ANTONINO SGRO

La metafora corporea in Isaia 47,1-7

La Parola di Dio suscita nell’animo dell’ascoltatore le risonanze piu
diverse, a seconda del tenore della pagina biblica offerta alla riflessione
del soggetto e alle disposizioni interiori di quest'ultimo, che dovrebbe
recepirla con cuore pronto alla conversione. Questo movimento dialogi-
co che la Parola genera & connaturale all’esistenza credente e costituisce,
direbbe H.U. von Balthasar, il «contatto sempre vivo con il Dio che ci
parla nella sua Parola»l, il veicolo per la ricezione della grazia divina, che
a sua volta ¢ quanto di pili intimo e vincolato all’essere possa immagi-
narsi. Infatti «questa realtd ontologica, che i sacramenti soprattutto ci
trasmettono, pud attuarsi solo se essa & al tempo stesso spirituale, inte-
riore alla sfera di liberta della Parola e, da parte dell'uomo, della relativa
disposizione all’ascolto, all'imitazione, alla corrispondenza»?.

Alcune pagine bibliche, proprio in ragione della suprema liberta e
imprevedibilita della Parola, possono destare maggiore stupore o addirit-
tura turbamento, tanto appaiono lontane dall'immagine consolante di
un Dio benefico e condiscendente che solitamente ci si rappresenta. Is
47, oggetto del presente studio, ¢ uno di quei capitoli veterotestamentari
che a nostro parere favoriscono una reazione di questo tipo, poiché ritrae
con tinte accese e marcatamente violente 'umiliazione di Babilonia ad
opera del soggetto divino.

Il nostro lavoro intende mettere in evidenza l'invettiva contro la na-
zione straniera secondo i due aspetti immediatamente rintracciabili nel
testo, vale a dire le immagini della citth seduta e nuda. Esse costituiscono

1 H.U. von BALTHASAR, Nella preghiera di Dio, 17.
2 H.U. von BALTHASAR, Nella preghiera di Dio, 17.
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due articolazioni della medesima metafora corporea, il motivo tematico
che unisce i vv. 1-73. In poesia qualsiasi immagine pud acquistare un
grande potere evocativo, ma riteniamo che quanto attiene al corpo uma-
no assuma una significativita del tutto speciale, perché cio che si dice di
esso & predicato della persona nella sua globalita®. Tale assunto ¢ andato
chiarendosi grazie anche al contributo di G. Marcel, per il quale il corpo
non puod essere un oggetto, dal momento che esso viene sempre percepito
come proprio da parte del soggetto. Si dovra allora passare dall’afferma-
zione “io ho un corpo” a quella “io sono il mio corpo”, che evita il rischio
di considerare la corporeith una dimensione estrinseca della persona uma-
na’. Ci sembra che sia possibile collocare 'oggetto della nostra ricerca
dentro tale prospettiva ermeneutica, poiché nella pericope che esaminere-
mo quanto si riferisce al corpo e alla sua umiliazione esprime in maniera

3 Gli studi sulla metafora sono molto numerosi. Tra le opere pil significative che ne ana-
lizzano il senso e gli elementi costitutivi, segnaliamo: P. RICOEUR, Interpretation Theory; Ip., La
metafora viva; E. KOPPE, Sprache und Bediirfnis; S. Sacks, On Metaphor; S. MCFAGUE, Meta-
phorical Theology; M. BLACK, Modelli, archetipi, metafore; Ip., «More about Metaphor; E.R.
MacCormac, A Cognitive Theory of Metaphor; S. BRiosL, 1l senso della metafora; J.M. SOSKICE,
Metaphor in Religious Language; E.F. KitTay, Metaphor; G. LAKOFF — M. TURNER, More than Cool
Reason; A. ORTONY, ed., Metaphor and Thought; M. BAL, <Metaphors He Lives By»; G. LAKOFF —
M. JoHNSON, Metafora e vita quotidiana; 7. KOVECSES, Metaphor in Culture. Per quanto riguarda
i contributi di carattere generale sull’uso della metafora nella Bibbia, si vedano: G.B. Carp, The
Language and Imagery; PS. Macky, The Centrality of Metaphors; C.V. Camp, «Metaphor in Fe-
minist Biblical Interpretation»; P. van HECKE, ed., Mezaphor in the Hebrew Bible; ]. M. O’BRIEN,
Challenging Prophetic Metaphor. Sulla metafora corporea in particolare vanno menzionati: A.
VERGATE, «Le corps»; S. SCHROER — T. STAUBLL, Body Symbolism in the Bible; S. GILLMAYR-BUCHER,
«Body Images»; ID., «Meine Zunge»; M.B. SzL0s, «Body Parts as Metaphor»; M.E. MILLs, Alter-
11y, Pain, and Sufferings M. Cucca, I corpo ¢ la citta.

4 Negli ultimi decenni la dimensione della corporeita nelle sue molteplici valenze di senso &
stata al centro della riflessione antropologica, sociologica e filosofica. Tra gli studi pit significativi
in merito, si vedano: T.J. CsorDAs, «Embodiment as a Paradigm»; A.W. FRaNK, «For a Sociology
of the Body»; . BOURDIEU, Risposte; M. Lock, «Cultivating the Body»; K. Davis, «<Embody-ing
Theory»; S.T. Mor, «What Is a Woman?»; .M. YOUNG, On Female Body Experience; . BORGNA,
Sociologia del corpo; U. GALIMBERTI, 1/ corpo; E. SALMANN, «Il corpo segnato».

3 Cost si esprime G. MARCEL, 1l mistero dell’essere, 99: «Dire “io sono il mio corpo” equivale
a sopprimere fra me e il mio corpo quella distinzione che stabilisco invece quando dico che il mio
corpo ¢ il mio strumento; d’altra parte, se io ammetto questa relazione strumentale, mi impegolo
inevitabilmente in una regressione all’infinito [...] Dire “il mio corpo” equivale a dire “me stesso”
e con cid io mi pongo al di qua o al di la di qualsiasi rapporto strumentale». Su questo tema, cf.
anche M. MERLEAU-PONTY, Fenomenologia della percezione, 114-274 ¢ M. PANGALLO, Il problema
filosofico dell alteriti, 22-33.79-83.



efficace e vivida la sorte che Babilonia, cittd-donna, & costretta a subire.
Sara proprio il motivo letterario della personificazione femminile della
cittd, ricco di reminiscenze bibliche ed extratestamentarie, che dovremo
preliminarmente indagare come punto di partenza del nostro discorso.

Prenderemo quindi in considerazione le figure della donna relegata
a terra e denudata come particolarmente allusive del nuovo status della
cittd, la quale vive una condizione diametralmente opposta a quella glo-
riosa precedente.

1. La personificazione femminile della citti

Nel Deuteroisaia, eccetto il cap. 47, i testi che si rivolgono ad un de-
stinatario femminile sono relativi a Sion: essa ¢ menzionata in 40,1-11;
49,14-23; 51,17-23; 52,1-2.7-10. Ai suddetti passi bisogna aggiungere
Is 54, sebbene in quest’ultima pericope il nome della citta non compaia
pil1 esplicitamente®. La modalita letteraria della personificazione fem-
minile di Sion-Gerusalemme e di altre cittd o nazioni ¢ stata oggetto di
numerosi studi’.

1.1 La tesi di A. Fitzgerald: analisi e critiche

Il contributo di A. Fitzgerald costituisce I'incipir di questa ricerca.
Lautore cerca di mostrare come la caratterizzazione biblica della citta in
quanto donna sia un prestito culturale cananeo (probabilmente risalente
al II millennio e all'inizio della urbanizzazione dell’area), poiché in am-
bito semitico occidentale le citta capitali erano considerate dee sposate al

6 In Is 54 I'identificazione della donna cui & rivolto I'oracolo profetico con Sion-Gerusalem-
me & universalmente riconosciuta dagli studiosi (su questo aspetto, cf. A. BORGHINO, La «Nuova
Alleanza», 33).

7 Tra i contributi generali piu significativi, indichiamo quelli di A. FitzGerarp, «The My-
thological Background»; Ip., «<BTWLT and BT»; U. WINTER, Frau und Gottin, 598-629; PL.
Day, «The Personification of Cities». Per quanto riguarda in particolare Sion, si vedano: J.J.
ScuMITT, « The Motherhood of Gody; E.R. Forus, «The Holy City»; B. KAISER, «Poet as ‘Female
Impersonator’»; O.H. STECK, «Zion als Gelinde»; M.E. BIDDLE, «The Figure of Lady Jerusalem»;
T, FRYMER-KENSKY, [z the Wake of the Goddess, 168-178; ]. GALAMBUSH, Jerusalem in the Book
of Ezechiel; K. BALTZER, «Stadt-Tyche»; Ip., «Die Stadt als Frau»; H.-J. HERMIsSON, «Die Frau
Ziony; U. BERGES, «Personifications».




loro dio patrono®. Egli fonda la sua asserzione su cinque diversi tipi di
attestazioni. Anzitutto vengono indicate delle monete fenicie del periodo
ellenistico munite di rappresentazioni e iscrizioni relative a cittd deifica-
te e personificate come regine, madri dei loro abitanti e ﬁglie9. Un se-
condo argomento ¢ il riscontro di titoli simili per citta capitali e divinita,
fenomeno precedentemente evidenziato da T. McDaniel!”. Fitzgerald ne
menziona quattro: rbt, brwltlbt, m, gdsh''. 1l terzo fattore consisterebbe
in nomi di citta che sembrano derivare da appellativi di divinita maschili
(ad esempio, ni5ya in Gs 15,24 proverrebbe da Baal e sarebbe considerato
il corrispettivo femminile o la moglie del dio)!'2, come aveva gia rilevato
J. Lewy'3. Al quarto punto I'autore parla di nomi di citth neo-assiri con-
tenenti elementi teoforici considerati come femminili (AsSur-sar-rat = la
cited di Assur & regina; Arbail-dr-rat = la citta di Arb2’il & regina)l4. Infine
Fitzgerald menziona 'ampia diffusione nell’area del Mediterraneo di effigi
raffiguranti la Tuxn moAéwe. La citta divina, che nel contesto semitico occi-
dentale costituiva una tradizione radicata da lungo tempo, col processo di
ellenizzazione avviato da Alessandro Magno fu identificata con la vy e si

innestd nelle altre culture fino ad espandersi nella civilth romana®®.

8 L’intento dell’autore ¢ anche quello di evidenziare la relazione tra la suddetta credenza e
l'uso profetico dell'immagine dell’adulterio, che indica l'infedelta di Isracle a YHWH. Mentre
in una societd politeistica I'adorazione di divinita diverse dal dio patrono era ammissibile, nei
circoli yahwisti 'idea di prestare culto ad una pluralit di déi non era concepibile se non come
un atto equivalente all’adulterio (cf. A. FrtzgeraLD, «The Mythological Background», 403-405).
A questo proposito, R.J. WEEMS, Battered Love, 44, osserva come i profeti utilizzassero il motivo
della personificazione femminile della cittd per i propri fini letterari e teologici, soprattutto per
indicare la reazione di Dio all’idolatria di Israele.

9 Cf. A. FrrzGeraip, «The Mythological Background», 406-407. Queste figure femminili
erano ritratte con una corona munita di torre o mura e con la cornucopia nella mano destra. Tali
rappresentazioni si ritrovano in ambito greco con riferimento alla Tuys moAéwe, “la fortuna della
cited”, che N. CALDUCH-BENAGES, «Jerusalem as Widow», 149, descrive come «a goddess guar-
dian of the prosperity of the city and its destiny. Because of her comprehensiveness this goddess
could be associated with any Greek polis, unlike the other goddess who where each exclusively
tied to one particular city».

19 Cf. T. McDanieL, «Philological Studies in Lamentations. I», 29-31.

11 Cf. A. FrTzGERALD, «The Mythological Background», 407-410.

12 Cf. A. FrTzGerALD, «The Mythological Background», 410-412.

13 Cf. J. LEwy, «The Old West Semitic», 441-442.

14 Cf. A. FITZGERALD, «The Mythological Background», 412.

15 Cf. A. FrtzGeRALD, «The Mythological Background», 413-414.



Per quanto concerne la ricezione ebraica del fenomeno descritto, lo
studioso ritiene che gli scrittori israeliti giudicarono la personificazione
femminile della citta adatta a veicolare il loro messaggio: solo per citare
Pesempio pit eclatante, 'immagine di una giovane madre che subisce
violenza si prestava bene ad enfatizzare le dimensioni del disastro che si
abbatteva su una citea®.

La tesi di A. Fitzgerald & stata sottoposta ad una seria critica soprat-
tutto da PL. Day, che contesta la validita delle attestazioni fornite dallo
studioso!”. Lautrice sostiene che dimostrare la divinita di una citta costi-
tuirebbe solo un primo passo al fine di avvalorare la tesi che la stessa fosse
concepita come dea sposata al dio patrono; Fitzgerald, perd, non segnala
mai prove testuali o iconografiche a sostego di questa asserzione. Parlare
poi di dee al contempo madri e figlie vergini, sposate a un dio ma imma-
ginate insieme a diversi partner sessuali, sembra non essere supportato da
sufficienti basi testimoniali. A livello di impianto generale, la proposta
di Fitzgerald difetterebbe di una esatta comprensione del rapporto tra
il pensiero semitico extrabiblico e quello biblico: il primo & considerato
mitologico, il secondo teologico; le divinita cananee sono naturali, quella
biblica trascende la sfera naturale; le une sono sessualmente attive, il Dio
biblico non ha connotazioni sessuali, onde si deduce che i riferimenti
semitico-occidentali agli d&i come padri e madri devono essere conside-

16 Cf. A. Fr1zGERALD, «The Mythological Background», 415-416.

17 Cf. PL. Day, «The Personification of Cities», 286-297. Circa il primo argomento, Day
sostiene che le monete fenicie non hanno un valore probante perché sono posteriori al materiale
biblico; non viene esplicitato come le iscrizioni rilevate su di esse potessero essere riferite a citta
divinizzate; solo le monete di Sidone recano la menzione “dea” e nessun’altra citta & cosi designa-
ta; infine si da per presupposto che i mariti delle citta fenicie fossero déi, ma non lo si dimostra.
Day attacca la seconda categoria di prove addotta da Fitzgerald dichiarando che nessuno dei
quattro titoli riportati si applica esclusivamente a citta e divinity; inoltre vengono inclusi degli
esempi che non costituiscono propriamente titoli. Il terzo argomento ¢ confutato sulla base del
fatto che non sono citate specifiche liste in cui dei o dee sono legati da una relazione matrimo-
niale; inoltre viene erroneamente postulata la priorita della divinita maschile e la derivazione di
quella femminile. Quanto al quarto punto, nei soli due nomi introdotti, Fitzgerald non dimostra
che vi siano elementi teoforici né prova che si tratti di appellativi semitici occidentali. Infine
Fitzgerald aveva sostenuto che come Atargatis, la principale divinitd nella Siria del nord in etd
ellenistica, comprende in sé Astarte e Anat, cosi la Tux TOA€wG & una combinazione della citta
divina e del suo patrono; egli, perd, non cita testimonianze per documentare che Atargatis rias-
sume in sé le divinita Astarte e Anat.




rati letteralmente, diversamente dalle allusioni a YewH come padre!®. A
giudizio di Day, perd, Fitzgerald introdurrebbe una marcata e impropria
dicotomia tra 'ambiente semitico occidentale e quello israelitico biblico.

1.1.1 Integrazione e sviluppi della teoria

Mentre Day critica i presupposti e i risultati della tesi di Fitzgerald
(sulla medesima scia si pone A. Abma)!?, M.E. Biddle la integra, soste-
nendo che la personificazione femminile della citt & presente anche in
ambito mesopotamico?’. A suo parere, perd, nello stabilire una relazione
tra capitali e divinitd, & necessario porre altresi una distinzione tra i con-
cetti di identificazione, deificazione e personificazione. Nelle attestazioni
mesopotamiche le citta sono maschili; nonostante cid, nei testi semitici
orientali esse sono strettamente identificate con una divinita patrona,
pur non assumendo mai pienamente lo szzzus divino. A questo proposi-
to, risultano indicativi i lamenti prodotti dalla letteratura mesopotamica,
che designano la divinitd come madre e regina (soprattutto il Lamento
sulla distruzione di Ur)?!, invitandola a piangere sulla distruzione della
citta e la perdita dei figli, nonché sulla demolizione del suo tempio (che
a sua volta ha causato I'interruzione del culto per la scomparsa degli
adoratori), oppure a intercedere presso 'assemblea degli déi. Solo nelle
tarde tradizioni semitiche occidentali, in cui le cittd sono appellate in
termini femminili, le capitali vengono deificate come divinita tutelari®2.
A. Borghino osserva, in una prospettiva pili generale e sintetica, che in
questa area geografica la cittd viene ad essere raffigurata nella dimensione

18 Cf. PL. Dav, «The Personification of Cities», 301-302. Lautrice aveva precedentemente
contestato (cf. p. 290) 'assunto finale di Fitzgerald che la teologia israelitica ricorra allimmagine
paterna, eliminando perd I'idea che YHWH abbia una consorte, e presentandolo cosi oltre la di-
mensione sessuale. Ez 16 e 23, infatti, si pongono come “sfida” a questa nozione di una religione
ebraica scevra di aspetti sessuali.

19 Cf. A. ABMa, Bonds of Love, 20-22.

20 Cf. M.E. BipDLE, «The Figure of Lady Jerusalemy, 174. Su questo aspetto, si veda anche
B. GRONEBERG, «Bemerkungen zum Stadtgott in Mesopotamien», 149-156.

21 Cf. ANET, 455-463.

22 Cf. M.E. BipDLE, «The Figure of Lady Jerusalem, 175. Lautore nota che la mancata ele-
vazione della cittd al rango divino in Israele risulta ovvia a motivo del monoteismo ivi professato,
ma cid non impedisce che a Gerusalemme siano attribuiti connotazioni femminili. I redattori
biblici, pertanto, adottano solo la personificazione, non la deificazione della citta.



femminile secondo uno spettro metaforico pilt ampio e non semplice-
mente nella qualita di sposa: essa & presentata come dea, regina, signora,
vedova, madre dei suoi abitanti?3.

E.R. Follis, tra i vari titoli applicabili a una citt, si sofferma su quello
di figlia, presente non solo in ambito biblico, ma anche nella cultura
greca, in particolare attraverso la figura di Atena. La descrizione della
divinith come vergine figlia di Zeus?* e 'applicazione ad essa dell’epi-
teto mOALc?, indicano la provenienza ellenica dell'immagine della figlia
riferita alla citta santa. Lepiteto “figlia” denota un favore divino, veicola
I'idea di un popolo scelto e reso coeso mediante il dono della stabilizza-
zione nella terra®,

La stessa Follis fornisce uno dei fondamenti psicologici della perso-
nificazione femminile delle cittd, sempre con riferimento all’attributo
“figlia”. Si tratta di una spiegazione anche di ordine simbolico e mitico:
mentre i figli maschi sono associati allo spirito di avventura di un po-
polo, che lo spinge oltre i propri confini, le femmine si prestano meglio
ad esprimere I'idea di stabilitd, costruzione della societd, cura della co-
munitd?’. Anche T. Frymer-Kensky fornisce una spiegazione psicologica
del nostro zopos, questa volta in relazione al titolo di madre: «the city
contains the populace within her walls, nurtures it, provides for it, and
defends it»28.

J. Galambush offre una riflessione diversa, in quanto sostiene che la
nozione di citta come divinita sposata al dio patrono avrebbe funziona-
to solo come un tipo di metafora concettuale, profondamente radicata
nell'immaginario collettivo, stando cosi all’origine della prassi di riferire
attribuzioni femminili alle citta capitali?®.

23 Cf. A. BORGHINO, La «Nuova Alleanzan, 35.

24 Cf. PiNpaRrO, Olimpiche, V11,35-38 (p. 115).

25 Cf. Eroporto, Storie, VIIL55 (p. 515); OviDIO, Metamorfosi, V1,75 (pp. 214-215). In
questo ambito culturale, comunque, ¢ principalmente la concezione della maternita delle citta
ad essere diffusa. I Greci chiamavano pntpdémoiig (citth madre) una capitale che aveva delle co-
lonie alle proprie dipendenze Su questo tema, cf. J.J. ScHMITT, «The Motherhood of God», 568
e soprattutto J. GRAHAM, Colony and Mother City.

26 Cf. E.R. Forus, «The Holy City», 173.182.

27 Cf. E.R. FOLLIS, «The Holy City», 177

28 T. FRYMER-KENSKY, In2 the Wake of the Goddess, 172.

29 Cf. ]. GALAMBUSH, Jerusalem in the Book of Ezechiel, 20.
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1.2 La caratterizzazione della cittix nella Bibbia ebraica

Se PL. Day critica la tesi di A. Fitzgerald sul “mythological
background” della citta-dea sposata al dio patrono, ella stessa riconosce
prontamente come nella Bibbia Gerusalemme (Ez 16), o Gerusalemme
insieme a Samaria (Ez 23), siano chiaramente rappresentate come mo-
gli di Yawn3C. Nonostante il complesso dibattito sull’origine del feno-
meno, che abbiamo cercato di riassumere, rimane incontrovertibile il
dato che lentitd piti frequentemente personificata come donna nella
Scrittura sia la cittd3!. Ad essa sono applicati di volta in volta quei
tratti femminili sopra menzionati, anche se non & sempre possibile
distinguere con certezza se essi vadano riferiti alla capitale, alla terra o
alla nazione32. Inoltre, mentre nella letteratura del VOA la personifica-
zione della capitale assume delle connotazioni positive, in Israele non
si trova tale omogeneitd, anzi molte delle immagini impiegate sono
negative®3.

A. Laffey elenca le citta che a suo giudizio sono chiaramente carat-
terizzate come donne nei libri dei profeti34. Nella visione profetica Dio
opera nella storia e la sua azione ¢ descritta antropologicamente con tinte
a volte assai accese; allo stesso modo, queste figure femminili reagiscono

30 Cf. PL. Dav, «The Personification of Cities», 284.

31 Cf. B.E. KELLE, Hosea 2, 88.

32 Cf. N. CALDUCH-BENAGES, «Jerusalem as Widow», 150, che cita come esempi Os 2,5-7;
2,16-20, con riferimento all'immagine dell’adulterio/prostituzione. Anche D.]. CLARK, «Sex Re-
lated Imagery», 409-410, precisa che in alcuni passi esistono delle ambiguita e non ¢& chiaro se
sia possibile ravvisare uno specifico riferimento alla sfera sessuale femminile, se I'allusione sia
letterale o metaforica, e se se siano presenti una o piti figure tra loro intrecciare. Egli poi fornisce
una statistica delle ricorrenze delle immagini femminili nei profeti (Geremia ne contiene il mag-
gior numero) e delle varie fattispecie che occorrono (le piti frequenti sono matrimonio/adulterio,
parto, nuditd, prostituzione).

33 Cf. R.J. WEEMSs, Battered Love, 45. E ovvio come il tipo di metafora utilizzato dipenda
dallatteggiamento di favore o avversione che l'autore biblico intende suscitare nell’uditorio.

34 Cf. A. Larrgy, An Introduction to the Old Testament, 162-163. La studiosa nella sua lista
include: Gaza (Am 1,7); Rabba (Am 1,14) e le sue figlie (Ger 49,3); Samaria (Am 3,9) e le
sue figlie (Ez 16,53-55); Sion (Is 1,27) e le sue figlie (Is 1,8); Gerusalemme (Is 51,17) e le sue
figlie (Mi 4,8); le figlie di Gallim (Is 10,30); le figlie di Tarsis (Is 23,10); Sidone (Is 23,4) e le
sue figlie (Is 23,12); Tiro (Is 23,15) e le sue figlie (Ez 26,6.8); Betlemme di Efrata (Mi 5,2),
Sodoma (Ez 16,46.48-49) e le sue figlie (Ez 16,53-55). Rimangono dibattuti altri testi in cui
per Pautrice vengono ad essere personificate delle intere regioni (per esempio, Is 16,2; 47,1; Ger
18,13; 46,11; ecc.).



ai vari interventi divini in termini squisitamente umani, dando luogo a

pagine di intensa emozione e drammaticita®>.

1.2.1 La personificazione di Sion-Gerusalemme nel Secondo Isaia

Nel Deuteroisaia Sion ¢ la cittd personificata su cui si polarizzano gli
oracoli profetici®®. La collocazione di Is 47 immediatamente prima dei
capp. 49-52, ove sono concentrati i testi relativi a Gerusalemme, assume
chiaramente una funzione prolettica. La previa rappresentazione dell’an-
tagonista Babilonia, infatti, conferisce ulteriore risalto alla sola donna cui
il profeta conferisce pronunciate valenze simboliche a livello teologico e
spirituale. Is 47 segna un capovolgimento dei destini delle due citt3; la
nostra pericope, collocata tra lo schiacciato e scoraggiato Giacobbe-Israele
dei capp. 40—46 e la riabilitata e allietata Sion-Gerusalemme dei capitoli
seguenti, opera una transizione che ha la funzione di invertire i ruoli: 'op-

35 Solo per citare alcuni esempi eclatanti — a parte Sion, che ci interessa di pii, e lo studio
specifico della personificazione di Babilonia — osserviamo come in Is 23,4 Sidone venga invitata
a vergognarsi perché il mare non ha partorito e si ritrova senza figli (circostanza che costituisce
una sventura biasimevole), cio¢ priva di traffici commerciali. Nel v. 12 alla medesima citta viene
inesorabilmente annunciata la fine di quell’esultanza che si esprime nella dimensione della festa
e del canto. Ai vv. 15-16 Tiro viene paragonata ad una prostituta che, invecchiata, ¢ dimenticata
da tutti e con le sue arti musicali tenta ancora di attirare a sé gli avventori. Il termine 3t viene
applicato anche a Ninive in Na 3,4, definita pure «bella maliarda» e «maestra di incanti», la
quale ¢ accusata di aver sedotto i popoli con i suoi sogni di grandezza e di dominio. Il peccato di
adulterio ¢ la ragione ultima della punizione di Sodoma e delle sue figlie (le citta a lei consociate)
in Ez 16,46.48-49: pur avendo commesso gravi iniquita, perd, il loro comportamento ¢ giudicato
meno colpevole di quello di Gerusalemme, perché «non stesero la mano contro il povero e
Pindigente» (v. 49). Ancora, Ger 49,24 enuncia la fuga precipitosa di Damasco in seguito ad
un evento bellico che rimane imprecisato ¢ utilizzata 'immagine di una donna partoriente
per esprimere 'angoscia che assale la cittd. Anche se non si tratta propriamente di citta, ma
pitt generalmente di nazioni, segnaliamo altri due testi, che contengono entrambi il lessico
dellinfermita. In Ger 46,11 il profeta chiede con ironia alla vergine figlia d’Egitto di procurarsi
il balsamo da Galaad (cf. 8,22); nonostante i ritrovati della celebre arte medica egiziana, pero,
essa non riuscira a guarire dalla ferita che I'ha colpita. In Ger 49,17 Edom ¢ aborrita dai passanti
che fischiano alla vista delle sue piaghe. La medesima immagine ¢ usata in Ez 27,36 per Tiro,
paragonata ad una nave imponente, che & investita dai fischi di compiacenza dei commercianti
rivali alla notizia della sua rovina.

