, 2019, p. 178, nota 4

1030 Cfr, SMALLWOOD, 1981, p. 541

1031 Cfr. GAMBASH, 2013, p. 188

1032 Cfr, ABERBACH M.-ABERBACH D., 2000, p. 35

1033 Cfr. REGEV, 2011, p. 279
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questi avessero garantito loro particolari privilegi religiosi*®®*, le loro azioni minavano
ripetutamente tali diritti e la loro mancanza di considerazione nei confronti delle
rimostranze dei giudei irrito la popolazione. La rivolta anti-romana, pertanto, esplose
come espressione di due preoccupazioni principali: I’amministrazione della giustizia e il
culto templare, i quali, nella mentalita giudaica antica, erano strettamente collegatil®®®.
Inoltre, i timori legati agli aspetti cultuali avevano, per la maggior parte dei giudei, una
netta precedenza su quelli politici. I Romani, consapevoli di ¢ido ma lontani dall’avere un

atteggiamento espansionistico nei confronti della religione®®

, ritennero comunque
necessario distruggere il Tempio, non solo poiché visto come una fortezza o comunque
un baluardo di resistenza, ma soprattutto come nucleo pratico e simbolico del conflitto%%’,
Una volta distrutto, i giudei sarebbero diventati uno dei tanti gruppi presenti all’interno
dell’impero romano, ovvero un popolo con i propri costumi e le proprie filosofie, ma

senza un’istituzione centralizzata come focus alternativo di una fedelta nazionale®38,

6.2. La fine del sacrificio?

E comune opinione che con la caduta del Tempio, nel quale era concentrato tutto
il culto sacrificale, questo venne meno, data I’impossibilita legale di praticarlo in altri
luoghi®®. Flavio Giuseppe scrive che in «quel giorno, era il diciassette di Panemo, il
cosiddetto sacrificio perenne in onore del Dio era stato interrotto»'%°. Tuttavia, la
questione appare meno netta e immediata di quanto sembri. La Misnah informa che il
costume di offrire il sacrificio tamid termino il diciassettesimo giorno di Tammuz, ovvero

durante I’assedio di Gerusalemme: «L’offerta quotidiana fu annullatan®*, Tuttavia,

1034 Cfr. GARNSEY, 1984, p. 7; RIVES, 2005, pp. 152-153; Puccl BEN ZEEV, 1998, passim; GORDON L.,
1990, pp. 240-243

1035 Cfr. HENGEL, 1989, p. 384

1036 Cfr. RUPKE, 2007, p. 4

1087 Cfr. RUTLEDGE, 2007, p. 191

1038 Cfr. RIVES, 2005, p. 164

1038 Cfr. Lev 17; Dt 12

1040 «gmémvoto yap &n' xeivng tiic uépac, Mavépov &' v Entakmdekd, OV vEAe ooV KaloOUEVOVY
avopdV dmopiq dradelouévar Td Bed kai OV dfjpov Enl bt devdg dBvugivy. 10S., Bell. 6,94

1041 «na v2». mTaanit 4,6
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nonostante I’inattuabilita quantomeno del culto sacrificale pubblico, che si accompagnava
anche a una certa riluttanza, da parte dei rabbini, verso il rinnovo della casta

sacerdotalel%42

, le fonti dimostrano una sorta di elasticita nei confronti delle prassi
immolatorie. Pur accettando la loro impraticabilita, data I’assenza del Tempio, i rabbini
si impegnarono in una discussione riguardante una loro possibile reinterpretazione. In
seguito alla distruzione del santuario, infatti, essi non vietarono formalmente il servizio
sacrificale, né ne chiesero specificamente una continuazione, ma si limitarono a discutere
le circostanze entro le quali esso potesse essere praticato in seguito al 70 e.v., rendendolo
opzionale'®®, La Misnah, infatti, afferma: «Rabbi Yehosua ‘ disse: Ho sentito dire che si
possono fare sacrifici anche se non c¢’e il Tempio, e mangiare le parti pit sacre anche se
non ci sono le tende, e [mangiare] le offerte di sacralita minore e le seconde decime
anche se non c¢’e il muro [che circonda la citta], poiché la prima consacrazione [di
Gerusalemme] ha santificato per il suo tempo e per il tempo futuro»'#, Il passo, oltre a
intendere una possibile continuazione di un culto immolatorio, evidenzia anche che, dopo

la distruzione, il luogo del Tempio rimase «santo e adatto alle offerte sacrificali»'%4°.

Altre fonti, invece, affermano che, con la sua distruzione, cesso anche la santita
del Tempio, permettendo cosi I’offerta di sacrifici anche al di fuori della Palestina: «Rabbi
Yishaq disse: Ho sentito dire che attualmente si sacrificano [offerte] nel tempio di Onia
[in Egitto]. [...] Egli sostiene che il tempio di Onia non sia una casa di adorazione di
idoli e sostiene che la consacrazione iniziale santifico [Gerusalemme] per il suo tempo
ma non per sempre»'94. Tuttavia, nonostante 1’apparente liceita delle prassi immolatorie
anche in seguito alla caduta del santuario, il Talmud Babilonese afferma,
paradossalmente, la loro inesistenza: «[L’offerta del] primogenito [pu0 essere consumata]
solo in presenza del Tempio, cosi anche [i prodotti della seconda] decima [possono essere

mangiati] solo in presenza del Tempio»'4’,

1042 Cfr, GUTTMANN, 1967, pp. 145-148

1043 Cfr. Ivi, p. 138

1044 m*Eduyyot 8,6

W WY 09 DOWTR LDY2P PRY 0D Y AR DWTR W D°221R) M2 PRY 2 OV AR PRV CRYRY YW 21 MK
N22 DY TYTR) ANYW? YR MWK AWIPY AN PRY 09 Y a8

1045 GUTTMAN, 1967, p. 139

1046 hMegillah 10a

— TIWRY AWITR 1029 RPY LR T ATIAY D02 IRY 9310 192 029p .ATa era PIIn 1022 PpRY CRYRY pny? 220 R

Ri27 Oy WP X2 ANYw TYTR
1047 «n277 *102 KHX IR WY AR D727 °192 ROX 1K 22 79». bZevahim 60b. Cfr. mPesahim 10,3
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Apparentemente, gia in seguito alla distruzione del Primo Tempio il culto
sacrificale non cesso completamente®®. 1l racconto biblico, infatti, informa che durante
il periodo in cui esso era in rovina, vi erano comungue degli uomini che vi si recavano in
pellegrinaggio, portando offerte e incenso!®*®, Ancora, Esdra testimonia la restaurazione
del culto subito dopo il ritorno a Gerusalemme, all’inizio del periodo persiano. Eretto
I’altare, gli Israeliti ripresero a offrire olocausti e altri sacrifici, ben prima che il Tempio
fosse riedificato!®°. Tuttavia, a differenza della distruzione del primo santuario, la caduta
del secondo nel 70 e.v. vedeva condizioni molto diverse. Il Secondo Tempio, infatti, non
solo era stato distrutto, ma anche profanato!®?, con I’esclusione dei giudei dal culto.
Pertanto, con tali presupposti una restaurazione delle prassi sacrificali risultava

impensabile e non realizzabile®,

Tuttavia, alcune fonti sembrerebbero sostenere il fatto che, dopo la distruzione del
Tempio, vi vennero comunque offerti dei sacrifici sull’altare che in qualche modo era
sopravvissuto, almeno fino al 135 e.v., quando Adriano bandi la presenza dei giudei in
Gerusalemme!®3: «Alcune autorita rabbiniche indicano che vi veniva offerto solo il
sacrificio pasquale, mentre altre allargano la possibilita ad altre immolazioni»%*, Nella
Misnah, infatti, viene narrato un episodio legato specificamente a un rabbino: «Rabbi
Sadoq disse: Ci fu un incidente con Rabban Gamli’el, che disse al suo schiavo Tavi: “Vai
ad arrostire 1’agnello pasquale per noi sulla griglia”’»%®. 1l rabbino qui citato parrebbe
essere Gamli’el 11, che divenne principe nel 90 e.v.1%% benché possa trattarsi anche di
Gamli’el 1, il quale potrebbe aver avuto uno schiavo con lo stesso nome!%’. Secondo
Krauss, tuttavia, il rabbino in questione dovrebbe essere Gamli’el II, ma I’ offerta, secondo
lo studioso, non sarebbe quella prescritta dal codice biblico, ma una per la quale vengono

meno i rituali che avevano luogo presso 1’altare, ovvero lo spargimento del sangue e la

1048 Cfr. AVI-YONAH, 1976, p. 266

1049 Cfr. Ger 41,5; Zc 7,3; JAPHET, 2000, pp. 369-372

1050 Cfr, Esd 3,1-7

1051 Come ricorda Flavio Giuseppe, i soldati romani saccheggiarono il Tempio, privandolo di arredi in oro
e di una copia della Torah (cfr. 10s., Bell. 7,148-150). Inoltre, il santuario era gia stato profanato da Antioco
IV Epifane nel 167 a.e.v. con I’introduzione dell’“abominio della desolazione” (cft. cap. 3.1).

1052 CLARK, 1960, pp. 278-280

1053 Cfr. GUTTMANN, 1967, pp. 137-148

1054 |_LOEWENBERG, S.a., p. 5

1055 X208 ¥ MODT MY 17 791 X¥». mPesahim 7,2

1056 Cfr. mBerakhot 2,7; mSukkah 2,1

1057 Cfr. KRAUSS, 1922, p. 90
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combustione di alcune sue parti, e che essa assomiglia all’offerta pasquale per il fatto che
viene bruciata interamente!®®, Similmente, Clark sostiene che, almeno nel periodo che
intercorre tra le rivolte giudaiche, alcuni aspetti del culto sacrificale rimasero in vita. Lo
studioso si basa sul fatto che nessuna fonte dichiari esplicitamente la cessazione delle
prassi immolatorie e che non vi fu nessun decreto romano che le proibisse fino al 135
e.v., oltre a richiamare la gia citata possibilitd di una continuita sacrificale durante
’assenza del Primo Tempiol®®. Tuttavia, la scarsita di testimonianze a riguardo non
permette di stabilire se, effettivamente, siano stati praticati dei sacrifici in Gerusalemme
dal 70 al 135 e.v.19%,

Ad ogni modo, gia prima della distruzione del Tempio, il popolo giudaico
provvide a prepararsi al periodo che ne sarebbe conseguito. | Farisei, ad esempio, benché
attribuissero un grande importanza al santuario gerosolimitano, misero in atto una serie
di atteggiamenti che gettarono le basi per garantire un’esistenza significativa anche
all’indomani della sua caduta'®. In seguito, come detto, i rabbini dovettero ripensare
I’intero sistema sacrificale, adattandolo in qualche maniera alla nuova situazione.
Innanzitutto, lo spirito con il quale essi affrontarono la questione appare meno luttuoso di
quanto potrebbe suggerire la portata della trasformazione che la caduta del Tempio
comportava. Cio si puo dedurre, ad esempio, dalla letteratura tannaitica. Il Talmud
Babilonese, infatti, riporta una barayta compresa nella Tosefta: «Quando il Tempio fu
distrutto per la seconda [volta], in Israele si moltiplicarono gli asceti, che non
mangiavano carne e non bevevano vino. Rabbi Yehosua‘ si uni a loro. E disse loro:
“Figlioli, perché non mangiate carne e non bevete vino?” Gli risposero: “Dovremmo
mangiare carne, la quale veniva offerta sull altare e ora non piu? Dovremmo bere vino,
che era versato [come offerta] sull’altare e ora non pin?” [...] Disse loro: [...] “Non

essere in lutto & impossibile /...] ma [anche] esserlo troppo [€] impossibile "»'%2,

1058 Cfr. GUTTMANN, 1967, p. 146, nota 46

1059 Cfr. CLARK, 1960, pp. 269-280

1060 Cfr. COHEN ST., 2007, p. 160

1061 Essi, per esempio, espansero alcuni rituali templari, come il consumo di carne in stato di purita, in modo
da includere tutta la popolazione, al di fuori del Tempio. Cfr. AMES, 2005, pp. 339-356; NEUSNER, 19724,
pp. 13-30

1062 hBava Batra 60b. Cfr. tSotah 15,11-15
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Pertanto, si evince gia la dinamicita del discorso rabbinico riguardo alla cessazione
fattuale delle prassi del Tempio, forse anche conformemente alla consapevolezza del
nuovo ruolo che essi stavano conseguendo. Per i rabbini, infatti, il culto sacrificale
continua, anche nella tarda antichita, a rappresentare il paradigma dominante per le azioni
rituali e per la devozione religiosa'®?, sopravvivendo nella sua rielaborazione in forme
nuove e diverse, tra le quali, soprattutto, lo studio della Torah, la preghiera e gli atti di

carital®,

Un atteggiamento simile si rintraccia gia nella letteratura profetica, sapienziale e
deuterocanonica, dove il praticare la misericordia, la rettitudine verso il prossimo e la
preghiera sono considerati mezzi di devozione a Dio migliori dei sacrifici, i quali vengono
inoltre criticati per la loro formale esteriorital®®. In Prov 21,3, ad esempio, si legge che
«praticare la giustizia e 1’equita per il Signore vale pit di un sacrificion'%®®, mentre nei
Salmi viene presentata 1’afflizione di un peccatore'®’ che, nel chiedere salvezza, mette
in luce la contrarieta di Dio stesso verso i sacrifici: «Signore, apri tu le mie labbra e la mia
bocca proclamera la tua lode. Perché tu non ami il sacrificio e, se offro I’olocausto, tu non lo
gradisci. Sacrificio gradito a Dio & uno spirito contrito; un cuore contrito e umiliato tu, Dio,
non disprezzi»®®, Isaia, invece, da voce a una critica ancora pili tagliente: «Che m’importa
dell’abbondanza dei vostri sacrifici? Sono sazio degli olocausti di montoni e del grasso di
vitelli. Il sangue dei tori, degli agnelli e dei capri io non lo gradisco»°®°. Poco oltre, il profeta
sottolinea nuovamente la maggior valenza degli atti di bonta rispetto ai sacrifici: «Togliete il
male delle vostre azioni dalla mia vista. Cessate di fare il male, imparate a fare il bene,

ricercate la giustizia, soccorrete I’oppresso, rendete giustizia all’orfano, difendete la causa

1063 Cfr. STROUMSA, 2006, pp. 56-83; SWARTZ, 2009, pp. 70-82; Idem, 2011a, pp. 294-317

1064 Cfr. KLAWANS, 2006, pp. 203-211

1065 Cfr., ad esempio, Sal 50,10-15.23; Prov 15,8; 17,1; 21,27; Qo 4,17; 5,1; Sir 35,1-12; Is 56,7; Ger 6,20;

7,22-23; Os 6,6; 9,4; Am 5,21-27; Mic 6,6-8
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1067 Cfr. Sal 51,3-4.9-11

1068 5] 51,15-17.
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E bene notare, tuttavia, che nei vv. 20-21 lo stesso peccatore auspica una ripresa del culto sacrificale. Tale

apparente contraddizione é cosi spiegata da Grottanelli: «Tali versetti inducono a datare il salmo in epoca

esilica [...] in un contesto in cui il normale regime sacrificale & in crisi, se non addirittura impraticabile.

[...] Ne deriva che [...] I'atteggiamento complessivo del Salmo 51 nei confronti dei sacrifici da offrire a

YHWH é condizionato da tale contingenza. [...] Con ogni evidenza, il Salmo 51 non & un testo del

superamento del sacrificio, ma un testo dell’agognato ritorno a un regime sacrificale». GROTTANELLI,

2001, p. 57

1069 Cfr, 1s 1,11
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della vedova»*?’®. Anche nel Nuovo Testamento si pud ritrovare una tendenza analoga. In
Mc 12,33, ad esempio, si legge che «amare il prossimo come se stessi vale piu di tutti gli
olocausti e i sacrifici»*®*, Ancora, in Mt 5,23-24 & scritto: «Se tu dunque stai per
presentare la tua offerta all’altare, e Ii ti ricordi che tuo fratello ha qualcosa contro di te,
lascia Ii la tua offerta davanti all’altare e va’ prima a riconciliarti con tuo fratello; poi
torna e presenta la tua offerta»'%’2, Ad ogni modo, nuovamente, non si intende che il
sacrificio non abbia valore, ma che gli atti di carita e di bonta umana siano preferibili e di
maggiore importanza'®’3. In particolare, la Lettera agli Ebrei offre una specifica teologia
del sacrificiol®”, nella quale la morte di Gesu incarna I’immolazione ultima e unical®™,
rendendo cosi obsoleto e superato il culto israelitico'®’®. In questa nuova visione, anche
I’espiazione dei peccati viene risolta definitivamente ed efficacemente dal sacrificio di
Cristo, poiché nelle offerte levitiche viene rinnovato soltanto «il ricordo dei peccati di
anno in anno. E impossibile infatti che il sangue dei tori e dei capri tolga i peccati»®’’.
L’offerta gradita a Dio, dunque, non ¢ rappresentata da quanto eseguito all’interno del
sistema templare, ma da «un sacrificio di lode, [...] cioé un frutto delle labbra che lodano
il suo nome»'°’® e da atti di bontd e carita: «Non dimenticate di fare del bene e di

condividere cio che avete, perché questi sacrifici sono graditi a Dio»1°7°,

Come gia evidenziato, 1’analisi e 1’osservanza della Legge assunse un ruolo di
particolare rilevanza nella teologia rabbinica. Esso poteva essere performato da chiunque
in qualunque luogo, a differenza delle prassi sacrificali che erano confinate al Tempio e
a una rigida organizzazione sacerdotale. Gia nel Siracide, infatti, si legge che

«’osservanza della Legge vale piu dei sacrifici, la pratica dei comandamenti ¢ sacrificio

170 ccipap® 1207 DN MWW IR TN LW T 2T 77 YT TN DY Tae 07 v pa». Is 1,16-17
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1073 Cfr. JANT, p. 18, nota 9.11

1074 Cfr. FINLAN, 2013, pp. 77-83

1075 Cfr. Eb 7,27

1076 Cfr. Eb 8-10

1077 «qvapvnote GpopTIRY Kot EVIaVTov, AdUVOTOV Yap aipo Todpov Kol Tpaymv deatpsiv auaptioc». Eb
10,3-4
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Eb 13,15
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di comunione»', La Misnah presenta lo studio della Torah come un qualcosa che non
puo essere misurato, similmente ad altri aspetti connessi al Tempio'®, | rabbini, infatti,
operano una transizione dal culto sacrificale allo studio, dove I’accento non ¢ piu su uno
specifico luogo o atto religioso, ma sulla parola e sulla comprensione della Legge. Nel
Talmud Babilonese, ad esempio, si rintraccia la ricostruzione di una conversazione tra
Abramo e Dio nel quale il patriarca chiede come si potra ottenere espiazione quando il
Tempio non ci sara piu: «[Abramo] disse davanti a Lui: “Maestro dell’Universo,
[l’espiazione mediante sacrifici] e valida quando il Tempio e in piedi [e le offerte possono
essere portate per ottenere [’espiazione], [ma] quando il Tempio non sara [piu] in piedi,
che ne sara di loro?” [Dio] gli disse: “Ho gia stabilito per loro [’ordine delle offerte.
Ogni volta che leggeranno quelle [porzioni della Torah], lo considerero come se
avessero sacrificato un’offerta davanti a Me e li perdonero per tutte le loro iniquita”» %%,
Ponendo I’accento sull’importanza dello studio della Torah, i rabbini operano cosi una
trasformazione che si impernia su un sistema in cui la prassi individuale e quotidiana,
ovvero la trama religiosa dell’agire secondo la Legge e mediante la riflessione
ermeneutica, incarna 1’architettura del sacrificio!®. Come afferma Stroumsa, in questo
meccanismo, che sposta la presenza divina «nelle quattro braccia dell’halakhah»184, si
ha una privatizzazione della religione, «passata dallo statuto piu ufficiale e pubblico, dalla
religio civilis, ai rituali in sordina della religione individuale e famigliare»%%, Tramite lo
studio della Legge, 1’attenzione si sposta sul racconto del sacrificio, mediante il quale ne
viene attivato il ricordo conferendogli cosi una valenza nuova, dove il rito si trasforma in

narrazione dello stesso, in una sorta di riattuazione di un mito°,

Nella mentalita rabbinica, la preghiera svolge un ruolo primario quale strumento

di perpetuazione e mantenimento della memoria del rito sacrificale!®®’. Nel Talmud

1080 « GuvTnP®V Vopov mAeovalel Tpocpoplg Bucialov cwnpiov 6 Tpoctymv vioiaic». Sir 51,1

1081 Cfr. mPe’ah 1,1
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1083 Cfr. STROUMSA, 2006, p. 71

1084 Cfr. bBerakhot 8a

1085 STROUMSA, 2006, p. 69

1086 Cfr, bTa“anit 27b; YAHALOM, 1996, p. 56; SWARTZ, 1997, pp. 135-155; Idem, 1999, pp. 101-117

1087 Cfr. BOKSER, 1983a, pp. 52-53; REIF, 1993, pp. 95-102
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Babilonese, infatti, si legge: «Rabbi El‘azar disse: “La preghiera & superiore ali
sacrifici”»'%, Nel medesimo trattato, i rabbini si preoccupano di tracciare le origini della
preghiera, offrendo due differenti versioni. In un caso, essa viene fatta risalire ai
patriarchi, nell’altro viene fatta corrispondere ai sacrifici quotidiani che avevano luogo
nel Tempio di Gerusalemme: «Rabbi Yoseh, figlio di Rabbi Hanina, disse: “Le preghiere
furono istituite dai Patriarchi”. Rabbi Yehosua ‘ ben Levi ha detto che le preghiere sono
state istituite sulla base delle offerte quotidiane»'%%. Pur considerando entrambe le
ipotesi vere, 1 rabbini pongono cosi I’accento sul valore della preghiera in accostamento
al sacrificio, quale sua valida e autentica alternatival®®. Tale idea viene in seguito
confermata, ribadendo la stretta relazione tra le due consuetudini: «Israele disse: “Padrone
del mondo, al tempo in cui esisteva il Tempio, noi offrivamo un sacrificio e venivamo
purificati. Ma ora tutto cid che abbiamo ¢& la preghiera”»'%. L’idea che la preghiera
rappresenti un adeguato surrogato delle prassi immolatorie viene ulteriormente sostenuta
mediante la narrazione di una conversazione immaginaria fra Abramo e Dio, il quale ne
garantisce al primo 1’efficacia: «Abramo disse a Dio: “[...] Come posso ereditare
[l’ordine del mondo]?” [Dio] disse ad Abramo. “Portami una giovenca di tre anni, una
capra di tre anni, un ariete di tre anni”’. [Abramo] disse: “Padrone dell’Universo, cio é
valido quando il Tempio € in piedi, ma quando il Tempio non sara in piedi, che ne sara
di loro?” [Dio] gli rispose: “Ho gia stabilito per loro [’ordine delle offerte. Quando le
leggeranno davanti a me, gliene attribuird [il merito] come se le avessero sacrificate
davanti a me e li perdonero per tutte le loro trasgressioni’»%%2, Secondo il passaggio,
Dio rassicura Abramo che la recitazione dell’ordine dei sacrifici che ha istituito
costituisca una virtuale messa in atto degli stessi, richiamando cosi il passo di Osea: «E
ti offriremo, invece di tori, I’offerta delle nostre labbra»%®, 1l concetto viene poi spinto

ancora oltre, determinando che la ‘avodah, il servizio che prima della caduta del Tempio
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era incarnato dalle ritualita sacrificali, si concretizza ora nella preghiera, rendendola cosi
I’interpretazione corretta del comando biblico: «Qual & il servizio di Dio che si compie
nel cuore? La preghiera»'%®*, Questa nuova formulazione del concetto di ‘avodah non fa
della preghiera un sostituto del sacrificio, che, peraltro, sarebbe una grossolana
semplificazione di un pit lungo e complesso processo’®®®, ma determina che quest’ultimo
rimanga una sorta di rituale predefinito, per eccellenza, ma in grado di sostenere e
includere un ampio ventaglio di azioni collaterali. In questo modo, gli atti verbali rituali,
soprattutto le preghiere, rappresentano una sottoclasse di sacrifici, non una metafora né
tantomeno un loro sostituto. Se si intendesse la preghiera come una sorta di sacrificio
metaforizzato, si implicherebbe una differenza tra le due entita, mentre ritenerle una
sottoclasse equivale a considerarle, anche se in minor misura, parte della stessa realta!®®.
Nei secoli successivi alla caduta del Tempio, dunque, il sacrificio rappresenta
propriamente un concetto fondamentale del culto e della relazione tra I’'uomo e il divino.
Pertanto, la preghiera rabbinica va intesa come una delle varie forme che il sacrificio puo
assumere!®®’, Tra le due prassi, invero, intercorre uno stretto legame, indipendentemente
dal fatto che le immolazioni potessero essere accompagnate da una qualche liturgia o
meno. Tale relazione si rivela nella rigida codificazione e reiterazione rituale di lodi e
ringraziamenti, rendendo cosi la preghiera gesto attivo e non solo mera recitazione di

formule prestabilite®%,

Tra le varie forme che il concetto di sacrificio puo assumere, spiccano anche gli
atti di carita e misericordia, tenuti in grande considerazione dai rabbini. Rabban Yohanan
ben Zakka’i, infatti, afferma che le relazioni etiche tra le persone costituiscono un
sostituto egualmente efficace nell’espiazione dei peccati: «Dissero che una volta Rabban
Yohanan ben Zakka'i camminava per Gerusalemme, con Rabbi Yehosua ‘ che camminava
dietro di lui, e vide che il santuario era distrutto. Disse: “Guai a noi, ché é distrutto il
santuario, il luogo in cui si faceva espiazione per le nostre colpe! ”. Gli rispose: “Figlio
Mio, NON essere scosso, poiché, ecco, abbiamo un’altra espiazione che ¢ come quello [il

tempio] ”. “E qual €?”. “Le opere di misericordia. A questo riguardo e detto: A me ¢

1094 «i9on i1 iR Mg — 292 XoAY A7iay Ko7 iPR». bTatanit 2a. Cfr. yBerakhot 29a-29b; Eb 13,15-16
109 Cfr. REIF, 2005, p. 150

10% Cfr. SWARTZ, 2011b, p. 410

1097 Cfr. Ivi, p. 408

1098 Cfr., KUGEL, 1986, pp. 113-144; ANDERSON, 1991, pp. 15-33
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gradita la misericordia, non il sacrificio ”»%%°, Similmente, il gia menzionato passaggio
di Misnah Pe’ah, oltre a citare alcuni atti performati nel Tempio, ne elenca altri che
avevano luogo al di fuori di esso, tra i quali, appunto, i gesti di misericordia e lo studio
della Torah, confermandone cosi 1’equivalenza!'®’. Un’analoga idea si rintraccia gia in
Siracide, dove, oltre a specificare la maggiore valenza del rispetto della Legge rispetto ai
sacrifici, viene esplicitato che «chi ricambia un favore & come chi fa offerta di fior di
farina e chi fa I’elemosina & come chi offre un sacrificio di ringraziamento»!, In questo
modo, i rabbini gettano le basi per poter considerare alcuni comandamenti non legati al
santuario come egualmente validi a quelli che vi sono invece associatil!??. Tuttavia, i
rabbini si limitano a equiparare questi gesti al culto sacrificale, nuovamente senza
considerarli un sostituto a tutti gli effetti, ma equivalenti a esso*'%, Tale percezione viene
invece enfatizzata in epoca amoraica, quando gli atti misericordiosi vengono considerati
superiori ai sacrifici del Tempio, similmente al maggior valore accordato allo studio della
Torah'% Nel Talmud Babilonese, infatti, si legge: «Rabbi El‘azar disse: Chi compie [atti
di] carita & migliore [di chi sacrifica] ogni [tipo di] offerta, come ¢ detto: “Compiere la
carita e la giustizia & piu gradito al Signore di un sacrificio”»!%. Ancora, in un altro
trattato si legge: «Rabbi Yehosua‘ ben Levi dice: Quando esiste il Tempio, [se] una
persona sacrifica un olocausto, riceve la ricompensa per /’olocausto, [e se sacrifica]
unofferta di comunione, riceve la ricompensa per | offerta di comunione. Ma per chi ha
uno spirito umile, il versetto gli attribuisce [il merito della sua preghiera] come se avesse
sacrificato tutte le offerte, come e scritto: “Uno spirito contrito e sacrificio a Dio”. [...]
Inoltre, la sua preghiera non viene respinta, come si legge.: “Un cuore affranto e contrito,

Dio, tu non disprezzi”’»'1%. Pertanto, anche I'umilta e il pentimento rappresentano aspetti
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preferibili all’atto sacrificale, ponendo ancora una volta 1’accento sull’'uomo e

sull’intenzionalita delle sue azioni quali veicoli primari di contatto e accesso al divino'®’,

Nel pensiero rabbinico, pertanto, in seguito alla distruzione del Tempio il
sacrificio non solo & concepito come non possibile, ma appare anche meno opportuno. Le
sue alternative, inoltre, non sono mere necessita suppletive, ma costituiscono una
rappresentazione, almeno parziale, del Tempio e del suo culto e, quindi, equivalenti in
validita ed efficacia. In questa rielaborazione, infatti, i rabbini non sostituiscono le prassi
sacrificali con altre attivita, ma le sviluppano in altre forme che gia esistevano, ma con
un valore diverso. Perduto il santuario, queste vengono rinnovate, facendo in modo che
esse incarnino, con nuove modalita, 1’etica e il senso del culto sacrificale, che nel suo
racconto, nello studio della Torah, nella preghiera e negli atti caritatevoli sopravvive e si
perpetua nel tempo. Esso, inoltre, si conserva anche nella dimensione delle tradizioni
magiche!®® come dimostra ’uso di immolare un volatile, al quale sono stati trasferiti i
peccati, nel rituale di nmno5, Kapparot, che viene performato alla vigilia del giorno
dell’espiazione e che ha origine in epoca medievale'®, Tale trasferimento delle prassi
sacrificali nella sfera della magia, che Smith ha definito “miniaturizzazione” del
sacrificio, ¢ comune a molteplici religioni antiche dell’area mediterranea®'’®, Stroumsa,
richiamando I’idea di quella “cortina di ferro” che si innalza tra Dio e il suo popolo con
la distruzione del Tempio*'!!, sostiene che, in questo modo, viene meno quella relazione
che prima li caratterizzava, imponendo cosi un dialogo unidirezionale da parte dell’uomo,
che non deve aspettarsi una risposta immediata o evidente. Questo nuovo e impoverito
legame viene pertanto interpretato dallo studioso come una «religione dell’alienazione,
dell’assenza di Dio, inventata dai saggi d’Israele dopo la fine dei sacrifici»!!*2, In realta,
beninteso che ’aspetto materiale e cruento dei sacrifici venga meno, 1 rabbini si
adoperano abilmente a rinnovarne le forme e le modalita, adattandole alle nuove

condizioni sociali, politiche e religiose. In particolare, come gia visto per altri aspetti del
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culto, la maggiore trasformazione operata dalle autorita rabbiniche e lo spostamento
dell’accento sulla dimensione dell’agire e dell’intenzionalitda dell’'uomo, il quale
modernizza la religiosita dando un peso e un valore nuovi alla responsabilita del fedele
nel suo rapporto con il divino, sia individualmente che collettivamente. Cio si puo
dedurre, ad esempio, dalla letteratura, che testimonia e mette in luce tale innovazione:
«Sia Rabban Yohanan che Rabbi El“azar dicono: Quando esiste il Tempio, I’altare espia
[le trasgressioni di] una persona, ma ora che il Tempio non c’¢ piu, la tavola di una
persona espia le sue [trasgressioni]»'*3. Il desco privato, pertanto, che incarna la routine
della vita quotidiana, viene paragonato all’altare, conferendogli la medesima capacita di
espiare colpe e peccati. Ancora, nel Talmud Babilonese si legge: «Padrone dell Universo,
[...] quando esiste il Tempio, colui che pecca offre un sacrificio. E [anche se tutto cio che
ne] era offerto [sull altare] era grasso e sangue, [il suo peccato] gli é espiato. Ora, sono
seduto [osservando] il digiuno e il mio grasso e il mio sangue sono diminuiti. Sia la tua
volonta che il mio grasso e il mio sangue che sono diminuiti siano [considerati come se]
avessi offerto a Te [un sacrificio] sull'altare, e che io possa trovare grazia ai tuoi
occhi”, Tale affermazione & particolarmente interessante, poiché «capovolge
completamente la cosiddetta teoria della sostituzione del sacrificio: invece che offrire la
vita dell’animale per il sacrificatore, ¢ quest’ultimo che si immola, nella speranza che la
sua carne e il suo sangue siano considerati da Dio come legittimi sostituti della vittima
animale»™S. E dunque evidente come I’essere umano e i suoi comportamenti siano ora
al centro del sistema religioso, conferendogli quel potere catartico che, prima del 70 e.v.,
era incarnato soprattutto dalle ritualita sacrificali. Lo studio, la preghiera, le azioni
misericordiose sono tutti aspetti di una medesima tendenza, dove, in un certo senso, il
dire rimpiazza il fare. Come afferma Swartz, infatti, «il giudaismo evolvette da una
religione del sacrificio a una della preghiera: ovvero dal culto fisico, ritualistico e

istituzionale del Tempio al cosiddetto “sacrificio del cuore”, spirituale, sentito e
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personale»!1®, In questo senso, dunque, i sacrifici terminano solo da un punto di vista
materiale e concreto, perpetuandosi con nuove forme nella prospettiva di una

privatizzazione e interiorizzazione del culto*'’,

6.3. Preghiera e ritualita liturgiche

La distruzione del Tempio e di Gerusalemme segno una profonda trasformazione,
nella quale la precedente struttura pratica e simbolica del culto giudaico «venne svuotata
dei suoi significati, per esserne riempita di nuovi, continuando a esistere nella forma ma
completamente differenti nella sostanza»*''8, Tra questi, la preghiera assunse un valore
primario all’interno dell’esperienza religiosa, divenendo uno dei principali mezzi per
rapportarsi con Dio e, piu in generale, con il sacro. Come gia analizzato, originariamente
essa aveva un carattere perlopiu spontaneo e individuale, ma, come evidenzia Heinemann,
la preghiera emerse gradualmente, durante il periodo del Secondo Tempio, in un
«processo organico che scaturi dagli individui»''*® e la sua pratica quotidiana si diffuse
ampiamente. Daniele, infatti, afferma di pregare tre volte al giorno'?°, mentre il Siracide
menziona la preghiera e la confessione dei peccati ogni mattina come parte dell’attivita
quotidiana di uno scriba'?!. Ancora, Flavio Giuseppe testimonia il costume di offrire
preghiere due volte al giorno, basandosi sulle tempistiche dei sacrifici del Tempio,
specificando che, idealmente, bisognerebbe pregare per la comunita e rendere grazie!'??.