36 Lo studio di questi testi sotto il profilo del referente femminile, oltre ai contributi citati al
par. 1.1, si deve a J.EA. SAWYER, «Daughter of Zion»; B.G. WEBB, «Zion in Trasformation»; K.P.
DARR, Laiah’s Vision, 174-183; 190-203; PT. WiLLEY, «The Servant of YHWH», 280-296. Si
vedano anche M.E. BIDDLE, «Lady Zion’s Alter Ego» e KM. O’CONNOR, «“Speak Tenderly”».
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pressore ora diventa oppresso e chi era stato vessato sara reso libero. E di-
fatti 'umiliazione di Babilonia ad enfatizzare per contrasto la nuova positi-
va sorte del popolo di Dio®”. Il nostro intento in questa sede non & quello
di commentare i passi in cui Sion viene dipinta con le vesti di una donna al
fine di proporre una puntuale comparazione tra le due citta, ma di offrire
una lettura complessiva della prima figura letteraria che meglio illumini la
caratterizzazione di Babilonia, oggetto specifico del nostro studio.

In Is 49-55 Gerusalemme & sempre appellata al femminile, a partire
dal testo molto denso di 49,14-23, in cui assume contemporaneamente
diversi tratti: donna rigettata3 8, che lamenta il suo stato di apparente ab-
bandono (v. 14); ﬁglia”, di cui YHWH come una madre non pud dimen-
ticarsi (v. 15); madre®, la cui prole, della quale in precedenza fu privata,
accorre a lei e la riveste come un ornamento (vv. 17-18.20-22.25)41, In
50,1 e 54,5 Gerusalemme appare come sposa scelta da YHWH; in 52,2
come prigioniera e in 54,4 come vedov. 42,

Questo tgpos profetico non appare negli scritti preesilici, in cui emerge
«la rappresentazione di Gerusalemme come luogo, come monte, come

37 G.1. VLkOVA, Cambiare la luce in tenebre, 93, elenca i vari motivi che evidenziano questo
scambio di ruoli. Babilonia & costretta a sedere sulla polvere e diventare schiava (47,1-2); Sion,
invece, & esortata a rialzarsi dalla polvere e dalla schiaviti (52,2). Mentre Babilonia rimarra vedo-
va e priva di figli (47,9), Sion avra figli e per sposo lo stesso Creatore (54,1-7). Non ¢’& nessuno
che salvi Babilonia (47,15); al contrario, il popolo di Dio ¢& stato abbandonato dal Signore solo
per un momento (54,7) e pud contare sulla permanente promessa della salvezza (44,23; 45,25;
46,13; 48,20; 51,6.8; 52,9-10; ecc.).

38 Tule immagine ricorre anche in Is 54,6-7.

39 Si veda parimenti Is 52,2.

40 Cf. anche Is 50,1; 51,18.20; 54,1.13.

41 Su questo testo, cf. J.J. ScHMITT, «The Motherhood of God», 561. In un precedente ar-
ticolo, «The Gender of Ancient Israel», 115-125, l'autore precisa che, visto che Israele & sempre
maschile, il soggetto femminile che figurativamente rappresenta la moglie di YHWH deve essere
necessariamente la citta. Sotto questo aspetto, Schmitt si pone in antitesi con M. GRUBE, «The
Motherhood of God in Second Isaiah», 357, n. 31, che individua alcuni esempi di matrimonio
di Dio con Israele: Is 50,1; 54,1-17; 62,4-5; Ger 3,9. Per Schmitt, perd, in tutti questi testi il
referente & Sion. Egli conclude il suo studio sulla maternita di Dio affermando che 'immagine di
Sion come madre ¢ cosi frequente nel Deuteroisaia, che ispird al redattore del libro I'idea analoga
per YHWH (cf. p. 569).

42 1a rappresentazione di Sion come donna, fuori del Deuteroisaia, figura in diversi passi
come Is 62,11; Ger 4,31; 6,23; Ez 16; Mi 1,13; 4,8.10; Sof 3,14; Zc 2,14; 9,9; Sal 87; 137; 147;
Lam 2,13.18; 4,22.



citta di Yhwh, come citta del trono di Yhwh o del trono del suo rappre-
sentante davidico»®3. O.H. Steck ha indagato la genesi della personifica-
zione di Sion, individuando nella tragedia dell’esilio il punto di partenza
di tale modalita espressiva, che avrebbe conosciuto due fasi di sviluppo:
un primo stadio si concentrd in particolare nel libro delle Lamentazioni,
e consistette nei motivi della vedova e della madre privata di figli che
piange le sorti della cittd; una fase successiva diede luogo alle promesse
di salvezza, che confluirono in Is 49-55 e anche in 60—6244,

E evidente che la comunita dei deportati poté compaginarsi e coltiva-
re la speranza attorno al ricordo e all’anelito della citta santa (cf. Sal 137),
ma lungo questo versante della memoria-promessa la funzione di Sion
assume ulteriori valenze che occorre di volta in volta richiamare. La pre-
messa metodologica di qualsiasi sviluppo riflessivo riteniamo consista in
una duplice constatazione: da un lato la tematica di Sion-Gerusalemme
& un concetto teologico attorno a cui si costruisce tutto il libro di Isaia%’;
dall’altro lato la personificazione di Sion consente al profeta di presenta-
re situazioni e motivi in modo pilt drammatico, di tracciare il corso degli
eventi con una tensione crescente, oltre che porre il popolo in relazione
con Dio®. T. Frymer-Kensky ha riflettuto sul significato di Sion come
simbolo multiforme per il popolo di Israele. Durante il tempo dell’esilio
essa lamenta la perdita dei suoi figli, fungendo quindi da intercessore nel
vivo del loro dramma. Sion rappresenta anche il motivo di convergenza
tra YHWH e Israele, perché attraverso la comune devozione alla citta essi
si incontrano pienamente nell’amore. Pertanto Gerusalemme & come il
sacro ponte che li congiunge e mediante 'amore per Sion Dio esprime il

senso della sua presenza e della cura per il popolo eletto?’.

43 A. BORGHINO, La «Nuova Alleanza, 36.

44 Cf. O.H. STECK, «Zion als Gelinde», 143-144.

45 Sy questo assunto, si vedano: R. RENDTORFF, «Zur Komposition des Buches Jesaja», 305-
310; C.R. SEITZ, Zion's Final Destiny; R.E. CLEMENTS, «Zion as Symbol»; A. LaaTo, About Zion;
U. BERGES, «Sion als themay; ID., «Die Zionstheologie»; ID, «Personifications». Altri studi di
carattere piu generale sul valore teologico di Gerusalemme nella Scrittura, sono: R. de Vaux,
«Jérusalem et les prophetes»; D.L. EILER, The Origin and History of Zion; M. WEINFELD, «Zion
and Jerusalem»; B.C. OLLENBURG, Zion, the City of the Great King; L.]. Hoprg, The Holy Cizy.

46 Cf. M.E. BIDDLE, «The Figure of Lady Jerusalem», 187.

47 Cf. T. FRyMER-KENSKY, /1 the Wake of the Goddess, 177-178. Lautrice osserva anche che la
personificazione di Sion permette agli uomini di Israele di esprimere i loro sentimenti religiosi
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1.3 La vergine figlia di Babilonia in Is 47

Ci si pud domandare se agli occhi dei suoi abitanti Babilonia assu-
messe un valore simbolico paragonabile a quello di Sion, se ciot ella fosse
effettivamente considerata la madre e protettrice del popolo, un punto
di riferimento spirituale attorno al quale i figli si ritrovavano. L'autore
biblico & laconico da questo punto di vista, ma ¢ lecito supporre che la
mancanza di pieta verso Israele non poteva non avere un corrispondenza
interna per la figlia dei Caldei, costituire ciot il segnale di un compor-
tamento perpetrato anche ai danni dei ceti piti deboli della popolazione
babilonese. La sua brama di potere, infatti, sembra lasciare poco spazio
alla dimensione materna di cura e sostegno del popolo.

1.3.1 I dati della grammatica

Nella pericope di Is 47 Babilonia viene apostrofata come 532702 n>n3
(«vergine figlia Babilonia», v. 1); o™z n2 («figlia dei Caldei», vv. 1.5) €
misban Mo («signora dei regniv, v. 5; cf. v. 7)%. La prima espressione
richiede un’attenta indagine sul piano grammaticale. Il TM pone i due
sostantivi N3 e N3 in stato costrutto. Nell’espressione corrispondente
nbana 1iena diIs 37,22, n5na viene considerata un’apposizione connessa
alla parola successiva®®. Se questa ci sembra I'opzione valida, dobbiamo
perd aggiungere che in Is 47,1 entrambi i nomi vanno considerati appo-
sizioni di Babilonia®®. I linguisti definiscono tale categoria grammaticale
come “genitivo apposizionale”!; pilt in particolare, dapprima si parla

verso questa figura femminile in maniera cosi appassionata quale non sarebbe possibile nei con-
fronti del Dio invisibile e “maschile”.

8 A questi epiteti bisogna aggiungere alcuni aggettivi che qualificano lo stazus morale della
citta-donna: ma 137 («tenera e delicata», v. 1) e ™ («voluttuosan, v. 8), di cui ci occuperemo
in seguito. I titoli che qui esaminiamo sono stati oggetto di studio in particolare da parte di M.
FranzMANN, «The City as Woman, 1-11, al cui articolo ci rifacciamo.

4 Cf. GCK, 130e.

501 4 traduzione corrispondente sarebbe dunque «vergine figlia Babildﬁia», oppure si pud ren-
dere «vergine figlia 47 Babilonia», con I'avvertenza che non siamo in presenza di un genitivo sogget-
tivo che indica 'appartenenza del nomen regens al nomen rectum. Si vedano E.R. Forus, «The Holy
City», 176-178; W.E STINESPRING, «No Daughter of Zion», 135-137; Ib., «Zion, Daughter of»,
985, che traducono l'affine 17¥-na come “figlia Sion”, “la figlia, Sion” o “fanciulla Sion”.

51 Cf. GCK, 128k; C. BROCKELMANN, Hebriische Syntax, 70d.77a; R.]. WiLLiams, Hebrew
Syntax, 42; Waltke — O’Connor, 9.5.3h.



di “genitivo di nome proprio” e poi viene spiegato che in questi casi lo
stato costrutto ha una mera funzione di collegamento e non pud essere
considerato un nomen regens’2. Il nome che ha dunque in apposizione
un gruppo genitivale ¢ esso stesso allo stato costrutto”3,

Se pero, seguendo la LXX (TapBévog buydtnp Bapuidvoc), leggiamo
N2 come un costrutto, cid implicherebbe la visione che il popolo & per-
sonificato come figlia della citt3, che a sua volta & la madre del popolo®4.
La nostra opinione ¢ comunque che qui il referente non sia il popolo,
anch’esso probabilmente vittima della superbia di Babilonia, ma piut-
tosto la parte pil rappresentativa della citt (sovrano e classe dirigente),
che si & macchiata di tante nefandezze.

Lepiteto n2 + una localith geografica ricorre 69 volte nellAT; na nSwna
seguito da un nome ¢ presente 8 volte, e nella quasi totalita dei casi & pospo-
sta una citti o una nazione>®. Ricordiamo qui anche che S¥t» nonz si trova
in Am 5,2, Ger 18,13; 31,4.21%7; il titolo rgna & invece presente 23 volte.
Circa I'uso biblico di tali designazioni, A. Fitzgerald ritiene che esso sia spe-
cificatamente gerosolimitano e risalga al primo periodo della monarchia’®,

52 Cf. Joiion, 129fk.

53 A. FrrzGeraLD, «The Mythological Background», 409; Ip., «BTWZT and BT as Titles», 181,
ipotizza che in questi casi "“apparente” costrutto costituisca uno stato assoluto arcaico, conservato
perché conterrebbe delle connotazioni che 72 non possiede. Lautore corregge la sua posizione
circa I'esatta fattispecie grammaticale che viene qui in evidenza. Nel primo articolo afferma che la
dizione “genitivo apposizionale” ¢ inadeguata, perché non sussistono altri esempi classificabili in
questa categoria a parte N2 n21N3; nel secondo studio individua alcuni esempi biblici di costrutto
apposizionale e sostiene che il fenomeno ¢ presente anche in altre lingue semitiche.

54 GKC, 122i, parla di 522-n2 come di una personificazione collettiva e poetica del popolo.

55 O.H. STECK, «Zion als Gelinde», 272, osserva che gli abitanti e la cittd non possono
coincidere semplicemente a motivo dell’interazione che ha luogo tra di essi.

56 Oltre al passo di Is 47,1, in 2Re 19,21; Is 37,22 e Lam 2,13 il doppio epiteto & associato a
Sion; in Is 23,12 a Sidone; in Ger 14,17 al sostantivo oy; in Ger 46,11 all’Egitto; in Lam 1,15 a
Giuda. A. FitzGeraLD, «BTWLT and BT as Titles», 178, ritiene che Am 5,1-2 mostri come nella
Bibbia questi titoli, con la relativa idea della relazione matrimoniale tra la divinita e la capitale, si
possano applicare anche alla nazione: 'espressione 5% ma al v. 1 si riferisce al regno del Nord
ed & costruita secondo un parallelismo sinonimico con 5872 n>na al v. 2, che di conseguenza
allude alla medesima istituzione. Al contrario, per J.J. SCHMITT, «The Virgin of Israel», 374, na
n%in2 indica sempre una cittd. D. BOURGUET, Des métaphores de Jérémie, 482, ipotizza che noana
fosse dapprima usato per le nazioni e poi per le cittd; 'opposto varrebbe per na.

57 In Dt 22,19 il sostantivo nina allo stato costrutto & invece in funzione propriamente

genitivale.
58 Cf. A. FrrzGerRALD, «BTWLT and BT as Titles», 169. Lautore cita anche alcuni testi in cui




La frequenza delle attestazioni indicate per 1¥"n2 suggerirebbe di con-
siderare il corrispondente 523-n2 come la primaria forma dell’espressione;
il prefisso n1na sarebbe una modificazione retorica che amplia o varia
stilisticamente la costruzione pit1 semplice>, e che probabilmente ¢ stato

scelto per creare la doppia allitterazione mediante le consonanti 2 e i

1.3.2 Studio semantico della locuzione 523-n2 n%nN2

La locuzione 53213 ricorre in Ger 50,42; 51,33; Zc 2,11; Sal 137.8,
sempre in contesti di distruzione. Il sostantivo na generalmente si rife-
risce a una giovane donna, ma pud essere usato anche per indicare I'eta
(in Gen 17,17 & applicato alla novantenne Sara) o una madre (in Mi
4,10 la figlia Sion ¢ una partoriente)61. H. Haag rileva che, attribuito ad
una cittd, il termine riceve una maggiore enfasi quando ¢ associato con
151262, EW. Dobbs-Allsopp trova delle somiglianze tra il biblico n2 con
un nome geografico e I'accadico 7 rat seguito anch’esso dalla menzione
di una localit. La divinita era considerata nativa o abitante della citta in
cui era collocato il suo tempio e il genitivo posposto stava proprio ad in-
dicare tale localita®3. Questi parallelismi sono rintracciabili nell’Zzno di
Nand e nel Lamento neobabilonese di Tammuz®4. Tali corrispondenze, il
gia menzionato uso di N3 con un nome di luogo come designazione per
le citta personificate nei lamenti biblici (insieme al richiamo tra quest’ul-
timo motivo e quello della divinita piangente nei lamenti sulle citta della

il nome di capitali, pur non essendo menzionato, ¢ chiaramente significato: Ger 49,4 (allusione
a Rabba); Mi 4,14 (Gerusalemme). Vi & invece una designazione plurale in Ez 16,27.57 (@’
ni3). In Nm 21,25 e Is 10,30 si coglie un riferimento alle citta dipendenti, che nell'immaginario
collettivo si riteneva fossero state partorite dalla dea capitale. Per quanto riguarda la combinazione
degli epiteti con il nome oy, Fitzgerald ipotizza che anch’essa implichi la personificazione della
citta (cid sarebbe riscontrabile in Ger 6,26; Lam 2,11; 4,3; 6,10; cf. pp. 171-173).

%9 Cf. J. GOLDINGAY — D. PAYNE, A Critical and Exegetical Commentary, 93.

60 Cf. L. BoapT, «Intentional Alliteration», 360.

61 Cf. M. FranzMANN, «The City as Womany, 6.

62 Cf. H. Haag, «a», GLAT1, 1770.

63 Cf. EW. DoBBs-ALLsoPP, «The Syntagma of bar», 452-453. Anche PW. FERRIs, Jr., The
Genre of Communal Lament, 170, discute il medesimo sintagma menzionando i paralleli accadi-
ci, ma non trae alcuno spunto riflessivo da tali collegamenti.

64 Cf. E. REINER, «A Sumero-Akkadian Hymn of Nan4»; W.G. LaMBERT, «A Neo-Babylo-

nian Tammuz Lament».



letteratura mesopotamica), 'uso di altri epiteti divini per definire la citta
personificata, fanno dire a Dobbs-Allsopp che n2 con un nome geogra-
fico costituisse in origine un titolo divino. Cid non vale evidentemente
per gli autori biblici, che adottano questa forma espressiva come feno-
meno puramente letterario in modo stereotipo®.

Pit1 controverso ¢ il significato del termine 1513, oggetto di diversi
studi®®. Esso designa una ragazza nell’eta della puberti o in un momento
immediatamente posteriore, quindi in et da nozze®’. PL. Day precisa
che il sostantivo allude ad una giovane potenzialmente fertile, ma che
non ha ancora avuto il suo primo figlio; cita poi Gl 1,8, dove 7512 de-
nota probabilmente una donna sposata che piange il coniuge prematura-
mente scomparso®. Vi sono anche dei passi in cui il termine & impiegato
insieme alla menzione dei o2, assumendo in questi casi semplice-
mente il significato di giovani donne accanto a giovani uomini®. Testi
poi come Gen 24,16; Gdc 21,12; Est 2 suggeriscono che una donna
che aveva avuto rapporti poteva ancora essere chiamata 151n2. Quindi
la connotazione di “vergine” non rappresenta il significato principale ed
¢ chiaramente implicata solo in tre passi: Lv 21,13-14; Dt 22,19; Ez
44,2270, Poiché la giovane in etd da matrimonio era normalmente una
vergine, questa accezione dovette essere attribuita quasi naturalmente a

m>1n3 in uno sviluppo successivo della lingua ebraica’l.

65 Cf. EW. DoBss-ALLsoPp, «The Syntagma of bam, 467.

66 Cf, tra gli altri, G.J. WENHAM, «B#ilah, ‘A Girl of Marriageable Age’»; C.M. MILLER,
«Maidenhood and Virginity»; T. WaDSWORTH, «Is there a Hebrew Word for Virgin?»; W.L. MI-
CHEL, «“‘Brwlh”, “virgin” or “Virgin (Anat)”»; T. FRYMER-KENsKY, «Virginity in the Bible.

67 G.J. WENHAM, « Brilah, ‘A Girl of Marriageable Age’», 330, nota che il significato di
giovane in eth da marito emerge in tutti i testi extrabiblici ove ricorre il lemma. In particolare,
il materiale legale assiro ed ebraico presenta delle formulazioni identiche che impiegano questa
radice, la quale evidentemente assume il medesimo significato in entrambe le lingue.

68 Cf. PL. Day, «From the Child Is Born», 59. Per H.W. WOLEFF, Joel and Amos, 30, invece,
in Gl 1,8 si descrive una situazione per cui il matrimonio non ¢ stato consumato ¢ la donna si
trova ancora nella famiglia paterna.

89 Cf. Dt 32,25; Is 62,5; Ger 51,22; Zc 9,17; Sal 148,12; Lam 1,18; 2,21; 2Cr 36,17.

70 Cf. M. TSEvaT, «tman, GLAT'1, 1783.

71 M. BaL, Death & Dissymmetry, 48, definisce ulteriormente I'ambito di pertinenza del
lemma, poiché esso designerebbe la fase di passaggio tra la w3 (ragazza ancora sotto la tutela del
padre) e la by (donna per lo pii1 gia sposata ma non ancora gravida, sotto il controllo del ma-
rito); questa condizione sarebbe particolarmente delicata ¢ metterebbe la giovane in pericolo di
disprezzo e rifiuto in caso di insuccesso nella generazione dei figli. La proposta di J.H. Warton,




Fatta questa disamina sulle linee semantiche che confluiscono nel
termine 15N, possiamo ora provare a determinare la sua esatta conno-
tazione in Is 47. Esso ¢ stato variamente considerato dagli studiosi. C'¢
chi, seguendo il filone della virgo intacta, lo interpreta in senso politico
e ipotizza che il sostantivo indichi che Babilonia non si trova al mo-
mento sotto il giogo di potenze nemiche’2. Altri danno a questo filone
una sfumatura meramente sessuale: 1912 sarebbe la vergine che non ¢
stata ancora posseduta da un uomo, in questo caso da un conquistatore
straniero’. La maggior parte degli esegeti, perd, non appoggia tali spie-
gazioni, o quanto meno le assume solo in un senso figurato. Molti pon-
gono I'accento sulla vulnerabilita della citta in una situazione di attacco
militare, di cui una giovane rappresenterebbe I'esemplificazione pilt ef-
ficace, essendo particolarmente esposta alle brame dei nemici’4. Questa
immagine sarebbe percid usata per suscitare la simpatia del lettore, un
senso di piti profonda commiserazione”>. In particolare, A. Fitzgerald
sostiene che il titolo 132 & usato in contesti di rovina per sottolineare
la precedente gloria della citta, in modo che le proporzioni del disa-
stro risultino ancor pili accentuate; questa situazione, quindi, accresce
la compassione dell’'uditorio molto piti che una violenza descritta in ter-
mini impersonali’®. C’¢ infine chi, come J.J. Schmitt, accentua I'idea di

protezione (paterna) connessa al termine’’.

«na», NIDOTTE], 782, & simile, in quanto 7503 sarebbe «an ostensibly reputable young girl
who is past puberty and is, by default at least, still in the household of her father». Lautore parla
di uno status sociale che pud essere determinato in base a tre criteri: etd, stato maritale, stato
sessuale. Una ragazza cessa di essere no1na quando diventa moglie; cessa di essere my%y quando
diventa madre.

72 Cf. B. DUnM, Das Buch Jesaja, 354; A. PENNa, Isaia, 477; C.R. NORTH, The Second Laiah,
170; E.J. YOUNG, The Book of Lsaiah, 231-232; R N. WHYBRAY, [saiah 40—66, 119.

73 Cf. J. MUILENBURG, The Book of Laiab, 544; G.A.F. KNIGHT, Deutero-Isaiah, 155; J. ScuL-
LION, [saiah 40-66, 86; C.E. KeiL — EJ. DELITZSCH, Jsaiah II, 238; R. MARTIN-ACHARD, «Esaie
47», 92.

74 Cf., tra gli aleri, J.L. MCKENZIE, Second Isaiah, 91; K.P. DARR, Isaiah’s Vision, 171; C.A.
FRANKE, Laiah 46, 47 and 48, 108; J.L. KooLE, Isaiah III, 1, 525. A riprova dell’adeguatezza di
questa figura per indicare una realti di debolezza, si vedano quei passi in cui immagini femminili
sono attribuite ai soldati sopraffatti dalla paura (cf. Is 13,8; 21,3; Ger 6,24; 13,21; Sal 8,6).

75 Cf. A. PENNA, [saia, 477; J.L. MCKENZIE, Second Iaiah, 91; A. FirrzGeraiD, «The
Mythological Background», 416; J. GALAMBUSH, Jerusalem in the Book of Ezechiel, 26.

76 Cf. A. FrrzGERALD, «BTWLT and BT as Titles», 182.

77 Cf. ].J. ScHMmITT, «The Virgin of Israel», 387.



La nostra opinione, tenendo anche presente lo studio dello stesso
Schmitt a proposito dell’espressione 5892 nin32 in Amos e Geremia’3, si
discosta da queste riflessioni per porre I'accento su altri aspetti. Riteniamo
che enfatizzare 'inviolabilita sul piano militare dell'impero in eta neo-
babilonese non sia tra gli intendimenti principali del profeta, che ha pit
a cuore le dimensioni antropologiche del disastro; certamente Babilonia
non puo essere intesa come una vergine in senso stretto, poiché ella ha
dei figli; 'idea di vulnerabilita presupporrebbe uno sguardo benevolo
da parte dell’autore, ma per la citta caldea sembra non sussistere alcuna
speranza, a meno che non leggiamo questa sfumatura in chiave ironica.

E proprio tale prospettiva che a nostro parere aiuta a comprendere
meglio il tenore degli epiteti utilizzati. Concordiamo con C.C. Torrey
nel sottolineare che la 5327n2 N2 denoti una giovane donna nel fiore
degli anni e della bellezza”. Ella & dipinta come sovrana indipendente
e autocratica, sebbene disponga di consiglieri a suo supporto. YHWH,
d’altra parte, non ¢ presentato come protettore di Babilonia, nonostan-
te la citta sia stata uno strumento della punizione divina (Is 47,6). La
giustapposizione dei due titoli, poi, probabilmente conferisce enfasi alla
caratterizzazione di Babilonia come donna giovane e avvenente®?. Il tut-
to & a servizio del tono ironico del poema: nonostante le sue doti amma-
liatrici, che le avevano attirato successo e ammirazione, e a dispetto della
menzione della verginitd quale simbolo di potenziale feconditd, la citta
non potra evitare la rovina imminente.