Fleischer, al contrario, sostiene che la distruzione del santuario gerosolimitano porto alla

1116 SWARTZ, 2011b, p. 393

117 Cfr. STROUMSA, 2006, p. 66

1118 Cfr. NEUSNER, 1975, p. 49

119 Cfr. HEINEMANN, 1977, p. 219

1120 Cfr. Dn 6,10-11 («m2y o7 X701 K7em "m57272v 702 | R17 ’H12 78%n Pann»). Anche Sal 55,17 attesta
1121 Cfr, Sir 39,5-6; NEWMAN, 2017, pp. 230-232

1122 Cfr. los., C. Ap. 2,193-198; Ant. 4,212-213
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creazione ex nihilo di un sistema di preghiere prefissate, obbligatorie e collettive sotto la

direzione di Rabban Gamli’el a Yavneh'?3, verso la fine del | secolo e.v.11?,

L’affermazione di Fleischer, tuttavia, appare poco plausibile. Come evidenziato,
infatti, la preghiera é gia attestata prima del 70 e.v., seppur con un valore inferiore rispetto
a quello dei sacrifici e con forme piu libere e spontanee!'?®. Inoltre, come si potra
constatare pit avanti, la liturgia giudaica post-templare include una serie di riferimenti
scritturali e di tematiche post-esiliche che portano a considerare perlopiu I’idea che essa
giunga a una sua forma definitiva solo grazie a un processo evolutivo che si dipana su un
piu lungo arco di tempo. A ulteriore e possibile conferma di cio, nella rielaborazione
rabbinica delle preghiere si ritrovano talvolta dei richiami alle tradizioni popolari e
folkloriche, come racconti, fiabe e proverbi, raccogliendo cosi un pitu ampio segmento di
conoscenza e saggezza popolare. Seppur basandosi «spesso su generalizzazioni e
stereotipi»'?® e potendo essere anche di carattere non religioso, tali rimandi alla cultura
comune affondano spesso le loro origini in tempi antichi. Inoltre, essi diventano anche
strumenti utili ai rabbini per confermare le proprie posizioni ideologiche e per distinguersi

eticamente da altri saggi o in determinate situazionit?’.

Inoltre, la preghiera comunitaria attestata presso la comunita di Qumran, nella Palestina
precedente al 70 e.v., rivela molti paralleli con la liturgia giudaica posteriore alla
catastrofe!'?8, Tale continuita, ad esempio, & messa in luce dalla tendenza ad aprire e
chiudere le preghiere con delle benedizioni. Vari passi provenienti dalla biblioteca di
Qumran mostrano 1’utilizzo costante di tali formule, che si ritrovano analogamente nella
rielaborazione rabbinica, soprattutto per quanto riguarda lo S®ma " e la ‘Amidah, dove le

benedizioni vengono rigidamente schematizzate mantenendole distinte dal corpo delle

1123 | a questione relativa a Yavneh quale momento fondativo di un canone liturgico ebraico risulta
problematica e ampiamente dibattuta, non essendoci, apparentemente, testimonianze documentarie a dare
un fondamento alla tesi, la quale & largamente considerata alla stregua di un mito di fondazione. In
proposito, si veda, fra i vari, AUNE, 1991, pp. 491-493; COHEN SH., 1984a, pp. 27-53; BOYARIN, 2000, pp.
21-62

1124 Cfr. CHAZON, 2011b, p. 571, nota 1; ALON, 1977, pp. 314-343; LEVINE L., 2000, pp. 535-536

1125 Sj veda il capitolo 2

1126 HEZSER, 2005, p. 269

1127 Ad esempio, in Genesi Rabbah 39,11 viene citato il proverbio “[Quando viaggi] da una casa all’altra
[perdi] un indumento; da una nazione all’altra, [perdi] la vita”, riflettendo i pericoli dei viaggi nell’antichita.
Cfr. HEZSER, 2005, pp. 268-272

1128 Per un’ampia rassegna di opere sul tema, si veda CHAZON, 2011a, p. 377, nota 12
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singole preghiere!!?®. Ancora, tale continuita si rintraccia anche in alcune specifiche
formule!'® e nel substrato petitivo e penitenziale comune tanto alla letteratura qumranica

quanto al riadattamento rabbinico della liturgia post-templare*3t,

6.3.1. Il processo rabbinico di riorganizzazione liturgica

A partire dalla caduta del Tempio i rabbini cercarono di riorganizzare la religiosita
giudaica, aprendo un lungo dibattito che porto alla stabilizzazione e alla normalizzazione
della liturgia in un corpus di preghiere pubbliche obbligatorie, stabilendone i tempi e le
regole e trasformandola in una regolare istituzione quotidiana'®2. Inizialmente,
I’interesse dei rabbini che a Yavneh gettarono le basi per una strutturazione della liturgia
era quello della sopravvivenza locale, riflettendo gli sviluppo politici e sociali del
periodo!!33, Perduto il centro focale della propria religione e inseriti nel contesto imperiale
romano, i rabbini dei decenni immediatamente successivi la distruzione si preoccuparono
principalmente di affermare e mantenere una certa autorita nei confronti della potenza
straniera, ma anche agli occhi della popolazione giudaica, che si ritrovava ora impotente
e orfana del proprio culto. L’atteggiamento nei confronti della preghiera trasmesso dalle
fonti del periodo, infatti, riflette una preoccupazione fondamentale per un bisogno di
protezione sia contro i pericoli provenienti dalle forze naturali, sia contro le minacce
derivanti dall’interno della societa stessa. Nella MiSnah, ad esempio, si rintraccia I’uso di
recitare una breve preghiera quando ci si trova in una situazione di pericolo: «Rabbi
Yehosua“ dice: “Se uno viaggiasse in un luogo pericoloso, dovrebbe recitare una breve
preghiera, dicendo: Salva, Signore, il tuo popolo, cid che rimane d’Israele. In ogni
momento di crisi i loro bisogni siano davanti a Te. Benedetto sei tu, Signore, che ascolti

la preghiera”»'%. Un altro passaggio evidenzia come le preghiere potessero proteggere

1123 Cfr. CHAZON, 2011a, pp. 377-381

1130 Cfr. FLUSSER, 1989, pp. 147-153; TILLER, 1997, pp. 312-335
1131 Cfr. VAN DER HORST-NEWMAN, 2008, pp. 9-29

1132 Cfr, LEVINE L., 2000, p. 162; HEINEMANN, 1977, p. 13

1133 Cfr. ZAHAVY, 1990, p. 17

1134 mBerakhot 4,4
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una persona al di fuori della civilta urbana, nella natura: «Chi entra in una grande citta
recita due preghiere: una all’ingresso e una all’uscita. Ben ‘Azzai dice: “[Recita] quattro
[preghiere], due all’entrata e due all’uscita. Ringrazia per il passato e prega per il
futuro”»%, Inoltre, tramite la preghiera, i rabbini sostengono di poter anche scrutare il
futuro®. Le recitazioni di Rabbi Hanina, ad esempio, servivano come una sorta di
presagio per il destino di una persona malata, per la quale aveva il potere di stabilire se

sarebbe guarita 0 meno*'¥’.

In questa prima fase, dunque, ¢ evidente come 1’approccio rabbinico alla liturgia
sia in una fase ancora embrionale, primitiva e quasi magica, dove il trauma dei recenti
avvenimenti storici € causa di smarrimento e di incertezza. Pertanto, i rabbini si
aggrappano a cio che rimane, attingendo anche dal sapere popolare per cercare di
sopravvivere tanto quanto popolo che come religione, arginando per quanto possibile il
disorientamento provocato dalla nuova condizione. A questo scopo, la preghiera funge da

efficace strumento di protezione individuale e collettiva.

Man mano che i rabbini assumevano una maggiore autorita sulla religiosita
comune, essi promossero un progressivo trasferimento della santita dal Tempio di
Gerusalemme ai loro luoghi di congregazione e studio, dove si preoccupavano di leggere
e insegnare la Torah™®®, Un passaggio della Misnah evidenzia tale cambiamento,
mettendo in luce anche I’importanza che la preghiera stava gradualmente assumendo:
«Rabbi Nehunya ben ha-Qanah recitava una breve preghiera al suo ingresso nella sala di
studio e alla sua uscita. Gli dissero: “Qual ¢ la natura di questa preghiera?” Egli rispose
loro: “Quando entro, prego che non vi si verifichino incidenti a causa mia. E quando esco,
ringrazio per la mia parte”»**°. Nel contesto dei luoghi dove i rabbini si radunavano per

studiare, si inserisce inoltre un altro passaggio che evidenzia la valenza accordata alla

92Y7 NYIYD 922,987 NeIRY DR TRV DR aWa vwin ,niR L37%p aPoR Drenn 1320 aipna 100, iR ywiT a1
n790 YRIY ' DX TR 97 DT M
1135 mBerakhot 9,4
XTI NI IR oY NP1 DAY YN, MIR ORIV 12 .I0R0X°2 NOXY 1097302 NOX ,0nY DRenn 17297 0330
N2 TNy pYiX) vy
1136 Cfr, tBrakhot 3,3-4
1137 Cfr. mB®rakhot 5,5
1138 Cfr. ELBOGEN, 1993, pp. 129-142
1139 mBerakhot 4,2
NP3 ,007 WX T 77907 0ipR 0,17 1R .A7%p A7en INWX° W TRD 1°37 1npv1o3 FRenn miT MR 13 X3 U1
PP 7Y MTIN NN I DRI 0T 7Y mopn VIR XPY 22nn vIX
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preghiera nella difesa contro agenti esterni alla comunita giudaica. Sotto il controllo
romano, infatti, una simile assemblea religiosa era percepita come un elemento di
potenziale sedizione e quindi una minaccia all’autorita''#, Pertanto, quando i rabbini si
raccoglievano, vi erano delle guardie a controllarli. Un passo della Tosefta evidenzia
come la preghiera servisse, in questi contesti, a rafforzare la solidarieta e la coesione
sociale, nell’ottica di preservare la propria identita culturale anche e soprattutto di fronte
al dominio di forze straniere: «Rabbi Me’ir disse: “Una volta eravamo seduti nella sala di
studio di fronte a Rabbi ‘Agiva e stavamo leggendo lo S®ma ", ma lo recitavamo da soli
[in silenzio], a causa di un questore che stava in piedi vicino alla porta”. Essi gli

replicarono: “Il momento del pericolo non & una prova”’»4%,

Oltre a stabilire ’importanza della preghiera nella difesa da varie tipologie di
pericoli, i rabbini decretarono inoltre la necessita di pronunciare delle benedizioni
contestualmente ai pasti''#2, soprattutto in occasione del sabato e delle varie festivita
annuali**3, In questo modo, le autorita rabbiniche poterono consolidare ed estendere il
proprio dominio su due aree principali della vita comunitaria: la preghiera pubblica
collettiva e il pasto comunitario, che costituiva una questione complessa che richiedeva
un’adeguata etichetta’**. In un passo della Tosefta, infatti, si legge: «Una persona non
dovrebbe assaporare nulla prima di aver recitato una benedizione [su di esso], come e
detto: “Al Signore appartiene la terra e tutto quel che ¢ in essa” (Sal 24,1). [Una persona]
che riceve piacere da questo mondo senza una benedizione fa un uso inappropriato della
proprieta sacra [...]»**°. Creando un’analogia con il potere che possedevano i sacerdoti
nel gestire la produzione e la distribuzione del cibo nel Tempio, i rabbini creano una forte
base polemica per legittimare tali rituali, il cui fondamento scritturale era relativamente
scarso e perlopiu incentrato su Dt 8,10. Attraverso il sistema delle benedizioni, i rabbini

potevano regolare il consumo dei cibi e, di conseguenza, l’istituzione del pasto

1140 Cfr, CoHEN B., 1966, pp. 24-29

1141 tBerakhot 2,13

170 2397 WPATRD DOVAWR 177 K2 VAW DR TP 1M WITAT D222 72°PY M 0107 1AW 11770 DAX YD PR M R
PR 7710077 YW PR 17 AR 1ND7T DY 1w Y TR

1142 Cfr. mB®rakhot 1,1; 6,1; 7,2

1143 Cfr. ROSENBLUM, 2010, pp. 63-68.128-130.160-178; BRUMBERG-KRAUS, 2005, pp. 300-302;

KRAEMER, 2010, pp. 414-415

1144 Cfr. mB®rakhot 6,6-7; tBérakhot 4,8-9.14-15; 5,5-6

1145 tBerakhot 4,1
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comunitario, spingendo la regola al punto che chi non la seguiva commetteva un peccato

grave quanto I’antica trasgressione contro i sacerdoti e le proprieta del Tempio!4°,

Compresa I’importanza e 1’efficacia della preghiera sia in ambito religioso che
sociale, i rabbini di Yavneh iniziarono a trasformare le pratiche oratorie in una regolare
Istituzione quotidiana. Tuttavia, nella Misnah si trova anche testimonianza del fatto che
alcuni rabbini si opposero all’istituzionalizzazione della preghiera, sostenendo che la sua
regolarizzazione diminuiva la forza e I’efficacia della liturgia. Il verso «se un uomo rende
fissa la sua preghiera, essa non & una supplica»#’ rispecchia infatti la fluidita del periodo,
dove «alcune autorita cercavano di stabilire un saldo rituale quotidiano e altre resistevano,
preferendo il carattere pit spontaneo della preghiera»*'4®, Ciononostante, il dibattito che
si venne a creare vide 1’affermarsi delle posizioni di due principali leader religiosi,
Rabban Yohanan ben Zakka’i e Rabban Gamli’el, sotto la cui egida avvennero le prime
formulazioni stabili di alcune preghiere, tra le quali lo $*ma ‘e la ‘Amidah™*°. Inoltre, i
rabbini si preoccuparono di determinare le tempistiche della preghiera®® e le
disposizioni mentali di attenzione e concentrazione necessarie!'®!, cominciando cosi a

modellare in maniera consistente I’impianto liturgico giudaico.

In sintesi, in questa sua prima fase, il dibattito rabbinico circa la formalizzazione
della preghiera riflette 1’instabilita e le preoccupazioni del periodo, portando, piu che
all’istituzione definitiva della liturgia giudaica, a una fluida ed effervescente tendenza
all’uniformita. I rabbini, infatti, dimostrano una primaria esigenza di sopravvivenza
sociale e religiosa, in una costante lotta contro gli elementi della natura e ’ingerenza del
dominio straniero. Inoltre, tale tendenza all’unificazione sembra avere anche un carattere
in un certo senso nazionale, esprimendo il bisogno di raccogliere e salvaguardare quel
che rimaneva del giudaismo dopo la distruzione di Gerusalemme. Certamente influenzata,
almeno in parte, dai tumulti e dalle lotte che ancora caratterizzavano la societa giudaica,

guantomeno fino alla rivolta di Bar Kochva, questa prima fase di emergenziale ed

1146 Cfr. GARFIEL, 1958, p. 202

Y47 «oopann inpon PR L,vap inyon apiva». mBerakhot 4,4

1148 Z AHAVY, 1990, p. 20

1149 Cfr. LEVINE L., 2000, pp. 535-536; ALON, 1977, pp. 314-343
1150 Cfr. mBerakhot 4,1; tBerakhot 3,12

151 Cfr. mB®rakhot 2,1-2; 3,4; tB°rakhot 2,2; 3,4; 2,13
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embrionale riorganizzazione religiosa e liturgica sembrerebbe, per I’appunto, dimostrare

una natura piu sociale che teologica!'®2,

Nel periodo successivo al 135 e.v., invece, la societa giudaica visse un momento
di relativa calma e stabilita sociale. Uno dei frutti di questa pace fu una significativa
stabilizzazione del rabbinismo nella citta di Usha, nella Galilea occidentale!'®3, Qui i
rabbini si adoperarono nella realizzazione di molteplici riforme di natura legale, con lo

1154 Inoltre, essi si

scopo di elaborare, organizzare e sistematizzare le leggi giudaiche
preoccuparono di raccogliere e canonizzare i loro insegnamenti, riunendoli
sistematicamente in compilazioni di formulari, regole, storie e aneddoti, che andarono poi
a formare opere come la Misnah e la Tosefta. Un passaggio attribuito a Rabbi Me’ir, ad
esempio, fa trasparire il carattere del processo di trasformazione delle tradizioni
rabbiniche in un sistema di norme liturgiche: «Rabbi Me’ir disse: “Non ¢’¢ [nemmeno]
una persona tra il popolo ebraico che non esegua cento comandamenti ogni giorno. Legge
lo S*ma ", dice le benedizioni prima e dopo di esso, mangia il suo pane e dice le benedizioni
prima e dopo di esso, recita la S®moneh ‘esreh tre volte ed esegue tutti gli altri
comandamenti e recita le benedizioni su di essi»!'*®. Mediante la canonizzazione di un
corpus liturgico, i rabbini svilupparono inoltre quel processo, iniziato gia nella fase
precedente, di consolidamento della propria autorita sulla vita religiosa giudaica. 1l passo
«non tutti coloro che desiderano assumere la reputazione [di timorati di Dio] possono
farlo»'1® infatti, sottende la necessitd di invocare il nome di Dio in preghiera
esclusivamente secondo le norme stabilite dai rabbini, necessarie per performare
correttamente le preghiere e i relativi rituali. Tale percezione circa la differenziazione e
I’identificazione sociale mediante le pratiche liturgiche si evince anche da altri passaggi,
dove il concetto viene nuovamente ribadito: «Rabbi Yehudah dice: “Una persona ¢

obbligata a dire le [seguenti] tre benedizioni ogni giorno: “Benedetto [sei tu Signore,

1152 Cfr. FLEISCHER, 1990, pp. 430-433

1153 Cfr. EPSTEIN, 1957, pp. 378-382

1154 Cfr., ad esempio, bKetubbot 49b; bMo‘ed Qatan 17a; bBava Qamma 88b; bBava Batra 50a; bSabbat

15b

1155 tBerakhot 6,31
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nostro Dio, Re del mondo], per non avermi reso un gentile, [...] una donna, [...] un

ignorante”» %7,

Piu in generale, questa fase di sviluppo rabbinico vede un maggiore controllo
esercitato mediante la regolamentazione della pratica religiosa, riprendendo quanto
intavolato a Yavneh e ampliandolo in un sistema liturgico piu stabile e definito,
preoccupandosi di decretarne le norme, i tempi e le modalita. In questo meccanismo
riorganizzativo e di consolidamento dell’autoriti rabbinica, lo S®ma‘ e la ‘Amidah
giungono alla loro formulazione definitiva, cristallizzando cosi un lungo processo

rielaborativo e formalizzando la struttura basilare della liturgia quotidiana.

6.3.2. 1l consolidamento della liturgia: $¢ma* e ‘Amidah

Lo S$ema " viene istituzionalizzato a cavallo tra | e 1l secolo e.v. a opera degli
scribit®®, che secondo Saldarini «<non sembrano essere un gruppo sociale coerente con
un’appartenenza prestabilita, ma piuttosto una classe di individui alfabetizzati provenienti
da molte parti della societa che ricoprivano molti ruoli sociali ed erano legati a tutte le
parti della societa, dal villaggio al palazzo e al Tempio»'®. Essi si preoccuparono di
promuovere una liturgia che proponesse la propria influenza, come evidenziano alcune
tematiche teologiche dominanti, come 1’amore e [l'unita di Dio e |’importanza
dell’osservanza dei precetti divinil!®, Tuttavia, lo S®ma " sembrerebbe avere un’origine
pill antica, come dimostra la disputa tra le scuole di Hillel e Sammay circa le norme e le
modalita della recitazione!'®! e, soprattutto, il rinvenimento di versi scritturali della
preghiera nei filatteri ritrovati presso Qumran e I’inclusione di motivi sapienziali tipici

dell’eta ellenisticall®

U157 12 sawy XKW [T112] AWK 1wy X9 7102 M3 ey XPw 7. tBérakhot 6,23

1158 Cfr. tB®rakhot 2,6; ABD, V, pp. 1012-1016; SKOLNIK-BERENBAUM, XVIII, 2007, pp. 212-213
1159 SALDARINI, 1988, p. 275

1160 Cfr, ZAHAVY, 1990, pp. 94-101

1161 Cfr. mBerakhot 1,3

1162 Cfr. REIF, 2004b, pp. 1942-1943; COHN Y., 2008, pp. 55-102
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Ad ogni modo, la preghiera, che viene recitata nei servizi del mattino e della sera
e che si articola fondamentalmente di tre passaggi biblici, ovvero Dt 6,4-9; 11,13-21 e
Num 15,37-41, viene introdotta e conclusa da alcune benedizioni che forniscono il
contesto liturgico e una certa sensibilita all’intera sezione!*®®, Tra le lodi introduttive, la
prima riguarda i passaggi naturali dalla notte al giorno, nel caso della recitazione
mattutina, e viceversa per quella serale. La seconda si concentra invece «sull’elezione di

Israele come espressione dell’amore di Dio»'64

e sull’impegno che i giudei devono porre
nello studio e nell’esecuzione dei precetti della Torah. In conclusione della preghiera,
viene istituito di recitare una benedizione per la redenzione di Israele, sia con un

riferimento al passato che in una proiezione escatological®®.

Il corpo centrale dello $ema ", invece, vede un primo passaggio basato su Dt 6,4-
9, che espone la necessita di Israele di conformarsi a una forma pura di monoteismo,
sottolineando 1’unicita di Dio, al quale va mostrata una totale devozione. Con una
prospettiva in un certo senso didattica, questa prima sezione funge da sorta di
«esortazione morale che indica le lezioni che bisogna imparare dalla storia»*'®. Alcuni
studiosi ritengono che si possano ivi rintracciare alcuni rimandi ad altri testi biblici.
Moberly, ad esempio, sostiene che il parallelismo linguistico tra Dt 6,5 e 2Re 23,25 indica
come «QGiosia sia raffigurato come I’esempio primario di cosa significhi adempiere lo
Stma »'1%7. Janzen, invece, rintraccia svariate allusioni a Dt 6,4-5 nel Deutero-Isaia e nelle
nozioni teologiche e nella terminologia di Ger 32,39-41, Gb 23,13.31-15, Dn 2,9 e Zc
14,9188 Secondo Reif, tali riferimenti, cosi come le testimonianze derivanti da Flavio
Giuseppe, dal Papiro Nash e dai rotoli del Mar Morto, farebbero dedurre come il
paragrafo sia percepito come foriero di uno speciale messaggio teologico e, pertanto,
utilizzato come amuleto o testo sacro'®®, Il secondo passaggio, Dt 11,13-21, invece,
mostra le responsabilita del patto stretto con Dio, il quale ricompensa coloro che onorano
I’Alleanza e punisce chi agisce scorrettamente. Mediante 1’'uso di metafore relative alla

sfera dell’agricoltura, il passo mette in luce come tale impegno sia tanto individuale

1163 Cfr. KIMELMAN, 2001, pp. 25-63

1164 1vi, p. 40

1165 Cfr. PETUCHOWKSI, 1983, pp. 18-24; ELBOGEN, 1993, pp. 16-24; KADUSHIN, 1964, pp. 63 ss.
1166 REIF, 20044, p. 449

1167 MOBERLY, 1999, pp. 124-144

1168 Cfr, JANZEN, 1989, pp. 69-82

1169 Cfr, ReIF, 20044, p. 451
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quanto collettivo. 1l terzo passaggio, infine, riflette in un certo senso i primi due,
ricordando la necessita della totale obbedienza al messaggio divino e alla relazione tra
Isracle e Dio, aggiungendo inoltre il tema della santita e 1’esigenza di evitare la
contaminazione religiosa, dando un’importanza cardinale all’intervento divino in
Egitto7°,

Pertanto, lo $ma " risulta come una preghiera di particolare importanza, nella
quale vengono enfatizzate 1’unicita e 1’esclusivita di Dio per Israele, I’amore del primo
per il secondo, e la centralita dell’osservanza dei precetti divini. Inoltre, tale rilevanza si
riscontra anche nella letteratura e nei commentari rabbinici, dove viene discussa, ad
esempio, la natura della devozione a Dio, il particolare ruolo di Israele nella relazione con
quest’ultimo e come i1 giudei possano mettere in pratica 1’accettazione del dominio
divino'*™. La retorica dello $*ma ", infatti, si articola su tre concetti principali, ovvero
creazione, rivelazione e redenzione, i quali, nel loro insieme, enucleano 1’essenza della
sovranita di Dio'!"2. Tale concetto, che si sviluppa gia nel periodo del Secondo Tempio,
viene ampliato dalla teologia rabbinica nelle epoche successive la distruzione, che
aggiorna terminologicamente e concettualmente I’immaginario biblico dell’Alleanza,
rimpiazzandolo con quello della monarchia di Dio 73, L’ampliamento di tale tematica,
inoltre, potrebbe rappresentare uno strumento ideologico per differenziare e contrastare
la sovranita di Roma sul mondo giudaico!*’®. Un simile risentimento, infatti, potrebbe
essersi acuito con 1’assegnazione di maggiori prerogative divine all’imperatore, verso la
fine del 11 secolo, come testimonia, con una certa ironia, un passo del Talmud Palestinese
che ribadisce I'universalita della sovranita di Dio, a scapito di qualsivoglia imperatore:
«Rabbi Ze ’ra, figlio di Rabbi Abbahu, Rabbi Abbahu in nome di Rabbi El ‘azar: “Felice
colui che il Dio di Giacobbe aiuta”. Dopo e scritto: “Egli fa il cielo e la terra”. Cosa
c¢’entrano ['uno con l’altro? Che un re in carne e ossa ha bisogno di un protettore,
governa su un distretto ma non su un altro. Un sovrano universale governa sulla

terraferma, governa forse sull’oceano? Ma il Santo, lode a Lui, governa sull’oceano e

170 Cfr. ReIF, 20044, p. 450

171 Cfr. mTamid 1,5; 2,2; 2,5; mBerakhot 9,5; tBerakhot 2,13; tRo$ Has$anah 2,11; yBerakhot 3c; bB®rakhot
12a

1172 Cfr. KIMELMAN, 1992, p. 143; LEVINE L., 2000, p. 551

1178 Cfr. KIMELMAN, 2001, pp. 80-90; Idem, 2006, pp. 605-606

1174 Cfr. Idem, 2006, p. 603; GOODMAN, 1983, passim
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sulla terraferma»1. Tuttavia, nonostante ’accento posto sull’idea di sovranita divina,
lo S®ma " appare come una precisa rielaborazione di materiali biblici volta ad affermare
’unicita di Dio e ’esclusivita del suo rapporto con Israele’'’®. In tale preghiera, infatti,
non vi € traccia di quei motivi che costituivano gli assi portanti del culto nazionale di
Gerusalemme, come il Tempio, il sacerdozio o la discendenza davidica, ben presenti
invece nella ‘4midah 77, Tuttavia, come evidenzia Levine, «la formulazione delle
benedizioni che accompagnano lo $fma" ¢ tutt’altro che stabile, tanto nel periodo
tannaitico che dopo»'’®, Gia nella Tosefta, infatti, si rintracciano delle discordanze circa
alcuni enunciati: «Chi recita lo $®ma * deve ricordare 1’esodo dall’Egitto quando dice Emet
Weéyassiv. Rabbi [Yehudah] dice che bisogna ricordare la sovranita [di Dio]. Altri dicono
che bisogna ricordare 1’uccisione dei primogeniti e la divisione del Mar Rosso»1’®,
Inoltre, continua lo studioso, non appare chiaro nemmeno se lo S*ma * andasse recitato
responsivamente per la sua interezza o solo parzialmente e se cio valesse per i sabati e le

festivita o anche per i restanti giorni della settimana®®,

Lo sviluppo della ‘Amidah vide a sua volta un acceso dibattito rabbinico circa la
natura e le modalita della sua recitazione®®!, giungendo, dopo una prima riorganizzazione
trail 73 e il 90 e.v.1# alla sua forma definitiva al finire del I secolo per opera di Rabban

Gamli’el183,

Tuttavia, il Talmud Babilonese ne anticipa apparentemente la
stabilizzazione: «Sim‘on HaPaquli sistemo le diciotto benedizioni [della preghiera
‘Amidah] prima di Rabban Gamli’el nel loro ordine [fisso] a Yavneh»!'8, In un passaggio

successivo, inoltre, tale affermazione viene puntualizzata piu specificamente: «I

1175 yBerakhot 13b. Cfr. y*Avodah Zarah 42¢

0 72 YW DY APY 02 002 A0 N TP PR XY YR YYN 227 DY NN "7 1M 277 A XYY N

Ry Y222 uRiw 2iurpiarip NI0R R2D72°KD URIW I1R) NOR XI279°RD 0PI 19 12 W 0T) T2 T RPN LD A1 PW

.02 v

1176 Cfr. AVERY-PECK, 1992, pp. 16-17

177 Cfr. ZAHAVY, 1990, p. 5

1178 |_evINE L., 2000, p. 553

1179 tBerakhot 2,1. Cfr. yBerakhot 3d. Si veda anche bSotah 30b; ySotah 20c

N7 712 319 JPIX 0IAIN 2PINR MIOYN 72 ITAY TIX MR 237 XN NAKRI XA DROR PIIAY TN YA DR RPT
M0 2° NY*IPY MM

1180 Cfr. LEVINE L., 2000, p. 554

1181 Cfr. mB®rakhot 4,3

1182 Cfr, ZEITLIN, 1964, p. 239

1183 Cfr. HEINEMANN, 1977, pp. 138 ss.; LEVINE L., 2000, pp. 162-163; REIF, 1993, p. 47. Secondo

Bickerman, che cita a tal proposito Elbogen, la ‘Amidah fu trasmessa oralmente per secoli, senza essere

mai recitata in maniera identica. Cfr. BICKERMAN, 1962, p. 164

1184 13272 790 DY 98973 127 °197 N2 MY miav 700 7iped Tivaw». bMegillah 17b. Cfr. COHEN N.,

1983, pp. 547-556

179



centoventi anziani, compresi molti profeti, stabilirono la preghiera [‘Amidah] nel suo
ordine [fisso]. Cosa ha sistemato Sim*on HaPaquli? [Con il passare del tempo il popolo]
le dimentico, e [Sim‘on HaPaquli] le organizzd di nuovo»*'®®. La discussione delle
autorita rabbiniche posteriori circa I’istituzione formale della ‘Amidah ne pone comunque

le basi nell’era della riorganizzazione liturgica e cultuale avvenuta a Yavneh!#®,

Ad ogni modo, benché il nome S®mone# ‘esreh, letteralmente “diciotto”, indichi
diversamente, la preghiera € composta generalmente da diciannove benedizioni,
presentando tuttavia differenti versioni in base alle occasioni'®’. Durante il sabato e le
festivita, infatti, sono presenti sette benedizioni, mentre la preghiera addizionale per il
Capodanno ne comprende nove!®® Maimonide descrive la struttura della ‘Amidah
suddividendola in lodi, ringraziamento e petizioni'!®. Tuttavia, tale caratterizzazione
appare troppo schematizzata e debole. La triade di apertura, infatti, & si articolata perlopiu
in lodi a Dio, ma essa nasconde anche una velata petizione, cosi come le benedizioni
centrali incorporano una palese lode e tra quelle in chiusura traspaia un intento di
petizione mista a ringraziamento!*. Pili in generale, la preghiera tende a riverberare una
serie di elementi biblici riorganizzati in uno schema liturgico basato fondamentalmente
sul concetto di redenzione. La prima benedizione, infatti, € costituita da lodi a un dio
onnipotente e benevolo, identificato, richiamando la scena del roveto ardente di Es 3,15,
come «Dio di Abramo, Dio di Isacco e Dio di Giacobbe»!®. In questo riconoscimento,
il dio dei patriarchi e descritto come redentore e salvifico, come testimonia anche la
rassicurazione fornita dalla formula “scudo di Abramo”''%?. Tuttavia, tale
argomentazione assume la forma di una sorta di qui pro quo: da una parte, Dio viene
pregato di ricambiare 1’amorevolezza dimostrata dai patriarchi riscattando i loro
discendenti, ma, dall’altra, il fedele, conscio della loro benevolenza, ¢ giustificato nel

mantenere una speranza per la redenzione!!%. La seconda benedizione iniziale si svolge

......

bMegillah 18a

1186 Cfr, ZAHAVY, 1990, pp. 19-20; TEPPLER, 2007, pp. 73-132; HEINEMANN, 1977, pp. 23-30
1187 Cfr. SKOLNIK-BERENBAUM, |, 2007, pp. 72-76

1188 Cfr. Ibidem

1189 Cfr, KIMELMAN, 1988-1989, p. 167

1190 Cfr, lbidem, nota 6

191« 2% 0728 *HoR 0o nay oox». Cfr. KIMELMAN, 1997b, p. 200, nota 132

1192 Cfr. Gen 15,1; Dt 33,29

1193 Cfr. KIMELMAN, 1988-1989, p. 183
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invece intorno al tema della resurrezione, ponendo il fedele nella condizione di esperire
I’intervento divino alla base del corso degli eventi. Descrivendo Dio come capace di far
“germogliare la salvezza”, ad esempio, viene creato un parallelismo tra la sfera agricola
e della natura e quella del risveglio dei morti'®4, In questo modo, viene costruita una certa
continuita nelle varie fasi della vita, legando il presente e il futuro in un continuum dettato
dalla bonta e della misericordia di Dio'!%. Una simile percezione si ritrova anche nel
Talmud Babilonese, che afferma: «Cosi come il grembo materno riceve e ricambia, cosi
la tomba riceve e ricambia»''%. In generale, tale benedizione enuclea dunque 1’idea di
una resurrezione alla quale tendere e che rappresenta una prerogativa esclusivamente
divina, per la quale le esperienze tangibili della vita umana e della natura possono essere
«percepiti come diminutivi della resurrezione»'®’. La terza benedizione, che contiene la
e, Qedussah!'®, ciog la santificazione del nome, e richiama nuovamente alcuni passi
biblici'®®, enfatizza fortemente 1’idea della santita di Dio e della sua sovranita sulla terra
cosi come in cielo. Le tre benedizioni iniziali, dunque, si articolano intorno all’idea di
Dio come salvatore e fonte di resurrezione, acclamandolo come sovrano di Israele e di
tutto il creato, richiamando cosi il passo di Is 33,22: «lIl Signore & nostro re, Egli ci

salvera»t?%,

Le benedizioni intermedie sono costituite da preghiere riguardanti una
molteplicita di tematiche!?®’, Benché tali invocazioni siano state oggetto di un ampio
ventaglio di interpretazioni'?®?, esse appaiono verosimilmente suddivisibili in due sezioni.
La prima riguarderebbe una serie di esigenze personali di natura morale e fisica, come la
conoscenza, il perdono, la salvezza'?®, la guarigione e il ripristino del vigore fisico in
relazione alla prosperita agricola’?®. Presentando tali tematiche come dimensioni di

accesso alla redenzione, per la quale la Torah ne costituisce 1’asse portante?®, I’enfasi a

1194 Tale parallelo si ritrova anche nella letteratura rabbinica. Cfr. mBerakhot 5,4; bB®rakhot 33a; yB®rakhot
9a; GenR 13,6; DtR 7,6

119 Cfr. Sal 136,25; Gb 10,11; bPesahim 118a

1196 (%11 0191 PIRY AR XXM 07197 an nx». bSanhedrin 92a

1197 KIMELMAN, 1997a, p. 207

1198 Cfr. CHAZON, 1999, pp. 7-17

119 Cfr. Is 6,3; 57,15; Ez 3,12; 38,23; Sal 111,9; 146,10; Zc 14,9

1200 cagyowind w37 11390 >

1201 per queste e il loro ordine si veda KIMELMAN, 1988-1989, pp. 168-169
1202 Cfr, Ivi, p. 169, note 9-11

1203 Cfr, BICKERMAN, 1962, pp. 163-185

1204 Cfr, Ivi, p. 174

1205 Cfr, Sal 119,153-154; WEINFELD, 1979, pp. 186-200
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esse accordata supporta la speranza per la stessa, non ancora giunta, evidenziando cosi il
significato messianico del riscatto personale’?®. La seconda, invece, affronta delle
necessita di carattere nazionale e collettivo, come il ritorno degli esiliati e quello di Dio a
Sion, la ricostruzione di Gerusalemme e la restaurazione della discendenza davidica®?"’,
necessarie a gettare nuovamente le basi per la redenzione di Israele. Essendo tutte
tematiche di origine biblica, il contributo liturgico «si ritrova nella formulazione
linguistica, nella sequenza degli eventi e nell’enfasi sul coinvolgimento divino»'?%, Nella
riorganizzazione di tali istanze in petizioni, che sottolineano nuovamente 1’idea di Dio
come redentore?®®, & come se «alla divinita venisse ricordata la sua promessa e le venisse
chiesto di mantenerla»'?!?. Infine, ’ultima delle benedizioni centrali, ovvero quella
incentrata sull’accettazione della preghiera, sembrerebbe essere formulata per rientrare

nel medesimo schema redentivo, strutturandosi sul passo di lIsaia: «Prima che mi

invochino, io risponderd; mentre ancora stanno parlando, io gia li avro ascoltati»*?t!,

Le tre benedizioni che chiudono la ‘4midah, nuovamente, avanzano il tema della
redenzione e della salvezza, che da personale si fa prima nazionale e poi universale e che
si realizza nell’idea della sovranita divina. Infine, la preghiera termina con

un’invocazione, ancora di eco biblica'?'?, per far si che Dio garantisca la pace?*3,

La ‘Amidah, dunque, si pone come preghiera per la redenzione in un’ottica
nazionale e universale, come testimonia anche il fatto che le sue benedizioni sono
pronunciate al plurale e mancano di un approccio individuale, al fine di enfatizzare ’unita
e la coesione sociale in prospettiva della salvezza'?*. Inoltre, benché essa non presenti
alcun rimando al culto, appare come un atto liturgico fortemente regolamentato e «la piu

cultuale delle preghiere [...] e primariamente collettiva, statutaria, con contenuti fissi e

1206 Cfr, bYoma 86a; bMegillah 17b; yB®rakhot 8a

1207 Cfr, 1s 11,12; 27,13; Sal 147,2; Ger 30,3; Ez 20,34; Sir 36,1-17; 2Mac 1,27

1208 KIMELMAN, 1988-1989, p. 175

1209 Tyttavia, curiosamente, questo scenario escatologico non comprende, in questo caso, elementi
apocalittici, come, ad esempio, dei riferimenti al Libro di Daniele. Cfr. KIMELMAN, 1988-1989, pp. 175-
176

1210 FINKELSTEIN, 1925, p. 14

1211y *381 0270 O T YN X1 WPy ». Is 65,24, Cfr. yBerakhot 8c; yTa‘anit 65¢

1212 Cfr. Num 6,24-26; Sal29,11; FISHBANE, 1983, pp. 115-121

1213 Cfr. mYoma 7,1; bYoma 70a; yYoma 44a; mRo§ Has$anah 4,5; bMegillah 183; LevR 9,9; 3Mac 2,20.
Cfr. FINKELSTEIN, 1925, pp. 31-33

1214 Cfr. ZEITLIN, 1964, p. 242
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un ordine di temi, tempistiche e formulazioni»'?®®, distinguendosi cosi ampiamente
dall’occasionalita e dalla spontaneita delle preghiere precedenti alla caduta del Tempio di
Gerusalemme. L’ordine legale della ‘4midah, infatti, prevede una maggiore severita per
quanto riguarda la postura, le condizioni esecutive e la concentrazione necessarie alla sua
corretta performance!?®. Inoltre, lo S®ma ', come precedentemente sottolineato, appare
come una liturgia votata a ribadire 1’unita di Dio e il suo rapporto con Israele, in una
prospettiva che riflette storicamente la necessita di sicurezza e coesione dettata
dall’instabilita causata dalla caduta di Gerusalemme e del suo Tempio. La ‘Amidah,
invece, riflette una sorta di conseguente stabilita religiosa e definizione identitaria e
culturale, grazie alla quale il giudaismo, consapevole del suo passato e del suo nuovo
presente, stabilisce 1’esclusiva sovranita di Dio sul mondo, estendendola a livello
universale. Su tale base, inoltre, esso si proietta in un futuro costituito da una possibile e
verosimile redenzione e di una salvezza che si possono ormai realizzare solo nella

preghiera e nell’osservanza dei precetti della Torah.

6.3.3. Note conclusive

In seguito alla caduta del Tempio di Gerusalemme e del suo culto, le autorita
rabbiniche cercarono di riorganizzare gradualmente la religiosita giudaica alla luce delle
nuove condizioni sociali e culturali del momento. La preghiera, dunque, assurse a
strumento d’elezione per tale necessaria trasformazione, divenendo uno dei principali
fuochi del dialogo con il divino. Come evidenziato, mediante una progressiva
risistemazione di pil antichi materiali biblici ed extra-biblici'?*’, i rabbini, non senza
dispute a riguardo'?'®, cristallizzarono quindi una liturgia stabile e, soprattutto,
comunitaria. Questa, seppur chiaramente con le proprie forme e le proprie modalita,

mostra una certa continuita con cio che rappresentava la preghiera prima della catastrofe

1215 KIMELMAN, 2006, p. 589

1216 Cfr. mB®rakhot 1,3; bB®rakhot 11a; 15a; LEVINE L., 2000, p. 532

1217 Cfr. LEVINE L., 2000, p. 543

1218 Cfr., ad esempio, tB®rakhot 3,13; tRos§ HasSanah 2,17; bB®rakhot 27b-28a; yBerakhot 7c-7d; yTaanit
67d
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del 70 e.v. Tale linearita si rintraccia in pit elementi che emergono dalla rielaborazione
liturgica rabbinica. Tematiche come la redenzione e la salvezza, che si manifestano con
maggior forza in seno alla situazione emergenziale del periodo, richiamano infatti la
medesima sensazione che emerge dalla letteratura post-esilica e che si consolida nel corso
del tempo. L’importanza cardinale accordata alla preghiera, inoltre, fa da eco alla
centralita delle ritualita sacrificali che avevano luogo nel Tempio, perpetuandone la

1219 "infatti, la liturgia

1220

memoria ¢ colmandone I’assenza. Oltre a ricalcarne le tempistiche
subisce verosimilmente un processo di “sacrificalizzazione”, seppur non da subito*““", per
il quale le due pratiche vengono frequentemente associate per intenti e modalital??!, A tal
proposito, nel Talmud Palestinese si legge: «Rabbi Pinhas a nome di Rabbi Hosa‘iah:
“Chi prega nella sinagoga & come se avesse sacrificato un’offerta di farina pura”»1?%, E
ancora: «Le preghiere furono istituite in relazione ai sacrifici quotidiani»'??. Inoltre, in
Sifre Deuteronomio la preghiera € esplicitamente comparata ai sacrifici, venendo
considerata ‘avodah al pari di questi ultimi*??*, Tale sostituzione richiama inoltre le prassi
della comunita di Qumran, la quale, essendosi allontanata dal sistema templare ben prima
della sua fine, sviluppo un proprio sistema liturgico che andasse a sostituire le
consuetudini sacrificali del culto di Gerusalemme!??®, Tuttavia, tale sostituzione appare
efficace e accettabile in quanto temporanea, in attesa della ricostruzione di un nuovo
Tempio, la cui importanza, e quella delle sue prassi, rimane incontrovertibilmente

primaria.

Inoltre, nella liturgia post-templare viene ampliato e consolidato il tema della
sovranita di Dio sul mondo e sui suoi meccanismi. Tutto, dalla natura alle varie fasi della
vita degli uomini, dipende infatti dalla sua volonta. Nuovamente, tale idea, insieme a
quella dell’unicita divina e dell’esclusivita del rapporto con Israele, sembrano servire
tanto a creare una nuova coesione e uniformita sociale, quanto a ricreare e ristabilire una
definita identita culturale giudaica nella nuova condizione. Infine, I’accento posto sulla

rilevanza accordata alla Torah e al suo studio diventa un altro tema cardinale della nuova

1219 Cfr. FINE, 19964, p. 30; LEVINE L., 2000, p. 546

1220 Cfr. KIMELMAN, 2006, p. 581

1221 Cfr vi, p. 573

1222 iy Amgn 2P 39°KD NP3RA N2 299nRa KW 20 o3 onpd *27». yBerakhot 8d-9a
1223 «pypn P70R 7332 Nivon». bBerakhot 27h. Cfr. LEVINE L., 2000, p. 566

1224 Cfr. LEVINE L., 2000, p. 546

1225 Cfr, TALMON, 1989, pp. 200-243
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liturgia rabbinica. Pertanto, in questa nuova formulazione cultuale, i rabbini sembrano
agire sia per ristrutturare necessariamente I’intero impianto religioso giudaico, sia per
legittimare la propria autorita, in assenza di una classe sacerdotale. La preghiera, dunque,
viene formalizzata solo dopo un lungo e complesso processo, reso difficile dal trauma
della catastrofe, andando cosi a rimodellare I’antico culto del Tempio. La distruzione di
quest’ultimo sembrerebbe quindi rappresentare un vero e proprio spartiacque nello

sviluppo di una liturgia giudaica istituzionalizzata?2,

6.4. Spazialita sacra

Il Tempio di Gerusalemme, con il suo sancta sanctorum, ha costituito per secoli
il centro assoluto della sacralita israelitical??’. Dimora terrena della divinita, esso godeva
di uno status particolare ed esigeva altrettanto particolari regole per accedervil??,
Tuttavia, gia nella Bibbia vengono espressi alcuni dubbi circa I’esclusivita del santuario
nel contenere il sacro. In relazione alla costruzione del Tempio salomonico, infatti, il
Cronista afferma: «Ma é proprio vero che Dio abita con gli uomini sulla terra? Ecco, i
cieli e i cieli dei cieli non ti possono contenere, quanto meno questa casa che ti ho
edificato!»'?2°, Nonostante la presenza di altri templi giudaici*?®, 1’ideologia ufficiale
giosiana spinse alla centralizzazione del culto nel Tempio di Gerusalemme, legittimando
tale accorpamento con le parole di Dio stesso: «Allora il Signore apparve a Salomone di
notte e gli disse: “Ho esaudito la tua preghiera e mi sono scelto questo luogo come casa

di sacrifici”»'?%L. Un simile confinamento del sacro a un luogo ben preciso porto a una

1226 Cfr, CHAZON, 20114, p. 388

1227 Cfr. SAFRAI-STERN, 1976, pp. 904-907; HERR, 1980, pp. 166-177; 10s., C. Ap. 2,193

1228 Cfr. LEVINE B., 1968, p. 71

1229 comyz s 1m M2 AR T9272) X Dibya pu 0By 73T yIRTTY DINT NS DX 2y oduw 2a». 2Cr 6,18
1230 Flavio Giuseppe scrive di altri due templi giudaici, oltre a quello di Gerusalemme, ovvero quello di
Leontopoli, eretto nel Il secolo a.e.v. da Onia (cfr. 10s., Ant. 12,385-388; 13,62-73; Bell. 7,420-436) ¢
quello del Monte Garizim, edificato con il permesso di Alessandro il Grande (cfr. l10s., Ant. 11,302-347;
13,254-258). Anche nella Misnah si ha menzione del tempio di Leontopoli, perlopit, curiosamente, nel
trattato Menahot, che parla delle varie offerte vegetali al santuario di Gerusalemme. Cfr. mMenahot 13,10;
MENDELS, 1987, p. 33; FREY, 1999, pp. 171-203; HOGETERP, 2006, pp. 27-74; BARCLAY, 1996, p. 35

1281 «map n°a? °h M3 Dpn2 "0 ARPIRNR Yy T2 MmN T2 atw-oR My X1, 2Cr 7,12, Cfr. SKA, 2022,
pp. 211.249.258
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fusione tra potere politico e culto, rendendo quest’ultimo una questione di Stato!?2,

Inoltre, il potere templare crebbe notevolmente sia da un punto di vista spirituale che da
uno economico, grazie all’istituzione dei pellegrinaggi rituali al Tempio durante le

1233

festivita ¢ all’unione, sotto il dominio asmoneo, della figura del re e del sommo

sacerdote!?3,

In seguito alla distruzione del Tempio, questa centralita venne meno, cosi come
tutto I’impianto cultuale che vi aveva luogo, e fu necessario adattare la religione alle
nuove condizioni storiche del momento, cosi da permettere la sopravvivenza dell’identita
giudaica anche sotto il dominio di una potenza straniera. La centralizzazione del sacro
aveva reso il divino fisso e immobile, capace di articolarsi solamente lungo un’asse
verticale, ovvero fra terra e cielo, tra Dio e la comunita. Tale fissita dovette portare a una
certa «apatia religiosa contornata da un professionalismo rituale»'?® e quasi automatico,
come si puo evincere dall’emergere di movimenti settari nel periodo del Secondo Tempio,
esprimendo cosi il loro dissenso, per varie ragioni, verso la condotta del culto

gerosolimitano'?®,

6.4.1. L’autorita rabbinica come incarnazione vivente della Torah

Con la distruzione del Tempio e la conseguente perdita della supremazia da parte
dei sacerdoti, «i saggi rabbini cominciarono ad aspirare alla leadership spirituale e
religiosa»'?¥’. Essi, infatti, cercarono di colmare il vuoto lasciato dalla caduta del
santuario cercando dei sostituti o delle nuove interpretazioni di precetti e aspetti che prima
erano direttamente legati al Tempio, ad esempio dando una rinnovata centralita alla

preghiera e all’importanza della Torah'?*®, Come sostiene Cohn, inoltre, dopo il 70 e.v. i

1232 Cfr. ALBERTZ, 2005, pp. 318-333

1233 Cfr, 10s., Ant. 4,203-204; 17,214.254; Bell. 2,515

1234 Cfr. LOWERY, 1991, p. 167; GOLDSTEIN, 1990, pp. 321-324
1235 HEZSER, 2013, p. 4; lbidem, nota 11

1236 Cfr, Eadem, 2016, pp. 197-216

1237 ROSENFELD, 1997, p. 438

1238 Cfr, Ibidem, nota 4
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rabbini si “appropriarono” del Tempio per accrescere e legittimare la loro autorita e
posizione political?®. In contrasto con la fisicita dei rituali templari, la retorica rabbinica
rappresentava uno sforzo intellettuale capace di incorporare tematiche relative al
santuario e alle sue prassi, in assenza del Tempio stesso. Nei secoli successivi alla
distruzione, quest’ultimo divenne una realta sempre piu virtuale e, dunque, i rabbini
sfruttarono tale realtd immaginaria a proprio favore. In virtu della loro nuova posizione
politica, si potrebbe addirittura ipotizzare che le autorita rabbiniche non volessero
nemmeno la ricostruzione di un terzo Tempio, il quale ne avrebbe minacciato la
leadership. | rabbini del 1V e V secolo, infatti, non sembrano considerare particolarmente
la necessita di un nuovo santuario?°, cosi come la letteratura rabbinica tace ampiamente
sul fallito tentativo di ricostruirne uno da parte dell’imperatore Flavio Claudio Giuliano,
nel 1V secolo, per avversare i cristiani'?*!. Tuttavia, la S*moneh ‘esreh include due
invocazioni riguardanti la speranza di una futura riedificazione di Gerusalemme e del
Tempio, in un caso'?*, e il ripristino delle prassi sacrificali nel santuario nel secondo.
Inoltre, la preghiera conclude con una supplica per il ritorno della presenza divina a
Sion'?*3, Ancora, alcune versioni parziali di queste preghiere si rintracciano anche nella
letteratura rabbinica, talvolta con riferimenti a un Tempio eterno!®*, e nel Siracide,
composto ben prima la caduta del santuario®®. Similmente, in questo moto di
consolidamento della loro nuova posizione, i rabbini si adoperarono anche nella creazione
di parallelismi fra essi e il Tempio stesso, in un’analogia che, seppur sproporzionata,
potesse giustificare e affermare la loro rivendicazione d’autorita sulla sfera religiosa,
soprattutto per cid che riguarda la Torah e la sua interpretazione?*®. In particolare, fra i
vari elementi con i quali i rabbini cercarono di ricollegarsi, essi posero 1’accento
sull’altare, quale simbolo di espiazione. In un passaggio della Tosefta, Rabban Yohanan
ben Zakka’i tratta la proibizione di costruire un altare di pietra lavorata e di usarvi

strumenti di metallo, citando Dt 27,5-62%7. 1l rabbino sostiene che 1’altare ¢ simbolo di

1239 Cfr. CoHN N., 2013, p. 3

1240 Cfr. STEMBERGER, 2010, p. 634

1241 Cfr. SCHIFFMAN, 2003b, pp. 334-335

1242 Cfr. ELBOGEN, 1993, pp. 47-48

1243 Cfr. Ivi, pp. 50-51

1244 Cfr. bBerakhot, 29a; LevR 7,2; 22,8; Sifre Num 92; NumR 15,17
1245 Cfr. Sir 36,17-19; 51,12

1246 Cfr. ROSENFELD, 1997, p. 439; FRAADE, 1991, pp. 89-92

1247 Cfr. tBava Qamma 7,3 ss.
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espiazione, contrariamente al metallo che viene paragonato a una spada e alla punizione,
e, poco piu avanti afferma che i “figli della Torah” sono da preferire a esso, poiché essi
costituiscono la redenzione del mondo. Curiosamente, la formula “figli della Torah™ ¢

piuttosto rara nella letteratura rabbinica®?*®

ma di uso comune prima della caduta del
Tempio, oltre a richiamare gli “esecutori della Torah” citati nel Commentario di Abacuc,
ritrovato tra i rotoli del Mar Morto24°, In questo modo, ben Zakka’i trasferisce il concetto
di espiazione dall’altare, I’elemento cultuale essenziale del Tempio, alla Legge, per poi
traslarlo ulteriormente da questa ai “figli della Torah”, ovvero i rabbini. Mediante tale
parallelismo, questi ultimi divenivano il sostituto effettivo del Sinedrio!?,
perpetuandone cosi la funzione espiatoria e raccogliendo I’eredita del Tempio quale
dimora di Dio, che ora godeva di un sostituto umano dove risiedere in assenza del
santuario®?!. Un simile meccanismo si puo rintracciare anche nella disposizione di ben
Zakka’i di poter suonare lo sofar, durante le festivita, non solo a Gerusalemme, ma
ovunque fosse presente una corte di almeno ventitré giudici?2. Appare cosi evidente
come una certa mentalita rabbinica cerco, in seguito alla caduta del Tempio, di garantirsi
’autorita della quale godeva precedentemente il Sinedrio, nell’ottica non tanto di una
trasformazione di potere, quanto di «una tendenza a comparare i saggi, e in qualche modo
a sostituirli, ad alcuni principali elementi costitutivi del Tempio, cosi da accrescere la loro

autorita al massimo grado possibile»'23,

Ancora, Rabbi Sim‘on ben El‘azar dichiara che la padronanza della Torah &
superiore sia al sacerdozio, che rappresenta il Tempio, sia alla sovranita secolare, che
appartiene alla casa di Davide: «Ci sono tre corone: la corona della Torah, la corona del
sacerdozio e la corona della regalita. La corona del sacerdozio fu meritata da Aronne e
la prese. La corona della regalita fu meritata da Davide e la prese. La corona della Torah
¢ lasciata [libera] /...J. E se uno chiede: qual é la pit grande di tutti? Rabbi Sim ‘on ben
El ‘azar era solito rispondere: Chi € piu grande, colui che incorona o il re? Certamente,
colui che incorona. Colui che nomina gli ufficiali o gli ufficiali? Certamente, colui che

nomina gli ufficiali. Tutto cio che é insito in queste due corone, deriva dal potere della

1248 Cfr. ROSENFELD, 1997, p. 440

1249 Cfr. Ivi, p. 441, nota 9

1250 Cfr. mMiddot 5,4

1251 Cfr, ROSENFELD, 1997, pp. 439-442
1252 Cfr. mRos Hassanah 4,1

1253 ROSENFELD, 1997, p. 444
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Torah»!?*, In quest’ottica, dunque, il saggio diventa in un certo senso il sostituto sia del
potere religioso che di quello politico?®®. Un’idea simile si ritrova anche in Mekilta de-
Rabbi Yisma“el 10ss., dove, nell’elencare le proprieta di Dio, ovvero Israele, “cielo e
terra”, il Tempio e la Torah, le prime tre vengono fatte dipendere dall’ultima. Cosi
facendo, i rabbini sottolineano nuovamente la loro supremazia in quanto personificazioni

della Legge e sostituendo, in un certo senso, il Tempio quale fulcro del giudaismo.

In un piu tardo sviluppo di tale mentalita, nel Talmud Babilonese si legge che «lo
studio della Torah & superiore alla costruzione del Tempio»?°®, con probabile spirito di
esagerazione. Tuttavia, in ‘Eruvin 63b si trova una simile idea: «Lo studio della Torah &
piu importante dell’offerta continua dei sacrifici quotidiani»'?®’. Ancora, richiamando
1Re 3,4, Dio dice a re Davide: «Un solo giorno in cui ti siedi e ti dedichi alla Torah e per
me preferibile alle migliaia di olocausti che tuo figlio Salomone offrira davanti a me
sull’altare»'?®®. Da questi passaggi si evince, pur tramite ’esagerazione di tali analogie,
I’ormai declinata percezione della centralita dei sacrifici e la considerevole prominenza
dello studio della Legge e, per esteso, il risalto dato al ruolo dei rabbini quale nuovo fuoco

della spazialita religiosa del giudaismo.

6.4.2. Pellegrinaggi presso i rabbini

Le autorita rabbiniche basavano 1’accesso al divino sulla tradizione, che era
ispirata da Dio. Il sacro, pertanto, non era piu di tanto confinato a un luogo o associato a
particolari oggetti, ma si palesava nella trasmissione orale, di generazione in generazione,

di storie, saggezze, profezie e regole. | rabbini, infatti, si offrirono come incarnazione

1254 Sjfre Num 119

IR 7197 — 731D N .NI29R NI 17D NIT 7N NI 107 N AWIRW IR NRXAI LOTRT NN DRT T2 ORI

D173 DR WYOR 12 WA M 0 — 2003w 2173 00 "R [L.] mn 5790 N0 07T %031 717 7397 — D129 N 70N

0°K2 PR ,0°IN2 W 5w MY 9 .31 AW IR N — 2070 W IR DWW e — 27980 I onna
173790 HW Anon RoX

125 Cfr. ROSENFELD, 1997, p. 459; STRACK-STEMBERGER, 1996, p. 267

1256 «@7pna no2 112n 0T 77IR TR YiTa». bMegillah 16b

1257 «pnn n2pan NI AYIR TbR YiTp

1258 «apmm v23 9Y *30% 200 132 7E0Y TRYY niviy A78n 7712 pRiv) 2w Ry Tos ad *b 2iu». bSabbat 30a
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vivente della parola di Dio, rendendo cosi il culto malleabile e possibile nella vita di tutti
i giorni e in ogni luogo, anche senza santuario?®®, poiché ritenevano che il divino potesse
ritrovarsi anche altrove, laddove gli individui agissero in modo tale da elicitarlo?®°,
Pertanto, questa profonda ridefinizione del sacro, che diventava cosi molteplice e
flessibile, risultava particolarmente adatta alla nuova condizione dei giudei tanto nella
Palestina romana quanto nella Diaspora, permettendo loro di poter perpetuare e rinnovare

la loro identita religiosa nonostante la perdita del loro centro di culto.