78 1]. ScumrtT, «The Virgin of Israel», 370-371, ipotizza che il termine 7512 sottolinei
la bellezza o il fascino, nel senso che Israele sarebbe una preda attraente per gli altri popoli;
non parrebbe invece pertinente 'interpretazione che Isracle non ha ancora subito un’invasione
straniera, perché al tempo di Amos il paese era gia stato oggetto di incursioni da parte di
Damasco e dell’Assiria. Schmitt si domanda ancora se il sostantivo “vergine” significhi assenza
di contaminazione con pratiche idolatriche cananee, ma in Amos questo ¢ uno dei motivi di
accusa per il popolo. Ancora, egli si chiede se 'espressione sia usata per enfatizzare la tristezza del
lamento. La spiegazione di una intensificazione dell'impatto emotivo per il fatto che la donna si
trova nel fiore della giovinezza ¢ interessante, ma per l'autore non rende ragione della specifica
scelta delle parole. La fine di un giovane uomo, infatti, non sarebbe stata meno deplorevole.

79 Cf. C.C. Torrey, The Second Laiah, 369.

80 Cf. M. FranzMANN, «The City as Woman, 9. Si vedano anche H.-J. HERMISSON, Deu-
terojesaja, 170 e O.H. STECK, «Zion als Gelinde», 276.




1.3.3 Gli altri epiteti di Babilonia

Lespressione oo na (vv. 1.5) risulta parallela a 532702 n%na. Il ter-
mine 2*73, che ricorre anche in 43,14; 48,14.20, designa tecnicamente
il nome della dinastia®!, ma viene spesso usato per indicare il popolo e il
paese di Babilonia®2. E infatti considerato anche come un singolare che
denota la regione®3; H.J. van Dijk lo interpreta come “Lady Chaldea™84,
mentre per A. Fitzgerald siamo in presenza di un genitivo oggettivo (fi-
glia/capitale [che regni sui] Caldei)®. Ci si potrebbe chiedere se “Caldei”
alluda ai divinatori e agli astrologi presenti a Babilonia e di cui si parla
nella seconda parte della pericope (cf. Dn 2,2.4), ma per J. Goldingay
— D. Payne i referenti sono pili propriamente i capi della citta perche in
questa prima parte Babilonia ¢ simbolo di oppressione piuttosto che di
paganesimo®.

Il sostantivo 33 (vv. 5.7)%” designa la regina (1Re 11,19), pilt spesso
la regina madre3® e la padrona dei servitori®. La radice =2 indica forza e
potere, soprattutto in relazione a qualitd maschili ed eroiche, e spesso ha
un valore comparativo. Riferita al re, essa lo presenta come la personifi-
cazione del dominio. Cid vale soprattutto per Dio, il cui potere sovrano
si estende a tutte le generazioni (Sal 145), si manifesta nella sua eterna

maesta (Sal 66,7), nelle opere (Sal 106,2; 150,2; ecc.)?0. Ecco perché

81 Tascesa al trono di Babilonia di Nabopolassar nel 626 segnd 'inizio della dinastia neoba-
bilonese o caldea.

82 Cf. Is 13,19; 23,13; Ger 25,12; 50,1.8

83 Cf. BDB, 505.

84 Cf. H.J. van DijK, Ezekiel Prophecy on Tjre, 51-52.

85 Cf. A. FITZGERALD, «BTWLT and BT as Titles», 180.

86 Cf. J. GopiNGay — D. PayNE, A Critical and Exegetical Commentary, 92.

8711 significato di questo termine ¢ stato indagato da: G. MoHN, «Die Stellung der Gebira»;
H. DONNER, «Art und Herkunft»; N.A. ANDREASEN, «The Role of the Queen Mother»; Z. BEN-
BARAK, «The Status and Right of the Gébira»; S. ACKERMAN, «The Queen Mother»; Ip., Warrior,
Dancer, Seductress, 128-180; N.R. BoweN, «The Quest for the Historical Gébira».

88 Cf. 1Re 15,13; 2Re 10,13; Ger 13,18; 29,2; 2Cr 15,16.

89 Cf. Gen 16,8.9.42; 2Re 5,3; Is 24,2; Sal 123,2; Pr 30,23.

90 Cf. H. KosmaLa, «12», GLAT 1, 1847. Lo studio di questa radice viene a intersecarsi col
relativo motivo di YHWH guerriero. Si vedano in proposito: H. FREDRIKSSON, Jahwe als Krieger;
G. MoL, «Die Stellung der g¢bira»; H. KosmaLa, Hebriier-Essener-Christen; ID., «The Term
Geber»; PD. MILLER, «God the Warrior», il quale rileva che tale caratterizzazione di Dio mostra
come Egli sia costantemete all'opera nella storia; manifesta la sua signoria; suscita in Israele un



Papplicazione del titolo “signora dei regni” a Babilonia suona come una
usurpazione delle prerogative regali tipiche di YHWH. M. Franzmann
osserva come la citth non sia presentata nelle vesti di moglie di un sovra-
no (che non & mai nominato), ma come regina che esercita il potere in
prima persona; si presume altresi che quando ella parla, il marito e i figli
siano ancora con lei, ma & la donna che ostenta potenza pronunciando
espressioni che rivelano sete di dominio®!. In questo senso ci sembra
inesatta la lezione della LXX, che legge I'astratto ioxUg, perdendo cosi di
vista — almeno in questo passaggio — la personificazione della citta, che
invece & un motivo fondamentale all'interno del poema.

J. Goldingay — D. Payne offrono una diversa interpretazione del ti-
tolo. Esso costituirebbe non lo stato costrutto di 7723, ma un altro lem-
Paccento sull’idea della sottomissione dei regni a Babilonia come schiavi
governati da una padrona. Ma se ancora in Ez 26,7 Nabucodonosor ¢
chiamato «re dei re», nel Deuteroisaia si annuncia I'ascesa di un nuovo
dominatore dei regni, Ciro, espressione della sovranita di YHWH (41,2;
45,1). Soltanto al Signore spetta legittimamente il titolo di re (41,21) e
di eroe valoroso (mia1, 42,13)%3.

2. Limmagine di Babilonia seduta

Il primo motivo che concerne la dimensione corporea di Babilonia
¢ intimazione a sedere. Tale comando, come gia evidenziato nella de-
scrizione della struttura retorica della pericope, & sempre seguito da un

atteggiamento di fiducia che bandisce ogni timore (pp. 44-45); Ip, «The Divine Council»; Ibp.,
The Divine Warrior; . van der PLOEG, «Le sens de gibbor hail»; G.E. WRIGHT, The Old Testament
and Theology, 121-150. H.D. Preuss, «Alttestamentliche Aspekte», 124, rileva che nellAT si
registra uno sviluppo progressivo dell'immagine guerresca di Dio e che I'idea della pace non ha
portato a una critica di principio al potere alla violenza.

91 Cf. M. FrRanzMANN, «The City as Woman», 10. Lautrice critica O.H. STECK, «Zion als
Gelinde», 280, per il quale si pud pensare che qui Babilonia sia una regina madre, che regna al
posto del sovrano, recando su di sé tale responsabilita per colmare un vuoto di potere.

92 Cf. . GOLDINGAY — D. PayNE, A Critical and Exegetical Commentary, 99. Essi precisano
che «23 might be a byform of m33, which could occur both as absolute and construct. The lat-
ter makes sense here, the former in v. 7». Anche DBD, 105, presenta n331 come termine distinto
e gli attribuisce in Is 47,5 il significato di “regina’.

93 Cf. L. Kootk, aiah 111, 1, 532.
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appellativo che ogni volta conferisce alla discesa della citt una conno-
tazione particolare e determina un crescendo nella stato di umiliazione
cui essa ¢ sottoposta. Per comprendere le valenze semantiche di questa
prima forma di punizione, considereremo i luoghi e le condizioni che
qualificano il verbo 2ur. La donna da una parte deve sedere fino a tocca-
re la polvere e la terra; dall’altra parte viene confinata nelle tenebre. Le
condizioni che accompagnano I'abbassamento sono invece la privazione
del trono e il silenzio.

2.1 La discesa nella polvere

Lesordio del poema, con la sequenza dei verbi 7 e v all'imperativo
femminile seguiti da un appellativo che indica la citta, chiarisce subito
il tono ostile del nostro testo. La successione dei medesimi verbi e di un
simile epiteto ricorre soltanto in Ger 48,18 all’indirizzo di Moab.

La sequenza y % + 7oy ¢ abbastanza frequente sia nella letteratura uga-
ritica che in quella biblica, occorrendo rispettivamente 10 e 13 volte?4,
Is 47,1 presenta i due sostantivi in ordine invertito, e anche questa suc-
cessione ¢ piuttosto ricorrente”?. A giudizio di P-E. Bonnard, anteporre
95y permette una giustapposizione paronomastica con *rwen (46,13)%,
con l'effetto di contrapporre alla bellezza di Israele, in procinto di essere
salvato, I'aspetto negletto di Babilonia, destinata a cadere. Secondo L.
Boadt, poi, nel nostro testo il termine 75y determina la scelta di farlo
precedere dalla preposizione 5y al fine di produrre un’allitterazione (se-
guita immediatamente da un’altra: 522-n3 nbnz)?7.

Dobbiamo anche notare che la LXX ha un testo piuttosto diverso, in
quanto in laa vi &éml Ty yAr?%, main 1ap non si parla di «terra», come

94 Cf. S. GEVIRTZ, Patterns in the Early Poetry, 38. 1 passi biblici in cui troviamo la sequenza
sono: Dt 28,24; Is 25,12; 26,5; 29,4; 34,7; 49,23; Bz 24,7; Sal 7,6; 22,30; Gb 14,8; 39,14; Pr
8,26; Lam 2,10.

95 Con 2oy allo stato costrutto: Gen 13,16 (2x); 28,14; Es 8,12.13; 2Sam 22,43; Is 40,12;
Am 2,7; Gb 1,9; 14,19; 2Cr 1,9. Le altre occorrenze sono: Is 26,19; 29,4; 34,9; Mi 7,17; Sal
44,26; Qo 12,7.

96 Cf. P-E. BONNARD, Le Second Isaie, 191.

97 Cf. L. BoaADT, «Intentional Alliteration», 359.

98 Nella LXX v ¢ la traduzione prevalente di 9py 41 volte su 110. I termine 99y, a partire
dal senso base di “terriccio”, “polvere”, ha assunto una gamma di significati piti ampia, quali
“suolo”, “(superficie del) terreno”, “(faccia della) terra”. I sostantivi T € 79y sono perfettamente



nel TM, bensi di «tenebra» (okdt0c), forse per evitare una ripetizione €
favorire un pil stretto parallelismo con 5a (€loedBe elg 10 okOTOoC in
entrambi gli stichi).

11 sostantivo 1gp?° ricorre con una certa frequenza in ambiti di 4i-
struzione. Per rimanere al Deuteroisaia, 41,2 allude a Ciro (senza no-
minarlo) e alla rapidita e relativa semplicita delle sue prime conquiste.
La spada di Ciro riduce in polvere popoli e re per il fatto che questi gli
vengono consegnati da YHWH stesso, che nei passi successivi qualifichera
esplicitamente il sovrano persiano come suo strumento.

Nel contesto della cosiddetta Apocalisse di Isaia (capp. 24-27), in
Is 25,12, uno dei tredici brani in cui ¢ dato osservare la sequenza terra-
polvere, =y si riferisce all'abbattimento al suolo della fortezza di Moab;
allo stesso modo in 26,5b si dice che il Signore ha gettato nella polvere
la citth eccelsal®. Luso in entrambi i passi della radice v all'’hiphil,
seguita dalla preposizione 1, denota l'atto del colpire in direzione della
terra fino a far toccare la polvere del suolo, cio¢ abbattere. Se in questi
testi sembra prevalere probabilmente la connotazione della distruzione
in senso materiale (rimane sempre valida la possibilita di un ulteriore
livello di lettura, rinvenendo in essi un abbattimento della superbia e
della ricchezza)!9!, tale tratto appare secondario in Is 47,1, in quanto
Babilonia non viene rovesciata sulla polvere, ma le viene ingiunto di
sedersi su di essa. Questo farebbe pensare a un abbassamento indicante

uno stato di umiliazione pili che distruzione delle mura o dei palazzi'02.

 sinonimi in Is 34,7 e Gb 14,8. Mentre in alcuni casi la traduzione di 22y pud oscillare tra “terra’
e “polvere” (ad esempio in Gen 2,7; 3,19), in Dt 28,24 non ci sono dubbi: «Il Signore darh come
pioggia al tuo paese sabbia e polvere» (cf. L. WACHTER, «i2p», GLAT VI, 922-923). Noi, accet-
tando per Is 47,1 il TM, scegliamo la traduzione «polvere» perché la presenza di y («terra»)
nello stico successivo richiede di porre una differenziazione tra i due termini.

99 Per una visione sintetica circa 'impiego di questo sostantivo nell’AT, cf. D.R. HILLERS,
«Dust: Some Aspects».

100 §; tratta verosimilmente di Moab, ma potrebbe anche essere un’altra citta pagana opposta
a Gerusalemme, quindi anche Babilonia, la cui distruzione divi_ene simbolo del giudizio finale
di Dio.

101 1 relativi contesti rendono possibile questa interpretazione. Infatd in 25,11 leggiamo: «l
Signore abbassera la sua superbia». Is 26,5a afferma che YHwH «ha abbattuto quanti abitavano
in alto», alludendo cos alla ricchezza di coloro che risiedevano nei palazzi lussuosi, solitamente
situati nella parte alta della citta.

102 & yile tenere presente che il linguaggio metaforico & di per sé allusivo o addirittura enig-

o



D’altra parte, Is 25,12 e 26,5 sono particolarmente vicini a 47,1 non
solo per il contemporaneo ricorrere di y7% € 72, ma soprattutto per la
matrice divina dell’azione evocata.

Abbiamo cosi gia introdotto un altro ambito in cui occorre il sostan-
tivo 7Y, vale a dire quello della umiliazione, nel quale la nostra pericope
rientra a pieno titolo. Lidoneita del termine a veicolare questa idea &
comprovata da numerosi testi in cui 78y acquista la medesima connota-
zione.

Nel passo di Is 2,6-22 il profeta annuncia l'avvento del giorno del
Signore, un intervento divino mirante a piegare «l’orgoglio degli uomi-
ni...lalterigia umana» (v. 17). Infatti I'insinuarsi dell’elemento stranie-
ro nel popolo aveva avuto come conseguenza la reazione di YHWH, che
lascio Israele in balia dei nemici confinando in uno stato di profonda
umiliazione coloro che si erano prostrati agli déi stranieri. Al v. 10, «di
fronte al terrore che desta il Signore», 'uomo ¢ invitato a nascondersi
nella polvere in segno di abbassamento, riconoscendo «lo splendore della
sua maestar.

Is 49,14-26 esordisce con il lamento di Sion che si sente abbandonata
da YHwH. La replica del Signore, incentrata principalmente sull’annun-
cio dei figli riacquistati, al v. 23 fa ricorso all'immagine dei nemici che
lambiscono la polvere dei piedi, quale segno di sottomissione a Sion!3,

matico, non si puo ridurre a un solo livello di lettura, ma spesso si apre a significati polivalenti
che tendono ad integrarsi tra loro piuttosto che escludersi a vicenda (cf. gli studi sulla metafora
citati allinizio del presente studio).

103 Per P'uso della medesima immagine, cf. Mi 7,17 e Sal 72,9. Indichiamo a titolo esem-
plificativo altri testi non isaiani in cui la polvere esprime umiliazione. Sal 7,4-6 presenta un
giuramento di innocenza, con un’automaledizione nell’apodosi (v. 6), ove ricorre il nostro ter-
mine: il salmista desidera che il suo onore sia trascinato nella polvere se dovesse macchiarsi di
qualche iniquita. L. ALoNsO SCHOKEL — C. CARNITL, I Szbmi, I, 232, non escludono una lettura
ulteriore, potendo “terra” e “polvere” alludere al mondo dei morti: «gli antagonisti calpestano la
vita dell’orante nel sepolcro, fanno abitare il suo onore nella fossa». Un altro passo pertinente ¢
il Sal 44, una supplica comunitaria in occasione di una disgrazia nazionale. Al v. 26 si dice che il
vinto & prostrato nella polvere, la sua anima ¢ incollata alla terra (troviamo espressioni simili in
Gb 16,15 e Lam 3,29). Sal 103,14 indica la condizione di debolezza della creatura: poiché Dio
ha modellato 'uomo con la polvere del suolo (Gen 2,7), sa che egli ¢ fragile come la materia da
cui & stato tratto, € per questo & pronto al perdono. Vi sono poi due testi, 1Sam 2,8 e Sal 113,7,
che suonano quasi identici nell’espressione 57 7gyn opn («solleva dalla polvere il misero»). Qui
osserviamo il movimento inverso, cioé dal basso verso I’alto, perché Dio fa risalire 'umile da una
condizione di abbassamento, di cui la prostrazione nella polvere & simbolo.



La discesa di Babilonia potrebbe anche evocare la realta della 7zorze! %4
Lautore che ha pit sottolineato questa prospettiva & K. Baltzer, il quale
concepisce tutto il capitolo come una discesa di Babilonia agli inferi!®.
In effetti, “polvere” spesso rimanda inequivocabilmente alla morte. Cid
¢ particolarmente evidente nel libro di Giobbe, ove il sintagma ~py-5y
(come nel nostro testo) ricorre in 17,16 (con il verbo rm e in parallelo
col termine che indica il soggiorno dei morti, bxd); in 20,11 e 21,26
(con il verbo 2sw); in 34,15 (con il verbo am).

Fin dai racconti delle origini, infatti, la polvere assurge a simbolo
dellineluttabile destino di morte dell’'uomo quale conseguenza del pecca-
to (Gen 3,19)100, Sal 22,30 definisce i mortali «quelli che scendono nella
polvere» (da notare I'uso del verbo 7 come in Is 47,1)197. Lallusione al

104 1] verbo " indica chiaramente la morte come ingresso agli inferi in Gen 37,35: la discesa
nello 5ixy & auspicata da Giacobbe come momento finale del rito di lutto che egli pone in essere
alla notizia della morte del figlio Giuseppe.

105 Cf. K. BALTZER, Deutero-Isaiah, 267. Bgli sottolinea che per raffigurare questa discesa agli
inferi 'autore di Is 47 ha probabilmente mutuato alcuni elementi da Is 14,1-23. Dietro tali allu-
sioni ci sarebbe I'intento di mostrare che la sovranitd di YHWH non ha limiti e raggiunge anche
le profondita della terra. E perd difficile risalire esattamente alle tradizioni che il Deuteroisaia
avrebbe utilizzato. Sarebbe plausibile un’influenza del mondo egizio, come anche di quello meso-
potamico, ove la discesa agli inferi rientrava nel mito di Ishtar. Ancora, nell’ Epopea di Gilgamesh
il mondo sotterraneo & descritto come una casa di polvere. Anche C.R. Serrz, «Isaiah 40-66»,
411, vede in questi primi versetti 'immagine di una caduta negli inferi. Inoltre, I'imperativo *au
viene a costituire un’omonimia con *2% in Is 52,2 (“prigionia”, secondo una possibile lettura che
esamineremo pill avanti), evocando in tal modo uno sprofondare nell’isolamento del mondo
ultraterreno.

« 106 NL]. TrOMP, Primitive Conceptions of Death, 85-91, nello studiare il sostantivo 7sy quale
epiteto dello 5w, parte proprio dalla considerazione dei passi di Gen 2,7 € 3,19, in cui la polvere
¢ 'elemento da cui 'uvomo ¢ tratto e a cui ritornera (su questo aspetto, cf. anche R. MARTIN-
ACHARD, From Death to Life, 27). Commentando I'influsso di questi testi su Gb 34,14-15, egli
sottolinea come la morte non sia altro che la dissoluzione dell’unione tra il soffio vitale di Dio e la
polvere, e come 2y abbia una valenza semantica onnicomprensiva: il termine evoca contempo-
raneamente origine e fine; il suo significato “locale” di sepolcro, poi, non pud essere rigidamente
separato da quello di mondo ultraterreno. Quest'ultima accezione & particolarmente presente
nella letteratura babilonese, come appare nel poema Discesa di Ishtar agli Inferi (cf. ANET, 107,
linee 8-11).

107 11 ritorno alla polvere accomuna in una medesima sorte uomini e animali, come in
Qo 3,20-21, in cui 'elemento che pone una distinzione tra i due ¢ la domanda se il soffio
vitale dell'uomo salga a Dio e quello degli animali scenda nella terra. In Is 26,19, che contiene
linaudita promessa divina della risurrezione dei morti, i defunti sono qualificati come abitanti
della polvere, come lascia intendere la presenza del termine o2 nello stesso versetto. A questo
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trapasso si pud ravvisare anche nella pratica di cospargersi la testa di cene-
re. In Gs 7,6, dopo la sconfitta di Ai, Giosu¢ e gli anziani si stracciano le
vesti, si prostrano a terra e si cospargono il capo di polvere. Gli amici di
Giobbe, considerandolo come gia morto, compiono il medesimo gesto
(Gb 2,12). Anche Fz 27,30, nel contesto del secondo lamento sulla ca-
duta di Tiro, usa questa immagine. Attraverso tale rituale, espressione di
dolore e di lutto, veniva come simboleggiata la realta della morte!®®.
Altri autori sono molto pitl cauti nel rinvenire in Is 47,1 un rife-
rimento esplicito al decesso. E il caso di J. Goldingay, per il quale il
significato primario del v. 1 ¢ quello letterale di sedere sulla polvere. Cio
sarebbe deducibile dal v. 2, il quale chiarirebbe che la citta-donna siede
per svolgere i suoi lavori'®?. La nostra opinione ¢ che essere posti sulla
polvere ¢ gia un segno di umiliazione assai eloquente; il fatto di voler
ravvisare l'ulteriore significato della morte avrebbe la funzione di confer-
mare, senza aggiungere molto, il rovesciamento delle sorti della citta.

2.1.1 Comparazione con Is 52,1-2

Il sostantivo 72y, oltre che nei passi gid citati, all'interno del
Deuteroisaia ricorre in 52,2. Sion ¢ invitata a compiere una serie di gesti
esattamente opposti rispetto a quelli di Babilonia. Il v. 1 descrive la li-

testo fa eco Dn 12,2: al sorgere del gran principe Michele, si annuncia il risveglio di «molti
di quelli che dormono nella polvere della terra», con una separazione tra i saggi, destinati a
splendere come il firmamento (v. 3), e coloro che sono condannati all’infamia eterna.

108 Gli stessi gesti o simili caratterizzano il pentimento a causa del proprio peccato. Cid &
evidente nel passo di Gb 42,6 (su questo testo, cf. A.M. WOLTERS, «“A Child of Dust and Ashes”»
e C. MugncHow, «Dust and Dirt) e in Dn 9,3, col termine 72%. J.G. TAYLOR, «A First and Last
Thingy, 161-162, suggerisce che, sebbene alcune pratiche rimanessero oscure (come radersi 1
capelli e automutilarsi), molti rituali di lutto ugaritici esprimessero identificazione con la realta
della morte, soprattutto quando El e Anat pronunciano espressioni del tipo: «dopo Baal io voglio
scendere agli inferi» (KTU 1.5 VI 24-25; 1.6 1 7-8); o quando ci si rivolge ad una persona non
meglio precisata nei termini seguenti: «dopo il tuo signore scendi nella terra» (KTU 1.161:20-
21). Su questo testo, che riprenderemo al par. 2.4, si veda P. XeLL4, [ testi rituali di Ugarit, 279-
287, che traduce: «al seguito del tuo signore, o trono, al seguito del tuo signore discendi nell’al-
dily, discendi». Cf. anche B.A. LEVINE — ].M de TARRAGON, «Dead Kings and Rephaimby, 658 ¢
B. ALSTER, «The Mythology of Mourning». Il fatto che tali frasi ricorrano alla fine dei lament,
suggerisce che l'intento di unirsi al defunto negli inferi & un consueto momento conclusivo del
rito di lutto (cf. J.G. TAYLOR, «A First and Last Thingy, 176).

109 Cf. J. GoLpiNGay, «What Happens to Ms Babylon», 219-220.



berazione di Gerusalemme con un linguaggio che evoca la preparazione
ad una festa: la cittd, simbolo della nuova condizione del popolo, il cui
esilio presto volgera al termine, pud affrancarsi dal suo sztus di prigio-
niera e adornarsi di splendide vesti, laddove Babilonia, resa schiava, deve
denudarsi. Sion riflettera un nuovo stato di santita perché sari definitiva-
mente liberata dagli incirconcisi e dagli impuri®!?. Si potrebbe intendere
qui la seconda categoria come indistinta dalla prima e interpretare che il
profeta promette la preservazione della citta dall’oppressione straniera.
Ci sembra tuttavia che la particolare costruzione xne1 59y, unita alla
locuzione 73827 («entrerd in te») e alla verosimile allusione allo stupro
in 51,23, possa orientare la comprensione di 52,2 in chiave sessuale:
verrebbe cio¢ espressa I'idea che 'unione con uomini stranieri & causa
di impuritd!!!. In forza del parallelo tra Is 47,1-3 e 52,1-2, potremmo
leggere anche per I'opposta sorte di Babilonia un richiamo alla sfera ses-
suale, le cui connotazioni dovremo spiegare in seguito.

In particolare, in questa fase del nostro lavoro ci interessa cogliere la
ricorrenza del verbo au* in Is 52,2, unitamente alla menzione della pol-
vere. Mentre a Babilonia viene ordinato di scendere e sedere sulla polvere
(in un certo senso questa & stata anche l'esperienza di Israele per opera
della stessa figlia dei Caldei), la figlia di Sion deve anzitutto scuotersi di
dosso la polvere che caratterizza la sua condizione di prigioniera e alzarsi
(o scuotersi e alzarsi dalla polvere) 112 poiché la sua cattivita sta per fini-

107] primo dei due aggettivi, 57, & piuttosto raro nella letteratura profetica e ricorre preva-
lentemente in Ezechiele, che in 44,7.9 denuncia la presenza degli incirconcisi nel tempio come
causa di profanazione. Altre attestazioni sono in Ger 6,10 (ma non ci si riferisce a popoli stra-
nieri); 9,25 e nel discusso testo di Ab 2,16. Laggettivo xnw, invece, & ripreso in Is 52,11 per
descrivere nei termini di un nuovo esodo I'uscita da Babilonia, nel corso della quale non bisogna
toccare nulla di impuro per evitare di contaminarsi. La costruzione st 57w («/’incinconciso e
Iimpuro») risulta inedita e giustappone due ambiti diversi: quello della santitd, che determina la
distinzione tra Israele e le altre nazioni, e quello della puritd, che funge da elemento discriminan-
te all'interno dello stesso popolo eletto.

1 Cf, S.M. OLyaN, Rites and Rank, 65-68.84.100. Si veda il caso di Gen 34,14, in cui i
figli di Giacobbe si oppongono alle nozze tra la loro sorella Dina e I'eveo Sichem, per il fatto che
quest’ultimo non ¢ circonciso; cf. anche il sopracitato passo di Ez 44,7.

112 Secondo J. GOLDINGAY — D. PAYNE, A Critical and Exegetical Commentary, 257, in 52ac
7oy, trovandosi tra i due verbi, potrebbe essere applicato ad entrambi. Casi simili si riscontrano
altrove nel Deuteroisaia (40,30; 41,15; 42,21; 43,17; 44,11.17; 46,7; 53,4), ma il confronto
con gli altri passi suggerisce che il-termine andrebbe riferito pit propriamente al secondo verbo.
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re. Il riferimento alla schiavitli induce C. Westermann a ritenere che i re-
ferenti siano qui gli esiliati, mentre al v. 1 si penserebbe pitt alla cita!'3.
Le viene poi detto di sedersi'!4. La successione di questi due imperativi
(alzati-siediti)! !> sembrerebbe contraddittoria, ma potrebbe essere vista
come un’esortazione ad alzarsi dalla sua collocazione umiliante per pren-
dere possesso, alla maniera di una regina gloriosa, del trono apprestatole.
E questa linterpretazione del Tg, che parafrasa: «Siedi sul trono dello
splendore». Gerusalemme viene infine invitata a sciogliere dal collo i
legami!!®, suggerendo quest’ultima immagine un richiamo al giogo con
cui Babilonia ha gravato gli anziani del popolo di Israele in 47.6.

La comparazione tra i due testi mostra come la serie di azioni opposi-
tive ingiunte alle due citta schiudano a loro volta un futuro antitetico per
Babilonia e Gerusalemme: le sequenze togliere/mettere i vestiti € riem-
pirsi/scrollarsi di polvere costituiscono atti compiuti in prima persona
dalle due protagoniste, il cui destino, dunque, nonostante esse si trovino
in una condizione di schiavitl rispettivamente incipiente e terminale,
appare essere determinato dai loro stessi comportamenti. Nel caso di
Babilonia, diventa decisiva la sua Aybris; per Sion & fondamentale I'ac-
cettazione dell’esilio quale intervento medicinale di YHWH che riabilita il
popolo alla giusta relazione con Lui.

Avremmo cost la traduzione: «Scuotiti e alzati dalla polvere».

113 Anche il successivo atto di sciogliere i legami avrebbe come protagonisti gli esuli (cf. C.
WESTERMANN, [saia, 298). Tale cambiamento, che ci sembra superfluo, non ¢ oltretutto avallato
dalla grammatica, dal momento che gli imperativi utilizzati sono tutti femminili.

114 1, BHS riporta la lezione "2y, ossia “prigionia’, “prigioniero”. Essa ricorre in 46,2;
49,24.25, ma nel presente contesto appare problematica. Infatti 'apparato critico della stessa
BHS propone mau (“schiava”) al posto di 2@, venendo a costituire cosi un parallelismo con
may nello stico successivo. Anche A. BERLIN, The Dynamics of Biblical Parallelism, 42, tradu-
ce entrambe le forme «prigioniera» e parla di parallelismo morfologico. Questa lettura, perd,
presenterebbe un duplice svantaggio: a giudizio di A. PENNA, [saia, 522, interrompe o almeno
attenua la corrispondenza con 47,1, mentre per S.M. PAuL, «Polysensuous Polyvalency», 154-
155, rimuove la paronomasia “aw/maw. K. HOLTER, «A Note on maw/au», 107, che mantiene il
TM, vede nei due termini un’allitterazione, che non ha solo la funzione di legare i due stichi,
ma anche quella di creare un contrasto: la momentanea prigioniera figlia di Sion sta per essere
sostituita dalla Gerusalemme intronizzata.

115 Per |a successione alzarsi-sedersi, cf. 1Sam 2,8; 28,23; 2Sam 19,9; Sal 113,7-8.

116 Pyso di legare i prigionieri con corde al collo & deducibile da alcuni monumenti antichi
(cf. ANEP, 7.325.326).



2.2 La prostrazione a terra

Laltro luogo cui il v. 1 fa riferimento ¢ la terra!!”. Lindicazione di
N, senza per ora considerare I'aggiunta xoo"1, riteniamo abbia la me-
desima valenza semantica di 9py!!8. Sedere sulla terra ¢ dunque anch’es-
so segno di distruzione e umiliazione. Certamente in questa immagine
& implicato pure il dolore! 19 sebbene la sofferenza della citth sia evocata
soprattutto nella seconda parte della pericope, a partire dalle immagini
della perdita di figli e della vedovanza (v. 9).

Anche per ]/‘ja;‘;‘*;:;ilzo riteniamo che il riferimento alla morte sia pos-
sibile!?!, sebbene non necessariamente implicato sul piano linguistico.
L. Wichter, infatti, fa notare che mentre nell’antica Ugarit e a Babilonia
“terra” era il termine pill frequente sia per indicare I'oltretomba che per
coniare gli epiteti delle relative divinitd, in Israele esso non era imme-
diatamente inteso come sinonimo di Swu. Difatti y9% si riferisce agli
inferi soprattutto quando ¢ accompagnato da ulteriori specificazioni,
come 05wH *wa mma (Gio 2,7), 'ann (Is 44,23; Ez 26,205 31,14.16.18;
32,18.24; Sal 63,10), oin (Sal 71,20), =prm (Sal 95,4)122, Comunque,

117 11 sostantivo abbraccia un’ampia gamma di significati. H.H. Scumip, «w», DTAT 1,
200, riduce fondamentalmente a quattro gli ambiti semantici cui si riferisce il termine, pur di-
chiarando la difficolta di dedurre quale sia primario e quale secondario: a) in senso cosmologico:
la terra (contrapposta al cielo) e la terraferma (contrapposta all’acqua); b) in senso fisico: il suolo
su cui vive 'uomo (¢ il caso di Is 47,1); ¢) in senso geografico: un territorio o una regione parti-
colare; d) in senso politico: un dominio o una nazione specifica.

118 Abbiamo infatti cercato di mostrare come i sostantivi si possano considerare alla stregua
di due sinonimi in diversi passi.

119 Cf. Is 3,26; Gb 2,13; Lam 2,10.

120 1QIs* ha by per assimilazione con lo stico precedente. Oltre a quelli gia considerat,
possiamo annoverare altri passi in cui la locuzione p %% acquista un significato letterale, fisico: Is
21,9; 28,2; 63,6; Bz 26,11; 38,20; Am 3,11; 5,7; Sal 89,40.45; Lam 2,21. C’¢ invece allusione
alla morte o al regno dei morti in Is 14,12; Sal 143,3; Qo 3,21 e, senza la preposizione 5, in Es
15,12; 1Sam 28,13; Is 26,19; 29,4; Gb 10,21-22.

121 N.J. Trome, Primitive Conceptions of Death, 44, sostiene che la “terra” intesa come
mondo sotterraneo presenta un’accezione di ordine cosmologico e una di ordine antropologico.
Quanto al primo ambito, i sta ad indicare una realth materiale sotto i nostri piedi, che con-
tiene le acque primordiali; sul piano antropologico la terra «apart from its relation to the grave,
has a deep and fundamental connection with the “cosmological” nether world; the dead leave the
divinely established order of creation and return to the chaotic situation they were taken from.
In this way the nether world is the abode of the dead».

122 Cf. L. WACHTER, «>ivti», GLAT VIII, 905-906. La letteratura sulla morte e I'oltreromba
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gia pitt di un secolo fa, H. Gunkel, sulla base dell’accadico er etu, che
significa “mondo sotterraneo”, attribuiva ad y7% il medesimo senso in Es
15,12; Is 14,12; Qo 3,21'%3. N.J. Tromp, nel suo accurato studio sulla
morte e loltretomba nell’AT, enumera pitt di 20 occorrenze in cui la
menzione della terra allude al trapassolM. Possiamo pensare che anche
nel nostro testo il sedere a terra in uno stato di umiliazione evochi la
morte, se non dal punto di vista letterale, almeno nella percezione che
immagine usata suscita nell’ascoltatore.

Il motivo dell’andare a terra presenta diversi paralleli con la letteratura
extrabiblica. Un testo ugaritico, che mostra la reazione di El alla notizia
della morte di Baal, usa immagini e termini identici a quelle del nostro
passo: il dio scende dal trono, siede per terra e rotola nella polvere125 ]

2.2.1 Paralleli con i lamenti mesopotamici

Le attestazioni pilt significative di immagini di prostrazione in ambi-
to extrabiblico sono rintracciabili nei lamenti sumerici sulla distruzione

nella Bibbia & sterminata. Ci limitiamo a citare alcuni tra i contributi pil significativi degli
ultimi ventanni: G.T. M1Lazzo, The Protest and the Silence; N. van UCHELEN, «Death and the
After-Lifer; L. PERLITT, «Der Tod im Alten Testament»; J. DAY, «The Development of Belief;
D. Farvre, Vivre et mourir; W. HERRMANN, Von Gott und den Géttern, 32-51; A.]. AVERY-PECK
— J. NEUSNER, ed., Judaism in Late Antiquity; R.S. HALLOTE, Death, Burial, and Afterlifée; A.
BERLEJUNG, «Tod und Leben»; W.T. PrtarD, «Tombs and Offerings»; E. BLocH-SMITH, «Death in
the Life of Israel»; T.J. Lewis, «How far Can Texts Take Us?»; J.D. LEVENSON, «The Resurrection
of the Dead»; J.J. CoLLINs, «Death and Afterlifer; RS. JOHNSTON, Shades of Sheok; I., «Death
in Egypt and Israel»; S. SCHROER, «Liebe und Tod»; H.G. REVENTLOW, «Tod und Leben»; H.
ENGEL, «Gerechtigkeit lieben oder den Tod»; T. ROMER, «La mort et les morts»; S.M. OLvan,
«Some Neglected Aspects»; J.A. LOADER, «Emptied Life»; M. LEUENBERGER, «“Deine Gnade™»;
S.U. GULDE, Der Tod als Herrscher; J. BLENKINSOPP, «Post-Mortem Existence».

123 Cf. H. GUNKEL, Schipfung und Chaos, 18, n. 1.

124 Cf. N.J. TROMP, Primitive Conceptions of Death, 23-43.

125 Cosi recita KTU 1.5 VI 7-18: «Noi siamo venuti su Baal caduto sulla terra: il Potente
Baal & morto, il Principe, Signore della Terra, & perito. Subito il Gentile, Benigno El discende dal
trono, siede sul piedistallo e dal piedistallo siede a terra; egli getta la polvere del lutto sulla testa,
la terra della mortificazione sul suo capo. Per abito egli indossa il sacco, la pelle con una pietra si
sfrega» (traduzione nostra da ANET, 139). Comunemente si ritiene che la discesa di El dal trono
in questo testo sia un atto preliminare al vero e proprio rito di lutto che inizia con il suo sedere a
terra. Tuttavia, J.G. TAYLOR, «A First and Last Thingy, 163-164, ritiene che tale interpretazione
sia errata e che discendere dal trono rappresenti esso stesso un rito di lutto, come il primo passo
di tale processo. Lautore pone a sostegno della sua tesi proprio il testo di Is 47,1, ove la detroniz-
zazione, come vedremo, sembra essere parte integrante di un rituale funebre.



delle citta. Questi poemi rivestono un’importanza capitale, sia perché
costituiscono le uniche forme strettamente letterarie della terra dei due
flumi a noi pervenute, sia per il probabile influsso esercitato sui testi bi-
blici'?°. Vi sono cinque testi risalenti al tempo corrispondente all’Antico
periodo babilonese (fine del terzo millennio)'?’. La disfatta & solitamente
attribuita ad una decisione del consiglio divino, spesso oscura nelle sue
motivazioni, e si compie per mezzo di una conquista militare che viene
rappresentata mediante la metafora dell’alluvione, della tempesta, o di
un mostro che attacca la citta!28. M.W. Green individua cinque momen-
ti nella struttura dei suddetti poemi: distruzione, attribuzione di respon-
sabilitd, abbandono da parte degli d&i, restaurazione, ritorno degli d&i'%’.
W. Dobbs-Allsopp vi aggiunge il motivo del pianto della divinita!3°.

Riportiamo anzitutto un testo in cui Niniagara, dea sposa del dio
Ningublaba, adorato in Ur presso un santuario chiamato (E) — Gabura,
siede sulla polvere e lamenta la devastazione del tempio:

Le statue che riempivano la casa del tesoro sono abbattute,
Niniagara, la grande attendente, ¢ scappata dal magazzino,
il suo trono ¢ stato gettato gil, ella ¢ seduta nella polvere (LSUr 408-410).

Il motivo della polvere, insieme al silenzio, ritorna soprattutto nel

126 | soprattutto il libro delle Lamentazioni a presentare affinita di forma e contenuto con
questi poemi mesopotamici. Si veda su tale aspetto A. BERLIN, Lamentations, 27; pil in gene-
rale, sulla corrispondenza tra i lamenti biblici e quelli mesopotamici, cf. C. WESTERMANN, Die
Klagelieder, 28-31.

127 Riprendiamo qui le sigle standard, tratte dalle seguenti edizioni: LU = S.N. KRAMER,
«Lamentation over the Destruction of U, ANET, 455-463; LSUr = P MicHALOWSKI, 7he
Lamentation over the Destruction of Sumer and Ur; Winona Lake 1989; LE = M.W. GreeN, «The
Eridu Lament», J/CS 30 (1978) 127-167; LW = M.W. GreeN, «The Uruk Lament», JAOS 104
(1984) 253-279; LN = S. TINNEY, The Nippur Lament. Royal Rbetoric and Divine Legitimation
in the Reign of ISme-Dagon of Isin (1953-1935 B.C.), Philadelphia 1996; CA = ].S. CoorEr, The
Curse of Agade, Baltimore 1983. Dei testi citati offriamo una nostra traduzione dalle edizioni in
lingua inglese.

128 Cf. L. Porko, The Stripping of Lady Jerusalem, 4. 11 conflitto umano diventa un’imma-
gine del combattimento degli di contro le forze del caos che minacciano I'ordine cosmico, di
cui la citta & espressione. Su questo aspetto, si veda B. PONGRATZ-LEISTEN, «The Other and the
Enemy», 208-209.

129 Cf. M.W. GREEN, «The Uruk Lament», 258.

130 Cf. EW. DOBBS-ALLSOPP, Weep, o Daughter of Zion, 30.
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Lamento di Eridu, citta dotata di un tempio sublime, la cui distruzione
rappresenta I'apice della sventura. Prima, pero, il nemico rompe la chia-
ve e scardina la porta della cittd; ne consegue che

Le fondamenta sono riempite di detriti (LE 2.13).

Lavversario raggiunge la parte interna del santuario, ma in questo
punto il testo non ¢ ben conservato:

Stranieri nel tempio...Eridu, il santuario Abzu, in silenzio... (LE 3.17-18).

Quando il tempio ¢ profanato, la dea Inanna ¢ privata del suo tesoro
e questa condizione implica una caduta nell’'oblio e una discesa nel regno
della morte (si veda anche la Discesa di Inanna agli Inferi):

Dai suoi possessi ella ¢ andata via, scende nel mondo sotterraneo,

il lamento del mondo sotterraneo dove nessuno (vuole) metter piede, con
forza [ella ha proferito:]

«lo, la regina, sono [andata] via dai miei possessi, la serva & stata [posta] li»

(LSUr 274-275).

Se poi prendiamo in esame il periodo neobabilonese, sono i balag ed
ersemma, che costituiscono le riprese in chiave liturgica degli antichi la-
menti, a presentare alcuni interessanti paralleli con la nostra pericope!3!.
Si registra, tra gli altri motivi, 'immagine della profanazione dello spazio
sacro, in cui vi ¢ il riferimento alla polvere:

La mia cella ¢ un ammasso di polvere.
La sede del mio tesoro accumula fango

(Uruhulake di Gula: La citta distrutta, a+71-71; CLAM 262).

In conclusione possiamo affermare che tali opere veicolano I'idea che
la disfatta di una citta fosse legata all’'abbandono degli dei (cf. Is 46,1-2),
ai quali probabilmente erano indirizzati i lamenti stessi per indurli a
ritornare; difatti alcune composizioni nella seconda parte celebrano il
ritorno della divinita e il ristabilimento delle sorti della citta.

131 Dedizione critica e la traduzione di questi testi & contenuta in M.E. CoHEN, The Cano-
nical Lamentations of Ancient Mesopotamia, Potomac 1988 (CLAM).



2.3 1l confinamento nelle tenebre

Il terzo luogo ove Babilonia deve discendere sono le tenebre (Is
47,5)132. 1l sostantivo (2 +) 7n in realtd & preceduto da x12'33, ma la
vicinanza di 22" crediamo ci autorizzi a vedere I'andare nelle tenebre
sempre come un movimento di discesa. Per K. Baltzer ci saremmo do-
vuti aspettare i due verbi in ordine invertito. Se invece uno deve sedere
per poi giungere da qualche parte, ¢ richiesto l'utilizzo di un mezzo di
trasporto. Lautore ipotizza proprio questa lettura, facendo riferimen-
to alle rappresentazioni egizie e in particolare alla mitologia greca, ove
Ade, la divinita dell'oltretomba, & raffigurato solitamente a bordo di un
cocchio!34. Riteniamo Iinterpretazione di Baltzer non appropriata, in
quanto qui non & tanto importante la sequenza logica dei vari imperati-
vi, ma l'incalzante ripetizione degli stessi 3>,

Non ¢ difficile cogliere la valenza semantica delle tenebre che, a dif-
ferenza di molte altre immagini usate nella Bibbia, non costituiscono un
simbolo ambivalente (non presentano cio¢ manifestazioni sia positive
che negative), ma rimandano a numerosi aspetti negativi!3°. Se la luce
assurge a simbolo della conoscenza, del bene e della vita, e soprattutto

132 Per uno studio sulla tematica delle tenebre nella Bibbia, si vedano: S. AALEN, Die Be-
griffe ‘Licht und ‘Finsternis;, E. HORNUNG, Nacht und Finsternis; ID., «Licht und Finsternis»; E
NOTSCHER, Zur theologischen Terminologie, 73-83; W. von SODEN, «Licht und Finsternis»; H.
RINGGREN, «Light and Darkness»; W.H. ScHMIDT, Die Schopfungsgeschichte; N. WYATT, «The
Darkness of Genesis I:2»; E. NOORT, «The Creation of Light in Genesis 1:1-5»; T. NILSEN DyKE-
STEEN, «The Creation of Darkness».

133 11 verbo w13, tra I'altro, indica il tramonto del sole in Gen 15,12; Es 17,12; Ger 15,9; Qo
1,5 e quindi si associa bene al concetto di tenebra.

134 Cf. K. BALTZER, Deutero-Isaiah, 273. G. GIOVANNONI, «Ade», 495, riferisce che il cocchio
di Ade, col quale era salito dall'Inferno sulla terra per rapire Persefone, determina per il dio gli
epiteti di kAvtéTwAog e di xpuotjuLog («daglincliti cavalli» e «dalle briglie d’oro»). A giudizio di
J. GOLDINGAY — D. PAYNE, A Critical and Exegetical Commentary, 99, xa ha l'effetto di enfatizzare
la destinazione di Babilonia, mentre gli altri verbi che possono essere resi con “andare” accentua-
no aspetti ulteriori: 51 pone I'attenzione sul viaggio e xs sull’uscire.

135 Basti pensare alla comune esperienza delle relazioni umane. In occasione di un alterco,
chi;rivolge una serie di improperi ad un’altra persona non si preoccupa né della forma né del
rigore logico con cui vengono pronunciati I'uno di seguito all’altro, anzi proprio la foga con cui
si attacca 'antagonista fa spesso saltare ogni ordine logico. Qualcosa di simile pensiamo possa
immaginarsi nella successione di imperativi che caratterizza la nostra pericope.

136 Cf. M. Riso, «Tenebre», 1439.




del divino'?’, significando di conseguenza il favore di Dio e il benessere
dell’'uomo!33, il suo contrario, le tenebre, diventano simbolo del male,
dell'ignoranza, della sventura, della morte, della maledizione, del giudi-
zio e del castigo. Esse non sono solo assenza di luce, ma posseggono una
qualitd intrinseca che le rende ostili alla vita!®.

Nell’ambito della sventura (come segno del castigo divino) va dun-
que collocata anche 'immagine dell’oscurita presente in Is 47,5. Questo
motivo & altresi presente in Mi 7,8, un testo che si pud paragonare a Is
47,5 per la fraseologia e I'allusione alla sciagura: «Non ti rallegrare, o mia
nemica! Se sono caduta, mi rialzerd! Se siedo in mezzo alle tenebre (quin2
aux) il Signore & mia lucel. In questo passo Gerusalemme riconosce il
proprio peccato e si rivolge alla sua nemica, che sembra essere Edom,
esprimendo fiducia nella restaurazione. La prospettiva ovviamente ¢ ro-
vesciata perché qui si passa dal buio alla luce, mentre Babilonia ¢ confi-
nata nelle tenebre.

Dobbiamo cercare di comprendere se ¢ nel nostro testo abbia
altre implicazioni. A. Penna sottolinea come le tenebre alluderebbero
alla realta della prigionia, a motivo del tipico buio delle carceri'4. Sul
piano antropologico I'identificazione oscurita-prigionia si spiega anche
per il fatto che, segnando la conclusione delle attivita quotidiane, le te-
nebre diventano simbolo del carcere come luogo di sospensione delle
libere attivita umane!4!. Questa allusione & presente in due passi del
Deuteroisaia. Nel primo Canto del Servo uno dei compiti dell’inviato di
YHwH ¢ far uscire dalla reclusione i prigionieri, vale a dire gli Ebrei de-
portati, che vengono definiti «abitanti delle tenebre» (42,7)142, In 49,9-

137 Cf., tra gli innumerevoli passi che si potrebbero citare, Sal 18,29; 27,1; 43,3; 44,4;
104,2; 118,27.

138 Questo ¢ evidente nell’esperienza di Giobbe, che rilegge i giorni passati, nei quali godeva
della protezione divina, come giorni in cui «alla sua luce» camminava «in mezzo alle tenebre»
(29,3). Al contrario, la condizione del malvagio viene descritta come privazione della luce: «La
luce nella sua tenda si oscura» (18,6) e «& sospinto dalla luce nelle tenebre» (18,18). Per uno
studio sulla simbologia luce-tenebre nel libro di Giobbe, cf. la monografia di G. BorGoNovo,
La notte e il suo sole.

139 Cf. H. RINGGREN, «ury, GLAT1II, 31_0.

140 Cf. A. PENNA, Lsaia, 478. '

141 Cf. M. Riso, «Tenebre», 1440.

142 G A.E KNIGHT, Servant Theology, 110, facendo. allusione proprio al passo di Is 42,7,



11 ¢ presente il tema della strada meravigliosa del ritorno. Lintervento di
Dio ¢ finalizzato al ristabilimento degli esiliati nella terra (v. 8) e prevede
la liberazione dei prigionieri, che vengono indicati come coloro che si
trovano nelle tenebre!43.

Loscurita nell’AT & spesso una metafora per indicare la morte o la
dimora dei defunti, lo Sy, sebbene a volte questa allusione sia sovrap-
ponibile o intercambiabile con quella di prigionia. Infatti la prigionia
in quanto luogo di tenebra viene spesso collegata allo w44, Lidea del
buio come morte & presente in 1Sam 2,9 (dove incontriamo la medesima
locuzione di Is 47,5, uina) e particolarmente in Giobbe. La riscontriamo
in Gb 10,21; 15,22-23.30; 17,13 (ove troviamo la compresenza di S e
Tuina); 18,18; 20,26 (cf. anche Sal 88,13). Sal 143,3 presenta 'espressio-
ne o°3Wnn3 MAWin 0% Mo, che ¢ identica a Lam 3,6. Qui il paragone
coi morti del passato fa assumere esplicitamente ai «luoghi tenebrosi» la
connotazione di dimora dei defunti. Dal confronto con queste attesta-
zioni possiamo inferire che anche nella nostra pericope le tenebre assur-
gono a modalita letteraria per indicare la morte, sebbene essa sia evocata
primariamente nella sua valenza simbolica e non materiale.

Certamente I'oscurita esprime I'umiliazione di Babilonia e la ragione
di questo castigo si puo intuire sulla base della concezione che le varie
tradizioni profetiche hanno della citta. Babilonia costituiva un pericolo
per Israele non solo per il suo feroce imperialismo ma anche a motivo
dell’ammirazione suscitata dal suo potere, dalla sapienza e soprattutto per
la “luce” che emanavano i suoi idoli, i quali potevano attirare il popolo

propone un’ulteriore connotazione da attribuire all'immagine delle tenebre in 47,5. Egli legge
loscurith come indicatrice di ceciz, nel senso che bisogna che gli occhi di Babilonia siano resi
ciechi prima che Dio possa usare il suo strumento, il Servo, per aprire a sua volta gli occhi dei
ciechi, far uscire dal carcere i prigionieri e quelli che abitano nelle tenebre. Tale interpretazione,
sebbene si muova nella direzione di offrire una visione raccordante di tutto il Deuteroisaia, a
nostro avviso appare inutilmente forzata.

143 g pud cogliere un chiaro richiamo alla cattivith anche in Sal 107,10.14. Nei due versetti
le tenebre sono associate all'«combra di morte» per descrivere lo stato di prigionia in cui abitano
quanti si erano ribellati al disegno del Signore. La realta dell’esilio qui sottesa veniva considerata
alla stregua di un carcere, benché formalmente i deportati non vivessero chiusi in una cella, e
questa percezione ¢ rafforzata dall’'uso di termini che indicano gli strumenti materiali attraverso
i quali si attuava la detenzione: 51z (ferro, v. 10) e now (catene, v. 14).

144 Cf. H. RINGGREN, «7gim», 317.




di Dio: tutto questo minacciava seriamente la fede di Israele nell'unicita
di Yawn, il Santo d’Israele (Is 47,4)4.

11 popolo di Dio & comunque destinato alla vera luce, non a quella
fittizia e ingannevole di Babilonia. Il Deuteroisaia afferma questa pro-
messa nel passo di 42,16 dove, utilizzando la metafora dei ciechi guidati
per vie sconosciute e della trasformazione delle tenebre in luce, indica
il cambiamento radicale della sorte dei deportati. In 47,5 il cammino
& esattamente invertito. Babilonia, che siede nella luce, viene gettata
nell’oscurity. E questo un altro modo per esprimere quel capovolgimen-
to della sorte della citta attorno a cui ruota tutto il capitolo.