In questa visione, il sacro diventa dunque esperienza mobile, rappresentando cosi
un’innovazione teologica capace, appunto, sia di legittimare la nuova posizione politica
e religiosa dei rabbini, sia di garantire quella presenza e quell’accesso al divino che con
la caduta del Tempio erano venuti meno. | rabbini, infatti, quali incarnazione della
tradizione, erano presenti in diverse localita, dai villaggi alle cittal?®!, Seguendo il
meccanismo che li vedeva accostarsi a pratiche ed elementi templari, in seguito al 70 e.v.
si sviluppo pertanto la tendenza a effettuare dei pellegrinaggi presso di essi soprattutto
durante le festivita, a fini di studio e di esperire una certa atmosfera spirituale'??, Cio &
testimoniato, ad esempio, da alcuni passaggi della Misnah e della Tosefta, dove si
ritrovano chiari riferimenti a tale costume sia in occasione delle tre festivita di
pellegrinaggio, sia per I’ordinario interesse nello studio dell’halakhah o per il consulto di
un rabbino per specifiche motivazioni*?®3, Nella Tosefta, ad esempio, si menziona del
viaggio di Rabbi llai, che abitava a Zippori in Galilea, per andare a far visita a Rabbi
Eli‘ezer, residente a Lod'%4, In questo frangente, il costume & testimoniato a un suo stadio
primitivo, tanto che il secondo rimprovera il discepolo per la cosa, poiché, durante le
festivita, bisogna restare a casa con la propria famiglia. Nel trattato Parah, invece, si legge
propriamente di alcuni uomini della Diaspora che si recarono a Yavneh per le tre feste di

pellegrinaggio?®. Nel Talmud Palestinese, ancora, si legge che alcune persone giunsero

1259 Cfr. BOKSER, 1983b, pp. 367-369

1260 Cfr, Idem, 1985, p. 287

1261 Cfr. LAPIN, 1999, pp. 187-207; Idem, 2000, pp. 51-80

1262 Cfr, AVI-YONAH, 1976, pp. 79-80

1263 Cfr, mYadayim 2,3; tYadayim 2,16; tTa‘anit 2,5; tSotah 7,9; HENGEL, 1974, pp. 78-83; SAFRAI-STERN,

1976, pp. 945-970; SCHURER, 1987, pp. 322-334.415-422

1264 tSukkah 2,1
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1265 Cfr, tParah 7,4
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da Magdala per consultare Rabbi Hinena riguardo a un utilizzo profano del legno di
acacia, poiché esso era stato usato nella costruzione dell’ Arcal?®, e che genti di Shimron
andarono da Rabbi Yehudah ha-Nasi per chiedergli di inviare loro qualcuno che
«predichi, giudichi, diriga [la sinagoga], insegni a leggere, insegni la Misnah e si occupi
di tutte le nostre necessita»'%%’. Cosi facendo, dunque, i viaggi verso i rabbini assunsero
sempre piu il ruolo di sostituti dei pellegrinaggi che gli Israeliti erano tenuti a sostenere
presso il Tempio di Gerusalemme. In entrambi 1 casi, infatti, si trattava di un’iniziativa

rivolta all’accedere al sacro tramite specifici intermediari?®®,

Tuttavia, se prima del 70 e.v. il pellegrinaggio al santuario gerosolimitano
costituiva I’espressione di un sistema statale incentrato sui sacrifici e generalmente legato
al popolo giudaico come comunita estesa, i viaggi verso i rabbini acquisirono un carattere
maggiormente individuale e personale!?®®. Questa nuova condizione permetteva al fedele
la liberta di scegliere quale rabbino seguire nello specifico, secondo le proprie esigenze e
i propri interessi, similmente a come, nella prima cristianita, vi erano coloro che
seguivano un apostolo piuttosto che un altro'?’, Pertanto, al precedente culto templare,
collettivo e verticale, ando gradualmente a sostituirsi un sistema maggiormente
orizzontale, flessibile e mobile, imperniato sulla personale affiliazione del singolo
individuo a uno o piu specifici rabbini, rendendo cosi I’accesso al sacro una questione in
qualche modo pill intima e personale!?’®. Soprattutto, la spazialita del sacro non era pitl
confinata al Tempio di Gerusalemme, ma si espanse a tutta la comunita, mediata dai
rabbini, spostando cosi 1’asse su un’orizzontalita che, in qualche modo, ricorda quella

della comunita di Qumran.

1266 Cfr, yPesahim 30d

1257 278792 17 7231 12100 190 1M 177 WhI7». yYevamot 13a
1268 Cfr, ELSNER-RUTHERFORD, 2005, pp. 24-30

1269 Cfr, HEZSER, 2016, p. 205

1270 Cfr, Ibidem, nota 35

1271 Cfr, Ivi, p. 205
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6.4.3. Spazialita sacra e azione umana

Un ulteriore aspetto interessante della nuova forma che assume la spazialita sacra
posteriore alla distruzione del santuario di Gerusalemme € costituito da alcuni elementi
che portano tale percezione oltre il Tempio stesso. La natura di questa trasformazione,
come Vvisto, é caratterizzata da una particolare decentralizzazione, mobilita e individualita
del sacro. In particolare, i rabbini dei primi secoli e.v. sembrano voler delegare e
rinnovare la santita che era unicamente del santuario anche alla citta e alla sua piazza,
cosi come alle azioni performate dai fedeli sia di per sé che relativamente a luoghi

specifici.

Nel primo caso, i rabbini definiscono talvolta la citta e la piazza come sacre,
verosimilmente in un’ottica che, nuovamente, ¢ tanto politica quanto volta a garantire
I’accesso e I’esperienza del trascendente anche in assenza del Tempio. In particolare, nel
trattato Kelim della Misnah'?’? viene esposta una gerarchia degli spazi sacri che,
focalizzandosi sul Tempio, parte dalla terra di Israele per giungere, al suo massimo grado

al sancta sanctorum?®?”3:

1. Cisono dieci [gradi di santita]: la terra d’Israele ¢ piu santa di tutte le [altre]
terre. E qual ¢ la natura della sua santita? Che da essa vengono portati I’ ‘omer,
le primizie e i due pani, che non possono essere portati da nessuna delle altre

terre.

2. Le citta cinte da mura sono piu sante, perché da esse si devono far uscire le

mésora im*2’4 e un cadavere, pur potendo essere tenuto all’interno di esse per

1272 Cfr, mKelim 1,6-9
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1273 Cfr. NEUSNER, 19744, pp. 37-44
1274 Nel passo originale si legge «o°y7¥m» ovvero “i lebbrosi” o coloro che sono affetti da malattie della
pelle.
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10.

11.

tutto il tempo necessario, non puo essere riportato indietro una volta che é stato

portato fuori.

[L’area] entro le mura [di Gerusalemme] e piu santa, perché e li che si possono

mangiare le offerte meno sacre e la seconda decima.

Il Monte del Tempio € piu santo, perché non vi possono accedere uomini e

donne con perdite, donne mestruate e donne che hanno partorito.

L’hel*?™ & piu santo, perché non possono entrarvi né i gentili né coloro che

hanno contratto un’impurita da contatto con un cadavere.

Il cortile delle donne & pil santo, perché un t®vul yom!27® non puo entrarvi, ma

non ¢ punibile con un’offerta per il peccato per averlo fatto.

Il cortile degli Israeliti  piu santo, perché un uomo che non ha ancora offerto
1 suoi sacrifici espiatori non puo entrarvi ed ¢ punibile con un’offerta per il

peccato.

Il cortile dei sacerdoti € piu santo, perché gli Israeliti non possono entrarvi se
non quando sono tenuti a farlo: per I’imposizione delle mani, 1’uccisione o

’agitazione [dell’offerta].

[L’area] tra il portico e I’altare € piu santa, perché [i sacerdoti] che hanno

imperfezioni o capelli incolti non possono entrarvi.

L’hekhal é piu santo, perché nessuno che abbia le mani o i piedi non lavati

puo entrarvi.

Il Santo dei Santi e piu santo, perché solo il sommo sacerdote puo entrarvi

durante il giorno dell’espiazione, al momento della funzione.

Appare significativo che le «citta cinte da mura» siano considerate con un livello

di santita maggiore rispetto alla terra di Israele. Tuttavia, in alcuni passi del trattato

1275 1’ hel («7°») era una sorta di terrapieno o rampa terrazzata che circoscriveva il santuario vero e proprio.
Cfr. JACOBSON D., 1990, pp. 36-66; Idem, 2007, pp. 145-176; MAIER, 1985, p. 117

1276 (o 912y, letteralmente “colui che ha fatto I'immersione rituale quel giorno”. La formula fa riferimento
auna persona affetta da impurita e che ha effettuato 1’abluzione rituale per sanarsi, ma che non sara ritenuta
pura fino alla sera del giorno stesso, sulla base di Lev 11,32: «sara messo nell’acqua, e sara impuro fino
alla sera; poi sara puro» («J0) 299777V KnL) R 2p2 D).
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Zevahim, che tracciano una breve narrativa storica a partire da «prima che il Tabernacolo
fosse eretto» fino alla costruzione del Tempio salomonico e che trattano dove presentare
le offerte, viene indicato come i sacrifici di minore santita potessero essere consumati in
«ogni citta di Israele».*?”” Misnah Bikkurim 3,1-6 descrive il tragitto che il fedele seguiva
dal proprio campo al Tempio di Gerusalemme, specificando che «tutti gli abitanti si
riunivano nel capoluogo del distretto e passavano la notte in strada e non entravano in
nessuna casa»?’®, Pur non offrendo particolari descrizioni di quanto avvenisse nella citta,
appare rilevante il fatto di volervi attribuire una certa importanza nel percorso del
pellegrinaggio al Tempio®?’®. Nella descrizione dell’origine delle ventiquattro mismarot,
Misnah Ta‘anit 4,2 informa che, mentre sacerdoti e Leviti salivano a Gerusalemme, gli
Israeliti «si riunivano nelle loro citta e leggevano la storia della Creazione»'?,
evidenziando come un rituale che aveva solitamente luogo nella sinagoga potesse essere
apparentemente performato nella citta in generale. Similmente, il Talmud Palestinese
reitera il concetto, affermando che «la piazza cittadina é sacra perché vi portano la Torah
e Ii la leggono pubblicamente»*?®!, Riprendendo i passi del Levitico nei quali si trattano
le procedure riguardanti le persone affette da qualche malattia, Misnah Kelim riporta il
medesimo pattern, ma trasformando 1’accampamento nella citta, dalla quale 1’infermo
deve essere mandato fuoril??. Il trattato Nega‘im, in maniera analoga, reintegra la
persona guarita permettendole di «entrare nelle mura [di Gerusalemme]»?® e,
richiamando Lev 14,53, stabilendo che il secondo volatile, parte del rituale purificatorio,
debba essere lasciato andare «fuori dalla citta»?34. Ancora, in Misnah Megillah 3,1 si
ritrova nuovamente una mappatura gerarchica del sacro, incentrata pero non sul Tempio

ma sulla sinagoga e sui suoi arredi, riprendendo la struttura del citato trattato Kelim?*2&,

1277 mzevahim 14,4-7
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1279 Cfr. CoHN N., 2018, pp. 104-105
1250 «rryR2 AYR2 PRI I ToINN MR ININIY x>
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201
1282 Cfr. mKelim 1,7
1283 «;ming 1 0019 0121». mNega‘im 14,2
1284 |hidem. Cfr. COHN N., 2018, p. 107
1285 Cfr, mMegillah 3,1
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In questo caso, che stabilisce le condizioni secondo le quali i cittadini di una citta possono
vendere delle proprieta comuni religiose'?®, si legge che «i cittadini che hanno venduto
la piazza cittadina, possono acquistare con il ricavato una sinagoga»'?’, poiché la piazza
detiene un certo livello di sacralita in quanto luogo utilizzato anche per la preghiera e,

quindi, vendibile solo per acquistare qualcosa con un maggior grado di santita!8,

Riprendendo nuovamente Misnah Kelim 1,6-9, si nota una certa enfasi nel
regolare le modalita e le condizioni di accesso ai luoghi sacri, che pertanto divengono
parte del rituale stesso, enfatizzando la demarcazione fisica e spaziale del sacro. Ad
esempio, si deduce che non tutti gli spazi sono accessibili indistintamente. Alcune
condizioni mediche o diversi stati di impurita, infatti, impediscono di accostarsi a uno o
all’altro luogo. Su tutti, il sancta sanctorum ¢ I’ambiente con maggiori restrizioni: solo il
sommo sacerdote puo entrarvi, durante il giorno dell’espiazione. Si ha inoltre
testimonianza, grazie ai reperti archeologici e agli scritti di Flavio Giuseppe, di alcune
insegne che avvertivano i gentili di non entrare nel santuario interno del Tempio®?®,
Queste demarcazioni hanno anche una natura puramente fisica, articolandosi in muri,
porte e balaustre, rimarcando cosi quella separatezza che, come gia detto, il termine
“sacro” suggerisce’?®°, Queste regole, dunque, suggeriscono che gli uomini devono avere
un ruolo attivo nello stabilire e mantenere una certa sacralita spaziale, evitando I’accesso
o facendolo solo quando consentito. Tale compito, quindi, si esplica nella corretta
esecuzione dei rituali, siano essi legati ai sacrifici o alle purificazioni, all’interno dei
luoghi predisposti, rinforzandone e perpetuandone cosi la santita'?®!. Questa ritualita &
costituita, verosimilmente, anche dai movimenti stessi di entrata e uscita dagli spazi sacri,
come sottolinea la Misnah molteplici volte. In Misnah Pesahim 5,5-10, ad esempio, i
termini “entrare” e “uscire” si ripetono sette volte, mentre in Misnah Tamid 1-7 essi si

ritrovano ben ventotto volte in totale. Misnah Bikkurim 3,6, ancora, riprende Dt 26,10

papih ,ninewn .ninswn Papi? 120 120 Popiv N0 M2 .N0iad M2 YT Popiv Y YW Aain Moy g vi2

X2 ,7an .man np> X9 ,ninsvn .ninswn wpr X2 ,0°790 .0%90 > X7 ,7710 179 ar PR .ain popiv 0799 .07M90

Lnwapn iniR PRy v, 7MY 0°21 W NR P21 PR 330102 19) .27 nR NPy X7 ,ND390 n°2 .Np3ad N2 anp?
TI0p YR a2i73 yn X2 AR 19 oX L 17 1M L7 020 037

1286 Tali proprieta comuni sono elencate anche in mNedarim 5,5, ovvero «la piazza [della citta], il bagno

pubblico, la sinagoga, I’ Arca e i rotoli [della Torah]» («2°7993) 7203 NPT N°2 ¥R 72070»).

1287 «np3aa n°2 vp72 Papi? vy BY ARiny Moy vy 1a». mMegillah 3,1

1288 Cfr. LEVINE L., 2000, p. 201

1289 Cfr, l0s., Bell. 5,194; BICKERMAN, 1947, pp. 387-389

1290 Cfr, CoHN N., 2018, p. 97

1291 Cfr, Idem, 2013, pp. 75-84
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adottandone per intero il linguaggio biblico, ma aggiungendo solo la parola “usci” al
termine della descrizione del rituale dell’offerta delle primizie al Tempio. Pertanto, cio
rimarcherebbe nuovamente come 1 rabbini intendessero I’attraversamento degli spazi
sacri come atti ritualizzati‘?®2. Ancora, Mi$nah Menahot 7,3 informa che se «uno macella
I’offerta di ringraziamento all’interno [del cortile del Tempio] e [in quel momento] i suoi
pani sono fuori dal recinto, i pani non sono consacrati»*?®®, mettendo cosi in luce
I’importanza dello stare dentro o fuori nella determinazione della sacralita tanto degli

oggetti, quanto degli spazi‘?®4.

Inoltre, parrebbe anche che la comunita stessa potesse essere veicolo di sacralita.
Benché tale concetto non sia mai reso esplicito dalla letteratura rabbinica, gia la Bibbia
evidenzia la speciale natura del popolo d’Israele, la cui relazione con Dio ¢ spesso
descritta in termini di santita. In Es 19,6, ad esempio, YHWH promette che esso sara «un
regno di sacerdoti, una nazione santa»*2% cosi come, in un altro passo, ordina al popolo:
«Siate santi, perché io sono santo»'2%®. Ancora, Isaia dice di Israele che «li chiameranno
popolo santo, redenti del Signore»*?°’. Tali appellativi non si trovano nella Minah, che
tuttavia lega la sacralita del Tempio al suo popolo, escludendo i gentili'?®®. Nel passaggio
del trattato Megillah dove Rabbi Me’ir tenta di limitare la vendita di oggetti sacri comuni,
si legge: «Non possono vendere [un oggetto sacro] appartenente alla comunita a un
privato perché [cosi facendo] ne sminuiscono la santita»*?*°. Se ne deduce, dunque, che
una comunita ha un valore sacrale maggiore rispetto a un singolo individuo. Il gia citato
passaggio del Talmud Palestinese sulla lettura della Torah nella citta specifica che cio
avveniva pubblicamente, letteralmente “in presenza di molti”*3%, Pertanto, la santita della

citta potrebbe derivare «non solo dal rotolo della Torah e dal rituale a esso collegato, ma

1292 Cfr, CoHN N., 2018, p. 98. Altri casi nei quali movimenti di ingresso e uscita vengono intesi come
ritualizzati e talvolta accompagnati da altre azioni, quali ad esempio inchinarsi, si ritrovano, fra i vari, in
mTamid 6,1-3; 7,1, mSukkah 4,9; 5,4; mMiddot 2,2; mSotah 2,2; mZevahim 5,3; 6,5

1298 «oppn wIp X2 ,mpin? yIn Apn2) 0093 A7IRT DY uniwTy

1294 Cfr, anche mZevahim 3,1-2; 4,1; 7,5; 13,1; 13,4-14,9; mMenahot 11,2-4; mHullin 5,1-2; 6,2; mSevu‘ot
1,6; mMa‘asér Seni 3,9

1295 «uivgp 13) 07379 No2nm». Cfr. bSabbat 86b

1296 (o3x wTp °p 0P D, Lev 11,44; 20,26. Cfr. bBérakhot 53b; bSevu®ot 18b; bYoma 39a; bYevamot
20b

1297 oy SRy WpaOY o2 W, Is 62,12

129 Cfr. mKelim 1,8

1299 «inyTpn IR PIRRY 19,77 0°27 DY DR P20 Py». mMegillah 3,1

1300« 272%. yMegillah 73d
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anche dalla presenza di una folla appartenente al popolo d’Israele»™®!. Tuttavia, la
potenziale sacerta della citta e dei suoi ambienti, a differenza del Tempio o della sinagoga,
e fortemente limitata. Non avendo una destinazione precipuamente ritualistica e non
includendo oggetti sacri, la sua santita viene meno con la caduta del santuario
gerosolimitano. La sacralita degli spazi cittadini, dunque, non € intrinseca, ma

sembrerebbe derivare proprio dall’azione rituale collettiva che vi ha luogo.

Pertanto, si evince come i rabbini abbiano voluto allargare la percezione della
spazialita sacra anche alla citta e ai suoi elementi costitutivi, creando un “dentro” e un
“fuori”, rimarcando quel senso di separatezza che il termine implica. Tuttavia, le
motivazioni effettive di tale sacralita non vengono specificate esplicitamente dalla
letteratura rabbinica, la quale, verosimilmente, deve aver ritenuto necessario rimodellare
la spazialita sacra all’indomani della caduta del Tempio. Ad ogni modo,
nell’interpretazione fornita riguardo ad altri luoghi considerati sacri, come il santuario e
la sinagoga, si puo rintracciare la medesima mentalita, a possibile conferma dell’esigenza

di adeguamento di una nuova forma mentis religiosa.

Come gia detto, il Tempio di Gerusalemme era considerato dai rabbini, e non solo,
il principale spazio sacro. La terminologia biblica utilizzata anche dalla letteratura
rabbinica per indicare il santuario, come wpn, miqdas, o wipn n°3, beit migdas, cio¢ “cio
che ¢ sacro” o “la casa di cio che € sacro”, o W7p, qodes, e oW WP, qodes hagqodasim,
ovvero “santo” e “santo dei santi”, evidenzia la particolare natura del luogo®®?. Tuttavia,
se nella Bibbia cio che rende sacro il Tempio é la presenza di Dio in esso, i rabbini
sembrano enfatizzare la centralita dell’agire umano nella creazione e nel mantenimento
di tale sacralita. Questa, infatti, parrebbe riassumersi nelle attivita rituali che gli uomini
vi performano e, contemporaneamente, nell’esclusivita di questi, contribuendo a quel

senso di separazione dall’ordinario che il termine “sacro” intrinsecamente sottende*%,

Nella Bibbia, cio che rendeva sacro il Tempio era la presenza di YHWH, che in
esso dimorava'®®. La santita del luogo derivava dunque da una fonte non umana e

pertanto richiedeva particolari misure per preservarla. Come sottolinea Cohn, «benché i

1301 CoHN N., 2018, p. 112

1302 Cfr, Idem, 2013, pp. 73-74
1303 Cfr, Idem, 2018, p. 89

1304 BOKSER, 1985, pp. 279-281
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redattori della Misnah abbiano sicuramente percepito e abbracciato tale concezione, essi
non ne fanno mai menzione diretta»!3%. Il fatto che i rabbini sembrano voler associare la

santita dei luoghi perlopiu alle azioni umane®®%

, Si rintraccia anche nel gia citato
passaggio di Misnah Kelim 1,6-9, dove, in ogni livello di spazialita sacra, non viene mai
fatta menzione della presenza divina o della natura del singolo luogo, ma vengono
enfatizzate unicamente le attivita che 'uomo vi svolge. Il cortile dei sacerdoti, per
esempio, e considerato piu sacro di altri luoghi, poiché «gli Israeliti non possono entrarvi
se non quando sono tenuti a farlo: per I’'imposizione delle mani, 1’uccisione o 1’agitazione
[dell’offerta]»!3%7. L’hekhal & ancora piu sacro, perché «nessuno che abbia le mani o i
piedi non lavati puo entrarvi»'*%, Ancora, il sancta sanctorum & al massimo livello di
santita, giacché «solo il sommo sacerdote puo entrarvi durante il giorno dell’espiazione,
al momento della funzione»'3®. Questi passi, similmente agli altri livelli di tale
mappatura, mostrano «una crescente santita dei luoghi non in termini di presenza divina,
di associazioni storiche o metastoriche o della loro essenza formale, ma in relazione a cio
che gli esseri umani fanno, o non devono fare, al loro interno»*3, 1l sancta sanctorum,
ad esempio, che rappresenta il fulcro vero e proprio della sacralita e che puo servire per
orientare i fedeli nelle loro attivita cultuali, viene tuttavia caricato di una particolare
santita per le azioni che gli umani vi performano. Pertanto, parrebbe che la mentalita
rabbinica percepisca la sacralita di questi spazi come derivante dalla risposta attiva
dell’uomo agli spazi stessi. Benché appaia comunque plausibile che i rabbini intendessero
le azioni umane come risposte, piu che come cause, al sacro, € tuttavia rilevante che

abbiano voluto porre, con una certa forza, 1’accento su di esse!.

Anche per quanto riguarda gli oggetti sacri, soprattutto quelli del Tempio, si puo
rintracciare nuovamente la percezione dei rabbini circa il ruolo dell’azione umana nel
creare 0 veicolare sacralita. Come messo in luce da Cohn, cio e testimoniato, ad esempio,
dall’uso frequente nella Misnah dei verbi v>7pn, maqdis, e wip, giddes, che significano

“santificare”, e che si riferiscono all’azione volontaria di una persona nei confronti di una

1305 Cfr. CoHN N., 2018, p. 89

1306 Cfr., ad esempio, mYoma 5,2

07 «191107) M my? 7707 ,0NE NYWI RPN OY7 0°0393 X PRY». mKelim 1,8
1308 (@3 Y72 ) X9W oy 0303 PRY». mKelim 1,9

1309 7712y nywa oea7 02 2173 175 Rw». Ibidem

1810 CoHN N., 2018, p. 91

1811 Cfr. Ibidem
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molteplicita di oggetti, dai prodotti agricoli, ai campi, alla proprieta in generale*'2,
Ancora, la Misnah definisce sacra la 7»37n, tr-umah, la porzione dell’offerta destinata ai
sacerdoti, preoccupandosi inoltre di dettagliarne con minuzia le modalita esecutive e,
soprattutto, il fatto di dover dichiarare lo status dell’oggetto e di aver la giusta intenzione
nel farlo diventare effettiva rrumah®3'®, Nuovamente, pertanto, quest’ultima non & sacra
di per sé, ma sono le intenzioni e le azioni umane i fattori chiave che la rendono tale,

similmente al meccanismo che porta alla sacralizzazione di decime e tributi®34,

Nel caso dei sacrifici, si giunge a un ulteriore livello di sacralita creato dall’atto
sacrificale stesso: 1’altare santifica I’offerta animale, mentre quella vegetale va santificata
nel recipiente di servizio®®. Secondo Smith, la personificazione dell’altare, nel
linguaggio mishnaico, suggerirebbe che cio che rende sacro ¢ I’essere in un luogo
sacro*!8, Tuttavia, Grimes sostiene che si tratti delle azioni umane legate al luogo e agli
strumenti utilizzati che invece rendono le offerte oggetti sacri**!’. Nella Misnah si ipotizza
una situazione nella quale il sangue sacrificale sia ritualmente versato in un “recipiente
sacro” ma poi trasferito inavvertitamente in un “recipiente non sacro”**!8, Benché cio non
invalidi I’offerta e 1’errore debba essere immediatamente riparato, tale caso dimostra la
possibile presenza di un oggetto non sacro nel Tempio. Pertanto, non € la sua presenza in
quest’ultimo a renderlo tale, ma qualche azione umana, non specificata, a renderlo adatto

al servizio®3°,

In virtu di quanto esposto finora, dungue, si potrebbe avanzare un’ipotesi circa la
percezione della spazialita sacra nella mentalita rabbinica. Verosimilmente, i rabbini si
adoperarono a ridefinirne gli aspetti gia nelle descrizioni e nelle regole riguardanti il
Tempio e le sue prassi, ponendo particolare enfasi sul ruolo dell’agire umano, il quale,

piu che creare propriamente la santita degli spazi, appare come lo strumento per

1812 Cfr, COHN N., 2018, p. 92; Ibidem, nota 13

1313 Cfr. mTerumot 3,8; 6,5-6

1314 Cfr, mMa‘asér Seni 2,5-6; Si veda anche mB¢khorot 9,7-8

1815 Cfr. CoHN N., 2018, p. 94, nota 21

1316 Cfr. Ibidem, nota 22

1817 GRIMES, 1999, p. 266; Idem, 2006, p. 108

1318 mZevahim 3,2. Cfr. COHN N., 2018, pp. 94-95
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1319 Cfr. CoHN N., 2018, p. 95, nota 25
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mantenerla, modellarne la forma e perpetuarla nell’economia del culto. In quest’ottica, i
rabbini sembrano voler gia spostare quell’asse che, se prima era verticale ¢ si imperniava
su Dio e sul santuario, con la caduta di quest’ultimo si fa maggiormente orizzontale,
mobile e soprattutto incentrato sull’uomo. Se con la perdita del Tempio di Gerusalemme
tutta la religione giudaica subisce un’inevitabile decentralizzazione, i rabbini si
preoccupano quindi di adattarsi alla nuova condizione, anche in una prospettiva
puramente politica, eleggendosi a detentori della Legge e della tradizione e, di
conseguenza, della presenza di Dio fra gli uomini. In questo movimento, la flessibilita
che ne deriva si riflette anche sulla percezione degli spazi sacri, i quali ora, piu che luoghi
fisici, sono ampiamente incarnati dalle autorita rabbiniche, le quali, come detto, si
preoccupano sapientemente di spostare il focus dal santuario, ormai distrutto, all’uomo,
legittimando e giustificando cosi la loro nuova posizione quali leader politici e religiosi.
Come sostiene Orsi, si potrebbe ridurre questa retorica a una mera questione di
linguaggio, struttura sociale e gerarchia, limitandola ai concetti di controllo e di potere*?°,
Invero, continua lo studioso, benché la percezione rabbinica della spazialita sacra possa
avere funzioni puramente politiche, essa rispecchia piu che altro I’esperienza diretta dei
rabbini, esprimendo la loro chiave di lettura della dimensione sociale, fisica e culturale
del sacro®®!, L’enfasi accordata all’azione umana come origine, o piul plausibilmente
come strumento per mantenere e perpetuare il sacro mette in luce un punto cardinale della
mentalita rabbinical®??. 1l popolo d’Israele non solo ne aveva il potenziale, ma aveva
anche 1’obbligo di adempiere tale compito, agendo ritualmente in e con determinati spazi,
in modo da rinforzare e manifestare quella santita che, in qualche maniera, gli era gia
stata conferita da Dio. Se prima i giudei erano ritenuti capaci di portare sacralita nella
propria vita, con la caduta del Tempio cio appare ancora piu necessario e plausibile. Esso
rimase certamente, almeno virtualmente, il locus primario della sacralita anche in sua
assenza, ma data 1’incapacita di esperirne la fisicita, il popolo d’Isracle ne diventd una
sorta di veicolo o memoriale, ampliandone la sfera spaziale non solo alla sinagoga, ma
anche alla citta, alle piazze e alla comunita stessa. In seguito alla distruzione del santuario,
infatti, la connotazione sociale dello spazio sacro giudaico diventa ancora piu forte e

I’esperienza del divino si lega maggiormente alla formazione di una collettivita ben

1820 Cfr, ORsI, 2012, p. 86
1821 Cfr, Ivi, p. 91
1322 Cfr. BOKSER, 1985, pp. 291-296; Ivi, p. 298, nota 58
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definita, che si esprime, piu che mai, nella corretta esecuzione dei rituali e delle prassi,

cosi da creare, tenere vivo e tramandare il sacro.

6.4.4. La sinagoga come spazio sacro

La santita della sinagoga, che si lega indissolubilmente a quella del Tempio ma
che se ne differenzia in vari modi, evidenzia ulteriormente come, nella mentalita giudaica
posteriore al 70 e.v., I’idea della spazialita sacra si potesse creare, rinnovare € mantenere.
La sinagoga e la sua santificazione, infatti, erano fondamentali nella ricostruzione del
giudaismo post-templare, divenendo il cuore istituzionale di questa trasformazione. La
letteratura rabbinica descrive lo studio e la lettura della Torah come le principali funzioni
della sinagoga, aggiungendone pero altre che nel periodo del Secondo Tempio non erano
presenti‘?®, Tra queste si ritrovano, ad esempio, la recitazione delle traduzioni aramaiche
della Torah™?* e le sue benedizioni'®?, la preghiera comunitarial®?®, 1’uso dello sofar
durante il Capodanno®®?’, un utilizzo addizionale del lulav durante la festa Sukkot'3%, la
lettura della Megillah durante Purim®®?, la recitazione dell’Hallel*®3 eulogie!®3,
giuramenti pubblici**®2, raccolte di beneficenza®®*® e pasti comunitari**®*. La preghiera
comunitaria divenne una delle attivita piu significative, accrescendo la percezione che la

sinagoga fosse in qualche modo sacra.