Abbiamo cosi cercato di mostrare come in Is 47,5 le tenebre siano an-
zitutto immagine di sventura e castigo, in secondo luogo evochino I'idea
della prigionia e della morte. Anche le tenebre, in una parola, esprimono
'umiliazione di Babilonia.

2.4 La detronizzazione di Babilonia

Dopo aver esaminato i luoghi in cui & confinata, passiamo a consi-
derare le nuove condizioni che la citta si trova a vivere. Babilonia deve
anzitutto sedere senza trono (il sintagma xoo 1% ¢ presente solo in Is
47,1), o meglio, scendere dal trono. Risulta di immediata evidenza che,
essendo il trono il simbolo per eccellenza dell’autorita regale, il sedere sul
trono diventa espressione di un esercizio del potere sovrano'“®. La detro-
nizzazione di Babilonia & quindi ricollegabile, oltre ai motivi pil1 specifici
indicati al v. 6, a un qualche abuso nell’esercizio di tale facolta, soprattut-
to nel modo di intendere la sovranitd, segnato dalla superbia. Difatti in
47,5, definendosi «signora dei regni», la citth concepisce per se stessa una
sovranita universale che & predicabile solo di YHWH. Babilonia, dunque,
insieme al trono, ¢ privata del suo potere sovrano.

H.-J. Fabry mostra come questa discesa sia un zopos dei riti funebri e
penitenziali e vada letta come un atto di umiliazione che il re pone o che

145 Cf. G.1. VLKOVA, Cambiare la luce in tenebre, 92.

146 Vj sono tre casi in cui X0 non indica il trono ma il seggio su cui ¢ assiso il sacerdote Eli
(1Sam 1,9; 4,13) e i seggi del giudizio, con riferimento alla funzione centrale di Gerusalemme
nell’amministrazione della giustizia della casa di Davide (Sal 122,5).



gli viene forzatamente imposto (cf. Ez 26,16; Gio 3,6)147. Come Fabry,
anche J.G. Taylor sottolinea I'importanza del trono nei riti di lutto e in
particolare nella liturgia funebre del re Nigmaddu II1'48. Alla luce dei
paralleli extrabiblici e di Is 14, sembrerebbe che la privazione del trono
subita da Babilonia non significhi semplicemente la perdita del regno,
ma implichi un’allusione alla morte e agli inferi proprio perché & descritta
col linguaggio del lamento che si riferisce a queste realta’®?. La discesa
dal seggio regale probabilmente riflette la concezione che non cerano
troni su cui sedersi negli inferi>°.

Formulazioni simili a quelle di Is 47,1 sono riscontrabili in alcuni
frammenti ugaritici su Baal e Anat. Il testo gid menzionato sulla disce-
sa dal trono di El, che siede prima su uno sgabello e poi a terra, rap-
presenta una manifestazione di dolore per la morte di Baal e al tempo
stesso la sospensione del suo dominio!>!. Un altro testo ¢ il sopracitato
rituale formulato in occasione della morte del penultimo re di Ugarit,
Nigmaddu III. Il sovrano defunto, che si riteneva potesse influenzare le
sorti del successore, & invocato per assicurare la benedizione sul nuovo
re Ammurabi'®2. Questo frammento che riportiamo getta nuova luce

147 Cf. H.-]. FaBRY, @o», GLATIV, 470. Nella Bibbia sono i sovrani stranieri a sottoporsi a
tale rito. Su questo aspetto, cf. N. LOHFINK, «Enthielten die im Alten Testament», 269-273, che
commenta il lamento dei principi del mare sulla caduta di Tiro in Ez 26,15-18.

148 Cf. .G. TAYLOR, «A First and Last Thingp.

149 Tale allusione, come gia visto, apparirebbe confermata dalla compresenza in Is 47,1 della
coppia terra-polvere. Cf. N.J. TROMP, Primitive Conceptions of Death, 23, il quale sostiene che
scendere nella polvere significhi scendere nella tomba.

150 Cf. ].G. TAYLOR, «A First and Last Thingy, 166.

151 Cf. H.-]. FaBry, «to3», 447. Qui, come in Is 47,1 e Ez 26,15-16, probabilmente lo
scendere dal trono indicava una forma di solidarieta con la condizione di privazione dello stesso,
tipica dei defunti (cf. ].G. TAYLOR, «A First and Last Thingy, 176).

152 V] sono cinque ipotesi circa il destinatario dellinvito a scendere nella terra (o agli inferi):
il dio sole Shapsu; il nuove re Ammurabi; Pofficiante; il trono; le ombre. Lopzione di J.G.
TAYLOR, «A First and Last Thingy, 157, & che la discesa riguardi il trono, affinché esso si trovi
ad essere insieme al suo signore nelle profondita della terra, nella speranza che questi e le altre
ombre, eventualmente anche sperimentando la comodita del seggio, non facessero mancare la
loro benedizione al nuovo re. Questa & anche I'opinine di J.C. de MOOR, «Rapi*iima — Rephaim»,
335, il quale sottolinea che mentre gli altri abitanti degli inferi dovevano giacere nella polvere,
i re avevano il privilegio di sedere sui troni (Is 14,9) se i familiari sulla terra mettevano in atto
delle azioni corrispondenti a tale stato. Per esempio, Gilgamesh forni al suo amico Enkidu un

seggio che gli avrebbe assicurato un posto d’onore nelloltretomba (cf. ANET, 88). Tali pratiche




anche su alcuni passi biblici, in particolare Is 14,9:

Dopo il tuo [signore] O Trono,/Dopo
il tuo signore discende a terra/Alla terra
discende e sotto nella

polvere, Sotto

Sdn-w-rdn,/Sotto Tr

‘llmn,/Sotto gli antichi Rephaim,

Sotto Amitarmu il re,
Sotto Nig[maddu] il re (KTU 1.161:20-26).

Poche linee prima si legge:

O trono di Nigmaddu, piangi,
E che versi lacrime il suo piedistallo,

Prima piange il tavolo del re,
Che ingoia le sue lacrime (KTU 1.161:13-16)1%3.

Qui la logica del testo ¢ piuttosto strana perché chi deve pronunciare
il lamento ¢ il trono medesimo. Limproponibile discesa del trono da se
stesso viene sostituita col motivo delle lacrime!4,

Tornando alla fraseologia di Is 47, 'espressione % 3w ricorre in diversi
passi biblici per indicare I'essere seduto di YHWH in giudizio o come
re!. In particolare, il verbo 2u" si trova associato al sostantivo 805 me-

diante la preposizione % in Sal 9,5; 132,12. Nelle altre 54 ricorrenze la

sarebbero confermate dai cerimoniali funerari e dalle relative stele, in cui i morti erano raffigurati
seduti su comodi seggi (cf. AVEP, 630-632.635-636; su queste rappresentazioni, cf. anche M.H.
Pork, «Notes on the Rephaim Texts», 180).

153 Traduzione nostra da J.G. TAYLOR, «A First and Last Thing», 153-154.

154 A proposito del trono, citiamo un altro brano tratto dalla mitologia mesopotamica, in
cui Nergal, dio della peste e della guerra, che governa il mondo sotterraneo, riceve istruzioni da
Ea, dio della sapienza, circa la sua visita agli inferi: «<non appena porteranno un trono per te...
non andare avventatamente a sederti su di esso» (CAD K, 589).

155 Secondo EM. Cross, Canaanite Myth, 97, n. 24, la locuzione consueta sarebbe by aur;
I'espressione 5 3w, con riferimento all’intronizzazione, sarebbe tipica della poesia ebraica pit
antica, come si pud rilevare in Gdc 5,17; Sal 29,10; 132,12, e di contesti arcaicizzanti come lo
stesso Is 47,1 e Sal 9,5.



preposizione & quasi sempre 5y e solo tre volte 2u" e 893 ricorrono nello
StessO VErsetto senza un rapporto sintattico diretto (1Sam 2,8; Sal 9,8;
Lam 5,19). C.A. Franke rileva un tocco di fine ironia proprio nel fatto
che il sedersi in Is 47,1 sia correlato alla perdita del trono'®. In questo
senso il Tg parafrasa «senza un glorioso trono»; infatti dall’essere seduta
sul trono del mondo, Babilonia passa a sedere sulla polvere, che diventa
il suo nuovo trono!?’.

2.4.1 La falsa regalita di Babilonia

La sola presenza del titolo regale per YHWH nel Deuteroisaial>® ci

orienta a comprendere perch¢ Babilonia venga detronizzata, non essen-
do ammissibile che la citta si fregi di un titolo di sovranita universale
destinato unicamente al Signore. Un indizio della incompatibilita tra
questo tipo di sovranita e Babilonia lo troviamo gia nel breve passo di
Is 43,14-15. Si allude qui all’opera di Ciro suscitato da YHWH contro la
donna: all’esplicita menzione della cittd viene giustapposta quella di Dio
in quanto re. La vera regalitd, propria di YHWH, si manifesta nello sma-
scherare, annientandola, la falsa regalita di cui Babilonia & I’emblema.
Per cogliere le connotazioni di tale sovranita distorta, ¢ utile consi-

156 Cf. C.A. FRANKE, Lsaiah 46, 47 and 48, 106.

157 Cf. E.]. YOUNG, The Book of Isaiah, 232 e U. BERGES, Jesaja 4048, 481.

158 Quattro testi del Libro della Consolazione menzionano YHWH come re. Is 41,21 lo
definisce «il re di Giacobbe»; 43,15 «il vostro re»; 44,6 «il re di Israele»; in 52,7 il messaggero
annuncia: «il tuo Dio regna» (cf. Sal 47; 93; 95-99, i cosiddetti salmi di intronizzazione o della
regalith di YHWH, solitamente considerati postesilici). II Secondo Isaia rappresenta, dunque, un
momento di rivalutazione della regalitd di YHwH, dopo che i profeti precedenti avevano appli-
cato con una certa reticenza al Signore il titolo di re (cf. J.A. SoGam, «omm, DTAT1, 789). W.
EicHRODT, Teologia dell’Antico Testamento, 199-200, attribuisce la ragione di quest’uso limitato
del titolo di re al pericolo che 'immagine di Dio venisse distorta, in quanto la sovranita assoluta
di YrwH che i profeti sostenevano era diversa dalle forme dispotiche o arbitrarie di regalita che
potevano essere assunte dal monarca terreno. Il Deuteroisaia si serve perd dell’epiteto regale per
annunciare 'imminente e impareggiabile opera di liberazione di YawH, attraverso la quale Egli,
come alle origini, rivela la sua sovranita cosmica. Per FEichrodt la menzione di YHwH come Dio di
Giacobbe o di Israele e 'uso del pronome possessivo evidenziano ancora una forte accentuazione
particolaristica. Questa, perd, non va scissa dall’universalismo della speranza profetica, secondo
la quale, come detto, Dio rivela la sua regalita quando libera Isracle e salva anche tutti i popoli
(Is 52,10). K. SEYBOLD, «75m», GLAT'V, 126, sintetizza questo tema, giungendo alla conclusione
che il Secondo Isaia sottolinea i seguenti aspetti di YHWH in quanto re: a) quello universale e nello
stesso tempo particolare; b) quello superlativo; c) quello escatologico.




derare il testo di 2Cr 9,8 e la riflessione sulle caratteristiche della mo-
narchia israelitica. Nella seconda parte del versetto leggiamo: «Ti ha co-
stituito suo re perché tu eserciti il diritto e la giustizia». E importante
rilevare anzitutto come diritto e giustizia siano il fondamento del trono
di Dio (Sal 89,15; 97,2) ma anche di quello del re di Israele (Pr 16,12;
25,5; 29,14)159. Sal 72 & un salmo regale in cui si tratteggia la figura del
re-messia, che ai vv. 1-4 e 12-15 ¢ chiamato ad applicare la giustizia a
beneficio del popolo, soprattutto dei poveri e degli oppressi. E Dio che
dona al re woun e P73 ¢ il sovrano li fa valere in quanto ha ricevuto dal
Signore tale compito; se li disattende perde il mandato (si vedano gli
oracoli contro la casa di Giuda in Ger 22,3.13.15-17). In particolare,
troviamo il riferimento al regno consolidato nel diritto e nella giustizia
nel contesto della promessa del re messianico in Is 9,1-61°,

159 11 fatto che in questi passi ricorrano i termini v2u/vetn e pT3/mpTs, indica la funzione
giudiziaria che il re originariamente esercitava in Israele.

160 1] celebre passo concerne lintronizzazione di Ezechia, associato al padre nel governo in
tenera etd. E chiaro che se il referente storico immediato del testo & questo «<bambino» (v. 5),
contemporaneamente I'orizzonte si allarga verso la prospettiva di un regno eterno e glorioso.
Quattro termini che si riferiscono a uffici di corte, insieme ad altrettanti attributi che lo elevano
ad un piano sovrumano, qualificano il personaggio (v. 5: «Consigliere ammirabile, Dio potente,
Padre per sempre, Principe della pace»). Il v. 6 descrive la grandezza del dominio e la pace dura-
tura del trono di Davide «che egli viene a consolidare e rafforzare con il diritto e la giustizia, ora
e sempre». Confrontando questo passo con Is 47, la privazione del trono dimostra che su Babi-
lonia non vi ¢ «il segno della sovranita» come sulle spalle del figlio dato (9,5). Se paragoniamo i
sopracitati titoli del re messianico, che ne esplicano le prerogative, con i “supporti” della superbia
di Babilonia (prole numerosa, 47,9; magia, 47,9.12.15; sapienza e scienza, 47,10; astrologia,
47,13), ci accorgiamo di come i primi aprano alla promessa feconda di Dio, mentre i secondi
siano destinati ad una tragica e inesorabile fine. “Consigliere ammirabile” fa riferimento a quella
sapienza che in 9,6 non ¢& perd frutto dell’esperienza accumulata, ma della comunicazione che il
re riceve in quanto figlio di Dio. Lattributo scelto evoca il suo essere partecipe dei progetti del
Signore sulla storia. Babilonia, al contrario, & stata fuorviata e tradita da quelle strutture intellet-
tuali di cui andava tanto fiera perché se ne riteneva I'unica detentrice. “Dio potente” sottolinea il
dinamismo di YHWH comunicato al suo rappresentante terreno, che si esprime nella risolutezza
dell’azione di governo e nell'impegno per la giustizia. Babilonia con la sua magia pensava di do-
minare anche le forze della natura, avvalendosi di pratiche occulte per le quali si era esercitata con
fatica fin dalla giovinezza. 1l risultato, perd, & quello di non poter contare neanche su qualcuno
capace di salvarla, quando pensava di avere a disposizione tutti. “Padre per sempre” indica che il
re & garante della vita del popolo, sollecito per la sua prosperitd; tale compito, poi, non conosce
limiti, cosi come ogni paternita & perpetua. Babilonia, viceversa, privata con violenza della sua
maternitd, non sara in grado di assicurare una vita florida ai suoi figli. “Principe della pace” de-
finisce I'impegno per la salvezza che sfocia in una pace duratura. Babilonia, come detto, attende



Possiamo pensare, allora, ancor prima di riceverne conferma da Is
47,6, che la detronizzazione di Babilonia sia causata da una qualche
mancanza di diritto e giustizia. Il fatto poi che la citta al v. 5 sia condan-
nata a vivere nelle tenebre, potrebbe anch’esso costituire un riferimento
alla sua ingjustizia'®!. Babilonia, il cui agire & stato tenebroso (ingiusto),
sara destinata per contrappasso a una vita nell’oscuriti.

2.5 La condanna al silenzio

Laltra condizione che Babilonia deve vivere ¢ quella del silenzio. La
radice o112, alla base del termine om31, & spesso usata in contesti di ca-
tastrofe e lutto. Si trova infatti in annunci di sventure future (Is 23,2; Ger
48,2; 49,206) o nella descrizione della reazione a tali sciagure (Es 15,16),
come pure nel corso di lamenti funebri (Ez 24,17). In tutti questi casi si
pud immaginare che vi sia una qualche connessione tra 'esperienza della
paura che deriva da situazioni violente e il fatto di rimanere in silenzio,

invano dei salvatori e coloro che le predicevano un futuro glorioso, dandole rassicurazione circa
la stabilita del suo potere, non sono neanche capaci di metterla in guardia dalla tragedia immi-
nente. Il loro errare ciascuno per conto proprio evoca quella confusione babelica che caratterizza
chi da se stesso vuole raggiungere il divino o addirittura sostituirsi ad esso (cf. Gen 11,1-9, ove la
conseguenza della punizione divina ¢ la dispersione per tutta la terra).

161 Ore alle implicazioni che abbiamo sottolineato in precedenza, infatti, le tenebre allu-
dono al dominare e al permanere dell'ingjustizia (Is 50,10; 59,9-10; Sal 30,6; 88,19; 107,10),
essendo la notte il momento in cui il criminale compie il reato, mentre la luce simboleggia la
vittoria del diritto (cf. B BOVATI, Ristabilire la giustizia, 339-340).

162 1 5 radice rmyw n/on/ov presenta una certa difficolth circa la traduzione perché pud assu-
mere sfumature diverse che vanno dal “sopprimere” al “tacere”; addirittura essa non & sempre di-
stinguibile neanche da my7 1, “assomigliare, sembrare”: a giudizio di H.D. PReUSS, «m7 I», GLAT
II, 286, in 1Sam 21,5; Ger 6,2; Ez 32,2; Sal 49,13.21, 'occorrenza dell’uno o dell’altro verbo
& controversa. A. BAUMANN, «my7 iw/on/ai», GLAT 11, 299-301, sostiene che, siccome le radici
di media 1/~ sono generalmente correlate, la tradizione testuale e la vocalizzazione evidenziano
una certa instabilita circa i termini in questione, e neanche la IXX traduce uniformemente, si
pud dedurre che fin dall’inizio i loro significati furono simili, e dopo che vennero considerati
affini nella sensibilita linguistica si contaminarono al punto che nella maggior parte dei casi non
& possibile pensare a una separazione (cf. J. Brau, «Uber Homonyme», 242). Quindi Baumann
conclude che lo sforzo di determinare se piu radici in origine indipendenti si siano mescolate o
se da un’unica siano sorte pilt forme collaterali, & piuttosto vano. Non & chiaro neppure se la par-
tizione in tre radici implichi specifiche sfumature di significato (su questo punto, cf. S. MoscaTi,
ed., An Introduction to Comparative Grammar, 168).




ammutoliti'®3, In particolare, Geremia applica la radice a Babilonia in
50,30 per annunciare la disfatta dei suoi guerrieri. In Lam 2,10, che si
riferisce all’atteggiamento penitenziale degli anziani di Gerusalemme in
seguito alla distruzione della cittd, i vecchi siedono in silenzio con la pol-
vere sulle loro teste. In questo testo ricorrono molti dei termini da noi
esaminati, che di seguito evidenziamo!%4:

173 (della figlia) -n2 *3pt (in silenzio) w7 (a terra) y % (siedono) 12w
oop I ownTSY (polvere) By Sy
5w (le vergini) ri>wna wnA (a terra) P ¥R

In realtd sia G.V. Schick che M. Dahood traducono w7 «fanno il
lamento», e quest’ultimo cita diversi passi in cui la radice pud assumere
tale signiﬁcatol(’s. Riteniamo che entrambe le accezioni siano accettabi-
li, poiché in qualunque caso il contesto del versetto rimane quello peni-
tenziale.

163 Per uno studio di questa radice e della tematica del silenzio nella Bibbia, si vedano:
G.V. Schick, «The Stems dim»; N. LoHEINK, «Enthielten die im Alten Testament»; M.
DanoOoD, «Hebrew-Ugaritic Lexicography II», 402-403; T. McDAaNIEL, «Philological Studies in
Lamentations. I», 38-40; A. STIGLMAIR, «Parola e silenzio»; T. LINAFELT, «Speech and Silence»;
B.A. LEVINE, «Silence, Sound»; N.M. WaLDMAN, «Sound and Silence»; S.J. BAEz ORTEGA,
Tiempo de callar; P. TORRESAN, «Dumahy; E.D. REyMOND, «The Hebrew Word mmit.

164 Tali vocaboli costituiscono dei topoi intercambiabili che servono ad esprimere il rituale
penitenziale.

165 Cf. G.V. ScHick, «The Stems dim», 240 ¢ M. DaHOOD, «Textual Problems in Isaiah,
400-403, che menziona, oltre a Lam 2,10, anche Is 23,2; 38,10; Sal 4,5. Anche a giudizio di A.
BAUMANN, «m27 11/on1/271», 302, si pud pensare che per alcuni passi (Is 23,2; 38,105 Ger 47,5;
Sal 4,5; Gb 31,34) sarebbe pertinente tradurre la radice “lamentarsi, portare il lutto”. Il primo a
suggerire questa traduzione fu F. DELITZSCH, «Specimen Glossarii», X1 (cf. anche ID., Prolegomena,
64, n. 2), per il quale I'ebraico on7 in Is 23,2 (1) corrisponde all’accadico damédmu, “piangere,
lamentarsi”; dopo Delitzsch anche P. HAUPT, «Some Assyrian Etymologies», 4, si pose sulla stessa
linea. In tempi recenti, B.A. LEVINE, «Silence, Sound», 90-94.103.106, muovendosi nel solco di
una tradizione interpretativa che parte da Delitzsch e giunge a Baumann, ha ritenuto che esista in
ebraico una radice on7, apparentata con lessemi provenienti da Ebla, accadici e ugaritici, avente il
primario senso di “fare il lutto, gemere”; dall’altra parte vi sarebbero tre morfologiche realizzazioni
di una base radicale che denota immobilita e silenzio. Egli corregge perd le sopracitate posizioni
di Blau e Baumann circa la loro presunta non distinguibilita e conclude che in certi casi ¢ difficile
determinare quale lessemna sia espresso in una data forma per via della vocalizzazione masoretica,
che ha prodotto forme omofone o omografiche. Inoltre bisogna anche considerare il gioco di
parole o 'ambiguita che a volte lo stesso autore sacro voleva creare.



Il lemma om in Is 47,5 pud essere considerato come un accusativo
avverbiale, che indica il modo in cui un’azione ha luogo. Esso ¢ stato
interpretato come un aggettivo («silenziosa») e l'uso della forma ma-
schile spiegato come avverbiale!®. Un’altra opzione & che il maschile
dopo l'imperativo femminile singolare proverebbe che il termine non
va compreso come se fosse in apposizione ma come un avverbio inde-
clinabile'®”. Per altri si tratta di un nome all’accusativo avverbiale!68. Il
termine om37 ricorre, oltre che nel nostro testo, anche in Ab 2,19 e Lam
3,26. Nel primo caso si riferisce all'idolo muto nell’ambito di una sati-
ra antiidolatrica, la quinta maledizione contro I'oppressore caldeo. Gli
idoli avallano I'ingiustizia dei loro devoti: o assistono in silenzio, oppure
si prestano alla menzogna dell’oracolo falso. Qui, come in Is 47,5, si
suppone un contesto negativo, un giudizio che sta per abbattersi o si &
abbarttuto all'improvviso. Nell’altra occorrenza onr indica la silenzio-
sa attesa dell’aiuto divino dopo la caduta di Gerusalemme ed & quindi
un’esortazione alla speranza.

In Is 47,5 il silenzio appare come un’ovvia conseguenza della umilia-
zione che Babilonia subisce e anch’esso pud richiamare in qualche modo
la morte come i termini presentati in precedenza. In Sal 31,18 si dice che
gli empi tacciono nello >, e in Sal 94,17 e 115,17 la LXX traduce mma3m
con (dng, confermando la spontanea identificazione del silenzio con la
morte.

Le numerose connotazioni del silenzio mostrano la polivalenza se-
mantica di questo termine!®. Tuttavia ci sembra che nella nostra pe-
ricope oni1 assuma delle sfumature pitl precise in considerazione della
frase pronunciata dalla citta stessa in 7a: «<sempre sard signora in eterno».

166 Cf. Joiion, 126a.

167 Cf. GKC, 118a.

168 Cf. BDB, 189 e HALAT, 215-216. G.V. ScHick, «The Stems dtim», 229.241, sostiene
che in Is 47,5 ony1 dovrebbe essere mutato nell’infinito assoluto ga/ (cf. GKC, 113h.z).

169 P ToRRESAN, «Dumah», 88-89, evidenzia le diverse valenze psicologiche che il silenzio
assume nella Bibbia, corredando i numerosi significati che egli enuclea con precisi riferimenti
scritturistici: «Esiste il silenzio della sofferenza, [...] del complice e del bugiardo, del giudice cor-
rotto, del profeta irresponsabile, cosi come esiste quello imbarazzato di chi riconosce le proprie
colpe. [...] C¢ il silenzio ignorante dello stolto, e c’¢ quello che si deve ad una persona stimata.
[...] C¢ il silenzio vuoto dell’idolo, e quello esterrefatto di fronte alle meraviglie di Y wh. |...]
C¢ il silenzio assorto, pensoso e quello di colpo lacerato, con un gesto liberatorion.
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Riteniamo che il lemma vada compreso proprio alla luce di tale afferma-
zione autocelebrativa: la punizione consiste (secondo la modalita tipica
del contrappasso) nel divieto di pronunciare quelle espressioni con cui la
citta si compiaceva di sé. Babilonia ¢ altresi destinata al silenzio perché,
non essendo piil1l chiamata «signora dei regni», non ha ulteriori ordi-
ni da impartire. Lassenza di parole, allora, appare come il giusto castigo
dell' arroganza dimostrata dalla citth. Per meglio cogliere il valore puni-
tivo del silenzio, & utile richiamare due testi in cui vengono evidenziati
gli effetti dell'intervento salvifico di Dio, che produce, in opposizione
al silenzio, voci di gioia. In Is 35, un capitolo che presenta espressioni e
immagini assai simili a quelle usate dal Deuteroisaia'”?, la vendetta del
Signore (v. 4) determina varie conseguenze benefiche per Gerusalemme,
tra cui il grido di gioia del muto (v. 6), che fa apparire il silenzio come
una condizione di prostrazione. Nell'oracolo contro Babilonia in Ger
50,28, la salvezza degli scampati dal giogo di Babilonia ¢ attestata dalle
loro vocil”l, laddove il silenzio esprime una condizione di disfatta, di
privazione della salvezza.