La santita della sinagoga derivava principalmente da due aspetti: la presenza al

suo interno dei rotoli della Torah e i paralleli con Dattivita templare!3*®. Mignah Megillah

1323 Cfr. SAFRAI Z., 1995, pp. 181-204; ZAHAVY, 1990, pp. 55-79; LEVINE L., 2000, p. 390
1824 Cfr. mMegillah 4,6.10

1325 Cfr., tKippurim 3,18

1326 Cfr. mB®rakhot 7,3

1327 Cfr. mRo§ Hassanah 3,7

1328 Cfr. mSukkah 3,13; tSukkah 2,10

1329 Cfr. mMegillah 2,4

1330 Cfr. tPesahim 10,8

1331 Cfr. tMegillah 2,18; Soférim 18,12

1332 Cfr, mSevu‘ot 4,10

1333 Cfr, tSabbat 16,22; tTerumot 1,10; tBava Batra 8,4; Mt 6,2
1334 Cfr. mzZavim 3,2; mB®khorot 5,5

1335 Cfr. FINE, 2016, pp. 35-36; ELBOGEN, 1993, p. 130
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3,1, che definisce sacra la sinagoga in una mappatura formata da gradi crescenti di santita,
similmente al gia citato passaggio di Misnah Kelim 1,6-9, sembrerebbe far derivare la sua
condizione proprio dalla maggiore entita sacrale della Torah, contenuta al suo interno*33¢,
Tuttavia, non é la sola presenza dei rotoli a conferire santita al luogo, quanto piuttosto le
consuetudini legate a essi, in particolare la lettura rituale®®®’. Riguardo alla relazione fra
sinagoga e Tempio, che Fine definisce imitatio templit33®, la Mignah offre un parallelismo
particolarmente esplicito fra le due entita: «Rabbi Yehudah disse inoltre: [nel caso in cui]
una sinagoga sia caduta in rovina, non si possono offrire lodi in essa, né intrecciare
corde, né mettere trappole [animali], né stendere prodotti sul suo tetto [per farli seccare],
né usarla come una scorciatoia, come e detto: “E devastero i vostri santuari” (Lev
26,31). La loro santita [rimane] anche quando sono distrutti. [Se] vi spunta dell erba,
non va strappata, per [non suscitare] tristezza»***°. In questo passaggio, una sinagoga
distrutta ¢ chiaramente paragonata al Tempio, come evidenzia anche 1’uso del termine
biblico migdas'®¥. Inoltre, la regola di non usare la sinagoga come una scorciatoia
richiama il passaggio di Misnah B®rakhot 9,5 che riflette un’identica proibizione per
I’area del Monte del Tempio®3*!, dove, «di fronte alla porta orientale», ¢ fatto divieto
anche di non agire in maniera frivola o irriverente, similmente a quanto prescritto per la
sinagoga®**2. Pertanto, se ne deduce che lo spazio & reso sacro non solo dalle attivita che
vi hanno luogo o dalle restrizioni a esso applicate, ma anche dall’agire o meno nella stessa

maniera con la quale si agirebbe o meno nel Tempio.

Anche le regole legate alla purita sembrano rientrare in questo processo di

“templizzazione” del culto sinagogale. Nella letteratura rabbinica, infatti, si rintraccia la

1336 Tale sacralita & data anche dalla presenza di altri elementi a essi collegati, come lo scrigno in cui

venivano custoditi e i panneggi nei quali venivano avvolti, oltre che da altri libri biblici che qui venivano

conservati. Cfr. mMegillah 1,8; 2,2; mYadayim 4,5; tMegillah 3,20; bMegillah 26a; HARAN, 1986, pp. 97-

99; LEVINE L., 1991, pp. 56-57

1337 Cfr. FINE, 2016, p. 37

1338 Cfr. Ivi, passim. Si veda anche STOKL, 2007, pp. 231-287

1339 mMegillah 3,3
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1340 Cfr. BOKSER, 1981, pp. 557-574; Idem, 1983b, pp. 368-369; Idem, 1984, p. 41; CoHN N., 2018, pp.

101-102; STOKL, 2007, p. 243

1341 Cfr., Sifre Dt 258; FINE, 2016, p. 43, nota 55

1342 Cfr, tMegillah 2,18; tSukkah 4,1
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prescrizione di lavarsi le mani!®*® sia prima di mangiare®®** che relativamente alla
preghiera’®*®, cosi come quella di effettuare dei lavaggi rituali prima di recitare lo Sema "
o le benedizioni quotidiane, nel caso in cui uno sia stato reso impuro da un contatto con
il seme umano, richiamando Dt 23,10-15*%4. Lo sforzo nel mantenere alcune regole sulla
purita anche in assenza del santuario evidenzierebbe dunque un chiaro processo di
templizzazione e sacrificalizzazione®*', che, peraltro, nei casi descritti riguarda certi
aspetti della vita quotidiana, quali mangiare e pregare, che erano gia concettualmente

parte del culto templare!34®,

II' richiamo al Tempio di Gerusalemme si ritrova anche in alcuni elementi
puramente strutturali e decorativi della sinagoga®3*°. Nella descrizione della sinagoga di
Alessandria d’Egitto contenuta nella Tosefta, «probabilmente modellata su Ne 8,3-6»3%,
si ritrovano, ad esempio, molti elementi comuni a quelli degli edifici presenti sul Monte
del Tempio: «Rabbi Yehudah disse: Chi non ha visto la grande sinagoga di Alessandria
d’Egitto non ha mai visto la gloria di Israele. Dicono fosse come una grande basilica,
[con] un colonnato nel colonnato. Ospitava seicentomila [uomini] e [altri] seicentomila
[uomini], il doppio di coloro che fuggirono dall Egitto. Vi erano settantuno sedie d’oro,
corrispondenti ai settantuno [membri] del Grande Sinedrio, e ognuna delle quali
[valeva] non meno di venticinquemila talenti d’oro. Al centro [c’era] una pedana di
legno. Il funzionario della sinagoga stava su di essa, con gli scialli in mano. E [alla fine
di una benedizione] agitava lo scialle e tutto il popolo rispondeva “Amen”. [Coloro che
appartenevano ai vari mestieri] non erano seduti insieme, ma gli orafi [stavano] tra di

loro, gli argentieri [stavano] tra di loro /.../»**%!. Come fa notare Fine, I’officiante “che

1343 Cfr. BoOTH, 1987, pp. 161-187; SANDERS, 1990, pp. 228-231

1344 Cfr. mB®rakhot 8,1-2

1345 Cfr. bBerakhot 14b; ALON, 1977, pp. 201-203

1346 Cfr. mBerakhot 3,4-6; tB°rakhot 2,11-12; Sifre Dt 258

1347 Tuttavia, svariate tradizioni rabbiniche considerano il sacrificio equivalente o migliore di qualcos’altro,
come lo studio della Torah (bMenahot 110a; bMegillah 3b; bTa“anit 27b), gli atti di benevolenza (Avot de-
Rabbi Natan A 4,22-23; bSukkah 49b), o la preghiera (bB®rakhot 32b). Ad ogni modo, tali fonti non
affermano mai come questi aspetti costituiscano chiaramente dei sostituti rabbinici delle originali, e ormai
perdute, pratiche sacrificali. Cfr. KLAWANS, 2006, p. 204; REIF, 1993, pp. 95-102

1348 KLAWANS, 2006, p. 201

1349 Cfr. BRANHAM, 1995, pp. 330-336; STOKL, 2007, pp. 255-263

1350 FINE, 2016, p. 44; Ibidem, nota 65

1351 tSukkah 4,6
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stava sulla pedana di legno” ¢ identificato come np323 110, hazzan ha-k®neset, titolo che
nella letteratura tannaitica si riferisce sia al funzionario del Tempio che al leader
sinagogale, creando cosi una continuita tra le due figure!®?2, Sia per la sinagoga di
Alessandria che per il santuario gerosolimitano si parla inoltre di “portici all’interno di
portici”3%3 mentre il numero di sedute per gli anziani richiama le «settantuno sedie
dorate, corrispondenti ai settantuno membri del Grande Sinedrio»****. Similmente, lo
sventolio dello scialle rimanda a quanto veniva eseguito dal sacerdote durante i rituali dei
sacrifici tamid®®*®. Tosefta Megillah 3,14 offre una descrizione dell’architettura della
sinagoga, della sua ubicazione nella citta e delle disposizioni interne mediante dei
parallelismi con il Tabernacolo biblico e con il Tempio. In particolare, viene specificato
che le porte della sinagoga debbano aprirsi verso est!3%®, come era per il santuario®®®’,
similmente al fatto che essa deve essere eretta «nel punto piu alto della citta»*3%8,
analogamente a molti templi greco-romani®®*®, Inoltre, lo spazio interno & organizzato in
modo tale da focalizzare D’attenzione sul qodes, ovvero verso il Tempio di
Gerusalemme®*®, richiamando quella mappatura sacra di Misnah Kelim 1,6-9. Ancora,
molteplici sinagoghe sia di Giudea che della Diaspora, in particolare nella tarda antichita,
presentano mosaici pavimentali che raffigurano, oltre a motivi botanici, zoologici o
geometrici, lo zodiaco e i simboli a esso collegati‘®:. Il fatto che, in alcuni casi, tale
immaginario astrologico appaia graficamente in stretta relazione con alcuni elementi di
natura templare, come 1’Arca 0 la me<norah, potrebbe simboleggiare 1’idea di una
centralita cosmica del Tempio'®. Alcuni studiosi ipotizzano che tali mosaici

intendessero raffigurare una sorta di calendario annuale o uno strumento di calcolo delle

7972 92 DY AR PNV 1P PITI02 9231 397 NPR DR 17°2 PATIOM T N0IDN T VAR TV W a0 K120 wam
TAXY 192 077501 TAXY 192 O ROX 1227V PV 17 K1 90

1352 Cfr. FINE, 2016, p. 44; NEAMAN, 1971, pp. 15-19; HOENIG S., 1979, pp. 452-454; BURTCHAELL, 1992,

pp. 240-244

1353 Cfr, yTa“anit 66d; bBerakhot 33b; l10s., Bell. 5,190; Ant. 15,396.411-416

350-351

1355 Cfr. FINE, 2016, p. 45

13% Cfr. COHEN SH., 1987b, pp. 162-163

1357 Cfr. Num 3,38

1358 oy Hw mmamay

1359 Cfr. SEAGER, 1989, p. 88

1360 Cfr. ELBOGEN, 1993, p. 359; HOFFMAN J., 1989-1990, p. 45; ALON, 1989, p. 180

1361 Cfr. HACHLILI, 1977, pp. 61-77; Eadem, 2002, pp. 219-258; LEVINE L., 2000, pp. 231-232.608-610;

AVI-YONAH, 1981b, p. 188

1362 Cfr. KLAWANS, 2006, pp. 126-127; TALGAM, 2010, pp. 73-75; FOERSTER, 1985, pp. 383.388; Idem,

1987, pp. 231-232; NARKISS, 1987, pp. 185-186
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stagioni e del tempo!3®3. Tuttavia, un’interpretazione legata alla percezione del Tempio
come cosmo, potrebbe piu verosimilmente rappresentare un ulteriore espediente per

accostare la sacralita della sinagoga a quella del santuario gerosolimitano.

Similmente, anche la ritualita liturgica sinagogale sembrerebbe rimarcare il
medesimo parallelismo con le attivita templari. Come gia visto, in Alessandria la lettura
della Torah avveniva su una pedana di legno e sia gli officianti della sinagoga che quelli
del Tempio erano titolati alla medesima maniera. Le benedizioni della Torah venivano
recitate nello stesso modo in cui il sommo sacerdote le performava presso il Tempio, nel
giorno dell’espiazione'®®4. Nella Misnah, ad esempio, si legge che Rabban Yohanan ben
Zakka’i si adopero nella rielaborazione di alcune pratiche, in seguito alla distruzione del
Tempio: «In origine, il lulav veniva portato nel Tempio per sette [giorni], [mentre] nel
resto del Paese [veniva portato per] un [giorno]. Una volta distrutto il Tempio, Rabban
Yohanan ben Zakka i istitui che il lulav dovesse essere portato [anche] fuori dal Tempio
[per] sette [giorni], in memoria del Tempio»**®°. In alcuni passaggi seguenti, I’azione del
“portare ritualmente il lulav”’ viene ulteriormente elaborata, rispecchiando nuovamente le
medesime procedure, anche preparatorie, che avevano luogo nel Tempio®*®. In questo
modo, la funzione e il significato ideologico della sinagoga viene ampliato. Essa non é
pit solo un luogo dove i fedeli si ritrovano per leggere e studiare la Torah, ma diventa il
punto focale di una nuova percezione della religione. Questa, infatti, & rappresentata da
tutta una serie di consuetudini che affondano le loro radici nella memoria del Tempio,
adattandosi sulle prassi di quest’ultimo in un’ottica di conservazione e perpetuazione, ma
anche di profondo rinnovamento e plasticita cultuale. Inoltre, seguono il medesimo
meccanismo anche 1’uso dello sofar, la recitazione dell’Hallel, la benedizione sacerdotale
e quelle durante la lettura della Torah, cosi come I’organizzazione della preghiera secondo

le tempistiche templari, che diventano tutti nuovi elementi rituali della sinagoga®®’.

1363 Cfr. WEISS, 2005a, pp. 239-249; Idem, 2005b, pp. 1119-1130; HACHLILI, 2002, pp. 219-258; Avi-

YONAH, 1981a, pp. 396-397; DOTHAN, 1983, pp. 47-49

1364 Cfr. tYoma 7,1; tSotah 7,7; tKippurim 4,18. Si veda anche HOENIG S., 1963, pp. 115-131; LEVINE L.,

2000, pp. 60.420-422; RAJAK-NOY, 1993, pp. 75-93

1365 mSukkah 3,12
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1366 Cfr. mSukkah 3,13; 4,4; mRos Ha3sanah 4,1-4; mMenahot 10,5. Si veda anche RUBENSTEIN, 1995, pp.

182-187

1367 Cfr. FINE, 2016, p. 51. Si veda anche STOKL, 2007, pp. 242-243
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Come gia evidenziato, la preghiera regolare comunitaria divenne una delle
principali innovazioni del culto sinagogale. Essa veniva performata in lingua ebraica, con
molti elementi biblici**®8, nonostante essa fosse sempre piti relegata alla sfera religiosa!3°
e le traduzioni aramaiche e greche®*’® della Torah presenti nelle sinagoghe del periodo
tannaitico ne testimoniano il declino. Tuttavia, 1’uso dell’ebraico contribuiva a
differenziare e sacralizzare la sinagoga rispetto ad altri luoghi. Particolarmente adatte a
tale scopo, le tempistiche della preghiera quotidiana vennero basate, ricalcandole, su
quelle dei sacrifici del Tempio, ovvero al mattino, al pomeriggio e alla sera, come si
ritrova gia in Dn 6,11. Tale schema, che gia nel tardo periodo del Secondo Tempio era
considerato particolarmente efficace per la preghiera'®’, viene reso esplicito in un noto
passo della Tosefta: «Perché hanno detto [che] la preghiera del mattino [pud essere
recitata solo] fino a mezzogiorno? Perché il [sacrificio quotidiano] tamid del mattino puo
essere offerto solo fino a mezzogiorno»®*"2, Il testo continua con la medesima
formulazione anche per la preghiera del pomeriggio e per quella della sera*"3, Pertanto,
la preghiera giunse a essere percepita come ‘avodah, termine che precedentemente veniva
utilizzato per caratterizzare il servizio sacrificale presso il Tempio**’#, senza che pero ne

fungesse da sostituto®*7>.,

Ad ogni modo, anche se la sinagoga giunse inevitabilmente a incarnare il focus
della religiosita e delle attivita comunitarie giudaiche, questa sua templizzazione avvenne
in maniera graduale, poiché i rabbini volevano evitare che essa diventasse a tutti gli effetti
un sostituto del Tempio. Nel periodo immediatamente successivo alla caduta del santuario
gerosolimitano la religiosita giudaica cerco tanto di affermare la propria indipendenza dal
Tempio, quanto di appropriarsi di un immaginario che derivava dalla cultura dello
stesso®’®. Pertanto, i rabbini si adoperarono per bilanciare queste due dimensioni, al fine

di adattarsi alla nuova condizione senza pero rischiare di violare ’unicita del Tempio di

1368 Cfr. RABIN, 1981, p. 163

1369 Cfr. Ivi, pp. 163.167-168; GREENFIELD, 1978, p. 153; LEVINE L., 2000, p. 159, nota 124
1870 Cfr. mMegillah 1,8

1871 Cfr. FINE, 2016, p. 51

1872 «qxn 7w 299 [°7] W SW TR0 1w MER 7Y Nwa 1900 1nKR anx. tBérakhot 3,1

1373 Cfr. tB®rakhot 3,1-2. Si veda anche mTamid 5,1; mRo§ Has$$anah 4,5; mMegillah 4,10
1874 Cfr. Sifre Dt 41; HEINEMANN-PETUCHOWSKI, 1975, p. 2; MILGROM, 1970, pp. 37.87
1875 Cfr. ReIF, 2017, p. 198; ELBOGEN, 1993, pp. 199-205

1376 Cfr. SMITH J., 1978, pp. 172-189
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Gerusalemme®®”’. Nella letteratura tannaitica, infatti, si possono rintracciare alcuni
elementi che riflettono I’intento di voler frenare, o quantomeno di non esasperare, il
meccanismo di templizzazione della sinagoga, mediante una serie di cautele circa la
santita di quest’ultima e dei suoi elementi costitutivi rispetto a quella del santuario

gerosolimitano®®78,

Nella piu tarda letteratura rabbinica, invece, si denota una tendenza a stabilire piu
fermamente la santita della sinagoga, divenendo un’esplicita categoria halakhika nella
quale essa rappresenta una sorta di “piccolo Tempio” dove poter approcciare il divino. In
questa inclinazione ad ampliare il concetto di imitatio templi, si afferma 1’idea che le
sinagoghe non fossero sostituti del santuario, quanto piuttosto istituzioni secondarie a
ess0™®’%. Nella letteratura del periodo amoraico I’importanza della preghiera e dello studio
nella sinagoga viene ulteriormente enfatizzata. Nel Talmud Palestinese, ad esempio, la
partecipazione ai servizi sinagogali & fortemente raccomandata, soprattutto per la
preghiera, descrivendo I’istituzione con toni particolarmente intensi: «Rabbi Huna disse:
Chi prega dietro la sinagoga é chiamato empio, come e detto “Gli empi vanno in giro”.
Rabbi Huna disse: chi non entra in sinagoga in questo mondo non entrera in sinagoga
nel mondo futuro. Qual é il motivo? “Gli empi vanno in giro”. Rabbi Yohanan disse: Chi
prega in casa propria é come se fosse circondato da un muro di ferro. [...] Rabbi Pinhas
a nome di Rabbi Hosa iah: chi prega nella sinagoga é come chi sacrifica un’offerta di
farina pura. Qual e il motivo? “Come i figli d’Israele portano [’offerta in un recipiente
puro nella Casa dell’Eterno”. Rabbi Geremia a nome di Rabbi Abbahu: “Cercate Dio
dove puo essere trovato”. Dove puo essere trovato? Nelle sinagoghe e nelle case di
studio. “Invocatelo quando e vicino”. Dove e vicino? Nelle sinagoghe e nelle case di
studio. Rabbi Yishag figlio di Rabbi El ‘azar disse: “Non solo, ma il loro Dio sta sopra di

loro”. Qual é il motivo? “Dio sta nell assemblea di Dio [...] "»**°. Da questi passi si

1877 Cfr. FINE, 2016, p. 55

1378 Cfr., ad esempio, tMegillah 2,8.10

1378 Cfr. FINE, 2016, p. 62; STOKL, 2007, p. 251

1380 yBerakhot 8d-9a
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evince con una certa forza 1’intenzione di confinare Dio alla sola sinagoga, nella quale la
preghiera diventa indiscutibilmente analoga al culto sacrificale del Tempio'®. Inoltre,
solo all’interno di essa la preghiera ha efficacia, e a coloro che vi partecipano viene
promesso un posto in una sinagoga celeste, similmente a Sal 84,4 e proiettando

Iistituzione in una sfera superna®?,

Inoltre, la santita della sinagoga viene enfatizzata anche mediante una divisione
gerarchica dei suoi elementi interni. Richiamando le disposizioni di Misnah Megillah 3,3,
ad esempio, il Talmud Palestinese descrive gli arredi della sinagoga secondo il loro grado
di sacralita, distinguendo la “santita della sinagoga” da quella piu ristretta dell’Arca
contenente la Torah: «Tutte le pertinenze della sinagoga sono come la sinagoga. La
panca e la poltrona sono come la sinagoga. La copertura dell’Arca é come [’Arca. Rabbi
Abbahu ha posto un abito sotto la tenda. Rabbi Yehudah, a nome di Samuele: il podio e
le sue assi non hanno la santita dell’Arca, ma la santita della sinagoga. Il leggio non ha
la santita dell’Arca, ma quella della sinagoga»*®®. Da questo passo appare evidente la
forza dell’intenzione sia individuale che comunitaria nella designazione della sacralita,
offrendone una dimensione precipuamente spaziale, che si snoda sulla base della santita

della sinagoga stessa'3®4.

L’importanza della Torah quale elemento cardinale del processo di santificazione
della sinagoga viene ulteriormente rinforzata nella piu tarda letteratura rabbinica. La teca
contenente i rotoli della Torah, infatti, era ora identificata come “Arca’'3° e considerata
come un luogo di considerevole sacralita. L’utilizzo di amuleti, da porre «sotto 1’Arca
della sinagoga»'®®®, ne attesta infatti ’importanza come luogo di particolare santita,
proprio perché contenente la Torah. Il ritrovamento di diciannove amuleti presso la

sinagoga di Nirim, datata al VI secolo e.v., ne testimonia 1I’importanza anche in un’epoca

1381 Cfr, ALBECK, 1969, pp. 228-229; URMAN, 1995, p. 240

1382 Cfr, ySevu‘ot 35¢; URBACH, 1975, pp. 436-444; COHEN SH., 1984b, p. 170

1383 yMegillah 74a

.19°2 177 MIP0N 0933 277 13X 027 .RIWD RIN PYT 79°9 .NDI2T N°22 77°05PI 77950 NPT N2 NPT N°2 02977
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1384 Cfr. LEVINE L., 1991, pp. 54-56; RAHMANI, 1990, pp. 197-199; SOKOLOFF, 2002, pp. 235.256.289;

GINZBERG, 2012, p. 302; ELBOGEN, 1993, p. 359; SAFRAI Z., 19893, pp. 74.89

1385 Cfr. MEYERS, 1997, pp. 303-338; SOKOLOFF, 2002, p. 73; LEVINE L., 1991, p. 71

1386 NAVEH, 1989, pp. 302-303; SHAKED-NAVEH, 1985a, pp. 35-38
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posteriore®*®”. Come afferma Fine, tali amuleti erano considerati “strumenti potenti” e
servivano a scopi guaritivi e di protezione divina'®®. 11 loro posizionamento e 1’uso di
una terminologia scritturale delle iscrizioni riportatevi rappresenterebbero un ulteriore

veicolo di santificazione della sinagoga®°.

Ancora, I'importanza della presenza della Torah nella sinagoga ¢ testimoniata
anche dalla cerimonia di rimozione dell’ Arca, la quale, tuttavia, ¢ assente nella tradizione
amoraica, a eccezione di un caso, dove viene richiesta la partecipazione della comunita
al rituale: «E Rabbi Tanhum dice [che] Rabbi Yehosua * ben Levi dice: Colui che guida
la preghiera non e autorizzato a scoprire [il rivestimento decorativo del]l’Arca in
pubblico, per rispetto della comunita. E Rabbi Tanhum dice [che] Rabbi Yehosua * ben
Levi dice: Alla comunita non e permesso andarsene [dalla sinagoga] finché il rotolo della
Torah non ¢ stato tolto e rimesso al suo posto»**%°, 1 Talmud Babilonese aggiunge che,
dopo la sua rimozione, il rotolo della Torah veniva conservato vicino alla sinagoga, senza
specificare chiaramente la sua precisa collocazione'*®. Ad ogni modo, in epoca post-
amoraica tale cerimonia, comprendente anche la risistemazione dell’ Arca nella sinagoga,
diventa formalmente ritualizzata!®®?, come testimonia anche Iarticolata liturgia relativa

alla lettura della Torah esposta nel trattato Soférim®%,

Nell’epoca amoraica e quella successiva, come detto, il processo di
templizzazione della sinagoga si espande e si amplia. L’identificazione della teca della
Torah come “Arca”'®% per esempio, rivela tale tendenza. Il termine & diffuso nella
letteratura amoraica e si ricollega chiaramente al linguaggio biblico'®®. Tale connessione
e resa esplicita nel Talmud Palestinese: «L’anziano Rabbi Huna di Zippori disse: “I nostri

antenati hanno ricoperto d’oro [I’Arca dell’Alleanza] e noi ricopriamo [I’Arca della

1387 Cfr. RAHMANI, 1960, pp. 14-18; SWARTZ, 1990, p. 166

1388 Cfr. FINE, 2016, p. 73; SHAKED-NAVEH, 1985b, pp. 11-13; SCHIFFMAN-SWARTZ, 1992, pp. 46-47

1389 Cfr. FINE, 2016, pp. 73-74, in particolare note 73 e 74; SABAR, 2009, pp. 135-170; WATTS, 2016, pp.

21-34

13% hSotah 39b

TR DINIA 2270 W) Y TI2D °39N ,NIXD APNT DY LWHIT? XY ML WY PR 12 12 YW 027 0K 0330 027 M)
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1391 Cfr. LEVINE L., 1991, pp. 71-72: SAFRAI Z., 19893, p. 73

1392 Cfr. ELBOGEN, 1993, pp. 158-163. Si veda la descrizione di tSukkah 4,6 circa la lettura della Torah

nella sinagoga di Alessandria.

1393 Cfr. Soférim 14,4-11. Si veda anche GOITEIN, 1967, p. 156; SAFRAI Z., 1989b, p. 26

1394 Cfr. yMegillah 73d

1395 Cfr. FINE, 2016, p. 79

209



Torah] di cenere”»'®%. Benché il parallelo con 1I’Arca del Tempio salomonico sia
piuttosto lampante, similmente ad altri elementi®*®’, viene comungue mantenuta una
chiara differenziazione da quella della sinagoga®*®®. Ancora nel Talmud Babilonese si
legge: «Rav Beivai disse [che] Rabbi Yehosua“ ben Levi disse: chiunque sputi sul Monte
del Tempio, [anche] oggi, ¢ come se sputasse nell’occhio [di Dio], come ¢ detto: “I miei
occhi e il mio cuore saranno li in perpetuo”»**%°, Il passo fa riferimento alla sinagoga
dopo il 70 e.v., richiamando le regole sul corretto comportamento da mantenere sul Monte
del Tempio precedentemente alla caduta del santuario®*®. Ancora, nel trattato Megillah,
si legge: «“lo saro per loro come un piccolo santuario”. Rabbi Yishaq disse: Sono le
sinagoghe e le case di studio»'*%!, Pertanto, si evince come «I’applicazione di forme e
terminologie templari alla sinagoga, che viene concettualizzata come “piccolo Tempio”,

si manifesti, in questo periodo, nella sua massima espressione»*4%?,

In maniera analoga, anche la centralita della preghiera venne a sua volta ampliata,
divenendo equivalente allo studio della Torah e, fondamentalmente, efficace tanto quanto
i sacrifici del Tempio, sviluppandone ulteriormente il legame!“%, Tale concetto si ritrova
frequentemente nella letteratura rabbinica. Il Talmud Palestinese, infatti, equipara la
validita delle due prassi*®* e, in un altro passaggio, ne esplicita il parallelo mediante un
linguaggio specificamente sacrificale: «Rabbi Pinhas, Rabbi Levi, Rabbi Yohanan, in
nome di Menahem il Galileo: Non si dica a colui che passa davanti all’Arca “vieni e
prega”, ma “vieni e sacrifica, offri il nostro sacrificio, soddisfa i nostri bisogni, combatti

le nostre guerre, soddisfa [Dio] per noi”»4%. Similmente, tale processo si rintraccia anche

139 (o NIX 109717 28] 277 INIX BT WNIAR K PIIBYYT 727 730 227, yTatanit 65a

1397 Cfr. mYoma3,10; tMegillah 2,14; tKippurim 2,3; yYoma 44b; yMegillah 74a.75b; ySotah 22a;

SOKOLOFF, 2002, p. 445; FINE, 2016, pp. 46-49; ALON, 1989, p. 685

13%8 Cfr. YAARI, 1964, p. 16; HOFFMAN J., 1989-1990, p. 44

1399 hBerakhot 62b. Cfr. yBerakhot 6d
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1400 Cfr, FINE, 2016, p. 81

1401 «n§wTm 2R3 NPDID N2 PR POYY 21 K ,"oYn WIpn? gk snx». bMegillah 29a; Cfr. FINE, 2016, p. 81,

nota 146

1402 FINE, 2016, pp. 81-82

1403 Cfr. Pesiqta de-Rav Kahana 24,18; bTa‘anit 27b; MidrTeh. 17,5

1404 Cfr. yBerakhot 8b

1405 yBerakhot 8b. Cfr. GenR 49,23; HOFFMAN J., 1989-1990, pp. 42-44; ELMAN, 1991, p. 23; JASTROW,

2004, p. 1410
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nelle aggiunte ai Salmi del trattato Soférim e nelle composizioni di nuovi testi liturgici4%,

cosi come nei piyyutim post-amoraicil4?’.

Se in epoca tannaitica vi era una certa attenzione a non accostare troppo la
sinagoga al Tempio, nel periodo amoraico questa cautela diminuisce sensibilmente,
cercando di ricondurre molti elementi costitutivi della prima ai suoi equivalenti nella
memoria del secondo. La presenza della Torah e i suoi rituali, la preghiera comunitaria,
I’organizzazione architettonica e spaziale della sinagoga rappresentano tutti dei fattori
fondamentali nel trasformare le “case di studio” in “piccoli templi”. In questo modo, i
rabbini poterono assicurare alla sinagoga almeno una parte di quella santita suprema che
caratterizzava il Tempio di Gerusalemme, offrendo cosi al giudaismo un asse sul quale
imperniarsi, sopravvivere e riadattarsi nei secoli successivi alla distruzione romana del

santuario.

6.4.4.1. La sinagoga nella Diaspora

Nel panorama della Diaspora greco-romana e babilonese'*®, la presenza della
sinagoga appare numerosa e ben attestata dalle fonti4®. Inoltre, parrebbe che essa fosse
piuttosto simile a quella palestinese, sia nelle forme che nelle funzioni, la quale era
costituita perlopiu dalla lettura e dallo studio della Torah, cosi come dalla preghiera

pubblical4®,

Anche nel contesto della Diaspora, la santita della sinagoga parrebbe derivare
dalla tendenza alla imitatio templi che caratterizza il tardo panorama palestinese e dalla
presenza dei rotoli della Legge. La conservazione e la lettura di questi ultimi, infatti,

costituiscono nuovamente fattori di particolare rilevanza nella determinazione di una

1406 Cfr. mTamid 7,4; Soférim 18,1-2

1407 Cfr. FINE, 2016, p. 87, nota 196; YAHALOM 1984, p. 11; RABINOWITZ, 1985, p. 8

1408 |n Babilonia, le testimonianze di sinagoghe anteriori al 111 secolo a.e.v. sono quasi inesistenti. Cfr.
HACHLILI, 1988, pp. 135-140

1409 Cfr, FELDMAN, 1996, pp. 49-50; RUTGERS, 1996, pp. 67-69

1410 Cfr, FINE, 2016, p. 127
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condizione di sacralitd: «Rava disse: all’inizio dicevo [che] il leggio [su cui e posta la
Torah] fosse un accessorio di un accessorio e che fosse permesso. Quando ho visto che
il rotolo della Torah é collocato [su di esso], ho stabilito [che fosse] un accessorio di
santita e che fosse proibito. Rava disse: All’inizio dicevo [che] questa cortina fosse un
accessorio di un accessorio. Quando ho visto che essa é ripiegata e che il rotolo della
Torah € appoggiato su di essa, ho stabilito che fosse un accessorio di santita, e che fosse
proibito»**!!, Come si deduce dal passaggio, il supporto della Torah e il tessuto che la
ricopre sono elevati a elementi di maggiore santita proprio per il loro utilizzo in relazione

al rotolo della Legge.