- 2.5.1 Il silenzio di Babilonia e il silenzio del Servo di YHwWH

Un’attenzione particolare alla figura del Servo di YHWH sara dedicata
nella fase di elaborazione teologica della nostra ricerca. Qui intendiamo
semplicemente mettere in rapporto il silenzio di Babilonia con quello
del misterioso personaggio di Is 52,13-53,12. Nel quarto Canto il pro-
feta introduce il motivo del tacere in due diversi momenti. Anzitutto
in 52,15 si dice che, alla vista del Servo, i re della terra si chiuderanno
la bocca: si tratta di un’espressione di meraviglia dinanzi all’esaltazio-
ne della stessa persona che prima appariva sfigurata e priva di qualsiasi
sembianza umana. Questa glorificazione ¢ un fatto talmente inaudito da
suscitare stupore presso molti popoli e da non lasciare indifferenti nep-
pure i potenti delle nazioni. In realtd ¢ chi interpreta il silenzio in un
senso totalmente differente, facendo leva su quanto affermato al versetto

170 Per una discussione sui rapporti tra Is 35 e il Deuteroisaia, cf. H. WILDBERGER, Isziah
28-39, 347-348, con le relative indicazioni bibliografiche.

171 Anche in questo passo si parla di vendetta (mnp3), come in Is 47,3, per qualificare l'inter-
vento punitivo di Dio contro Babilonia.



precedente e sostenendo che il gesto di chiudere la bocca & un modo per
evitare di infettarsi dinanzi a un uomo ributtante e malato!”2. Tuttavia
Iespressione o yop significa pili genericamente “smettere di parlare”.
Essa ricorre anche in Sal 107,42 e Gb 5,16, dove pud assumere la con-
notazione di “smettere di dileggiare”!”3: in entrambi i casi & I'ingiusti-
zia che chiude la bocca quando la giustizia trionfa. Secondo O. Kaiser
anche in Is 52,15 ci si riferisce allo scherno con cui i re attendevano la
capitolazione del Servo, atteggiamento che essi invece devono cessare di
perpetrare!74, Tale lettura ci sembra piuttosto forzata, in quanto in altri
passi con espressioni simili, come Gdc 18,19, Gb 21,5; 29,9, non ¢ in
gioco alcuna forma di disprezzo; al contrario, come emerge soprattutto
nell’'ultimo testo, viene accentuato un senso di deferenza (gli anziani si
alzano in piedi e smettono di parlare alla vista di Giobbe)'”>.

Mentre la figlia dei Caldei dapprima parla e poi ¢ costretta al silenzio,
i sovrani non sono indotti a tacere in forza di un castigo, ma da un senso
di ammirazione. Luso del verbo 1a («comprenderanno»), infatti, farebbe
pensare ad una presa di coscienza della vera identita e del ruolo salvifico
del Servo, comprovati dalla sua esaltazione. Babilonia, invece, ha glorifi-
cato se stessa e raccoglie cid che ha seminato: il silenzio, come abbiamo
visto, & la giusta punizione per chi ha pronunciato parole di superbia.

Il silenzio del Servo in Is 53,7 & ancora pit significativo per il nostro
studio. Per due volte si afferma che egli non apri la sua bocca. La volonta
di non controbattere ad accuse false, come 'assenza di qualsiasi com-
battivith contro i nemici, rendono eloquenti il suo silenzio e rivelano
una incrollabile fiducia in Dio e una chiara consapevolezza del senso
positivo del sacrificio della sua vital’®. La prima parte dell'immagine
usata ricorre in Ger 11,19, ove il profeta si definisce come agnello con-

172 Cf. C.R. NoRTH, The Second Lsaiah, 229.

173 Cf. J.L. KooLE, Jsaiak 111, 11, 273.

174 Cf. O. KAISER, Der kinigliche Knecht, 91-93.

175 In questi e altri testi il motivo del silenzio & reso attraverso ulteriori modalitd espressive:
“mettere la mano sulla bocca” (Gdc 18,19; Gb 21,5; 29,9; 40,4; Mi 7,16; su questa fraseologia, cf.
B. COUROYER, «“Mettre sa main sur sa bouche”»); “non aprire bocca” (Ez 16,63; Sal 38,14; 39,10;
Pr 30,32); “trattenere la bocca” (Gb 7,11); “custodire la bocca” (Sal 39,2; 141,3; Pr 13,3; 21,23).
Anche in Sal 63,12 viene evocato I'atto di chiudere la bocca, ma il verbo utilizzato & 20.

176 Cf. A. BONOR4, «ll servo di JHWH», 444.




dotto al macello!””. Anche in Sal 38,14 la mancata resistenza e il silenzio
esprimono l'affidamento di chi lascia a Dio 'ultima parola e la risposta
efficace ai nemici!'’8. Il medesimo atteggiamento emerge in Sal 39,10,
ove il silenzio rappresenta «una positiva intuizione della superiore logica
divina»'7?. La differenza radicale tra 12y e Babilonia sta proprio nella
fiducia circa I'intervento di Dio nelle vicende umane e le modalita stesse
dell’azione divina. Il coraggio del Servo nel momento del supplizio, la
calma sovrumana di cui il silenzio & emblema, rivelano una convinta ac-
cettazione del piano di YHWH; la cittd-donna, che persegue invece i suoi
fini, parla inopportunamente ed ¢ zittita dall’agire di Dio nella storia.

2.5.2 Comparazione con 1Sam 2,1-10

Nel cosiddetto cantico di Anna & presente non solo il riferimento al
silenzio, ma ricorrono diversi altri motivi letterari e tematici che rendo-
no pertinente una comparazione con Is 47. Non ci soffermiamo qui sui
problemi testuali del passo, per i quali rimandiamo ai contributi di T].
Lewis e E. Tov!8?, né su un’indagine accurata del contenuto, riguardo
al quale la bibliografia ¢ ampia!'®!. Evidenziamo gli elementi lessicali
comuni ai due testi, per poi esplicare qualche nota di commento che
permetta di cogliere le peculiarita di Is 47 in rapporto a 1Sam 2,1-10.

177 Non a caso B. Marconcing, «Il Servo di Dio», 440, afferma che il Servo & una figura
parzialmente compiuta nella persona di Geremia, che «& infatti qualificato servo (Ger 7,27), for-
mato da Dio fin dal seno materno (Ger 1,5) [...] divorato da un’intima pena, come traspare dalle
confessioni, partecipe delle sofferenze di Dio per il popolo (Ger 45,3ss.) e delle ferite infertegli da
Dio stesso (Ger 18,18.21.23), intercessore dei suoi (Ger 7,16; 11,14; 15,11; 37,3)».

178 Cf. G. Ravast, 1/ libro dei Salmi, 1, 702.

179 G. Ravast, 7/ libro dei Salmi, 1, 717.

180 Cf. TJ. Lewrs, «The Songs of Hannah; Ip., «The Textual History»; E. Tov, «Different
Editions».

181 Per un’analisi approfondita di questo testo, segnaliamo: G. BREssaN, «Il Cantico di
Anna»; RW. KLEIN, 1 Samuel, 12-20; ].T. WiLLs, «The Song of Hannah»; A.D. RITTERSPACH,
«Rhetorical Criticism»; PA.H. de BOER, «Einige Bemerkungen und Gedanken»; D.N. FREEDMAN,
«Psalm 113 and the Song of Hannah»; R. TOURNAY, «Le cantique d’Anne»; C. DESPLANQUE, «Le
Cantique d’Anne: un dossier A rouvrir; ID., «Le Cantique d’Anne: poésie et adoration»; J.E.
CoOK, The Song of Hannah; ID., Hannah’s Desire, 40-49; S. BECKER-SPORL, Und Hanna betete’; C.
MEvErs, «Hannah and Her Sacrifice»; R.C. BaILEY, «The Redemption of YHWHb»; P. AUFFRET,
«Et d’un tréne de gloirer; M. MARTTILA, «The Song of Hannah»; M. BEck, «Messiaserwartung
in den Geschichtsbiichern?».



Lessico 1Sam 2,1-10 Is 47
R, «dire» v. 1 vv. 7.8.10
25/22% «cuore» v. 1 vv. 8.10
mm, «YHWH» vv. 1(2x).2.3.6.7.8.10(2x) v. 4

myad /v, «salvezza/salvare» v. 1 vv. 13.15
U, «santo» v. 2 v. 4
m27/39, «moltiplica-re/zione» vv. 3.5 vv. 9.12
mv7/nYT, «conoscenza» v. 3 v. 10
2i23/n733, «potente/signora» v. 4 wv. 5.7
97, «scendere» v. 6 v. 1

"oy, «polvere» v. 8 v. 1

2w, «sedere» v. 8 vv. 1.5.8.14
ND3D, «trono» v. 8 Vel
TR, «terray vv. 8.10 v. 1

T, «tenebre» v. 9 v. 5
on1/on, «essere in silenzio» v. 9 v. 5

oDR, «confine, cessazione» v. 10 v. 8

1, «dare» v. 10 v. 6
7on/nisbnn, «regni» v. 10 v. 5

Il cantico di Anna rientra nel genere letterario dei canti di trionfo,
come quelli pronunciati da un re al ritorno dalla battaglia!82. 1l Sizz im
Leben dell'inno sembra essere il tempio di Gerusalemme, in connessione
con la dinastia davidica, o il santuario di Silo!®3. Esso risulta chiara-

182 Cf. L. ALoNso ScHOKEL, «Libri di Samuele», 644. Secondo J.T. WiLLis, «The Song of
Hannah», 143, tali canti presentano essenzialmente tre caratteristiche: pur riflectendo eventi
storici, utilizzano motivi e stilemi mitologici attinti dalla cultura cananea, in particolare dall’epo-
pea di Baal e Anat, con la differenza che il combattimento non ha pitt dimensioni cosmiche
e che i nemici non sono gli dei, personificanti le forze della natura, ma gli attuali avversari di
Israele; sono composti alla prima persona singolare; enfatizzano I'eterna e universale sovranita
di YHwH.

183 G.E. WRIGHT, «The Lawsuit of God», 57-58.66, sulla base dei paralleli con Dt 32,39-42,
sostiene che entrambi i passi appartengano alla tradizione della guerra santa dell'Israele premo-
narchico. Invece I. ENGNELL, «Hannas lovsingy, 879-880, ritiene che il Sizz im Leben vada indi-
viduato in una festa del nuovo anno presso il santuario di Silo. . BOURKE, «Samuel and the Ark»,
74, afferma un’origine nord israelita del canto, essendo Samuele un efraimita. La tesi pit valida
ci sembra comunque quella di J.T. WiLLis, «The Song of Hannah», 151, che lega chiaramente
il cantico di Anna al santuario di Silo. Il poema pote essere composto per celebrare la regalita di
YHWH, in connessione con la vittoria di qualche tribu1 israelitica contro i nemici, probabilmente i
Filistei. Linno era cantato dai pellegrini e, a motivo del v. 5 («la sterile ha partorito sette volte»),




mente delimitato dall'inclusione 13p o («elevare il corno», vv. 1.10) ed
ha al suo centro i vv. 6-7, costruiti parallelamente, ciascuno al proprio
interno e l'uno in rapporto all’altro, secondo il motivo abbassamento-
esaltazione!84.

Il canto si apre con la descrizione del giubilo di Anna, espresso attra-
verso i verbi y5v e mi, che danno I'intonazione generale al poema. Non
c’¢, ovviamente, 'accento minaccioso che echeggia lungo tutto Is 47, ma
il clima & quello della lode gioiosa che sale a Dio per le opere meraviglio-
se da Lui compiute nella storia. Lesordio non contiene I'ordine spietato
di scendere nella polvere in uno stato di totale umiliazione, come per la
figlia dei Caldei, ma gia dal v. 1 I'impiego del verbo om suggerisce che
la prospettiva & quella della esaltazione dell'uomo nel Signore (mm3).
Infatti Anna proclama: «il mio corno si innalza nel Signore», evocando il
12 quale simbolo di forza e vittoria!8>. Anche lo schiudersi della bocca
contro i nemici costituisce un motivo di segno opposto rispetto al silen-
zio di Babilonia. Questa immagine evoca spesso un atteggiamento di
scherno verso I'avversario (Is 57,4; Sal 35,21); riteniamo che tale inter-
pretazione risulti piuttosto forzata nel presente contesto, € che l'orante
esprima piuttosto la soddisfazione per il fatto che d’ora innanzi non potra
pit1 essere tormentata. Comunque, se attribuiamo alla suddetta immagi-
ne la connotazione di derisione anche in 1Sam 2,18, cid costituirebbe

pote diventare molto caro e personale ad Anna, che lo fece proprio. La preesistenza del'inno ad
Anna ¢ sottolineata da C.J. Vos, Woman in Old Testament Worship, 155, per il quale «the fact that
the “song” fits the occasion only in a general way and does not mention specific details or names
strongly suggests that Hannah made use of an existing psalm».

184 Cf R. MEeYNET, «Dieu donne son nom a Jésus», 58-61.69. 1l passo, seguendo I'analisi
di J.E. Cook, Hannah’s Desire, 41-43, & divisibile in otto brevi unitd: transizione (v. laa); intro-
duzione (v. 1aB-b), prerogative di YHWH (vv. 2-3); guida di YHWH (vv. 4-5), azioni di YHWH (vv.
6-8aa), finalita e ragioni di YHWH (vv. 8aB-9), ancora azioni di YHWH (v. 10a-ba), conclusione (v.
10bp). Lautrice considera la sesta strofa (vv. 8aB-9) come climactica, in quanto sottolinea l'inter-
vento del Signore negli eventi umani nella sua qualith di Creatore e sostegno di tutte le cose.

185 Tale simbologia del 13p va riferita nella Bibbia soprattutto al re di Israele, che Dio esalta
concedendogli il corno. Questa figura & presente soprattutto in Sal 132,17: I'elezione di Davide e
della sua discendenza (vv. 11-14) si traduce in benedizione per tutto il popolo (vv. 14-18). Anche
la preghiera di Anna lascia trasparire lo sfondo di un oracolo regale: YHWH annienta coloro che
gli si oppongono, concede al suo re forza e solleva il corno del suo unto (cf. B. KEDAR-KOPESTEIN,
«p», GLAT VIIL, 18). Al contrario, in Ger 48,25 il corno di Moab viene infranto proprio per-
ché si ¢ innalzato (511, v. 26) contro il Signore.

186 Cf G. BrEssaN, «Il Cantico di Anna (I)», 515, il quale aggiunge che nel caso in cui i



un ulteriore motivo di accostamento con Is 47, che ¢ totalmente pervaso
da un tono ironico. Il richiamo alla salvezza alla fine del primo versetto
segna anch’esso una distanza estrema dalla citta caldea, alla quale il dono
della liberazione ¢ negato (Is 47,13.15).

Al v. 2 viene proclamata I'incomparabile santita di YHwWH (cf. Is 47,4)
che, pur presentando una fraseologia differente, ¢ chiaramente contrap-
posta alla pretesa unicitd di Babilonia in Is 47,8.10. Al v. 3 ritorna il
termine 119, come al v. 1, ma stavolta si tratta della bocca dei superbi, la
quale deve rimanere chiusa (antitesi col v. 1 ¢ evidente e ben riuscita).
Questo parlare arrogante deve arrestarsi dinanzi alla sapienza di Dio,
che forse i superbi disprezzano o addirittura pretenderebbero di supera-
re, come Babilonia in Is 47,10. Luso dell’aggettivo nma3 («superba») al
v. 3, unitamente al sostantivo pry («arroganza»), si applicherebbe bene
alla cittd caldea e sembra quasi anticipare quella che sara la hybris di
Babilonia.

Ai vv. 4-5 vi sono tre antitesi che mostrano un capovolgimento di
situazione (e questo & un altro motivo di analogia con Is 47): i forti
sono sconfitti e i deboli sono rivestiti di vigore; i sazi lavorano mentre
gli affamati hanno cessato di faticare; la sterile ha partorito sette volte e
invece la ricca di figli & sfiorita. Il v. 4 presenta il verbo =, che significa
propriamente “cingere, equipaggiare”, ed ¢ usato soprattutto in contesti
militari per indicare la preparazione alla battaglia. In quattro delle sue
15 ricorrenze & unito al sostantivo > (oltre a 1Sam 2,4, si vedano 2Sam
22,40 e Sal 18,33.40). In questi casi il soggetto, implicito o esplicito, &
sempre il Signore, e 'espressione acquista spesso valore metaforico per
alludere al supporto divino. Il verbo puo veicolare anche I'idea del rive-
stire; in questo Senso il contrasto con Babilonia & particolarmente mar-
cato, in quanto la donna deve spogliarsi delle sue vesti (Is 47,2-3): cio
significa, sulla base dell'immagine oppositiva di 1Sam 2,4, che ogni ap-
poggio divino & negato alla cittd. Il lavoro faticoso dei sazi, che vengono
presi a giornata, & certamente una sorte umiliante per chi era abituato a
vivere nell'abbondanza; questo destino ricorda la sorte della citta, che in
Is 47,2a & costretta a volgere mansioni pesanti, tipiche di una schiava. Il

detrattori si volgessero ancora contro Anna, ella «avrebbe pronti gli argomenti — anzi lo scherno
— in sua difesa».

o



paragone con Babilonia risulta ancor pili evidente in 1Sam 2,5b, ove il
motivo della donna sterile resa feconda (e viceversa) richiama da vicino
la perdita dei figli della donna caldea in Is 47,8-9.

I vv. 6-8aa ci riportano, come detto, alla matrice divina di questi
capovolgimenti. Da qui in avanti le analogie con Is 47 sono pili evidenti
anche sul piano lessicale. YHWH & presentato come colui che fa scendere
agli inferi'®’, solleva dalla polvere i poveri, per farli sedere con i principi
e assegnar loro un trono di gloria (v. 8aB-b). L'uso di termini contrari
certamente evoca I'idea di totalita!® e allude al dominio universale di
YuwH che non ¢ predicabile di nessun altro, soprattutto della superba
Babilonia, il cui potere, invece, si rivelera del tutto fallimentare e inca-
pace di garantirle I'incolumita. Questo mutamento delle sorti & opera di
chi conosce nel profondo le azioni umane (v. 3) e puo dare a ciascuno cio
che gli spetta. Tale autorita ¢ fondata sulla sovranita cosmica di YHWH
(v. 8b)189, che confina nelle tenebre gli empi (v. 9). In questo modo essi
non avranno pitt occasione di nuocere perché ridotti al silenzio o distrut-
ti!%, Sulla base del confronto con 1Sam 2,9, ¢ possibile leggere anche
Poscurita che avvolge Babilonia e il silenzio che la caratterizza come una
punizione (abbiamo parlato di prigionia) che ha come obiettivo proprio
quello di impedire alla citta di perpetuare le sue violenze.

Infine al v. 10 emerge la figura di Dio giudice, ed & annunciato il suo
verdetto che si estendera fino agli estremi confini della terra, mentre in
Is 47 & stata gia prodotta una sentenza che viene impietosamente pro-
nunciata. Il canto si chiude con la proclamazione del rinnovato sostegno
che YHWH non fard mancare al suo consacrato: tale appoggio incondi-
zionato e |'uso dei possessivi indicano la stretta relazione di alleanza tra il
soggetto divino e quello umano, per cui la forza e la potenza del re saran-
no resi visibili agli occhi di tutti come segno del favore di YHwH, laddove
di Babilonia saranno manifestate solo la nudita e la distruzione.

187 Laffinita diventa ancora pitt stretta se interpretiamo la discesa di Babilonia non sempli-
cemente come un cadere a terra, ma un precipitare agli inferi.

188 Gy questo aspetto, cf. 2. Boccacclo, «I termini contrari», 173-178.

189 Vi ¢ in questo versetto un accenno alla visione ebraica dell’universo, per la quale la terra
& una piattaforma circondata dalle acque e poggia su colonne le cui estremita si immergono nelle
profondita dell’abisso (cf. Sal 24,2; 75,4; Gb 9,6; 38,4-6).

190 Possiamo interpretare il verbo m7 secondo I'una o Ialtra sfumatura.



Possiamo concludere che il motivo del contrappasso muove entrambi
i testi; tuttavia, mentre il cantico di Anna enuncia quasi programmati-
camente la sorte di chi si pone in atteggiamento di sfida verso Dio, Is 47
presenta la concretizzazione del destino drammatico di quei forti (1Sam
2,4), sazi (v. 5), ricchi di figli (v. 5), empi (v. 9), avversari del Signore (v.
10), caratterizzazioni tutte indistintamente applicabili a Babilonia nella
sua contrapposizione a Israele e quindi a YHWH.

Abbiamo cosi visto come I'immagine dell’essere seduta di Babilonia
sia esplicitata attraverso I'indicazione dei luoghi della sua discesa (pol-
vere, terra, tenebre) e delle condizioni (privazione del trono, silenzio)
che la rendono il segno inequivocabile di una punizione ignominiosa.
Il lettore puo raffigurarsi I'immagine di un corpo sfiancato e incapace
di rialzarsi perché su di esso grava una condanna il cui peso si fa sentire
anche fisicamente, immobilizzando colei che la subisce. Pud rappresen-
tarsi lo sguardo basso, con la faccia prostrata al suolo o perennemente
curva su se stessa, perché il silenzio e il buio nei quali la donna vive la
pongono in una condizione di incomunicabilita che la sottrae a qualsiasi
contatto tale da suscitare in lei una reazione, un movimento, una deter-
minazione.

Ma l'autore va oltre e attraverso I'immagine della nudita apre la meta-
fora corporea a piti profonde valenze simboliche, che toccano Babilonia
nella sua intimita. Di questo ci dovremo occupare nel prossimo punto.

3. Limmagine di Babilonia nuda

In questo paragrafo intendiamo anzitutto passare in rassegna i diver-
si termini del testo che costituiscono il campo semantico della nudita.
Cercheremo inoltre di presentare lo sfondo extrabiblico di tale motivo,
per poi offrire una riflessione sul tema, considerando anche alcuni passi
veterotestamentari tra i pili significativi. Associato alla nuditd, emerge al-
tresi il sentimento della vergogna, di cui dovremo offrire qualche spiega-
zione di ordine psicologico. Questo tipo di umiliazione, dunque, tocca
Babilonia nella sua identitd di donna e assume valenze antropologiche
particolarmente significative, che proveremo ad enucleare.
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3.1 1l lessico della nudita: elementi materiali

Nel nostro testo il tema della nudita'®! & veicolato anzitutto dalla tri-
plice ripetizione della radice 71. La compresenza di verbi usati parallela-
mente e appartenenti al medesimo campo semantico (f2n, “denudare” al
v. 2; M1 al passivo, “essere visto”, al v. 3), conferisce enfasi allimmagine
della donna svestita. Lo stesso vale per i sostantivi m»g, 534 e pi, che
dovremo prendere in considerazione.

3.1.1 I verbi: 1% e mn

Nella Bibbia ebraica la radice n2 ha il significato transitivo di “scopri-
re, aprire”, come nel nostro caso, e quello intransitivo di “essere lontano,
andarsene, andare in esilio”?2.

Nelle prime due occorrenze la radice ¢ all'imperativo piel e ha per
oggetto rispettivamente il velo e la gamba (v. 2; nel primo caso il verbo
assume il significato di “togliere, rimuovere”, mentre nel secondo pit
specificatamente quello di “scoprire”); nella terza & al niphal e si riferisce
al sostantivo “nuditd” (v. 3). Lambito & evidentemente quello sessuale,
riscontrabile anche in numerosi altri passi in cui ricorre la radice in que-
stione, col significato di scoprire le parti genitali o cio che le copre, come
il lembo della veste, il velo, la coperta!®3. Nel libro del Levitico, ai capp.
18 e 20, in un contesto legislativo che proibisce I'incesto, 71 ricorre ben
24 volte, delle quali 18 presentano 'oggetto mw; la locuzione “scoprire la
nuditd” acquista in tal modo il senso di esercizio dei rapporti sessuali'?4,

La radice nm & presente soltanto 10 volte nel’AT. Essa in Is 47,2 e in
Ger 13,26 designa chiaramente I'atto di scoprire il corpo togliendo un in-
dumento, mentre in Is 20,4 si riferisce direttamente a una parte del corpo

191 Sul tema della nudita nella Bibbia, si vedano: M.L. Satow, «Jewish Constructions of
Nakedness»; D. GUEsT, «Hiding behind the Naked Women»; D.W. ROOKE, «The Bare Facts»; F.
Cocco, «La simbolica della nudita».

192 Cf, C. WESTERMANN — R. ALBERTZ, «15a», DTAT 1, 363-369. Gli autori forniscono una
possibile spiegazione del rapporto tra i due significati evidenziando che “andar via, emigrare”
equivarrebbe a “lasciare scoperta (la terra)”, con una costante ellissi dell’oggetto “terra”. Essi
preferiscono perd ammettere due verbi diversi: 791 I, transitivo, e 7151 I1, intransitivo.

193 Cf. Dt 23,1; 27,20; Na 3,5; Rut 3,4-7.

194 T a suddetta locuzione assume in diversi testi I'accezione di “svergognare” e talvolta anche
di “violentare”.



e in Ger 49,10 ha per oggetto una persona!®>. Nelle altre occorrenze il
verbo pud avere un significato metaforico, come nell’espressione “snu-
dare il braccio” (Is 52,10 Ez 4,7), ove indica la potenza di Yuwn!%. E
interessante, a questo proposito, il contrasto tra il nostro passo e Is 52,10.
Mentre il denudarsi di Babilonia si traduce nella umiliazione della regina
¢ nella perdita del suo status'?’ quando YHWH snuda il braccio Egli ma-
nifesta la sua forza e rende visibile la salvezza fino ai confini della terra.

3.1.2 I sostantivi: Mg, 53t e piw

1l significato di mms & “velo” (cf. LXX, kataxdAvppe). 11 termine ri-
corre appena quattro volte nella Bibbia ebraica: oltre che in Is 47,2,
esso appare solo in Ct 4,1.3; 6,7. Vi sono state altre interpretazioni del
sostantivo. La Vg, che ha turpitudinem, propone una lettura di stampo
moraleggiante; alcuni autori traducono “ciocche di capelli, trecce”, che
Babilonia & invitata a scoprire rimuovendo il velo!?8. Questa compren-
sione & ipotizzabile, anche se pit difficilmente ammissibile per le altre
occorrenze del termine. La principale obiezione all'accezione “velo” &
costituita dal fatto che il verbo 153 al piel ha come oggetto solitamente
qualcosa che & scoperto (per esempio una parte del corpo, come subito

195 G. BAUMANN, Liebe und Gewalt, 57, ha evidenziato la distinzione tra 'oggetto che si sco-
pre e quello rimosso, concludendo che il verbo non si riferisce mai a qualcosa che viene asportata
con Pintento di rimuoverla. Le attestazioni a sostegno di questa tesi, perd, non sono univoche,
perché solo in cinque ricorrenze il verbo presenta degli oggetti diretti che vengono “scoperti”: Is
20,4; 47,2; 52,10; Ger 49,10; Ez 4,7.

196 Cf, FJ. HELFMEYER, i, GLAT 11, 695-696.

197 Per quanto concerne questo tema, of. PA. KRUGER, «The Slave Status», 143-151. Lautore
cerca di dimostrare che il nuovo stzzus di Babilonia si pud ben comprendere alla luce della teoria
dei “riti di passaggio” di A. van GENNED, The Rites of Passage. Tale teoria, in seguito approfondita
da V.W. TURNER, The Ritual Process, pone I'accento sulla cosiddetta fase “liminale” e in partico-
lare sulle caratteristiche di questo stadio, che si distinguono da quelle della condizione preceden-
te, venendo a costituire una serie di opposizioni binarie: uniformitd/impareggiabilita; assenza
di statusldistinzione di status; nuditi o abbigliamento comune/distinzione nell’abbigliamento;
umilta/orgoglio; non curanza per laspetto fisico/cura dell’aspetto fisico; rassegnazione al dolore/
repulsione per la sofferenza; silenzio/ parole. Kruger conclude che questi tratti possono applicarsi
a Babilonia nel suo stato liminale e risulterebbero tutti simultaneamente presenti.

198 Cf C.R. NorTH, The Second Isaiah, 170; P-E. BONNARD, Le Second Isaie, 192; E.J. YOUNG,
The Book of Isziah, 233. Sul valore simbolico della capigliatura, cf. H. TRAU — N. RUBIN — S. Var-
GON, «Symbolic Significance of Hair» e S. NiDITCH, “My Brother Esau Is a Hairy Man”, 25-62.
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dopo in pit53 e al v. 3), non un elemento che viene rimosso. Inoltre, J.
Goldingay — D. Payne, che intendono mm3 come “capelli”, fanno nota-
re che un velo ¢ tendenzialmente indossato in pubblico, soprattutto da
donne appartenenti a classi sociali elevate e sposate. Non sarebbe invece
un abbigliamento proprio di chi sta svolgendo lavori domestici o di una
prostitutal®. In realth questa precisazione a nostro giudizio non fa altro
che confermare la caratterizzazione di Babilonia, che non ¢ tanto presen-
tata come donna ordinaria o di malaffare, quanto come signora di alto
rango che viene degradata e resa prigioniera.

Il sostantivo 52t & hapax. 1QIs* ha 35w («la tua gonna/lembo»)
come in Ger 13,26, ma 4led concorda con il TM. Le versioni antiche
non sono uniformi. LXX presenta t0¢ ToAtdg («capelli grigi, canizie»),
avendo probabilmente letto m2*2. Vg ha umerum, mutuato da ooy («spal-
le»). Sym riporta &t («orecchie»), che sarebbe una corruzione di v
T («dorso»). A giudizio di G.I. Vlkova, le suddette versioni dovevano
avere 53w come Vorlage e tentarono una qualche traduzione di questo
termine poco noto?%%. A.EL. Beeston suggerisce un collegamento con
n5au («corso d’acqua») e interpreta “pozzo”; basandosi su Is 30,14, in
cui il verbo nun significa “attingere (acqua)”, traduce la costruzione di
47,2 «attingi (dal) pozzo»?%!. Questa spiegazione favorirebbe uno stretto
parallelismo con I'espressione «attraversa i fiumi» alla fine del versetto.
Concordiamo perd con la maggioranza degli autori che seguono G.R.
Driver, per il quale il modo piti appropriato di rendere il termine & “stra-
scico” (di un vestito) o “orlo” (di una gonna), sulla base di una radice
araba simile che sta a indicare qualcosa che ondeggia, che sventola292,
Puo darsi che il termine in se stesso sia un neologismo coniato per eufo-
nia con il nome della cittd, 532.

Lo scoprire la «gambay, pi, per EW. Dobbs-Allsopp andrebbe ricon-

199 Cf. J. GOLDINGAY — D. PAYNE, A Critical and Exegetical Commentary, 95. Per un'indagine
sulla funzione antropologica e sociologica del velo nel VOA, cf. S.M. Paur, «Biblical Analogues»
e K. van der Toorn, «The Significance of the Veil».

200 Cf. G.1. VLKOVA, Cambiare la luce in tenebre, 83-84.

201 Cf. A.FL. BEesToN, «Hebrew $ibbolet and sobeb», 175.

202 Cf. G.R. DRIVER, Isaiah 6:1», 92. Si vedano anche BDB, 987 ¢ M. Danoob, «Philolo-
gical Notes on Jer 18:14-15», 209.



dotto al rituale secondo il quale la divinita faceva il lamento sulla sorte

della citta strappandosi di dosso le vesti293, mentre per J.L. McKenzie e

P. Gordon — H.C. Washington alluderebbe allo stupro?. Questa ipote-
si & stata avanzara in particolare da M. Franzmann, per la quale & YrwH
stesso che perpetra la violenza. Infatti, se si accetta nella pericope I'imma-
gine di YHWH come guerriero, ne consegue che Egli riveste anche i panni
del soldato stupratore??. Su questa scia si pone H.C. Washington, per
il quale le narrazioni di Nm 31,18; Gdc 19,25; 21,12-14.19-23 rivela-
no che i soprusi sessuali erano diffusi in Israele; tale circostanza sarebbe
confermata dalla metafora profetica della citth conquistata come don-
na stuprata e di Dio come stupratore vendicatore. In ambito profetico,
comunque, la realta della violenza contro le donne & cancellata attraverso
«facile images of redemption, such as the improbable restoration of the
devastated woman to the status of a cherished virginal bride (Isa 62.3-5),
or the unproblematic renewal of relationship once deity-husband’s mur-
derous sexual rage has been spent (Hos 2.16-17)»2%. J. Stiebert contesta
le posizioni dei due autori e sostiene che la frequenza degli abusi sessuali,
praticati soprattutto in occasione di invasioni militari, non significa che
questi non venissero condannati e che le donne stuprate non fossero
giudicate con compassione e delicatezza®’.

203 Cf, EW. Dosss-ALLsorp, Weep, O Daughter of Zion, 112.

204 Cf. J.L. MCKENZIE, Second Isaiah, 92 ¢ P. GorDON — H.C. WASHINGTON, «Rape as a
Military Metaphor», 316.

205 Questo sarebbe loriginale senso della metafora, che per l'autrice non dovrebbe essere
edulcorata da reinterpretazioni cristiane postume, in quanto essa trova in se stessa e nel contesto
sociologico che le & proprio la sua ragion d’essere: da una parte, la metafora ha di per sé un ca-
rattere “scandaloso” perché serve ad esprimere anche la dimensione del peccato implicata nella
relazione con Dio; dall’altra parte, gli abusi inferti ad una donna erano piuttosto comuni nella
societa patriarcale di allora e non suscitavano particolare ripugnanza (cf. M. FRANZMANN, «The
City as Woman», 17-19). Per A.A. Keere, Woman's Body, 169, lo stupro assume la valenza di «a
metonym for social conflict». A Franzmann fa eco R.].WEeEMS, «Gomer», 100-101, che commen-
tando Os 2,4-25, sostiene che la metafora contiene in sé una nota di “pericolositd”, in quanto la
presentazione di YHWH nella qualita di sposo permette la sua caratterizzazione come fautore di
violenza domestica. Pit1 in generale, J.J. SCHMITT, «Israel and Zion», 31, parlando dell'immagine
della denudazione delle citta-donne, afferma che «in the city tradition, God relates to his marital
partner as one who threatens to inflict the humiliating punishment of stripping the city who
wavers in fidelity. Today’s Bible readers cannot change the ancient traditions, but scholars today
should be aware of the traditions origins and uses».

206 11.C. WaSHINGTON, «Violence and Construction of Gender», 356.

207 Cf. J. STieBeRT, The Construction of Shame, 103.105.
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Per quanto riguarda Is 47, riteniamo comunque l'interpretazione del-
lo stupro poco pertinente sia perché, come vedremo, la denudazione
costituiva per sé una umiliazione infamante anche senza 'aggravio della
violenza fisica, sia soprattutto per ragioni linguistiche: tale crimine, in-
fatti, nella Bibbia viene espresso solitamente con verbi diversi, nessuno
dei quali ricorre nel nostro testo: 51 (Is 13,16), onn (Ger 13,22), my
(Lam 5,11).

3.2 La nuditia come vergogna: i sostantivi my e nen

InIs 47,3 il tema della nudita progredisce e acquista delle connotazio-
ni di ordine psicologico che certamente lasciano trapelare la valutazione
morale che l'autore fa di Babilonia. I termini impiegati, mw e mem,
hanno cosi la funzione di spiegare il senso profondo dei gesti descritti
nel versetto precedente.

Il sostantivo 1y deriva dalla radice mw. Il verbo ricorre 14 volte nella
Bibbia ebraica e il suo significato basilare & “essere nudo, vuoto”, che a
seconda dell’oggetto diventa “denudare” (al piel e all’ hiphil) oppure “ver-
sare, vuotare” (al niphal e anche al piel)?%8.

Il termine 77w si registra 54 volte nell’AT, con una massiccia presen-
za nei capitoli gid menzionati del Levitico. Esso designa le parti intime
dell’'uomo, e soprattutto della donna, con la conseguente connotazione
di indecenza e vergogna se queste sono scoperte ed esposte all’altrui vi-
sibilita. Tale accezione negativa ¢ molto presente nella mentalita biblica
a partire da Gen 3,7, ove la percezione della nudita?*? diventa emblema
della peccaminosith umana, mentre in 2,25 la mancanza di imbarazzo

208 Cf. H. NIEHR, «1w», GLAT VI, 1029. Sono quattro i passi in cui il verbo si riferisce,
direttamente o indirettamente, al corpo. mw in Lv 20,18.19 ha per oggetto rispettivamente il
flusso di sangue della donna e la carne (di una stretta parente); in Is 3,17 indica la punizione che
YuwH infliggera alle donne di Gerusalemme, denudando le loro vergogne; in Lam 4,21 Edom,
che ha esultato per la rovina di Gerusalemme (cf. Ez 35; Abd 11 e Sal 137,7, ove troviamo ancora
mw col significato di radere al suolo), berra il calice dell’ira divina e se ne inebrierd, esibendo la
sua nuditi.

299 In Gen 3,7 non ricorre il termine mw, ma aggettivo o7y, che sembrerebbe apparentato
con la radice 7w, anche se deriverebbe pill propriamente dalla radice 2w 11 0 o7 11 Tranne che
per Gen 2,25, tutte le attestazioni di oimy/amy sono riscontrabili in contesti negativi, in cui la
nudita & simbolo di poverta, prigionia, lutto, adulterio. Non & possibile cogliere per questo ag-
gettivo una connotazione strettamente sessuale.



che caratterizzava I'essere nudi dei progenitori indicava uno stato di in-
nocenza?10,

La suddetta simbologia spiega perché la nudita non pud essere tolle-
rata fuori delle corrette relazioni sessuali, come ad esempio nell’esercizio
del culto. In Es 20,26, nel contesto della legge sull’altare, si vieta a colui
che sacrifica di salire all’altare per mezzo di gradini, perché il perizoma
che indossava non avrebbe nascosto le sue parti intime (si usa qui il ver-
bo 751 al niphal + 1w come in Is 47,3). La medesima preoccupazione
¢ riscontrabile in Es 28,42 a proposito degli abiti dei sacerdoti, ove si
prescrive di fare calzoni di lino per vestire la loro nudita.

Il corpo spogliato ¢ motivo di disonore anche nell’ambito delle rela-
zioni familiari. In Gen 9,21-23 Cam, vedendo il padre No¢ scoperto,
racconta la cosa ai fratelli che poi si incaricano di coprirne i genitali. Ne
consegue la maledizione per Cam, poiché egli non ha steso il mantello
sul padre per sottrarlo alla vergogna della posizione scomposta®!!.

La vergogna della nuditi nel nostro testo ¢ rafforzata dalla compre-
senza del sostantivo ne 212, Esso deriva dalla radice 5om 11213 ed ¢ at-
testato 73 volte nell’AT, soprattutto nei Salmi (20 volte) e nei profeti
Geremia (12 volte) ed Ezechiele (7 volte). Il termine assume diverse
sfumature a seconda del contesto: esso denota I'insulto, I'oltraggio, la
denigrazione, ma indica anche il proprio comportamento ignobile e so-
prattutto I'umiliazione, la vergogna che una persona impone a un’altra
(valenza oggettiva; cf. 1Sam 11,2; Ger 23,40; Sal 78,66) o che grava su
qualcuno (valenza soggettiva, con la conseguente percezione psicologica
del disagio da parte di chi si sente oggetto di disprezzo; cf. Gen 30,23;
Sal 69,8; Lam 3,30)%14,

210 In un recente studio, F. Cocco, «La simbolica della nudita», 34-35, dopo aver notato
che proprio tale motivo funge da transizione e gancio tra i due pannelli di Gen 2-3 (si veda in
proposito anche T.E. BOOMERSHINE, «The Structure of Narrative Rhetoric in Gen 2-3»), afferma
¢he «non ¢ la nuditd in sé il problema, bensi la percezione nuova e perturbata che 'uvomo ne ha
in conseguenza della propria trasgressione [...] la nuditd non rappresenta originariamente un
elemento negativo, di cui 'uomo deve vergognarsi».

211 Sy questo testo, cf. J.S. BErgsma — S.W. HatN, «Noah’s Nakedness».

212 Per un’attenta disamina di questo lessema, cf. A. BORGHINO, La «Nuova Alleanza», 156-
160.

213 Le altre radici che veicolano I'idea della vergogna sono: w2, o5, 72n e nbp.

214 Cf. E. KUTSCH, «@n v, GLAT'TI1, 261-265.
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Diverse sono le situazioni che suscitano vergogna: la sterilita
(Gen 30,23), la vedovanza (Is 54,4), la violenza sessuale (2Sam 13,13),
Padulterio (Pr 6,33), la malattia (Gb 31,19), la fame (Ez 36,30), ecc.
Il motivo della vergogna concerne soprattutto Pambito delle relazioni
umano-divine, sia in contesti in cui si menzionano nemici e persecutori,
sia nei casi in cui & YHWH stesso a rigettare e coprire di onta il suo popo-
lo. Nel primo contesto la condizione di vergogna pud essere richiesta a
Dio dall’orante contro gli avversari, oppure si domanda di essere liberati
dal disonore che costoro gia procurano o si teme procurino; nel secondo
caso & implicata la rottura dell’alleanza ¢ la conseguente capitolazione
dinanzi ai nemici.

1l giudizio e I'azione di YHWH, dunque, che producono la vergogna
in chi ne & colpito, sono all'origine dell'umiliazione tanto di Isracle®!
quanto delle altre nazioni?!® che subiscono la minaccia e la condanna
divine. E in questo ambito che dobbiamo collocare il ricorrere di e
in Is 47,3.

E. Kutsch considera ne7n come sinonimo di 71w per designare le
parti intime femminili?!”, ma non esiste un altro esempio di tale uso. Il
parallelismo tra i due termini non indicherebbe una semplice ripetizione
bensi uno sviluppo, come si pud dedurre dalla particella o3 frapposta tra
i due membri. Viene cio¢ posto I'accento sull’aspetto psicologico che
deriva dalla condizione di nudith. L.M. Bechtel sottolinea efficacemente
la connessione tra nudita e vergogna.

The meaning of the word ‘erwi shows the connection between nakedness
and shame. ‘Erwd had a primary meaning of ‘nakedness’, but under cer-
tain circumstances it meant ‘shameful exposure’ or ‘the genitals’ (suggesting
that public nakedness was considered shameful because of the exposure of
the genitals) or ‘the exposed undefended parts of a person or country’ (sug-
gesting vulnerability or undefenselessness which caused defeat and shame).
People’s clothing formed a covering which protected their vital parts from

215 Cf, wra gli aleri, i testi di Is 30,3.5; Ger 23,40 (con nzm) e Is 1,29; 20,5; Ger 6,15;
8,9.12; 22,22; Ez 16,52; Os 4,19; 10,6; Mi 3,7 (con la radice ua).

216 Cf. Sal 71,13; 78,66 (con nem) e Ger 46,24; 48,1.13.20.39; 49,23; 50,2.12; 51,47 (con
la radice wa).

217 Cf. E. KutscH, @ 1Dy, 266.



the physical environment (rain, weat, cold, wind) and, most of all, psycho-
logically from having the private areas of the body exposed to the gaze of
others. Public nakedness made people feel self-conscious and psychologically
vulnerable or defenselessnes, as if this had exposed a person’s ‘inner self218.

H.A. McKay osserva come il senso di vergogna che scaturisce dalla nu-
dita sia trasmesso alle giovani generazioni di una societa «as an appropria-
te internalisation of every adult’s responsibility to their community»?!°.

7 3.2.1 Interpretazione psicologica e antropologica della vergogna

La nudita ¢ motivo di disonore; quest’ultimo sentimento costituisce
evidentemente il riflesso interiore dello svestimento cui Babilonia & co-
stretta. Gli studi di carattere antropologico sul tema della vergogna sono
molteplici220; in questo paragrafo cercheremo di dare conto sintetica-
mente dei principali contributi esistenti, al fine di cogliere con maggiore
precisione le varie sfumature che 'umiliazione della citta contiene. La
vergogna ¢ un fenomeno complesso che abbraccia aspetti psicologici,
culturali, sociali ed etici dell'esperienza umana??!. Mentre nella lettera-

tura psicologica essa & spesso descritta in comparazione con la colpa, in

218 1, M. BECHTEL, «Shame as a Sanction», 67.

219 H.A. McKay, «Gendering the Discourse of Display», 190.

220 Per un approfondimento della vergogna sotto il profilo antropologico, si vedano: H.M.
LYND, On Shame and the Search for Identity; J. PrtT-Rivers, ed., Mediterranean Countrymen; Ib.,
The Fate of Shechem; ].K. CAMPBELL, Honour, Family and Patronage; ].G. PERISTIANY, ed., Honour
and Shame; J. SCHNEIDER, «Of Vigilance and Virgins»; J. Davis, People of the Mediterranean;
C.D. SCHNEIDER, Shame, Exposure and Privacy; M. HERzFELD, «Honour and Shame»; A.
HELLER, «The Power of Shame»; J. DEIGH, «Shame and Self Esteem»; U. WikaN, «Shame and
Honour»; B.B. GILMORE, Honor and Shame; T.]. SCHEFF, Microsociology; R.]. COOMBE, «Barren
Ground»; M.R. CREIGHTON, «Revisiting Shame»; J.G. PERISTIANY — J. PITT-RIVERS, ed., Honor
and Grace in Anthropology; G.M. KRESSEL, «Shame and Gender»; M. LEW1S, Shame; J.P. TANGNEY
— K.W. FISHER, ed., Self-Conscious Emotions; ].K. CHANCE, «The Anthropology of Honor and
Shame»; R. RaBICHEV, «The Mediterranean Concepts»; A. SHWEDER, «Toward e Deep Cultural
Psychology».

221 Possiamo adottare, in prima approssimazione, la definizione di B. KiLBORNE, «Fields of
Shame», 231, per il quale la vergogna «relates (1) The internal experience of disgrace together
with fear that others will see how we have dishonored ourselves; (2) The feeling that other are
looking on with contempt and scorn at everything we do and don’t do; and (3) A preventive
attitude (I must hide or disappear in order not to be disgraced)».
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ambito socio-antropologico viene studiata insieme col suo antonimo,
Ponore (talvolta I'orgoglio)??2.

Sul primo versante, quasi tutti gli autori parlano di una rilevanza
sociale di tale sentimento, poiché esso ¢ riscontrabile dentro una rete di
relazioni in cui le persone interagiscono e valutano se stesse e gli altri®?3.
J.P. Tangney — K.W. Fisher affermano che un soggetto prova vergogna
perché ritiene che qualcuno, se stesso o un altro, stia giudicando una
propria attivitd o caratteristica in modo negativo??4. A questa osserva-
zione basilare occorre aggiungere la precisazione di D.L. Cairns, per il
quale, sebbene la presenza di un “altro”, sia esso reale o ideale, rappre-
senti il fattore scatenante della vergogna, il giudizio costituivo di tale
emozione dipende dal soggetto stesso??. La sensazione in questione &
spesso connessa con indicatori psicologici come abbassare lo sguardo o
evitare quello altrui, arrossire, € con parole convenzionali come “bene”,
“cioe”, ecc?20, Infine notiamo che, secondo i classici studi comparativi-
stici, mentre la colpa & originata da sanzioni interne provenienti dalla
coscienza individuale (autodisapprovazione), la vergogna ¢ scatenata dal
timore di sanzioni esterne (disapprovazione degli altri). Questa distin-
zione, perd, talvolta ¢ difficile da cogliere nelle dinamiche esistenziali
concrete. Infatti in tempi pill recenti si ¢ ritenuto che entrambi gli stati
d’animo sorgano da pressioni sia esogene che endogene®®”.

Sul secondo versante, la vergogna si configura come la perdita
dell’onore dinanzi ad una societ, il risulato di un processo sociale in

cui la pretesa all’onore risulta pubblicamente negata??8. Lonore che una

222 Cf. . Stiesert, The Construction of Shame, 3.

223 Cf. T.]. SCHEFF, Microsociology, 80.

224 Cf. ].P. TaNGNEY — K.W. FisHER, «Self-Conscious Emotions», 3. Gli autori aggiungono
che la persona giudicata negativamente solitamente tenta di nascondersi € scappare, o di addos-
sare ad altri la responsabilita di un dato evento (p. 7).

225 Cf. D.L CarNS, Aidés, 16.

226 Cf. J. STIEBERT, «Shame and Prophecy», 256. Lautrice distingue la vergogna dall’'imba-
razzo: entrambe le emozioni possono essere accompagnate da identici indicatori psicologici, ma
mentre I'imbarazzo deriva dal trovarsi esposti a situazioni sfavorevoli, la vergogna ¢ relativa a un
difetto morale percepito. Essa & maggiormente connessa con la colpa. Le persone formatesi in
comunita dove la coesione del gruppo ¢ forte, sono assai sensibili alla disapprovazione degli altri
e alle sanzioni esterne; 'autoguidizio negativo & cosi suscitato dal timore della ripulsa.

227 Cf. J. Stiesert, The Construction of Shame, 6.14.

228 Cf. PJ. BoTHa, «Shame and the Social Setting», 391. Gli antropologi che hanno stu-



collettivita attribuisce al singolo dipende da condizioni particolari come
nascita, status, potere, ricchezza; al contrario, la vergogna ¢ una sorta di
censura sociale tesa a provocare certi modelli di comportamento, nonché
il giusto timore dell'emarginazione dalla comunita®?®. Lo studio di L.M.
Bechtel rappresenta un punto di riferimento ben saldo circa la compren-
sione del sentimento in questione come sanzione di comportamento
all'interno di una societd. Lautrice mostra come la vergogna nella sud-
detta funzione assuma una triplice valenza: essa funge da mezzo di con-
trollo sociale che mira a reprimere condotte aggressive o non desiderate;
preserva la coesione della comunith mediante il rigetto e la creazione di
una distanza sociale fra i trasgressori e il gruppo; pud diventare un mezzo
per dominare e manipolare gli altri da parte di chi esercita il potere®*°.

Esiste allora una distinzione tra la vergogna come sentimento e la
vergogna come sanzione sociale. E necessario altresi porre una ulterio-
re differenziazione in rapporto ai due sessi, poiché cid che ¢ motivo di
vergogna per la donna non sempre lo ¢ per 'uomo, anzi talvolta diventa
fonte di onore??!. Ancora in rapporto ai generi, osserviamo come la ver-
gogna abbia una duplice valenza. Oltre alla diminuzione o perdita della
considerazione sociale, esiste un senso positivo che si riferisce all’onore
della donna e si caratterizza per modestia dei costumi e preoccupazione
per la reputazione, sensibilita per lopinione della gente?3,

diato le culture mediterranee si sono soffermati sulla nozione di vergogna in rapporto al senso
dell’onore. J. Prrr-Rivers, «Honour and Social Status», 21, definisce I'onore come «the value of
a person in his own eyes, but also in the eyes of his society. It is his estimation of his own worth,
his claim to pride, but it is also the acknowledgement of that claim [...] his right to pride».

229 Cf. W.R. DomeERs, «Shame and Honour in Proverbs», 88.

230 Cf. L.M. BECHTEL, «Shame as a Sanction», 76. Sull’ultimo punto in questione, W.R. Do-
MERIS, «Shame and Honour in Proverbs», 98, ribadisce che vergogna ed onore possono servire a
preservare I'integrita di una societd, ma allo stesso tempo a legittimare ineguaglianze e rafforzare
strutture oppressive.

231 Sylla differenza tra i generi nella determinazione del sentimento della vergogna, menzio-
niamo: U. WikaN, «Shame and Honour»; K. STONE, Sex, Honor and Power, 37-49; L.R. KLEIN,
«Honor and Shame in Esther»; G.M. KressEL, «Shame and Gender»; D. BERGANT, «My Beloved
Is Mine»; J.E. LapsLEy, «Shame and Self-knowledge», 145. J. PrrT-Rivers, «Honour and Social
Status», 45-48, osserva che I'onore femminile & una qualita passiva concernente soprattutto la
preservazione della verginita prima del matrimonio e la fedelta al marito dopo le nozze. Di con-
seguenza 'onore dell’'uomo & legato alla retta condotta sessuale della moglie, ma anche di madre,
sorelle e figlie, piuttosto che della propria.

232 Cf. J. Prrr-Ruivers, «The Anthropology of Honour», 20-21. Anche nella Bibbia la ver-
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La modestia nell’agire come componente del senso di vergogna non
& certamente predicabile di Babilonia, che finora ha spadroneggiato sui
popoli, né ¢ attribuibile alla citta I'attenzione all'opinione delle nazioni
sul proprio conto; cosi facendo, ella ha perduto ogni valore e merito
agli occhi delle genti, a dispetto della stimabile scienza e della egemonia
politico-militare.

3.2.2 Lavergogna nella Scrittura

Lesame del tema della vergogna in ambito biblico prende in qualche
modo le mosse da un volume di J. Pedersen?33 ed & stato poi variamente
approfondito da altri autori, alcuni dei quali sono stati gia citati nel pun-
to precedente?34, In questo paragrafo intendiamo presentare i maggiori
contributi della letteratura specializzata, con un’attenzione particolare
per quelli relativi al corpus profetico.