Similmente alla situazione in Palestina, come detto, anche in Babilonia si
rintraccia la tendenza rabbinica a creare dei parallelismi tra I’immaginario del Tempio e
la sinagoga®*'?. Ad esempio, nel Talmud Babilonese vengono determinate le modalita
costruttive della sinagogal*'®. Se in Palestina, infatti, il richiamo al santuario
gerosolimitano imponeva che essa dovesse essere eretta nel punto pil alto della citta'4,
nella piu pianeggiante Babilonia la tradizione indica come 1’edificio dovesse essere il piu
alto della citta: «Ogni citta i cui tetti sono piu alti della sinagoga [sara] infine distrutta.

Come ¢ detto: “Per innalzare la casa del nostro Dio e per ricostruirne le rovine”»41°,

Nel giudaismo babilonese, inoltre, il concetto che assimilava la teca contenente la
Torah nella sinagoga all’ Arca dell’ Alleanza potrebbe aver avuto uno sviluppo anteriore
rispetto che in Palestina'#*®. A Babilonia, infatti, la teca era occasionalmente denominata
“santa”: «l Saggi hanno insegnato: come risultato di tre trasgressioni le donne muoiono
durante il parto. [...] E alcuni dicono: perché chiamano [’Arca Santa [semplicemente]
arca. [...] Rabbi Isma‘el ben El‘azer dice: a causa di due peccati, gli “uomini della

11417

terra muoiono. Perché chiamano 1’Arca Santa [semplicemente] arca, e perché

1411 hMegillah 26b

VORYR RPHY IR 90 MY ANINT XPIOT 0D WA LN WONYNT WONWR LRI9IID XD IRPHE M U0 837 W
0R) ,RIT AYITR

WY XPRY LAY X0 TN T2 29MYT RPINT PP KT WORYDT WRYA ,XOMD ORT XPRR M)T U LR M)
S1RRY LRI YT

1412 Cfr. GAFNI, 1990, pp. 109-117

1413 Cfr. bBava Batra 3b; mMegillah 3,3

1414 Cfr. tMegillah 3,23

W15 rppiag N8 PRy IR 102 DX anih R 1270 9107 NIE Nan PRI TNiNY 1Y Ya». bSabbat 11°

1416 Cfr. FINE, 2016, pp. 133-134

1417 Cfr. LEVINE L., 1989, p. 114
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chiamano la sinagoga la casa del popolo».!*® Come evidenzia il passaggio, per la
tradizione babilonese 1’Arca ¢ esplicitamente santa e il non esprimerlo equivale a
insultarne la sacralita. Cio sarebbe ribadito anche da fonti piu tarde non rabbiniche, come
gli scritti del cristiano Afraate, che nel IV secolo deride i giudei per trattare 1’ Arca della

Torah come fosse quella Tempio®#°.

Inoltre, alcuni passi del Talmud Babilonese approfondiscono ulteriormente la
santita delle sinagoghe babilonesi, evidenziando la percezione che alcune di esse fossero

pili sacre di altre, forse perlopiu sulla base di localismi e rivalita tra sinagoghe stesse!#?°,

Per le sinagoghe della Diaspora greco-romana, le relative attestazioni sono
svariate. Ad esempio, una particolare testimonianza circa la santita di tali istituzioni si
ritrova nella polemica di Giovanni Crisostomo nel IV secolo e.v., il quale critica
fortemente i membri della sua comunita che considerano la sinagoga come un “luogo
sacro”'#?!, Crisostomo, deridendo la convinzione che tale santita derivi dalla presenza dei
rotoli della Torah e dalla loro relazione con il Tempio di Gerusalemme!*??, cerca di
convincere i suoi ascoltatori che i veri luoghi sacri siano le chiese!#?® e affermando che le
sinagoghe siano luoghi demoniaci votati alla magia, all’idolatria e a condotte immorali.
L’acrimonia di Crisostomo nei confronti della sinagoga si lega anche a quella dei suoi
leader, i quali godevano di alcuni particolari privilegi*?*. Ad ogni modo, appare rilevante
I’interesse posto nel discorso circa la santita della sinagoga, per la quale Crisostomo ¢ il
primo autore non ebreo a collegarla alla presenza della Torah al suo interno#?®. Inoltre,
tale enfasi rispecchia tanto le fonti palestinesi e babilonesi, quanto le testimonianze
archeologiche provenienti dalla Diaspora mediterranea, dove le sinagoghe sono talvolta

definite come “sante” o “le piu sante”4%,

1418 bSabbat 32a

IV 12 PRYAY 27 L] RN WTipd 19K PIipy BY ovniv v [L.] .niTi ninn 0wy ninay WOy Dy 1127 1
"0y N2 NRIDT N°2? TIIRPY PV ,"RIIR” WIRT 11K 1Ry Y — onin NG By 0227 "I 1iva nix

1418 Cfr. SAFRAI Z., 1989a, p. 75; LIEBERMAN, 1970, pp. 24-25

1420 Cfr. bMegillah 28a-29a; FINE, 2016, pp. 135-137; GAFNI, 2019, p. 66; EPSTEIN, 1983, pp. 40-41

1421 Cfr. CHRYS., Adv. Jud. I, 5,2; WILKEN, 1983, pp. 66-94

1422 Cfr. CHRYS., Adv. Jud. 1,3-4; V1,5-7

1423 Cfr. WILKEN, 1983, pp. 80-83

1424 Cfr. LINDER, 1987, pp. 137.161-163; COHEN SH., 1987b, p. 176

1425 Cfr. FINE, 2016, p. 137

1426 Cfr. WHITE, 1990, p. 71; HORBURY-NOY, 1992, pp. 25-26; GOODEHOUGH, 1989, pp. 124-134; ROTH-

GERSON, 1987, pp. 19.69.137.160; LIFSHITZ, 1967, pp. 31-34; LEVINE L., 1989, pp. 138-140
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La sinagoga di Dura Europos, costruita all’interno della casa di un convertito ¢
utilizzata a tale scopo dal 244-245 e.v.}427 & ben nota per le sue pitture muralil*?® e
presenta una nicchia adibita alla conservazione dei rotoli della Torah'#?°. Inoltre, un
graffito dedicatorio nella parte sinistra dell’edicola recita: «[lo...] ho donato [o fatto] la
“casa dell’Arca”. Giuseppe figlio di Abba [...]»**%. Benché non sia chiaro se si tratti di
un’Arca mobile che veniva ivi posta o se la teca fosse considerata essa stessa come Arca,
la terminologia e 1’iconografia rimanderebbero inequivocabilmente a quelle del Tempio
di Gerusalemme!*!, In particolare, dalle pitture murali si evince che I’Arca ¢ dipinta
come una cassa, suggerendo cosi «la forma delle antiche teche dei rotoli»**?, e che
I’edicola ¢ delimitata da una cortina, in maniera molto simile all’originale posizionamento
del Tabernacolo nel santuario gerosolimitano®*®. Pertanto, la santita della sinagoga di
Dura Europos sembrerebbe derivare dalla rappresentazione di storie bibliche, dal valore
dato all’Arca e dall’implicito allineamento della comunita verso il Tempio di
Gerusalemme, cosi come dalle rappresentazioni provenienti dalla tradizione magica
greco-romana'#®. Similmente, parrebbe che anche la sinagoga di Priene, nell’attuale
Turchia, avesse come punto focale la teca contenente la Torah, oltre alla presenza,

nuovamente, di un’iconografia richiamante 1’immaginario templare*%,

La sinagoga di Sardi, costruita nella seconda meta del 111 secolo e.v. nel complesso
del ginnasio, era I’edificio di questo tipo pit grande della tarda antichital*®. Le due
edicole, erette presso il lato orientale su piedistalli sopraelevati, sono descritte come
vopoglaktov, nomophylakion, ovvero “il luogo che protegge la Legge”*’. La

disposizione originale vede tre rotoli della Torah disposti orizzontalmente all’interno

1427 Cfr. FINE, 2016, p. 141

1428 Cfr. KRAELING, 1979, pp. 348-349; GOODENOUGH, 1989, pp. 29-37

1429 Cfr. NAVEH, 1989, pp. 127-132; WHITE, 1990, p. 131; KRAELING, 1979, p. 269; DOWNEY, 1988, pp.
89.97.107-128

1430 (92 XaR7 772 A0[1°] 7R M2 T2V (N99) Xax». NAVEH, 1989, p. 133. Cfr. NoY-BLOEDHORN, 2004, pp.
152-153; FINE, 2016, p. 143, nota 81

1431 Cfr. GUTMANN, 1984, p. 1326; Idem, 1992, pp. 147-148; MORETON, 1982, pp. 587-588; KRAELING,
1979, p. 61

1432 KRAELING, 1979, p. 60

1433 Cfr. Ivi, p. 61; GUTMANN, 1984, p. 1326; MORETON, 1982, pp. 587-588

1434 Cfr. GOODENOUGH, 1989, p. 54

1435 Cfr. Ivi, p. 77; KRAABEL, 1995, pp. 485-492; FINE, 19963, p. 72; SUKENIK, 1980, pp. 34-43; FINE-
RUTGERS, 1996, pp. 12-17; LEVINE L., 2000, pp. 266-268

1436 Cfr. LEVINE L., 2000, pp. 260-262; WHITE, 1990, pp. 98-101

1437 Cfr. KRAABEL, 1995, p. 487; FINE, 19964, p. 160
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della teca, come testimonia un rilievo frammentario ivi ritrovato**®. Similmente, anche
presso Ostia si ritrova una sinagoga con simili fattezze. Costruita verso la fine del | secolo
a.e.v., il suo utilizzo cultuale parrebbe datarsi almeno al Il o 111 secolo'**®. Nuovamente,
un’iscrizione, utilizzata per riparare il pavimento, testimonia la presenza di una teca per
la Torah: «Per il benessere dell’imperatore! Mindius Faustus la fondo, la costrui e vi
colloco I’arca della Santa Torah»1440. Appare rilevante sia il fatto che la Legge sia definita
drylog, hagios, cioé “santa”, sia che la teca sia chiamata kipwtog, kibdtos, “Arca”, un
termine che, come fa notare Fine, citando Kraabel, «ha una valenza particolare nel
linguaggio greco-giudaico, dove viene utilizzato per I’ Arca dell’ Alleanza, quella di Noe
e, appunto, quella della Torah»'#41, Anche a Ostia, dunque, vengono applicati alla Torah
e alla sua teca, oltre ad altri elementi'**2, motivi e modelli legati al Tempio di

Gerusalemme, conferendo cosi santita alla sinagoga.

Presso le sinagoghe della Diaspora greco-romana e babilonese, come visto, il
concetto di imitatio templi e I’idea di accordare ai rotoli della Torah ¢ alla teca che li
conteneva una particolare santita, rappresentano nuovamente degli strumenti efficaci, ben
diffusi e radicati nel determinare la nuova condizione di sacralita della sinagoga,
garantendone cosi I’importanza quale “piccolo Tempio” e quale asse portante del

giudaismo anche in territori distanti da Gerusalemme e in assenza del suo santuario.

6.4.5. Note conclusive

Pertanto, come detto, dopo la distruzione del santuario gerosolimitano la sinagoga,
sia in Palestina che nella Diaspora, diventa il luogo istituzionale primario per la

rivitalizzazione del giudaismo da parte dei rabbini. In questo processo, le fonti mostrano

1438 FINE, 19964, pp. 160-161. Cfr. LEVINE L., 2000, pp. 265-266

1439 Cfr. KRAABEL, 1995, pp. 497-500

1440 «pro salute Aug(usti). | oikoddunocev K& aimo[i]Incev ék v ovTod Soypdtev kol ™V KePoTdv ||
avédnkey vopw ayim | Mivdig @adotog pe [to tdv i]od[v]». Cfr. FINE, 1996a, pp. 158-159; FINE-DELLA
PERGOLA, 1995, pp. 50-52

1441 FINE, 2016, p. 151. Si veda anche LEVINE L., 2000, p. 276

1442 Cfr, FINE-DELLA PERGOLA, 1995, pp. 54-55; FLORIANI SQUARCIAPINO, 1963, p. 196
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una certa tensione fra la mobilita della sinagoga e il desiderio di radicarla in maniera piu
stabile. Inoltre, il fatto che essa fosse considerata sacra dalle varie comunita, sia in
Palestina, che nella Diaspora babilonese e greco-romana, dimostra come i giudei
condividessero una comune idea religiosa e sociale. Il movimento di santificazione della
sinagoga si basa essenzialmente su due fattori: la sacralita dei rotoli della Torah, che in
essa venivano letti e conservati, e I’applicazione di un immaginario derivato dal Tempio
di Gerusalemme. Nel periodo tannaitico, questa imitatio templi, caratterizzata perlopiu
dall’adozione di un linguaggio e di nozioni derivanti da quelli propri del santuario, viene
realizzata con una certa cautela, per non renderne la sinagoga un sostituto a tutti gli effetti.
Tuttavia, la preghiera diventa sempre piu un’attivita cardinale di tale istituzione,
trasformandola nel luogo dove, tramite la liturgia, i fedeli potevano nuovamente
approcciare il divino. Nell’epoca successiva, invece, la sinagoga viene concettualizzata
ulteriormente in termini templari, ad esempio con la trasformazione della teca contenente
la Torah in un’Arca, realizzando interamente 1’associazione con il culto e con I’ambiente
del santuario di Gerusalemme. Tale maggiore impulso a collegare strettamente le due
istituzioni potrebbe essere attribuibile alla percezione del declino della cultura templare,
al crescente successo del movimento rabbinico e all’incremento della distanza con un
santuario ormai quasi mitico'**3. Ad ogni modo, nell’epoca amoraica la preoccupazione
di fare della sinagoga un sostituto del Tempio é praticamente inesistente, come dimostra
il preponderante ed esteso uso di terminologie e motivi a esso collegati. Piu in generale,
inoltre, I’esecuzione dei rituali sinagogali aiuterebbe la perpetuazione della memoria del
Tempio e, soprattutto, di connotare e rinforzare la spazialita sacra della sinagoga,
attingendo da quella del santuario gerosolimitano e trasformandola dunque in un migdas
a tutti gli effetti.

In conclusione, appare evidente come la percezione della spazialita sacra muti
profondamente. Con la caduta del Tempio, dungue, il precedente sistema centralizzato,
gerarchico e fortemente ritualizzato che si imperniava sui sacerdoti e sul culto sacrificale
si trasforma radicalmente in un nuovo approccio decentralizzato, mobile e piu

individuale. In questa progressiva demotizzazione della religiosita, che diventa piu

1443 A tale riguardo, Stokl sostiene che il processo di templizzazione della sinagoga origini, in un certo
senso, da un sentimento di nostalgia per il passato. Questa, tuttavia, non tende a rimpiangere un tempo
perduto ma punta a ricrearne un’immagine idealizzata, riattualizzandolo e mantenendolo cosi vivo. Cfr.
STOKL, 2007, pp. 273 ss.
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orizzontale e accessibile, la nuova spazialita del sacro viene incarnata dai rabbini, quali
detentori della tradizione, e dalla sinagoga, che raccoglie a piene mani I’eredita teologica,
politica e aggregativa del Tempio. Soprattutto, cio che sembrerebbe modellare e
perpetuare la sacralita dello spazio sono le attivita e le intenzioni umane, come si evince
dalla letteratura rabbinica, sulle quali viene posto frequentemente 1’accento come agenti
capaci di elicitare la santita. Questa sorta di individualizzazione o, impropriamente, di
“umanesimo” trasformano I’idea del sacro, che ora, senza il Tempio, ¢ li dove sono
presenti i richiami a esso, ma, in particolare, dove gli umani agiscono in conformita alle

Scritture o, comunque, ponendosi in direzione di un avvicinamento al divino.

6.5. Gestualita rituale

Le testimonianze relative alla gestualita rituale in seguito alla caduta del Tempio
di Gerusalemme appaiono particolarmente insufficienti per poterne tratteggiare una
fisionomia piu generale. L uso delle mani, che, come visto, in passato rivestiva un ruolo
di una certa rilevanza all’interno delle prassi del santuario, nella letteratura rabbinica
inerente alla liturgia della sinagoga antica non viene praticamente menzionato. Inoltre,
come evidenzia Ehrlich, i rabbini sembrano non specificare quasi mai le motivazioni di
questi gesti**#*, Relativamente all’uso rituale delle mani, lo studioso continua affermando
che il costume di sollevarle in preghiera viene gradualmente rimpiazzato, nei primi due
secoli e.v., da una postura eretta con le mani unite davanti a sé'**°. Tale portamento si
assocerebbe poi in relazione alla specifica richiesta di mantenere i piedi uniti durante la
preghiera: «Quando si prega, si devono allineare i piedi, come ¢ detto: “I loro piedi [degli

angeli] erano diritti”»*4°,

Tuttavia, le fonti rabbiniche menzionano talvolta 1’uso di sollevare le mani in

determinati casi. Nella Misnah, ad esempio, il gesto viene frequentemente collegato alle

1444 Cfr. EHRLICH, 2004, p. 6

1445 Cfr. Ivi, pp. 110-119

1446 «rqui 930 0pPRa)” MRIY L1930 DR I 7Y Yeenna». bBerakhot 10b. Cfr. yBerakhot 2¢; ZIMMER,
1989, pp. 95-117; EHRLICH, 1993, pp. 9-26.119-128
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benedizioni, in particolare quella sacerdotale: «Colui che conclude [il brano de]i Profeti
& colui che recita [le preghiere introduttive e le benedizioni precedenti lo] $¢ma ‘e passa
davanti all’Arca [per recitare la ‘Amidah] e solleva le mani [per recitare la benedizione
sacerdotale]»'#4’. Cio viene ribadito nel passo che sottolinea la necessita di un quorum di
almeno dieci persone per garantire ’efficacia del culto liturgico'**®: «Non si recita la
benedizione [precedente] lo $¢ma ", né si passa davanti all’ Arca [per recitare la ‘4midah],
né [i sacerdoti] devono sollevare le mani [per recitare la benedizione sacerdotale], né si
legge la Torah, né si conclude con [la lettura de]i Profeti [con meno di dieci uomini
presenti]»**4°, Inoltre, dalla letteratura si evince anche che vi sono delle differenze
esecutive tra le prassi palestinesi e quelle babilonesi**°. Nel primo contesto, la
congregazione sta in piedi durante la recitazione dello $¢ma ‘e di altre benedizioni, mentre

in Babilonia i fedeli stanno seduti'*®%,

Similmente, la Tosefta testimonia, relativamente alla festa di Sukkah, che
«[quando, nella sinagoga, una persona] legge la Torah e [un sacerdote] solleva le mani
[per recitare la benedizione sacerdotale], posa [il lulav] a terra»'4%? e, ancora: «[Nei giorni
di digiuno pubblico] i sacerdoti alzano le mani [per recitare la benedizione] quattro volte
al giorno»'*>3, Nel trattato Megillah, dove viene descritta la disposizione spaziale dei
partecipanti al rito sinagogale, si legge: «Come sedevano gli anziani [nella sinagoga]?
Di fronte alla comunita, con le spalle al Santo. E quando deponevano l’Arca [nella
sinagoga] di fronte alla comunita, con le spalle al Santo. E quando i sacerdoti alzavano
le mani [per recitare le benedizioni sacerdotali, stavano] di fronte alla comunita, con le

spalle al Santo»4°4,

1437 «pp3 NR R R ,7207 °107 121V ®IM YU DY 07§ X7 ,8°232 Pwond». mMegillah 4,5. Cfr. Soferim 14,4-

10; ELBOGEN, 1993, p. 599

1448 Cfr. yMegillah 75a; bB®rakhot 6a; yBerakhot 8d-9a; bMegillah 21b

14499 «@0232 PPLOR PRI PIIR PRY L0792 N PRI XY 7203 2197 I3 PRY,Y2Y X 1eis Py, mMegillah

4,3. Cfr. Sof®rim 10,6

1450 Cfr. bMegillah 29b; 31a; yDema’i 23d; y*Eruvin 21c; LEVINE L., 2000, pp. 567-569; ELBOGEN, 1993,

pp. 34-35.48-49.210; GINZBERG, 2021, pp. 555-556; FLEISCHER, 1988, pp. 298-300

1451 Cfr. bBerakhot 13b; Soférim 13,9; MARGOLIOTH, 1987, pp. 91-94; TA-SHMA, 2003, pp. 91-100

1452 (k2 11737 1959 IR XYY 77IN2 N1PR TAY 17°2 12917 72007 °19% 2YY 23InY Tay 17°2 12917 101577 n°ab D121x.

tSukkah 2,10

1453 «nf*a oomys ¥2IR 1792 DX PRI o°3g9». tTatanit 2,4

1454 tMegillah 3,14

WP 595 OIINRY QYA 9973 410 ANT DR PIIAWI WP *DYD JIARY OA 59 OID PAWY DOIpT 1R 7Y
[wTp *592 171PMINRY Qv °9%3 01D 07793 DKW D°IIwI]
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Il Talmud Palestinese attesta nuovamente il costume di sollevare le mani durante
la benedizione sacerdotale: «Ogni sacerdote che sta nella sinagoga e non alza le mani per
recitare le benedizioni sacerdotali viola un precetto positivo [della Torah]»*%®, In
particolare, il testo sembra inoltre voler associare strettamente il gesto alla preghiera: «Si
ha preghiera senza sollevare le mani; non si sollevano le mani senza la preghiera»*4®. Un
altro passaggio interessante afferma: «Come é detto: “Eleviamo le mani e i nostri cuori a
Dio nei cieli!”»*¥. L’intenzionalitd qui espressa si riallaccia all’importanza della
disposizione individuale nei confronti del divino, racchiusa nel concetto della kawwanat
halev, di cui si & gia accennato. Appare rilevante come la gestualita delle mani venga
posta, in un certo senso, in secondo piano, evidenziando invece il maggiore valore
accordato all’attenzione e alla consapevolezza specifica del gesto da parte del singolo

orantel#%8,

Pertanto, si deduce da questi passi che, come gia detto, la benedizione sacerdotale
costituisce un momento importante della liturgia sinagogale'**® e che, soprattutto, il gesto
di innalzare le mani sembrerebbe perdurare anche dopo la caduta del Tempio. Tuttavia,
tale movimento sembra relegato esclusivamente all’attivita dell’officiante e alle
benedizioni, e a quella sacerdotale in particolare, mentre relativamente alla preghiera in

generale e alle movenze dei fedeli non vi sono testimonianze.

In aggiunta, il gesto dell’imposizione della mano, tipico dei sacrifici del Tempio,
e I’allargamento delle mani in preghiera non sono mai menzionati, facendo cosi pensare
a una sorta di semplificazione della gestualita rituale nel contesto sinagogale, limitandola,
semmai, alla corporeita dell’officiante, ma non della congregazione. Relativamente alla
mimesi delle mani in preghiera, Agatarchide di Cnido, del Il secolo a.e.v., nella sua
descrizione delle pratiche religiose dei giudei, afferma che essi «pregano con le mani
sollevate nei templi fino alla sera»’4®°. Tuttavia, parrebbe che il termine “templi”, in

questo caso, sia riferito a quello di Gerusalemme, considerato [’usuale inclinazione degli

1455 «mipya 72iv 193 IR X1 18 NDIDT 1722 TRV XY 102-22». yBerakhot 9d. Cfr. yBerakhot 13d; yNasir 56d
1456 «apoon ¥92 0192 NXipy XYY X2 D092 DY 22 0N XYy, yTatanit 67a

1457 «rpoma HR OX 0093 98 11227 Xipd” vy, bTa‘anit 16a

1458 Cfr. EILBERG-SCHWARTZ, 1986, p. 50

1459 Cfr. Sifre Num 39

1460 AL &v Toic iepoic EkTeToncdTeg TaG YEIpOg ebYecOat péypt Tiig £omépacy». 10s., C. Ap. 1,209-210
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scrittori pagani nel descrivere i luoghi di culto al plurale**®?. Secondo Levine, appare
inverosimile che cio si riferisca a un contesto sinagogale, a meno che non si tratti delle
sinagoghe della Diaspora“®2. Ad ogni modo, & pressoché certo che Agatarchide parli del

Tempio4%,

Piu frequenti sono invece le informazioni riguardanti altri portamenti nella
preghiera della sinagoga dei primi secoli. In particolare, la postura eretta sembrerebbe
maggiormente testimoniata in tale contesto e si esplicherebbe soprattutto nella recitazione
dello S8ma %% e della ‘4midah, che, come suggerisce anche etimologicamente il nome,
ne enuclea al meglio la natura. Gia nel | secolo e.v., la scuola di Sammay insiste nello
stabilire una postura eretta per la recitazione dello $¢ma " del mattino e il dibattito si
protrae al secolo successivo fino all’eta amoraica'®®. Inoltre, il costume di recitare
preghiere stando in piedi & testimoniato anche durante le benedizioni seguenti la lettura
della hafrarah, durante 1’Hallel nel rito di Pasqua, dopo la lettura della Torah in seguito
al Qaddis e in altre occasioni**%. Relativamente alla ‘4midah, Kimelman evidenzia come
essa rappresenti un atto altamente regolamentato liturgicamente'#%’, il quale richiede
maggiori attenzioni rispetto ad altri elementi del rituale!#®®, Essa, infatti, prevede un
numero prestabilito di benedizioni, da recitare in momenti specifici € con un preciso
orientamento del volto, degli occhi e dei piedi**®°. La preghiera ordina inoltre una serie
di regole riguardanti le modalita, gli spazi e le condizioni necessarie alla sua corretta
esecuzione, determinandone in particolare le movenze del corpo*’®. Benché non vi sia
una precisa mimica delle mani**’?, lo schema posturale della ‘4midah riflette una
gestualita perlopiu di riverenza a Dio, piuttosto che di sottomissione, similmente

all’atteggiamento di un discepolo davanti al suo maestro. Pertanto, sono sconsigliati una

1461 Cfr, COHEN SH., 1987, pp. 161-162; FELDMAN, 1993, p. 159; BINDER, 1999, p. 412; RUNESSON, 2001,
pp. 346-347; 10s., C. Ap. 1,214-215

1462 Cfr, PHILO, Hypoth. 7,13

1483 Cfr, LEVINE L., 2000, p. 28

1484 Cfr. EHRLICH, 1998, pp. 38-50

1485 Cfr. mBerakhot 1,3; tBérakhot 1,4; yBérakhot 4a

1466 Cfr. Soferim 13,9; 18,3; 21,5

1467 Cfr. KIMELMAN, 2006, p. 590

1468 Cfr. Ibidem, nota 93

1469 Cfr. Ibidem

1470 Cfr. Ivi, pp. 590-591

1471 Differentemente dalla tipica postura a mani protese, che perdura per tutto il periodo del Secondo
Tempio. Cfr. 2Mac 3,30; 14,34; 15,12.21; 34,3; 3Mac 2,1; 5,25; Tb 3,11; PHILO, Flacc. 121; los., C. Ap.
1,209
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serie di comportamenti considerati eccessivi e lesivi della dignita, come I’elogio
sfarzoso'*2, le mani giunte*’3, I’alzare gli occhi e la voce!*’*, inchini troppo lunghi, una
vestizione parziale, lo stare a piedi nudi e gridare*’. In particolare, rimuovere le vesti,
congiungere le mani “come uno schiavo davanti al suo padrone” e alzare la voce,
similmente a quanto facevano i sacerdoti in specifiche occasioni, rappresentano elementi
piu consoni a momenti di sofferenza, mentre 1’incontro con il divino richiede, piu
generalmente, tranquillita e dignita’*’®. Ad ogni modo, la postura eretta appare come
elemento fisico fondamentale della preghiera, anche per il fatto che essa, per i rabbini,
richiamava il portamento dei sacerdoti nel Tempio di Gerusalemme e degli angeli in Is
6147, Inoltre, I’uso di pregare in piedi & testimoniato anche da fonti neotestamentarie. Nel
Vangelo di Matteo, infatti, si legge che gli ebrei «amano pregare stando in piedi nelle
sinagoghe e agli angoli delle piazze»'4'8, similmente a quello di Marco, dove & scritto:
«Quando siete in piedi a pregare, se avete qualcosa contro qualcuno, perdonate»4’®.
Benché tali passi non si riferiscano necessariamente alla preghiera rabbinica, «queste
citazioni testimoniano la pervasivita della posizione eretta nella preghiera ebraica in

generale»t40,

Tuttavia, il linguaggio non verbale della ‘Amidah, benché attento alla dignita dei
fedeli'*®L, non ne esclude la natura supplichevole ed espiatoria, la quale riflette perlopit

dei bisogni continuativi, siano essi spirituali, fisici o di redenzione collettiva. Il requisito

1472 Cfr. bMegillah 18a; bBerakhot 33b; yBerakhot. 9d; MidrTeh. 19,2

1473 Tyttavia, il Talmud Babilonese afferma che alcuni rabbini si preparavano alla preghiera «stringendo le
mani [...] come uno schiavo davanti al suo padrone» («a™n 7P 7292 [...] 7°72 1293») (bSabbat 10a).

1474 Cfr. bYevamot 105b; bB®rakhot 24b; EHRLICH, 2004, pp. 98-99. Come sostiene Kimelman, la preghiera
silenziosa era simbolo di vicinanza a Dio: «Secondo bB¢rakhot 24b, I’orazione ad alta voce riflette una
mancanza di fede o la farneticazione di un falso profeta (cfr. 1Re 18,27-28), mentre quella piu quieta
rispecchia la fiducia nella vicinanza di Dio «proprio come un uomo che sussurra all’orecchio di un amico»
(yBe®rakhot 13a. Cfr. MidrTeh. 4,3; DtR 2,10)» (KIMELMAN, 2006, p. 594, nota 129). Tale restrizione,
tuttavia, e applicata esclusivamente alla ‘Amidah, mentre altre preghiere sono pronunciate sonoramente.
Cfr. bB®rakhot 15a-b

1475 Cfr. EHRLICH, 2004, pp. 190-192. A proposito dello stare scalzi, Haran afferma che «le calzature non
erano incluse tra i paramenti sacerdotali ed essi evidentemente celebravano a piedi nudi, come era
obbligatorio in un luogo sacro». HARAN, 2007, p. 513. EsR 2,6, conferma la prassi: «Ovunque appaia la
Sekinah non si devono calzare le scarpe» («27307 N2 MMOX N°23 APIWIY Dipn 22,7791 2U»). Il gesto
rientrerebbe nel meccanismo di imitatio templi della sinagoga e 1’uso, almeno per i rabbini, di stare scalzi
durante la liturgia ricalca le prassi del santuario, come evidenziato anche dalla Misnah. Cfr. mMegillah 4,8
1476 Cfr. KIMELMAN, 2006, pp. 594-595

1477 Cfr. LIEBER, 2020, p. 492

1478 «prhodoty v Taic cuvaymyaic kol dv Taic yoviolg Thv mlatel®dv £6tdTeg Tpocedyeca. Mt 6,5

1479 «Kai 8tav otfkete Tpocevyduevorl, deiete € T1 Eyete kotéy. Mc 11,25

1480 EHRLICH, 2004, p. 10

1481 Cfr, KIMELMAN, 2006, p. 595, nota 134
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principale della preghiera, infatti, ¢ 1’attenzione e I’intenzione che vengono poste in essa,
tanto che le regole dello stare in piedi, del pregare silenziosamente e rivolti verso
Gerusalemme possono essere derogate qualora interferiscano con la concentrazione
necessaria 0 se non risultano possibili per qualche motivo'*®, Cid dimostra come,
nuovamente, la soggettivita umana appaia di maggiore pregnanza rispetto al servizio
templare, «dove 1’assenza o I’inappropriatezza di un comportamento possono squalificare
I’atto»'4%%, Benché la ‘Amidah attinga dalle prassi del Tempio, essa non rimane vincolata
alle sue regole, ma si dimostra plastica e malleabile alla soggettivita e all’individualita

del momento.

Un aspetto rilevante ¢ quello dell’orientamento del corpo in preghiera*®*. Nella
Tosefta, infatti, si legge: «Chi si trova [in preghiera] al di fuori della terra d’Israele deve
dirigere il proprio cuore verso la terra d’Israele, come e detto: “E pregheranno ate verso
la loro terra [che hai dato ai loro padri] . Chi si trova in terra d’Israele deve dirigere il
proprio cuore verso Gerusalemme, come ¢ detto: “E pregheranno a te verso la citta che
hai scelto ”. Chi si trova a Gerusalemme deve dirigere il proprio cuore verso il Tempio,
come ¢ detto: “E pregheranno a te in questa casa”. Chi si trova all’interno del Tempio
deve dirigere il proprio cuore verso il Santo dei Santi, come ¢ detto: “E pregheranno a
te verso questo luogo”. [...]. Di conseguenza, coloro che si trovano al nord avranno il
volto girato a sud e coloro che si trovano al sud avranno il volto girato a nord, coloro
che si trovano a est avranno il volto girato a ovest, coloro che si trovano a ovest avranno
il volto girato a est. E cosi tutto il popolo ebraico preghera verso un unico luogo»4&,
L’enfasi accordata all’orientamento fisico verso Gerusalemme riflette un profondo

cambiamento. Oltre a sottendere una forte dichiarazione di appartenenza e particolarismo

1482 Cfr, KIMELMAN, 2006, p. 595

1483 1hidem

1484 | e prime testimonianze in merito si rintracciano gia nella Bibbia. Cfr. 1Re 38,44; 2Cr 6,34.48; Dn 6,11.

Si veda anche il caso della preghiera di Sara nel Libro di Tobia, dove la donna «[stese le mani] verso la

finestra e prego», rivolgendosi a Dio alzando «la faccia e gli occhi» («koi 88e10n Tpog Tj Ovpidt kai simev:

gdloynTog €, Kdpie 6 Oedc pov, koi eDA0YNTOV TO dvoud cov 10 &ytov kai Eviinov i Todg oidvac:

gOAoyoalcav og Tavta T0 Epyo cov €ig TOV aidva. kol viv, Kopie, To0g 090aAipong pov Kol 10 Tpdcmmdy

pov gic 6¢ dédwka gimdv dmoddoal pe mod Thg Yiig kal pn dxodoai pe unkétt oveldioudvy». Th 3,11-12).

Cfr. EGGER-WENZEL, 2017, pp. 266-268

1485 tBerakhot 3,16. Cfr. bBerakhot 30a; yBerakhot 8c-8d

29w 7310 127 DR P12 0N T 7 ¥R 177 9R 19950 (W) 'RIW PRI PR 7212122 DX 1120 202 1w n

DT AT NP2 PR 1999NM (QW) 'R WIRpRT N2 7310 1O2ONN DO9WINA 2T DRI 1Y YR 1990nm (aw) 'K

DTN OINT? DPID PIDIY IV WA 3T Q1PN 9R 199907 (W) 'RIW 2WTRR CWTR N2 TA10 127 DR WD wIpna
TR DIP77 129507 PRI 93 IRIAN [TAY 201D 29ynh 22T 27Yn7 01D 7T 2YTAWA 19XY 01D 01T
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etnico-religioso, tale attenzione al direzionarsi verso un luogo specifico esprime
fisicamente, soprattutto, il legame con Gerusalemme e con il Tempio, del quale la
sinagoga ne incorpora le dimensioni temporali del passato, del presente e,

messianicamente, del futuro48,

Pertanto, considerata la limitatezza delle testimonianze a riguardo, delineare una
precisa architettura della gestualita liturgica nella sinagoga dei primi secoli risulta,
nuovamente, piuttosto arduo. Tuttavia, si possono rintracciare alcuni elementi
caratterizzanti che emergono dalla letteratura. Innanzitutto, la postura eretta sembrerebbe
essere quella favorita nella preghiera, simboleggiando rispetto e riverenza nei confronti
di Dio e I’atteggiamento necessario per mantenere attenzione e concentrazione*®’. Come
afferma la Misnah, infatti: «Anche [se] il re interroga [uno], non deve rispondergli. E
anche se un serpente si avvolge intorno alla sua caviglia, non deve interrompere [la sua
preghiera]»248®. Tuttavia, il protendere le braccia nel medesimo contesto, costume ben
attestato nei secoli precedenti, non pare presente nella sinagoga. Presso i Greci e i Romani
era usanza pregare in piedi, spesso con le braccia stese verso la divinita’*®°. L’assenza di
tale comportamento presso i giudei dei primi secoli potrebbe essere interpretata in
un’ottica socio-politica di differenziazione da questi popoli e di mantenimento e
consolidamento della propria identita religiosa. Ad ogni modo, il sollevare le mani
sembrerebbe confinato all’attivita degli officianti e, in particolar modo, alle benedizioni,
forse come atto simbolico per accogliere e, allo stesso tempo, offrirsi al divino, del quale
i rabbini diventano il tramite per eccellenza. Cio che risalta maggiormente dalle poche
testimonianze circa la gestualita liturgica sinagogale ¢, nuovamente, 1’accento posto
sull’agire e sull’intenzionalita dell’essere umano. Dalla mentalita rabbinica traspare
infatti il particolare interesse a conferire all’uomo un rinnovato ruolo di agente diretto nel
sacro e nelle sue ritualita. Seguendo quella prospettiva che, dopo la caduta del Tempio,
pone il culto su un asse maggiormente orizzontale, aperto e individuale, parrebbe che

anche la gestualita legata alla preghiera rientri in questa dimensione, che, ancora, si fa piu

1486 Cfr. GAFNI, 1997, pp. 58-73; EHRLICH, 1996, pp. 315-329; WILKINSON, 1984, pp. 26-29; HERBERT,
1984, pp. 31-34

1487 Cfr. EHRLICH, 2004, pp. 15-17

1488 «p92 N7 ,12py DY 7913 WH1 190R) 120w K, inihwa DRIY Tond 1908». mBerakhot 5,1

1489 Cfr, ALDERINK-MARTIN, 1997, p. 125
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sociale e soggettiva, concentrando piu specificamente nell’'uomo il moto di

avvicinamento ed elaborazione del sacro.

6.6. Suoni e musica nei rituali

Nuovamente, le fonti sembrano non offrire alcuna testimonianza riguardo all’uso
della musica e dei canti nel servizio sinagogale posteriore alla distruzione del Tempio. A
tal proposito, ldelsohn sostiene che, dopo la distruzione del santuario, «era vietata
qualsiasi musica strumentale, anche a scopo religioso, in segno di lutto nazionale per il
Tempio»'*®, similmente a Werner, il quale afferma che «la sinagoga aveva bandito la
musica strumentale, senza eccezioni, come simbolo di lutto per la distruzione del
Tempio»'*1, Poco oltre, lo studioso aggiunge che tale divieto deriva dalle stesse ragioni
per le quali Filone*®2 e gli Oracoli Sibillini contrastarono 1’uso di strumenti musicali'4%,
cioé la preferenza per un culto spirituale rispetto a un cerimoniale sensuale e
I’antagonismo verso gli strumenti del culto orgiastico pagano'*®. Invero, il Talmud

Babilonese afferma che, dopo la caduta del santuario, la musica era proibita in contesti di

eccessiva frivolezza'#®, mentre, in un altro passo, sostiene che qualsiasi forma musicale

1490 |pELSOHN, 1987, pp. 93-97

1491 WERNER, 1959, p. 318

1492 Filone scrive: «E quando [i Giudei di Alessandria] vennero a sapere dell ‘arresto [di Flacco] e che
Flacco era ormai nelle prigioni, con le mani tese verso il cielo intonarono inni e portarono canti di trionfo
a Dio. [...] Per tutta la notte continuarono a cantare inni e canti di lode e all ‘alba, uscendo dalle porte, si
diressero verso le parti della spiaggia piu vicine, poiché erano stati sottratti loro i luoghi di culto» («dw¢ 8’
fioBovto v dnaymynv Kol tov DAakKov EViog apkvmVy 10N YEYEVILEVOV, TPOTEIVOVTEG TAG YEIPOS &ig
0VpovoV Buvouv kol mandvag E&fipyov €ig Tov £popov Bedv TV avBporiveov mpayudtov [...] cavteg &v
duvotg kol ®Oaic Kol dpo tf) € S TLADY €kyvBévieg éml TOVg TANGIOV OiylOA0VG AQIKVODVTOL TAG YOP
TPOGEVYOG APTPNVTOKAY T® KoBapwTdt otdvieg dvefonoav opobopadovs) (PHILO, Flacc. 14,121 ss.).
Tuttavia, nonostante qualche richiamo al culto, quanto scritto non fa alcun riferimento alle attivita
sinagogali.

1493 Cfr. WERNER, 1959, p. 334

1494 Cfr. PHILO, Mos. 2,239; Spec. 1,271; GEFFCKEN, 1967, pp. 38-46

14% Cfr. bSotah 48a. Tale principio si ritrova anche nel Talmud Palestinese, il quale afferma che «dopo
I’abolizione del Sinedrio, il canto scomparve dai banchetti nuziali» (ySotah 45a), riprendendo cosi la
Misnah: «Quando il Sinedrio cesso, il canto cesso di esistere nelle celebrazioni, poiché ¢ detto: “Non si
beve piu vino tra i canti”» («i3 172 1ng» X W2 MR NIRWRT NN PWI P02 ,1°070I0 770wn») (mSotah
9,11).
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fosse vietata, proprio per il costante stato di lutto della societal®®®. Ancora, benché
Levertoff sostenga che «si debba tenere conto del fatto che la lettura della Legge e dei
Profeti nella sinagoga, per non parlare delle benedizioni che 1’accompagnavano, erano
pronunciate ritmicamente»?4®’, Mowinckel affermava che «il servizio sinagogale non
prevedeva canti» e che «non si hanno canti e poesie nella sinagoga prima del
Medioevo»4%8, La proibizione dell’uso della musica, tuttavia, potrebbe anche originare
proprio dal fatto che essa fosse praticata nella sinagoga. Verosimilmente, in una fase
iniziale, immediatamente successiva alla caduta del Tempio, le attivita canore e
strumentali potrebbero essere state perpetuate istintivamente, per poi essere proibite solo

in sequito4®®,

Ad ogni modo, nelle fonti si ritrovano molteplici riferimenti alla recitazione
cantata dei Salmi, soprattutto dell’Hallel, ma essi riguardano esclusivamente il rituale
domestico di Pasqua®™® e il servizio del Tempio, prima della sua distruzione®®!, mentre
altri passi sembrano riferirsi a contesti privati*®®? o non offrono una chiara indicazione
delle circostanze in cui cid avveniva'®®, Per quanto concerne il primo caso, si possono
effettivamente rintracciare dei momenti musicali, 1 quali tuttavia si svolgono all’interno
delle consuetudini private che avevano luogo nel contesto familiare. Durante il pasto
commemorativo, infatti, venivano recitate preghiere e benedizioni, cosi come il canto
obbligatorio dell’Hallel, performato dal capofamiglia in forma responsoriale!®®, |
riferimenti, tuttavia, danno I’impressione piu di una semplice recitazione che di un canto
vero e proprio. Benché le fonti non ne diano attestazione, e possibile che il canto
domestico dell’Hallel fosse modellato su quello performato dai Leviti presso il Tempio.

Ad ogni modo, non vi sono testimonianze dell’uso del canto e della musica nel contesto

14% Cfr. bGittin 7a

1497 CHAMBERS, 1972, p. 70

1498 MOWINCKEL, 1962, p. 4

1499 Si pensi, ad esempio, alla questione circa 1’introduzione della musica colta polifonica nel culto
sinagogale da parte di Salomone de Rossi, nel corso del Seicento veneziano. Cfr., fra i vari, ADLER, 1967,
pp. 336-337; PATUZZI, 2017, pp. 39-48

1500 Cfr. mPesahim 9,3; 10,6-7; bBerakhot 9a; bPesahim 85b-86a; 115b; 117a

1501 Cfr. mPesahim 5,7; mTa‘anit 4,4-5; mBikkurim 3,4; mTamid 7,4; mMiddot 2,5; mSukkah 4,1; 5,4; 8;
bSukkah 37b; 42b; 54b

1502 Cfr, bBerakhot 34b; bMegillah 21b

1503 Cfr. b*Arakhin 10a-10b; bTa‘anit 28b

1504 Cfr. mPesahim 9,3; 10,4.7; MOWINCKEL, 1962, p. 195
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degli altri pasti rituali domestici che avevano luogo durante i sabati o altre festivita

particolari>®.

Nello specifico, nella sinagoga antica i Salmi venivano apparentemente solo

recitati, senza alcuna inclinazione musicale!>%

, poiché «prima o poi i Salmi vennero usati
anche nel servizio della sinagoga [cioe oltre che nel Tempio], ma non come libro di canti
né per cantare; erano usati come parti della Sacra Scrittura, del canone autorizzato e
ispirato, da leggere proprio come gli altri libri biblici, che venivano letti nelle sinagoghe
come parole sante di Dio»*%. Inoltre, anche lo $¢ma " e le varie benedizioni, come quella
sacerdotale, parrebbe che venissero recitati a loro volta senza canti o musica. Nel Talmud
Babilonese si legge: «Per quanto riguarda la lettura pubblica della Torah [nella sinagoga],
una persona puo leggere e una puo tradurre [...]. Per quanto riguarda la lettura dell’Hallel
e della Megillah, anche dieci persone possono leggere simultaneamente»®%. I passo,
oltre a sottolineare I’uso sinagogale dell’Hallel, mette anche in luce come esso sia trattato
come una lettura scritturale, piu che come una melodiosa interpretazione del testo,
ricordando la descrizione dello stile salmodico di Atanasio di Alessandria da parte di
Agostino: «Questi faceva recitare al lettore i Salmi con una flessione della voce cosi lieve,
da sembrare piu vicina a una declamazione che a un canto»*°%°. Benché sia possibile che
preghiere e benedizioni venissero pronunciate “ritmicamente”, non vi ¢ testimonianza di
tale costume. Analogamente incerta ¢ I’ipotesi di McKinnon, il quale afferma che «la
recitazione delle Scritture nell’antica sinagoga non era una lettura arida nel senso
moderno, ma piuttosto una sorta di declamazione o cantillazione elementare»,
basandosi sul passo talmudico che ne sottolinea 1’importanza: «Rabbi Yohanan disse:
Riguardo a chi legge [la Torah] senza una melodia o studia [la Misnah] senza un canto,
il verso recita: “lo diedi loro perfino statuti non buoni ”»*1, Benché il passaggio denoti
I’inappropriatezza della non cantillazione delle Scritture, esso appare dubbiamente

applicabile alla sinagoga dei primi secoli, data la sua formulazione post-mishnaica.

1505 Cfr. KLAUSNER, 1943, p. 512

1508 Cfr. mSukkah 3,10-11; mRos$ Hasganah 4,7; mTa‘anit 3,9; bSukkah 38b; bRo§ Hassanah 30b-31a
1507 MOWINCKEL, 1962, p. 88

1508 «pmagnn oY PP DAY 3T XYW 72921 ,0370% TOR) R1IP IO — 77in2». bRo§ Hasdanah 27a

1509 AuGuST., Conf. X, 33,50. Cfr. JEFFERY, 1984, p. 159

1510 MCKINNON, 1979, p. 85

1511 iz @290 X% 0PI 077 P03 YIX 431" SRR 29N23 VY LT 893 miv) anvya X932 X7ipa 22». bMegillah 32a

226



Piu in generale, I’assenza di testimonianze non permette di avanzare ipotesi in
merito. Considerato il meccanismo di imitatio templi che caratterizza 1’istituzione della
sinagoga nel corso dei secoli dopo la caduta del santuario di Gerusalemme, si potrebbe
cautamente teorizzare che 1’elaborato accompagnamento strumentale delle ritualita che
vi avevano luogo debba essere stato in qualche modo ripreso nel servizio sinagogale.
«Sembra naturale», scrive Moore, «che, insieme ad altre caratteristiche del culto del
Tempio, i canti dei Leviti durante i sacrifici del mattino e della sera fossero imitati nelle
sinagoghe»'®2, Se la preghiera riempie il vuoto lasciato dai sacrifici‘®* e che un sacrificio
senza canti non risulta valido®!4, allora la musica doveva certamente essere, in qualche
maniera, parte della liturgia sinagogale. ldelsohn, infatti, afferma con una certa cautela
che «le intonazioni dei Salmi [del Tempio] sono state molto probabilmente mantenute e
trapiantate nella sinagoga»'°'°, analogamente a Sendry, il quale sostiene che «il canto dei
Salmi, I’aspetto tonale dell’espressione religiosa, ¢ sempre stato considerato uno stimolo
indispensabile per I’adorazione, e quindi deve essere stato introdotto senza molto ritardo
nel culto sinagogale»®®®, Tuttavia, & altrettanto verosimile che, nello sconvolgimento
emotivo e sociale causato dalla caduta del Tempio, i rabbini non abbiano subito ripreso
le prassi musicali del Tempio nelle consuetudini sinagogali, che appaiono cosi puramente
parlate o recitate, ma non cantate. Ci0 potrebbe essersi sviluppato gradualmente,
analogamente ad altri elementi della sinagoga, cominciando con forme semplici, «solo
per interpretare il testo [e con] un numero molto limitato di forme musicali»*’, per poi
giungere a una maggiore strutturazione e istituzionalizzazione della salmodia e della

cantillazione di passi scritturali.

Pertanto, nonostante le varie allusioni all’uso del canto in occasione delle attivita
del Tempio®?8, di festivital®® o di eventi della quotidianita profana®®?, i riferimenti alla

musica e alla salmodia nella liturgia della sinagoga antica, come evidenziato, sono

1512 MOORE, 1927, p. 296

1513 Cfr. bBerakhot 26b

1514 Cfr. NumR 6,10

1515 |DELSOHN, 1987, p. 19

1516 SENDRY, 1969, p. 180

1517 |DELSOHN, 1987, p. 98

1518 Cfr. bSotah 30b

1519 Cfr. mSotah 9,11; mRo§ HasSanah 4,7; mTa‘anit 3,9; bSotah 48a

1520 Cfr, mMo‘ed Qatan 1,5; mSabbat 13,4; 3,5.8-9; mKetubbot 2,10; 4,4; mKelim 15,6; mBava Mesi‘a 4,1;
bSotah 48a; bGittin 7a; bBava Batra 145b; bKetubbot 8a.17a
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pressoché inesistenti’®?!. Di quest’ultima si avra testimonianza solo intorno all’VIII
secolo circa nel trattato Sof°rim, dove il testo si chiede se sia lecito recitare il salmo
quotidiano proprio del servizio del Tempio, ora che il sacrificio non viene piu eseguito,

rispondendo affermativamente®®??,

6.7. Note conclusive

In virtu di quanto analizzato finora, e nello specifico per lo studio del concetto di
spazio sacro e della gestualita rituale, appare evidente come dopo il 70 e.v. la religione
giudaica cambi radicalmente. Pur mantenendo una certa continuita con quello che era il
precedente sistema templare, perlomeno a livello di patrimonio culturale, le autorita
rabbiniche rimodellano I’intero culto rispondendo cosi alle necessita legali, umane e
spirituali del momento. In particolar modo, emerge con una certa forza una nuova
sensibilita che pone grande attenzione alla soggettivita, ovvero al ruolo attivo del singolo
individuo all’interno di un pit ampio schema collettivo. La religiosita giudaica, infatti,
senza piu un suo centro esclusivo e senza una classe predisposta ad amministrare il culto,
non si struttura piu come fulcro identitario o come uno specifico e dettagliato ordine
legale, ma diventa impegno personale e intimo rapporto con il divino, nel quale la
preghiera appare come presupposto essenziale. Tale demotizzazione assume un doppio
valore. Da una parte, si delinea la soggettivita delle autorita rabbiniche, che si rendono
incarnazione vivente della parola di Dio e punto di riferimento per i fedeli che assumono
I’onere di compiere dei pellegrinaggi presso di essi per studiare o chiedere consiglio. Pur
enucleando verosimilmente una finalita politica da parte dei rabbini nel legittimarsi quale
nuova autorita, sostitutiva di quella che in precedenza era rappresentata dalla classe
sacerdotale, tale nuova condizione vede per I’appunto il rabbino come singolo individuo,
seguito dai devoti come tale e non come rappresentante del giudaismo in generale.

Dall’altra, I’accento viene posto fortemente sulla soggettivita del fedele, al quale non ¢

1521 Cfr. MCKINNON, 1986, pp. 182-183
1522 Cfr. Soférim 18,1 ss.
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piu chiesto di agire meccanicamente nelle strette maglie dell’ordine sacrificale levitico,
ma per il quale aspetti come intenzionalita e concentrazione diventando fondamentali nel
dialogo con il divino. Come analizzato, infatti, in svariati contesti si evince come 1’agire
volontario e consapevole del singolo rappresenti un’esigenza imprescindibile per la buona

riuscita di preghiere e rituali, al pari di quanto avveniva nelle consuetudini sacrificali.

Relativamente alla spazialita sacra, si denota una progressiva tendenza ad
assimilare alla sinagoga e alle sue funzioni una serie di elementi strutturali e concettuali
derivati dal Tempio di Gerusalemme. Tale processo non sembra puntare a rendere la
sinagoga un sostituto a tutti gli effetti del santuario, che rimane il luogo sacro per
eccellenza anche in sua assenza. Esso, piuttosto, risponde sia alla necessita di garantire
un nuovo spazio dotato di santita e quindi adatto al contatto con il divino, sia di
legittimare, come gia esposto, la nuova posizione legale dell’autorita rabbinica.
Ciononostante, in questo processo di imitatio templi viene ridimensionata completamente
I’idea di spazio sacro, il quale, dalla verticale rigidita del sistema templare e sacerdotale,
si trasforma in un qualcosa di piu aperto, orizzontale, mobile e incentrato sulla collettivita.
Grazie alla molteplicita e alla dislocazione delle sinagoghe nei vari territori e alla presenza
di varie e diversificate correnti rabbiniche, il culto diventa infatti maggiormente
demotizzato e socialmente incentrato, dove la responsabilita del dialogo con il divino non
€ pit una mera questione di adempimento di un codice prestabilito. L’avvicinamento al
sacro é ora un dovere e un impegno personale del singolo fedele, che si impegna,
all’interno di una piu ampia collettivita, di conservare, rinnovare e perpetuare la propria
fede, nonostante la catastrofe nazionale della distruzione. In virti di quest’ultima, inoltre,
emerge, dalla ristrutturazione liturgica effettuata dai rabbini, una forte componente legata
alla redenzione e alla salvezza, similmente al rafforzamento del concetto di sovranita
divina. Tali elementi, che rispondono chiaramente alle necessita politiche e teologiche
del momento, fungono inoltre da principio di unificazione e differenziazione sociale e di
speranza per un futuro di restaurazione di una situazione socialmente e religiosamente

piu florida.

Nonostante la frammentarieta delle fonti, inoltre, anche dall’'uso delle mani nei
rituali e della gestualita in generale emerge questa nuova soggettivita. Ponendosi
fisicamente davanti a Dio in una determinata maniera, infatti, il fedele dimostra cosi la

sua partecipazione, la sua volonta e la sua attenzione, non solo come medium tramite il
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quale ottenere qualcosa dalla divinita, ma propriamente come meccanismo essenziale per
avvicinarsi e accedere al sacro. La verosimile tendenza a pregare in piedi, con postura
eretta, infatti, sembra veicolare tale concetto. Inoltre, il costume di stendere le mani in
preghiera, che appare di uso comune nel panorama del Vicino Oriente antico e in quello
greco-romano, non sembra attestato nel mondo giudaico, se non sporadicamente nel

contesto delle benedizioni, forse per un’esigenza di differenziazione sociale e culturale.

Infine, le testimonianze circa I’uso della musica nelle consuetudini liturgiche in
ambito pubblico sono pressoché inesistenti. La tendenza ad accompagnare le preghiere
con canti e strumenti potrebbe essere stata parte dei costumi famigliari e privati, dei quali,
tuttavia, non si ha attestazione. Pertanto, tale aspetto della religiosita giudaica rimane
troppo incerto e quindi insufficiente per lo studio delle trasformazioni che avvengono con
la caduta del Tempio. Ad ogni modo, sarebbe quantomeno plausibile che la musica, in
qualche sua forma, possa essere stata parte di rituali liturgici sia privati che pubblici, in
quanto possibile veicolo di concentrazione e attenzione, nella prospettiva di una piu
generale soggettivazione del culto. All’interno delle esperienze religiose di molteplici
culture, cosi come nelle ritualita del periodo del Secondo Tempio, seppur relativamente
attestato, il fenomeno musicale rappresenta da sempre un elemento cardinale della
spiritualitd umana, sia individuale che collettiva. Pertanto, I’approfondimento di tale
tematica potrebbe risultare particolarmente utile nel comprendere, anche nel mondo
giudaico antico e tardo-antico, I’efficacia e la misura della percezione della musica nella
sfera del sacro. In questo modo, sarebbe dunque possibile disporre di un ulteriore
strumento per potersi avvicinare a una maggiore conoscenza del rapporto con il divino

nel mondo giudaico.
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7. Conclusioni

I1 presente lavoro nasce con I’intento di indagare e approfondire la tematica delle
trasformazioni cultuali e rituali che caratterizzano la religione giudaica in seguito alla
distruzione del Secondo Tempio di Gerusalemme. L’interesse nei confronti di un
argomento cosi complesso e vasto scaturisce dalla necessita di comprendere piu
profondamente cosa abbia significato un evento tanto cataclismatico e doloroso nella
percezione della religiosita. Quest’ultima, infatti, che prima si imperniava su un sistema
fortemente organizzato, gerarchicamente ordinato e ben riconosciuto come salda
istituzione, assiste al suo totale sgretolamento. Pertanto, appare di primaria importanza
comprendere come il culto sia stato rinnovato e perpetuato nonostante un cosi radicale
cambiamento di forme e modalita. A tale scopo, si é reso indispensabile lo studio delle
prassi sacrificali e liturgiche precedenti al 70 e.v., nonché quello di un culto incentrato
principalmente sulla preghiera in seguito alla catastrofe. In particolare, nell’intento di
indagare tale tipologia di trasformazione, la ricerca ha voluto basarsi sull’analisi di alcuni
aspetti specifici della religiosita precedente e posteriore al Tempio. Piu precisamente, si
sono voluti indagare elementi del culto come la spazialita sacra, la gestualita rituale, in
particolare quella delle mani, e I’uso della musica nelle consuetudini religiose, dimensioni
fondamentali per comprendere in quali direzioni si & orientato il mutamento che il
giudaismo ha vissuto nei primi secoli dell’era volgare. Ancora, lo studio delle pratiche
liturgiche e rituali della comunita di Qumran ha messo in luce alcuni punti in comune con
quello che rappresenta il culto post-templare, costituendo un importante esempio ante
litteram di rielaborazione religiosa. Mediante 1’analisi di questi elementi nel loro insieme,
e stato cosi possibile delineare alcuni fattori che appaiono come la struttura portante del
culto sacrificale e liturgico del Tempio. Inoltre, la ricerca ha permesso di determinare
come questi meccanismi, che agiscono da sorta di ossatura essenziale dei rituali,
caratterizzino una certa continuita di intenti anche nelle prassi posteriori alla catastrofe.

Tuttavia, quest’ultima, che rappresenta un vero e proprio spartiacque storico, religioso e
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simbolico, ha veicolato anche una forte discontinuita nelle logiche che sembrano

strutturare il senso dei rituali e della percezione del sacro nel giudaismo.

Innanzitutto, nel determinare la natura di questa trasformazione, la ricerca ha
rivelato I’importanza dei concetti di spazialita sacra, della gestualita rituale e, purtroppo
solo parzialmente, dell’uso della musica nelle prassi religiose. In questo modo, ¢ stato
possibile mettere in luce alcuni aspetti che, seppur apparentemente marginali in una piu
ampia economia del culto, sembrerebbero offrire quantomeno un’interessante chiave di

lettura del fenomeno, permettendo cosi di coglierne i significati piu profondi.

Il concetto di spazialita risulta di particolare rilievo per comprendere la percezione
della sacralita nella religione giudaica e, in particolare, come essa si modifichi e si rinnovi
con I’avvicendarsi degli eventi storici e politici. Come messo in luce dalla ricerca, durante
il periodo del Secondo Tempio tale idea si impernia su due principali punti focali. In
prima istanza, il Tempio di Gerusalemme rappresenta il centro primario della sacralita,
quale luogo essenziale e imprescindibile del culto e delle sue ritualita. In esso si
concentrano esclusivamente sia le prassi sacrificali che quelle liturgiche, sulla base del
dettagliato codice del Levitico e delle disposizioni sacerdotali. Rappresentando la dimora
terrena di Dio, il santuario gerosolimitano racchiude nella sua natura la percezione di
luogo sacro, nel senso propriamente letterale di “separato”, distinguendolo da ogni altro
locus religioso. In seconda battuta, 1’accento posto dalle fonti sull’intenzionalita del
fedele, cioé sulla sua volonta attiva e sulla sua predisposizione d’animo nell’approcciarsi
al sacro, la pone in una dimensione tanto emotiva quanto anatomica e spaziale. Tale
concetto, infatti, che si esprime nella formula kawwanat halev, ovvero “direzione del
cuore”, ne esprime una qualita di consapevolezza, concentrazione e, particolarmente per
la preghiera, di direzione. In questo modo, la motivazione e 1’intenzione del fedele
nell’avvicinarsi al divino tramite i rituali creano un contesto geospaziale, mentale e
somatico, che si fa spazio sacro a tutti gli effetti. Nella dimensione simbolica e topica che
si plasma mediante la relazione tra il corpo del devoto, la sua attitudine mentale e lo spazio
circostante, si determina dunque una sfera di sacralita adatta ad accogliere il culto nei suoi
significati piu profondi e permettendo quella separazione dall’ordinario che favorisce

I’accostamento del mondo terreno dell’uomo a quello superno di Dio.

232



Le fonti relative alla sacralita della sinagoga palestinese nel periodo del Secondo
Tempio quale spazio liturgico sono parziali e scarse. Le testimonianze a disposizione
hanno portato a un ampio dibattito in merito, con una varieta di ipotesi divergenti da parte
degli studiosi. Innanzitutto, la sinagoga appare come luogo votato all’aggregazione, alla
lettura e allo studio della Torah. La preghiera, soprattutto quella formalmente organizzata
e istituzionalizzata, parrebbe un elemento dei servizi sinagogali solo in maniera
fortemente marginale, se non addirittura assente. La liturgia, infatti, era confinata alle
attivita del Tempio e, occasionalmente, ai contesti domestici e privati, oltre che presso
alcuni gruppi settari che si erano volontariamente distaccati dal culto templare e che,
quindi, si erano riorganizzati in forme autonome e differenti. Ad ogni modo, non vi sono
attestazioni sufficienti e certe, relativamente a questo periodo, per affermare la sinagoga
come luogo eletto alla preghiera. Ciononostante, considerata la terminologia utilizzata
per descrivere tale istituzione, sarebbe da applicare una certa cautela nell’escludere
totalmente dalla sinagoga la preghiera come forma di devozione e parte, seppur magari
minore, di qualche servizio comunitario e pubblico. Presso le sinagoghe della Diaspora,
in particolare, la preghiera pubblica potrebbe aver avuto un ruolo maggiore, benché la
lettura e lo studio della Torah rimanesse, anche in questi contesti, I’elemento cardinale di
tali istituzioni. Tuttavia, la nomenclatura utilizzata per indicare queste ultime, la loro
lontananza da Gerusalemme e la cornice culturale e religiosa nella quale si inserivano,
potrebbe plausibilmente aver portato i giudei della Diaspora a organizzare una qualche
forma liturgica collettiva e indipendente, similmente a quanto accaduto presso la
comunita di Qumran. Pertanto, un maggiore approfondimento di tale tematica sarebbe
auspicabile e fondamentale per ampliare le conoscenze in merito all’idea di spazialita
sacra. Quest’ultima, ad ogni modo, non sembra includere la sinagoga, almeno fino alla

caduta del Secondo Tempio.

In seguito alla catastrofe del 70 e.v., il concetto di spazialita sacra dimostra di
mantenere una certa continuita rispetto alla sua percezione nei secoli precedenti, ma anche
di subire profonde trasformazioni. Alla sinagoga, infatti, vengono gradualmente attribuite
una serie di prerogative che tendono a renderla un luogo sacro a tutti gli effetti. In assenza
del Tempio di Gerusalemme quale fulcro religioso, appare piuttosto naturale la necessita
del popolo giudaico di dotarsi di uno spazio che potesse caratterizzarsi della santita

necessaria ad accogliere il divino e a permettere agli uomini di avvicinarlo. Pertanto, si
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assiste a una progressiva assimilazione di motivi, concetti e pratiche tipicamente templari
alla sinagoga e alle sue prassi, in modo da renderla un luogo adatto al culto. Nonostante
il santuario gerosolimitano rimanesse, anche in sua assenza, il primario spazio sacro del
giudaismo, tale processo imitativo permise, come detto, sia di garantire ai fedeli un
ambiente che consentisse loro di accostarsi a Dio, sia di legittimare i rabbini come nuova
autorita religiosa, in mancanza di una classe sacerdotale. Inoltre, tale meccanismo porto
a un radicale stravolgimento del concetto di spazialita sacra. Quest’ultima, infatti, non
appare piu come affare di Stato e come struttura verticale e fortemente gerarchizzata, ma
si assiste a una graduale demotizzazione del culto e della sua geografia, che diventa ora
piu aperta, mobile e orizzontale. La dislocazione di varie sinagoghe e rabbini sul
territorio, cosi come la presenza di molteplici correnti e scuole all’interno del giudaismo,
permettono quindi una religiosita di piu ampio respiro, maggiormente incentrata sul
singolo individuo e piu accessibile, piu libera e raggiungibile da tutti. L’accento posto
dalle fonti rabbiniche sull’impegno del singolo fedele, all’interno di una piu vasta
collettivita, infatti, mostra una certa continuita con I’interesse verso ’intenzionalita e la
volonta dell’orante che caratterizza il periodo del Secondo Tempio. Tale linearita vede
tuttavia un rafforzamento concettuale di tali aspetti, andando a soggettivizzare fortemente
la spazialita del sacro, rendendolo cosi piu libero e presente laddove I’individuo si
avvicina a Dio, soprattutto pregando. Tale concetto si esplica anche nei pellegrinaggi che
vengono ora effettuati presso uno specifico rabbino per chiedere consiglio o per studiare
la Legge. In questo modo, oltre a richiamare i viaggi che i devoti dovevano affrontare
verso il Tempio di Gerusalemme in occasione delle festivita, 1’accesso al sacro diventa
maggiormente agevole e socialmente aperto. Pertanto, si assiste a un passaggio da una
spazialita fortemente gerarchizzata a una piu orizzontale e, in un certo senso, popolare.
Tale trasformazione, tuttavia, non toglie vigore e qualita al culto e alle ritualita, ma ne
sposta 1’asse da un meccanicismo istituzionale a un piu intimo rapporto dei singoli
individui con il divino, rivelandosi cosi come un mutamento di grande rilievo all’interno

della religiosita giudaica.

Relativamente alla gestualita rituale e in particolare all’uso delle mani, la ricerca
ha evidenziato come, nel periodo del Secondo Tempio, il costume prevalente sia quello
di pregare con le mani protese in avanti, come a voler attirare I’attenzione della divinita

e come sorta di invito ad avvicinarsi a essa. Tale postura parrebbe evidenziare una finalita
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dichiarativa, nella quale il fedele si pone come parte attiva del rito, affermando cosi la
propria responsabilita e la propria posizione come destinatario di un’eventuale risposta
divina. In questo senso, la gestualita rituale della preghiera parrebbe seguire e ribadire il
medesimo meccanismo che sembra contraddistinguere la semikhah, dove 1I’imposizione
della mano sul capo della vittima sacrificale veicolerebbe proprio un significato
dichiarativo e presentativo. In seguito alla caduta del Tempio di Gerusalemme, il
panorama gestuale dei rituali muta notevolmente. L’uso delle mani, infatti, ben attestato
nel periodo precedente, sembra ora limitato al solo ambito delle benedizioni e non piu
come movimento principe della preghiera. Cio che assume un maggior rilievo in tale
contesto é rappresentato dalla postura eretta, ovvero il pregare in piedi. Tale costume, che
per I’appunto non prevede piu lo stendere le mani, sembrerebbe un’esclusiva delle
ritualita giudaiche, forse, come analizzato, in una prospettiva di differenziazione e
identificazione sociale e culturale. Inoltre, le fonti rabbiniche pongono una certa enfasi
anche sull’orientamento, durante la preghiera, dell’intero corpo, il quale deve sempre
essere direzionato verso Gerusalemme ¢ quello che era il suo Tempio. Data I’assenza di
quest’ultimo e la dispersione del popolo giudaico, tale importanza rifletterebbe una sorta
di necessita storica 0 mnemonica, dove il corpo agirebbe come una specie di bussola
capace di indicare il luogo che, un tempo, incarnava la sacralita nel suo senso piu assoluto.
Inoltre, il costume di pregare in piedi sembrerebbe rimarcare nuovamente un meccanismo
dichiarativo e di presentazione a Dio, ma aggiungendo una piu forte componente di

attenzione e volonta, nell’ottica di una maggiore soggettivita religiosa.

Infine, relativamente all’uso della musica nei rituali, lo studio ha portato alla luce
solo parzialmente una varieta di aspetti utili a comprendere la percezione del sacro e le
mutazioni dello stesso in seguito alla caduta del santuario gerosolimitano. Nella Bibbia e
nella letteratura del periodo del Secondo Tempio si rintracciano numerose testimonianze
relative all’uso di canti e strumenti musicali. Questi sembrano accompagnare sia momenti
profani e laici, come celebrazioni private e politiche, festivita, situazioni lavorative,
militari e belliche, sia circostanze religiose. Durante i pellegrinaggi che i fedeli
effettuavano verso vari santuari prima, e verso il solo Tempio di Gerusalemme poi, ad
esempio, essi solevano intonare canti comunitari, costituiti da inni e lodi. In particolare,
nelle consuetudini sacrificali e liturgiche la musica appare come elemento caratterizzante

dei riti, tanto che le fonti, talvolta, ne determinano anche le modalita e le qualita canore e
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strumentali, in base all’occasione. La musica non rappresenta un mero abbellimento
estetico delle prassi, ma ne costituisce una componente fondamentale e imprescindibile,
utile a garantirne efficacia e forza. Con la sua carica emotiva e catartica, infatti, essa ha
la capacita di creare la giusta condizione sensoriale affinché il fedele si predisponga al
culto con il dovuto stato d’animo, potendo cosi abbracciare al meglio 1’esperienza
religiosa. Oltre a conferire solennita ai rituali, invero, canti e melodie strumentali
costituiscono un ulteriore fattore comunicativo tra le sfere del sacro e del profano,
permettendo all’'uomo di avvicinarsi maggiormente a Dio. Inoltre, essi sono elementi utili
arichiamare I’attenzione sulle azioni rituali tanto della divinita quanto del fedele, il quale
e portato a una maggiore concentrazione e viene dotato in questo modo di uno strumento
capace di fugare il rischio di un’alienazione dettata dall’esteriore razionalita della routine
del rituale. Ciononostante, le fonti attestano, seppur sporadicamente, anche il costume di
pregare silenziosamente, fra sé e sé, esprimendo cosi una maggiore intimita nel rapporto
con il divino. Tale consuetudine, nonostante la scarsezza di testimonianze a riguardo,
sembrerebbe comunque considerata accettabile e valida, al pari delle preghiere
pronunciate sonoramente. Ad ogni modo, la musica appare come un aspetto di grande
rilievo all’interno dell’economia dei rituali sia sacrificali che liturgici. Grazie alla sua
forza simbolica ed emozionale, infatti, essa permette all’uomo di predisporsi al culto con
il necessario stato mentale e di avvicinarsi e a comunicare con il divino con una piu

sincera propensione d’animo.

La distruzione del Secondo Tempio di Gerusalemme, tuttavia, rappresenta
verosimilmente la causa di intense mutazioni anche in relazione all’uso della musica nelle
prassi religiose. Come evidenziato, infatti, in seguito alla catastrofe le testimonianze
riguardanti 1’utilizzo di canti e strumenti nei rituali appaiono praticamente inesistenti, se
non, molto limitatamente, nei contesti domestici e privati. Nonostante numerosi studiosi
abbiano approfondito 1’argomento e avanzato molteplici ipotesi a riguardo, sembra che
I’'uso della musica fosse addirittura vietato nella sinagoga, forse in segno di lutto.
Tuttavia, benché possa apparire plausibile che essa fosse in qualche modo parte dei servizi
liturgici post-templari, almeno in un secondo momento, le attestazioni sono troppo scarse

per avanzare delle ipotesi in merito.

Lo studio delle consuetudini religiose della comunita di Qumran ha messo in luce

una serie di parallelismi con il culto post-templare, utili a comprendere ulteriormente
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come si sia trasformata la percezione del sacro e la sua realizzazione. La setta del Mar
Morto, che si era distaccata dal Tempio di Gerusalemme e dalle sue ritualita poiché lo
considerava ormai impuro e non piu conforme alla Legge, mostra infatti una
rielaborazione liturgica e non sacrificale in parte molto simile a quella operata dalle
autorita rabbiniche in seguito al 70 e.v. Benché le informazioni circa I’intendimento della
spazialita sacra e della gestualita rituale siano troppe scarse e frammentarie per poterne
trarre delle deduzioni, la liturgia qumranica offre invece alcuni interessanti spunti.
Innanzitutto, ’allontanamento dal Tempio, seppur volontario, portd la comunita a
rielaborare il proprio culto in forme e modalita differenti, data I’'impossibilita legale di
offrire sacrifici. La critica di questi ultimi e la loro reintegrazione nella preghiera,
ricalcandone tempistiche e intenzioni, rimanda fortemente al rimaneggiamento liturgico
operato dai rabbini, che in essa videro, similmente al gruppo di Qumran, una valida ed
efficace alternativa alle prassi immolatorie. Inoltre, i costumi religiosi della comunita
mettono in luce il medesimo processo di demotizzazione e soggettivazione del culto che
si rintraccia nel giudaismo post-templare, evidenziando una religiosita piu orizzontale.
Presso Qumran, infatti, la collettivita, ben separata dal resto del mondo, rappresentava
una sorta di Tempio spiritualizzato, divenendo essa stessa il luogo adatto ad accogliere il
divino ed entro il quale realizzare I’attivita rituale. In questa maniera, la comunita si
rendeva agente attivo del culto, il quale si concretizzava mediante la preghiera, lo studio
e il rispetto della Torah. L impegno e la volonta dei membri del gruppo ponevano le basi
di quella santita che era richiesta al popolo di Dio, e il loro agire individuale e collettivo
poteva cosi plasmare 1’esperienza religiosa. Pertanto, appare evidente come 1’analisi del
culto di Qumran risulti particolarmente rilevante nell’evidenziare come, gia prima della
caduta del Tempio, vi fossero delle forme differenti di percezione e realizzazione del
sacro. Quanto operato dalle autorita rabbiniche in seguito al 70 e.v., infatti, potrebbe non
essere stato concepito ex novo, ma plausibilmente giungere da un piu ampio bacino

culturale di intendimento delle cose divine e di come gli uomini possano avvicinarle.

In virtu di tali deduzioni e, piu in generale, dello studio del culto dei periodi
precedenti e posteriori al Tempio, appare ora possibile tentare di delineare quelle gia
menzionate teorie di base. Queste rappresentano dei meccanismi che reggono il senso

profondo dei rituali, perpetuandoli e garantendone validita, e che possono offrire la
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direzione nella quale si € orientata la ristrutturazione della religione giudaica in seguito

al 70 e.v.

Nelle ritualita sacrificali del Tempio, come evidenziato nel capitolo 3.6, si
possono infatti rintracciare tre principali logiche. Questa architettura, ricapitolando, é
costituita in primis da un meccanismo di tipo oblativo, che caratterizza il sacrificio
d’olocausto, 1’offerta vegetale e il sacrificio di comunione, ¢ che sostiene un dono
incondizionato, reverenziale e conciliatorio a Dio. Una seconda logica, di natura
espiatoria e purificatoria, riguarda invece il sacrificio hatta’t e talvolta 1’olocausto, in
un’ottica debitoria dove il fedele, oltre a dimostrare il proprio pentimento, offre anche il
mezzo per realizzare 1’espiazione vera e propria, ovvero il sangue, il quale sembra
rappresentare il fine ultimo dell’immolazione. Infine, si delinea una terza logica a
carattere apotropaico, costituita essenzialmente proprio dal sangue, al quale, in quanto
sede della vita e capace di forza poietica, vengono attribuiti significati che trascendono la
sua natura e lo inseriscono in una sfera quasi magica. Questi tre aspetti, dunque, appaiono
come I’ossatura che sorregge I’intero sistema immolatorio israelitico e che permettono ai

suoi rituali di reiterarsi e avere validita, realizzando cosi il senso dei sacrifici stessi.

Cio che caratterizza il senso e la struttura del culto e la liturgia post-templare si
differenzia sostanzialmente da cio che, in precedenza, sorreggeva il sistema sacrificale
israelitico. In virtd della profonda e traumatica trasformazione innescata dalla caduta del
Tempio e del suo culto, infatti, questi principi liturgici si modellano plasticamente
seguendo 1’evoluzione dei rituali e dei costumi religiosi giudaici che distingue i primi
secoli dell’era volgare. In un certo senso, si potrebbe dire che le motivazioni oblative,
espiatorie e apotropaiche che ordinavano il precedente sistema templare permangono
anche in seguito a esso, seppur, forse, in una dimensione meno nazionale e piu personale
e intima. La natura oblativa della preghiera, infatti, che si enuclea nella lode
incondizionata a Dio e nel rendimento di grazie, rimane certamente un aspetto
fondamentale, rappresentando un elemento imprescindibile dell’orare come espressione
religiosa in generale. Ancora, il tema dell’espiazione, non piu realizzabile mediante il
sangue, si pud nuovamente ritrovare nella sfera individuale del pentimento e del
riavvicinamento a Dio tramite la preghiera e la devozione personale. Infine, una
dimensione apotropaica, anch’essa non piu possibile per mezzo del sangue della vittima

sacrificale, si puo rintracciare nell’uso di amuleti o altri oggetti capaci di una qualche
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forza magicamente salvifica, ad esempio in relazione alla sinagoga e alla teca contenente

i rotoli della Torah.

Piu in generale, in seguito al 70 e.v. la preghiera giunge a incarnare e rinnovare
quello che era il senso del sacrificio. E comune opinione, infatti, che le prassi immolatorie
cessarono con la distruzione del Tempio, data I’impossibilita legale di praticarle in altri
luoghi. Tuttavia, le autorita rabbiniche di adoperarono nel discutere una possibile
rielaborazione del culto sacrificale, operando una transizione da quest’ultimo allo studio
della Torah, all’osservanza dei suoi precetti e, in particolare, alla preghiera. Questa,
infatti, diventa uno strumento primario di mantenimento e perpetuazione dei sacrifici, che
ora non si risolvono piu in un atto pratico e cruento, ma nella parola e nella riflessione. Il
rito, quindi, assume un ruolo nuovo, divenendo narrazione e memoria di sé stesso, con
forme e modalita differenti. Pertanto, il sacrificio cessa solo nelle sue manifestazioni

concrete, continuando a esistere come dialogo con il divino, ma in vesti diverse, verbali.

Nonostante le profonde trasformazioni che vive la religione giudaica, dunque, le
motivazioni che guidano le sue pratiche e i suoi rituali prima e dopo la caduta del Tempio
sembrano contraddistinte da una certa continuita di intenti. Tuttavia, nell’ambito della
liturgia posteriore al 70 e.v., questi tre principi mantengono si un valore di rilievo, ma,
come detto, in maniera piu personale che collettiva, divenendo, si potrebbe dire, quasi
secondari. Cio che sembra primariamente strutturare il senso della preghiera e della
liturgia post-templare, infatti, & rappresentato da altri concetti, che appaiono piu in linea
con le necessarie mutazioni cultuali messe in atto dai rabbini nel corso dei secoli

successivi alla catastrofe.

Innanzitutto, si potrebbe delineare una prima logica legata all’imitazione, che si
rifa propriamente a quel meccanismo di imitatio templi innescato e favorito dalle autorita
rabbiniche nei primi secoli dell’era volgare. Tale processo, che, come sottolineato, si
sviluppa gradualmente, prima con una certa cautela e poi in maniera piu decisa e
organizzata, vede I’accostamento di numerosi elementi costitutivi di quello che era il
sistema templare alla sinagoga e al suo culto. In questi ultimi, infatti, i rabbini integrano
progressivamente quello che era il senso dei rituali sacrificali e delle prassi del Tempio,
ricalibrando 1’asse del sacro, ormai perduto, in una nuova istituzione. Cosi facendo, essi

non solo rispondono a un’esigenza fondamentale, ma ristrutturano completamente
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I’intero impianto religioso, nel quale, ben ancorandosi al passato e al pilastro delle
Scritture, permettono al giudaismo di sopravvivere e, nuovamente, rinnovarsi. Tale
orientamento imitativo, infatti, non tende alla sostituzione integrale di quello che
rappresentava il santuario gerosolimitano, il quale rimane, quantomeno nella memoria,
un caposaldo eterno e inviolabile. Esso, invece, attingendo a piene mani da questo
patrimonio quasi mitico, ne rimodella I’essenza al fine di garantire validita e autorita tanto
ai rabbini, quali nuovi intermediari con il divino, quanto alla sinagoga e alle sue
consuetudini. Per quanto tale trasformazione possa essere in parte una necessaria e
naturale conseguenza alla caduta del Tempio, essa sottende invece un meccanismo
sofferto e profondamente eclaborato che sembra muovere I’intera religione giudaica
all’indomani della catastrofe. Pertanto, la teoria dell’imitazione appare come
fondamentale vettore d’azione sia della liturgia che del culto nella sua interezza e tramite

la quale vengono gettate le fondamenta necessarie per la ristrutturazione del giudaismo.

In secondo luogo, si potrebbe tratteggiare una logica legata all’intenzionalita.
Dallo studio della spazialita, della gestualita e dalla rinnovata percezione del sacro e della
liturgia promossa dalle autorita rabbiniche, infatti, emerge con una certa forza ’interesse
nel sottolineare 1’importanza cardinale dell’attivita umana nel contesto religioso.
L’impegno personale del fedele nel dedicarsi allo studio della Torah, alla preghiera e alla
consultazione dei rabbini assume una qualita di grande spessore nell’economia del culto.
Aspetti come volonta, concentrazione e dedizione, per I’appunto, appaiono come quei
medium che non solo permettono all’'uomo di avvicinarsi a Dio nella maniera corretta, ma
rendono inoltre efficaci i rituali stessi, creano lo spazio del sacro nel quale collocarli e
modellano il senso profondo dell’esperienza religiosa. L’attivita umana, infatti, sia essa
individuale che collettiva, si trasforma nel veicolo di un rapporto con il divino che
trascende l’esecuzione quasi meccanica dei rituali o 1’adempimento di un codice.
L’intenzionalita che I'uvomo pone nelle azioni religiose diventa cosi il mezzo stesso per
realizzare 1’avvicinamento al sacro. Nello specifico, il valore accordato agli insegnamenti
dei singoli rabbini, riconosciuti come incarnazione vivente della Torah e verso i quali i
fedeli compiono pellegrinaggi, mostra, ad esempio, come da un culto unitario e granitico
si passi a una maggiore soggettivazione religiosa. Ancora, le fonti illustrano come alcuni
spazi cittadini, come la piazza, gli oggetti contenuti nella sinagoga e la sinagoga stessa

siano considerati sacri. Questo avviene non tanto per una santita intrinseca di tali luoghi
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o elementi, ma grazie alle attivita e ai movimenti che 'uomo ritualmente vi compie, sia
in prospettiva individuale che comunitaria. Pertanto, questa soggettivazione e
individualizzazione della percezione del sacro risulta come ulteriore sfaccettatura della
pitl ampia demotizzazione che subisce il culto, che, come gia evidenziato, appare evidente

come diventi maggiormente orizzontale, mobile e incentrato sugli uomini.

Infine, si ritrova un principio sociale e teologico di redenzione, che emerge
soprattutto dalla liturgia, rimodellata e stabilizzata dai rabbini. Tale meccanismo e messo
in luce, in particolar modo, dalle due principali preghiere canonizzate in seguito alla
caduta del Tempio, ovvero lo S¢ma " e la ‘Amidah. Queste, infatti, tendono a enucleare
quello che si potrebbe definire una sorta di manifesto politico e religioso del giudaismo
posteriore al 70 e.v., il quale sembra voler gettare le fondamenta concettuali di una piu
ampia ristrutturazione cultuale e nazionale. Nello S®ma’, come analizzato
precedentemente, vengono enfatizzate tematiche come 'unicita e 1’esclusivita di Dio,
I’amore di quest’ultimo per Isracle e I’importanza cardinale dell’osservanza e
dell’adempimento dei precetti divini. Richiamando 1’immaginario biblico dell’ Alleanza,
le autorita rabbiniche lo aggiornano nella terminologia e nei concetti di fondo,
trasformandolo in quello della monarchia di Dio. Le fonti, infatti, trattano frequentemente
la misura e la qualita della devozione a quest’ultimo, nonché il ruolo di Israele nel suo
rapporto con il divino e come realizzarlo nella quotidianita individuale e collettiva. In
questo senso, lo S®ma‘ potrebbe fungere anche da espediente identitario e di
differenziazione sociale. Con la presa di potere da parte dei Romani in Palestina, consegui
infatti la cacciata del popolo giudaico dalle sue terre e da Gerusalemme, ormai
denominata Aelia Capitolina. Inoltre, a partire dalla fine del Il secolo e.v., venne a
intensificarsi la tendenza ad assicurare all’imperatore prerogative divine. In virtu di cio,
appare piuttosto naturale la necessita, da parte del giudaismo, di ricorrere a un
rafforzamento della propria identita sociale, politica e religiosa, differenziandosi dal resto
del mondo e confermandosi cosi quale popolo santo. Pertanto, I’inserimento di tematiche
come |’unicita e la sovranita di Dio all’interno di una rinnovata struttura liturgica appare
tanto fondamentale per la sopravvivenza della religione giudaica quanto necessario per
affermare la propria identita come comunita, diversa e distaccata dagli usi e dai costumi
degli altri popoli. Inoltre, 1’accento posto sulla regalita divina e la rielaborazione di

specifico materiale biblico, che va a strutturare I’intera preghiera, rappresenta il substrato
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concettuale per avanzare un’idea e un’esigenza di redenzione, che si lega intrinsecamente
alle nozioni dell’unicita di Dio e dell’obbedienza e della realizzazione della Legge.
Tuttavia, come gia affermato, nello S®ma * non si rintracciano quelle tematiche di natura
nazionale che caratterizzavano e sostenevano il culto di Gerusalemme, ben presenti
invece nella ‘Amidah. Questa, infatti, che & costituita da una serie di benedizioni che
agiscono da lodi, petizioni e ringraziamenti, appare come preghiera fortemente collettiva,
votata nuovamente all’unita e alla coesione sociale e totalmente in prospettiva di una
redenzione. Richiamando una serie di elementi di origine biblica e riorganizzandoli in
una grammatica liturgica basata essenzialmente sul concetto di salvezza, la S°moneh
‘esreh si articola intorno alcune idee di fondo che riflettono una nuova stabilita religiosa
e una proiezione di questa nel futuro. Nella preghiera, infatti, vengono enfatizzate
tematiche come la santita di Dio, la sua sovranita non solo su Israele ma sul mondo intero
e la sua forza salvifica, veicolo di resurrezione. Inoltre, la formulazione delle benedizioni
che compongono la ‘Amidah fa trasparire una sorta di necessita di ricordare a Dio il patto
stretto con il suo popolo e di difenderlo e perpetuarlo, avanzando delle speranze di
carattere nazionale, come la ricostruzione di Gerusalemme e la restaurazione della
discendenza davidica. In questo modo, il popolo giudaico dimostra di essere consapevole
tanto del suo passato quanto del suo presente, proiettandosi in un futuro di speranza per
la propria redenzione, realizzabile ormai solo mediante la preghiera e 1’osservanza dei
precetti divini. La ‘4midah, infatti, dimostra una forte inclinazione identitaria e collettiva,
non piu solo relativa al giudaismo come religione e popolo, ma anche in una prospettiva
universale e basata profondamente sul tema della redenzione. Quest’ultima, infatti, si
modella come uno dei veicoli fondamentali della trasformazione sociale e religiosa che
caratterizza la religione giudaica nei secoli successivi alla distruzione di Gerusalemme e
del suo Tempio. Benché anche tale orientamento possa apparire come naturale istinto di
sopravvivenza, esso riflette in realta una profonda consapevolezza individuale e
collettiva, nonché una notevole capacita di rimodellare la propria religione, per secoli
graniticamente ordinata, in un qualcosa di piu fluido e incentrato sull’uomo come parte

attiva nella realizzazione dell’esperienza sacra.

Queste tre fondamentali logiche, ovvero quella dell’imitazione, dell’intenzionalita
e della redenzione, emergono con forza come risposta al drastico mutare degli eventi ma,

allo stesso tempo, come quell’ossatura capace di mantenere e reiterare 1’ordine del sacro.
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Quest’ultimo, infatti, sembra essere sostenuto ¢ validato da questi tre meccanismi di
fondo, permettendogli di sopravvivere nonostante la catastrofe e di rimodellarsi
plasticamente costruendo cosi il senso piu profondo del culto. L’atteggiamento volto a
imitare il Tempio, ma senza sostituirlo, nelle strutture e nelle pratiche sinagogali tende a
legittimare una nuova forma spaziale e concettuale di santita, garantendo in questo modo
I’esistenza e l’efficacia della separatezza dall’ordinario che 1’esperienza del sacro
richiede. Inoltre, il richiamo di elementi templari di varia natura, che si tratti di
consuetudini, tempistiche o motivi architettonici, ne alimenta il ricordo, facendo del
santuario gerosolimitano e del suo culto un caposaldo inamovibile del passato e,
contemporaneamente, la direzione in cui muovere il senso e il futuro della propria fede.
In aggiunta, ’importanza accordata all’agire dell’uomo, alla sua propensione d’animo e
alla sua attitudine nei confronti della relazione con il divino, dimostra di costituire un
elemento che permea ogni aspetto del culto, ponendo il fedele in una condizione di
centralita. In virtu degli eventi che colpiscono il popolo giudaico, infatti, quest’ultimo si
ritrova quale agente attivo e imprescindibile nel ripristino del suo rapporto con Dio. Le
azioni dell’uomo, il suo impegno e lo stato mentale con il quale si pone nei confronti della
divinita diventano pertanto strumenti rituali a tutti gli effetti. Gli atti umani sono dunque
capaci non solo di ristabilire quel legame perduto con la caduta di Gerusalemme, ma
anche di creare lo spazio entro il quale accogliere e realizzare il sacro, elicitandolo
mediante 1’'uso educato del proprio corpo, la pratica liturgica e ’adempimento della
Torah. Ci0 evidenzia un mutamento culturale e cultuale di grande rilievo, dimostrando la
malleabilita dell’esperienza religiosa in generale e la sua inclinazione profondamente
umana. Infine, il tema della redenzione, che emerge frequentemente soprattutto nella
liturgia, dimostra un’ulteriore evoluzione della religione giudaica. In seguito alla caduta
del Primo Tempio, percepita come la causa diretta dei peccati di Israele, la societa fu
pervasa da un dilagante senso di colpa che poteva essere fugato e risolto solo da un
costante impegno espiatorio, sviluppando pratiche volte precipuamente a mondare i mali
del popolo. Con la distruzione del Secondo Tempio e la conseguente Diaspora,
I’espiazione non costitui piu il tramite per ristabilire il rapporto con Dio. Il giudaismo,
consapevole della drasticita degli eventi, privato del suo centro di culto e ormai disperso,
dovette cosi ripensare completamente la propria essenza e il proprio destino. Pertanto, la

speranza in un dio che salva e redime diventa uno dei principali orizzonti al quale tende
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I’intero impianto cultuale ed entro il quale si muove 1’esperienza del sacro e le sue prassi.
La redenzione, dunque, diventa il veicolo e la direzione di un’ulteriore trasformazione,

strutturandosi come concetto fondamentale del culto.

In conclusione, questi tre principali meccanismi costituiscono la natura di una
trasformazione radicale e sfaccettata, dimostrando di rappresentare intimamente la
struttura con e sulla quale rimodellare il culto giudaico. Nonostante la catastrofe della
distruzione, infatti, questi pilastri concettuali permettono di ricreare un’unita interna e di
confermare la coesione sociale, segnando delle demarcazioni che mettono in risalto il
carattere separato del sacro e creando una percezione di esclusivita del proprio mondo
religioso. Cosi facendo, non solo queste logiche fungono da strumenti efficaci e validi per
il mantenimento e la reiterazione del rapporto con il divino, ma costituiscono il
fondamento di una nuova condizione religiosa, rendendo possibile quell’avvicinamento

a Dio, il quale, dopo il 70 e.v., sembrava essersi allontanato.
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