Lo studio di M.A. Klopfenstein ¢ l'opera di riferimento sul piano
lessicale?3>. Dautore analizza le radici ¢, 055 e 7am e prende in conside-
razione la traduzione di questi termini nella LXX, nonché i paralleli uga-
ritici e accadici. Egli riconosce che vergogna e colpa sono due fenomeni
distinti, ma non vanno considerati separatamente: entrambi derivano
dalla percezione di un evento negativo e in ultima istanza sono sintomo
di una qualche trasgressione. Nonostante talvolta non si configuri una
colpa, per esempio nelle situazioni di vedovanza o mancanza di figli (nel

gogna come valore positivo ¢ pitt frequentemente associata alle donne. L.R. KLEIN, «Honor and
Shame in Esther», 151, tra i comportamenti che costituiscono vergogna (in senso positivo) per
le donne nella Bibbia include: deferenza e sottomissione all’autoritd maschile, una certa passivita
nel comportamento, copertura della nuditd, esclusione di promiscuith e mancanza di desiderio
sessuale. Cf. anche R. RaBICHEV, «The Mediterranean Concepts», 51-63. Molti di questi com-
portamenti arrecherebbero disonore ad un uomo che li ponesse in essere.

233 Cf. J. PEDERSEN, srael. Its Life and Culture.

234 Altri studi minori sono invece: N.R. BOWEN, «Damage and Healing»; V.H. MATTHEWS
—D.C. BENJAMIN, Social World of Ancient Israel; ID., «Social Sciences and Biblical Studies»; L.M.
BECHTEL, «The Perception of Shame»; G. STANSELL, «Honor and Shame in the David Narra-
tives»; V.H. MaTTHEWS, «Honor and Shame»; PA. KRUGER, «The Psychology of Shame»; D.A.
de Sitva, «The Wisdom of Ben Sira»; T.R. HoBsss, «Reflections on Honor»; T.S. LANIAK, Shame
and Honor in the Book of Esther; T.M. LEMOS, «Shame and Mutilation of Enemies»; W.D. Tuck-
ER, Jr., «Is Shame a Matter of Patronage»; J. STIEBERT, «Shame and the Body».

235 Cf. M..A. KLOPFENSTEIN, Scham und Schande.



caso di Babilonia queste rappresentano invece la giusta punizione per
le sue colpe), il linguaggio della vergogna tende comunque a denotare
trasgressione?3°. E proprio la letteratura profetica che determina uno
spostamento del significato della vergogna da indicatore dell’esperienza
della colpa a strumento di YHWH per svelare o punire il reo??”.

Laltro studio di rilievo & la Tesi di L.B. Huber?38. 1l suo lavoro & meno
fondato filologicamente e pilt psicologicamente; esso precisa che nessu-
na delle parole indicanti vergogna ha il significato di colpa, e che quin-
di i due concetti non sono in relazione sintattica parallela??®. Cautrice
illustra i diversi ambiti di applicazione del vocabolario della vergogna:
in contesto bellico; nel sistema giuridico per sanzionare infrazioni; nei
Salmi, per legittimare il ricorso all’aiuto divino; ancora in riferimento a
Dio, per lamentare incongruenze e ottenere benedizione?4°.

Per quanto riguarda il tema della vergogna nei profeti, esistono pochi
studi specifici®#!; in questo ambito i contributi piit significativi sono
quelli di J. Stiebert, su cui torneremo?#2. S.M. Olyan ha sottolineato

come la vergogna venga in evidenza in contesti di alleanza in Isracle

236 Cf. M.A. KLOPFENSTEIN, Scham und Schande, 208, il quale aggiunge che i termini che
designano la vergogna sono caratteristici del linguaggio legale e sono diventati anche tipici del
lessico dei profeti di corte.

237 Su questo aspetto, cf. anche J. STIEBERT, The Construction of Shame, 48.

238 Cf. L.B. HUBER, The Biblical Experience.

239 Cf L.B. HuBer, The Biblical Experience, 45-55. Ella conclude che dinguistically there
seems to be no connection in Hebrew between shame and guilo» (p. 55). J. STIEBERT, The Con-
struction of Shame, 54, critica Huber per il fatto che I'autrice ha applicato il fattore emotivo della
colpa alla terminologia biblica sulla vergogna; questa operazione risulterebbe impropria perche
il vocabolario ebraico della colpa non attiene alla sfera emotiva ma designa primariamente delle
trasgressioni oggettive.

240 Cf. L.B. HUBER, The Biblical Experience, 93.101.163.172-173.

241 Ricordiamo qui: G.A. Yeg, «Hosea»; M.S. ODELL, «The Inversion of Shame» (su
Ez 16,59-63); R.A. SIMKINS, «Return to Yahweh» (su Gioele); PJ. BoTHA, «Honour and Shame»
(su Malachia).

242 cf J. StieserT, «Shame and Prophecy»; Ip., The Construction of Shame. Lautrice, in
quest’ultimo testo, chiarisce le peculiariti del suo lavoro: con riferimento a Isaia, ella si sofferma
sulle deficienze del modello onore-vergogna e discute il vocabolario della vergogna nei passi an-
tiidolatrici; per Geremia vengono approfonditi la probabile esistenza e gli effetti delle influenze
ideologiche; quanto al libro di Ezechiele, I'attenzione & posta sulle connessioni e distinzioni tra
vergogna e impuritd e le implicazioni dell’esistenza della terminologia della vergogna nel conte-

sto del linguaggio erotico (p. 86).
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e nel VOA. Mentre la persona di status inferiore doveva normalmente
onore ai superiori, all'interno di un patto entrambi i partners erano te-
nuti ad amarsi e onorarsi, anche in situazioni in cui fossero disuguali.
Onorare il partner leale confermava pubblicamente la forza del patto;
sminuire o svergognare chi era leale all’alleanza, comportava certamente
una perdita di status (cf. Os 4,7 e Lam 1,6.8 e, fuori da un ambito di
alleanza, Is 16,14; 23,9) e poteva costituire una violazione del patto. In
quest’ultimo caso al disonore procurato si rispondeva solitamente con
una rappresaglia militare; offese meno gravi suscitavano soltanto una
qualche forma di protesta?3. Alla stessa maniera di un sovrano umano
svergognato dai vassalli, ci si poteva aspettare che YHWH reagisse alle
infrazioni diminuendo I'onore dei suoi adoratori; ne deriva d’altra parte
che la punizione dei nemici di Israele era usualmente considerata una
modaliti attraverso la quale Egli onorava il patto di alleanza col suo po-
polo?#*, In questa dinamica si inserisce chiaramente anche il castigo di
Babilonia in Is 47.

Il riferimento all’alleanza ¢ parimenti centrale anche nella riflessione
di M.S. Odell, per la quale la vergogna, pili che venire associata generi-
camente al risultato delle proprie azioni, costituisce la rottura di una re-
lazione, il venir meno di legami sociali, quando un rapporto non & ono-
rato?#>, Quindi la vergogna non ¢ tanto un’esperienza interiore, quanto
una perdita di status e spesso deriva da inadempimenti che il partner
perpetra nei confronti dell’altro soggetto il quale, privato di protezione e
sicurezza, diventa cosi vulnerabile alla riprovazione?4°, Tale dinamica si
riflette anche nel rapporto con Dio: come gid accennato, per il salmista
sperimentare I'angoscia, la malattia o il disprezzo della comunita, viene
interpretato come 'essere stato abbandonato dal Signore, nel quale po-
neva la sua speranza.

243 Cf. S.M. Oryan, «Honor, Shame», 204-205.217.

244 Cf. PJ. BoTHa, «Honour and Shame», 396 e J. PLEVNIK, «Honor/Shame», 109.

245 Cf. M.S. ODELL, «An Exploratory Study of Shame», 220. Cautrice aggiunge che sia le
preghiere accadiche che diversi salmi biblici esprimono che la giusta relazione con la divinita
proteggera ¢ risparmier? il fedele dalla vergogna, mentre la mancata risposta della divinita lo
porra nel disonore (Sal 22,5; 25,1-3.20; 71,1-2; pp. 224-226).

246 Cf. M..S. ODELL, «The Inversion of Shame», 103-105.



3.2.3 Lavergogna nel Deuteroisaia

Prima di tornare all'immagine della nuditd scoperta come causa di
vergogna, intendiamo mostrare come questultimo motivo si articola
all'interno del Deuteroisaia. J. Stiebert nega I'applicabilicd del model-
lo socio-antropologico onore/vergogna al libro di Isaia, poiché I'onore
nel profeta ¢ attribuito primariamente a YHWH (si veda Is 6). Il Libro
della Consolazione chiarisce in particolare che ¢ il Signore stesso a libe-
rare dalla vergogna in talune circostanze (45,17-22; 54,4); coloro che
gli sono fedeli e obbedienti non incorreranno nell’ignominia (49,23;
50,6-7; cf. 61,7; 65,13)%47. Essa colpisce invece chi si oppone (41,11) e
freme d’ira contro di Lui (45,24). La vergogna ¢ molto spesso associata
all'idolatria: si abbatte su chi ripone fiducia negli idoli (42,17) e su chi
li fabbrica (44,9-11; 45,16). Lautrice sottolinea che la nozione (medi-
terranea) di onore nel Deuteroisaia ¢& sostituita dal valore dell'umilta. La
vergogna, ancora, attiene al genere umano, non alle donne in particolare.
Limmagine negativa di Babilonia come donna umiliata pubblicamente
¢ bilanciata da altre metafore positive di donne concernenti il ripristino
di un precedente status. Inoltre, come gia visto, la vergogna emerge nella
non corretta relazione del’individuo con la divinita. Stiebert conclude la
sua indagine evidenziando che lo sfondo del linguaggio profetico sulla
vergogna ¢& costituito dall’esilio, in quanto esso era percepito come una
realtd fortemente umiliante: la distruzione di Gerusalemme e del tem-
pio, la privazione della terra, la deportazione, la derisione delle nazioni,
la violenza sulle donne o la loro pubblica denudazione tracciavano le
vaste dimensioni di tale tragedia collettiva. Quest’'ultimo elemento, in
particolare, pud aver suggerito ai profeti le numerose metafore sessua-
li per denotare trasgressione, poiché il sentimento della vergogna sorge
nell’esperienza umana con la consapevolezza della propria nudita perce-
pita negativamente (cf. Gen 3,7)48,

Se Iesilio rappresentava una realtd devastante, il profeta proclama che

247 J. PLEVNIK, «Honor/Shame», 109, osserva che in Isracle la giusta pretesa all’onore da
parte di una persona era la testimonianza di una speciale relazione con Dio. Lavversita avrebbe
indicato I'opposto orientamento e favorito la derisione dei nemici, nonche la negazione della
protezione divina.

248 Cf. 7. STIEBERT, The Construction of Shame, 87.92.105.108.




I'onore di Sion sara restaurato (e con esso quello di Yawn). S.J. Dille
sottolinea come la metafora del oxw 523249 fosse una sorta di strategia
di resistenza contro la nativa alienazione dei deportati. Attraverso questa
immagine il Deuteroisaia proclama I'inversione dell’onta dell’esilio®°.
Essendo YHWH ritratto come parente, padre e marito di Sion, il suo ono-
re ¢ radicato nella restaurazione dell’onore del popolo. Come liberato-
re dello schiavo, YHWH restituisce dignita allo schiavo Israele®>!; come
redentore della terra di famiglia, Egli radunera gli esuli in patria; come
garante della legge del levirato, ripristinera 'onore di Sion vedova e senza
figli. In sintesi, YHWH svergognera quelli che hanno umiliato Israele, e
Babilonia in particolare.

E perd vero anche il contrario. Come asserisce J.E. Lapsley a proposi-
to di Ez 23, quando & Israele stesso a disonorare il Signore (con alleanze
politiche improprie e pratiche religiose infedeli), il fatto di essere poi a sua
volta svergognato da YHWH, indotto a rammentare i propri atti e senti-
menti disdicevoli, forma nel popolo il fondamento di una identitd morale
attraverso la quale esso pud orientarsi nuovamente al bene. Tale identita
si basa sul dono spirituale della conoscenza di Dio e di se stesso?>2.

3.3 Scoprire la nudit nella Bibbia

Nell’esperienza delle comuni relazioni umane ¢ di immediata eviden-
za come la vita accolta sia una vita “rivestita’. Labito, prima ancora di
rivelare appartenenza di una persona a un determinato gruppo o di
manifestare persino uno stato d’animo, ¢ il segno della protezione e della

249 Questa figura ricorre in Is 41,14; 43,1.14; 44,6.22-24; 47,4; 48,17.20; 49,7.26; 52,9;
54,5.8.

250 Cf. S.J. DiLLE, «Honor Restored», 232.237.250.

251 Un’altra conseguenza “vergognosa” dell’esilio & la schiavitii. O. PATTERSON, Slavery and
Social Death, 10-12, la descrive come un cronico e inalienabile disonore e ne identifica tre ele-
menti costitutivi: ¢ una alternativa alla morte in guerra; comporta alienazione sociale fin dalla
nascita ('individuo non ha pili accesso all'onore attinente alla parentela); sottopone il soggetto
a molteplici soprusi. Lo schiavo — e qui sta tutta la drammaticita dell’esilio — ¢ in qualche modo
privato delle sue radici: non gli ¢ permesso di integrare 'esperienza parentale nella propria vita,
pervenire alla comprensione della realta sociale mediante i significati assiologici ereditati dagli
antenati (p. 5).

252 Cf. J.E. LAPSLEY, «Shame and Self-knowledge», 172-173.



cura rivolte alla vita propria e altrui?>3. Esso & espressione di una dedi-
zione. Tale simbologia ¢ utilizzata anche per descrivere I'atteggiamento
di Dio verso il suo popolo. Fin dai primordi della rivelazione biblica il
vestito appare come dono del Creatore (Gen 3,21), che dopo la caduta
non abbandona I'uomo a se stesso, ma si prende cura di lui proprio nella
fragilita. Dal punto di vista dell'uomo, di conseguenza, I'abito esprime
il tentativo di riconquistare la dignitd perduta con il peccato. Come as-
serisce G. De Carlo, «il vestito diventa cosi simbolo del paradiso dato
gratuitamente e colpevolmente perduto e diventa dunque simbolo della

253 La simbolica del vestito & stata oggetto di numerose ricerche. Tra gli studi di carattere
antropologico, ricordiamo M.E. RoacH — J.B. EICHER, Dress, Adornment e ].M. CORDWELL —
R.A. Scuwarz, ed., The Fabrics of Culture. Riportiamo a mo’ di sintesi la posizione di R.A.
ScHwarz, «Uncovering the Secret Vice», per il quale i vestiti sono mezzi di: controllo o
esposizione di emozioni; manifestazione dell’'universo simbolico; mantenimento dell’armonia
del gruppo; protezione contro forze soprannaturali. La funzione sociale degli abiti ¢ sottolineata
da H.A. McKay, «Gendering the Discourse of Display», 198, per il quale «dress is ubiquitous,
and flexible and it moves with the person through their daily life, providing the interface for
most societal interactions. It is the simplest way of making silent statements about oneself and
mutely declaring what one is willing, or able, to do or refrain from doingy. Per quanto concerne
la Bibbia e il VOA, si vedano: E. HAULOTTE, Symbolique du vétement; N.M. WALDMAN, «The
Imagery of Clothing»; C. HoutmaN, «On the Pomegranates»; R. CoGGINs, «On Kings and
Disguises»; lo stesso McKay e G. DE CarLO, «La simbolica del vestito». McKay sottolinea che
P'abito e Pornamento possono celebrare I'eccellenza della persona o lo stazus del donatore; altre
volte mimetizzano un qualche aspetto corporeo poco piacevole. Il vestito ha un ruolo nella
costituzione di una propria identitd pubblica; da indicazioni sulla psicologia della persona; &
un rilevatore del livello economico-materiale e dello stazus maritale e sessuale; pud indicare una
relazione politica tra persone e gruppi e un cambio di abito pud causare un mutamento in
tale relazione; riflette, attraverso il suo uso nel culto, la comprensione da parte del gruppo del
mondo soprannaturale; ha un valore sessuale politico, perché accentua I'inferiorita della donna
nella sfera sociale. In sintesi, nei testi biblici gli abiti, insieme a gioielli e insegne, hanno tre
funzioni principali: possono affermare o rafforzare le norme sociali; adornare o mettere in risalto
I'immagine di qualcuno che & importante; indicare il ruolo, lo status, Pattivita o la funzione di
un personaggio nella narrazione (pp. 169-182). Waldman analizza testi accadici e sumerici in
cui uomini e déi sono rivestiti di emozioni o poteri che hanno oltrepassato e sostituito quelli
personali. Gli individui, in un certo senso, subiscono I'influsso degli abiti che li coprono, quali
veicolo o espressione di determinati stati. Immagini simili possono essere rinvenute nei testi
biblici, ove i nemici sono coperti di vergogna (Sal 132,18), o il popolo di orrore (Ez 7,18; cf.
anche Sal 109,29 e Gb 8,22) (pp. 161-162). Secondo M.E. VOGELZANG — W.]. van BEKKUM,
«Meaning and Symbolism of Clothing», 266, la menzione di un pezzo di vestito in un testo
potrebbe indicare: necessita (protezione del corpo); economia (valore commerciale); legislazione
(punizione, ricompensa); eleganza (ornamento esterno); affettivita (lutto, sottomissione, gioia);
professione (szatus).




vita come lotta per auto-ricostruirsi, lotta che tuttavia non avra esito
senza l'ulteriore dono di Dio»?34.

Gli abiti possono quindi chiaramente alludere alla provvidenza di-
vina. Durante i quarant’anni di permanenza nel deserto, il soccorso di
YuwH verso gli Israeliti si manifesta anche nel fatto che i loro vestiti non
si logorano (Dt 8,4; 29,4; Ne 9,21). Ancora, essere adornati di vesti
preziose pud indicare la benedizione di Dio sul popolo (Is 23,18; Ez
16,13). 1l testo piu significativo in proposito ci sembra essere Is 61,10,
che ritrae la salvezza stessa come un abito. Zc 3,1-10, nell’ambito della
quarta visione del profeta, presenta Giosu¢ con indosso abiti immondi e
accusato da Satana; ai vv. 4-5, perd, 'angelo del Signore lo fa rivestire di
indumenti puri e del turbante, significando attraverso I'abbigliamento il
perdono dei peccati da parte di Dio.

Considerate le valenze di benevolenza e sollecitudine che I'atto di rive-
stire assume, si comprende allora perché il venire denudati sia una metafo-
ra per indicare l'essere esposti al giudizio e anzitutto al giudizio di Dio?>”.
Prenderemo in considerazione quattro testi in cui tale immagine appare
con particolare enfasi, comparandoli con Is 47 e seguendo un ordine di
presentazione basato sulla maggiore somiglianza lessicografica e tematica

con la nostra pericope: Ez 16; Os 2,4-25, Ger 13,22.26 ¢ Na 3,5.
331 Ez 16

Il testo di Ez 16, il cui contenuto & particolarmente ricco sul piano
antropologico, & stato molto studiato®>®. Questo capitolo & stato defini-

254 G. DE CARLO, «La simbolica del vestito», 12.

255 In Is 59,17 'immagine del vestito viene invece applicata a YHWH per descrivere 'inter-
vento salvifico di Dio che, al fine di ristabilire la giustizia, «ha indossato le vesti della vendetta, si
¢ avvolto di zelo come di un manto».

256 Tra i contributi pil significativi, si vedano: R. BLocH, «Ezéchiel 16»; B. RENaUD,
«Lalliance éternelle d’Ez 16,59-63»; M. GREENBERG, «Ezekiel 16: A Panorama of Passions»; M.
MaLuL, «Adoption of Foundlings»; J. GALAMBUSH, Jerusalem in the Book of Ezechiel; M.G. SWANE-
POEL, «Ezekiel 16: Abandoned Child»; C. MAIER, «Jerusalem als Ehebrecherin»; M.H. PopE,
«Mixed Marriage Metaphor; J.C. Exum, «The Ethics of Biblical Violence»; R.C. ORTLUND,
Jr., Whoredom, 101-117; C.J. DEmpSEY, «The “Whore” of Ezekiel 16»; L. Day, «Rhetoric and
Domestic Violence»; PL. DAY, «The Bitch Had It Coming to Her; Ip., «Adulterous Jerusalem’s
Imagined Demise»; S.T. Kamionkowsk, «The Savage Made Civilized»; Ip., «Gender Reversaly;
ID., «“In Your Blood, Live”»; M.E. SHIELDs, «Multiple Exposures»; E. RUNIONS, «Violence and



to un midrash di Os 2,4-25 e Ger 2,2-4. La differenza sta nel fatto che
mentre negli ultimi due passi la storia parabolica viene descritta succin-
tamente e i riferimenti storici risultano chiari, la narrazione sulla sposa
infedele di Fz 16 & arricchita di numerosi dettagli®’, la cui finalita non
¢ facilmente comprensibile anche perché non se ne coglie il referente
storico??8. Il capitolo & divisibile in tre unita: vv. 1-14; 15-43; 44-63.
La prima sezione descrive l'azione di Dio verso Israele evocando il
momento della nascita, caratterizzata dall’'abbandono (vv. 3-5) e il tem-
po dell’incontro amoroso con il Signore (vv. 6-14). La cura per la giovi-
netta da parte di Dio, il quale all’inizio era passato e aveva visto la crea-
tura dibattersi nel sangue?>?, ¢ espressa attraverso I'immagine di un rito
di fidanzamento e si avvale con grande effetto poetico del motivo della
nuditd. Quando il salvatore, una volta che la fanciulla & cresciuta e viene
ritenuta pronta a corrispondere al suo amore, decide di prenderla in spo-
sa, copre la sua nudita (v. 8), essendo in precedenza la giovinetta «nuda e
scopertar. Alv. 7 questa assenza di vestiti, enunciata mediante i termini
oy e n:j§;260, va compresa come una condizione di imperfezione, tipica
della persona non sposata, ma non sembra avere una connotazione ses-
suale né un tono dispregiativo?®!. Il v. 8, in cui inizia I'agire di Yawn?62,
ha invece la funzione di preparare lo stato di perfezione della regalita

Economy of Desire»; J. STIEBERT, «The Woman Metaphor; R. BisscHoPs, «Are Religious Meta-
phors Rooted in Experience?»; M. MARK, «Ewiger Bund als radikalisierte Treue»; T. SOLA, Jahve,
espos d’lsrael; M. OEMING, «“Siche, eine Zeit war gekommen”»; S. MOUGHTIN-MuMBY, Sexual
and Marital Metaphors, 156-189.

257 M. GREENBERG, Ezekiel 1-20, 299, afferma che «Ezekiel provided the adulterous wife of
Hosea and Jeremiah with a biography».

258 Cf. P. Bovaty, 1 7ib profetici, 182. Lautore mette in guardia dal rischio di cadere in una
interpretazione allegorica di questo genere di racconti, concordando in tal senso con W. ZIMMER-
L1, Erkenntnis Gottes, 334-335.

259 1] motivo del vedere veicola qui I'idea di compassione per la sofferenza di una bambina
che sta morendo e contrasta radicalmente con lo sguardo malevolo e denigratorio che si posa su
Babilonia in Is 47,3. )

260 Lespressione paranomastica M1y 09 ritorna al v. 22 e forma un’inclusione col v. 39.

261 T Ez 18,7.16 laggettivo o7 denota infatti la nuditd come stato di privazione dell’in-
digente. Linterpretazione “benevola” di 16,7 & contestata da C.J. DEMPSEY, «The “Whore” of
Ezekiel 16», 64-65.

262 Viiene ripetuta la medesima frase del v. 6 sulla prossimita del Signore e sul suo vedere
benevolo (81 75y 72px): tra i due momenti & intercorso il tempo della crescita della fanciulla,
adesso pronta ad un nuovo tipo di relazione con il suo benefattore, quella sponsale.
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(cf. v. 13). Latto di ricoprire la nudita stendendo su di lei il lembo del
mantello (lo stesso gesto in Rut 3,9 viene richiesto a Boaz da parte della
donna)?3, infatti, funge da annuncio prolettico di tutte le azioni seguen-
ti, incentrate sui motivi del rivestire e dell’adornare2%4. Il senso teologico
del mw 15295 & quello di sancire un rapporto di alleanza, come viene
esplicitato nel giuramento di 8b. Il divino benefattore, dunque, mostra
il suo affetto provvedendo Egli stesso a lavare la donna, profumarla e
ornarla per la festa nuziale, ricoprendola di ricche vesti e gioielli preziosi,
con il diadema che completa 'abbigliamento della sposa, pronta ora ad
essere condotta alla cerimonia nuziale perche resa degna di un si grande
sposo (vv. 9-12)266. La bellezza e la gloria conferitele dal Signore esten-
dono la sua fama tra le genti (vv. 13-14)2%7. La particolare cura divina su
cui il profeta insiste ha la funzione di far risaltare la successiva colpa della
donna e quindi di giustificare la gravit dell’accusa.

I vv. 15-43 descrivono infatti la risposta peccaminosa della sposa
all'amore premuroso del suo benefattore. Ella non solo tradisce il marito
prostituendosi con i passanti e costruendosi idoli (vv. 15-19), ma la sua
perversione ¢ tale da indurla a sacrificare i figli (vv. 20-21; invece in Is 47
la perdita dei figli & subita), a costruire degli altari presso i quali esercitare
la prostituzione e a dare compensi ai suoi amanti per attirarli a sé (vv.
24-34, laddove sono le prostitute solitamente e ricevere elargizioni)268,
Al v. 22, come gia detto, ritorna I'espressione my) o9y. Similmente al v.
7, questa formulazione denota il tempo della giovinezza, caratterizzato da
una condizione di debolezza. Non ricordare tale stato originario & causa
di perversione perché induce a non riconoscere il dono ricevuto da Dio,

263 Gyl significato simbolico di questo gesto, cf. PA. KRUGER, «The Hem of Garment». S.T.
Kamionkowski, Gender Reversal and Cosmic Chaos, 105-110, propone tre interpretazioni: lettera-
ria (protezione di Dio); simbolica (costituzione di una relazione); eufemistica (rapporti sessuali).

264 Cf. P. Bova, 1 7ib profetici, 194.

265 Qui il termine M1 non ha ancora la connotazione di vergogna, ma si riferise semplice-
mente alle parti intime femminili.

266 T gesti che sigillano il rapporto nuziale si oppongono e compensano quelli che furono
tralasciati al momento del parto.

267 In realtd il dono di Dio diventery drammaticamente occasione di infedelta (vv. 15ss.),
perché fard incorrere la donna nella tentazione di esibirsi, col rifiuto di colui che I’ha beneficata.

268 Con ogni probabilita qui si fa riferimento ai tributi pagati a nazioni straniere per godere
del loro favore (cf. 1Re 15,19; 2Re 16,8; Os 7,9; 8,9-10; 12,2).



anzi a orientarlo contro lo stesso donatore. La menzione della nudita al
v. 22, infatti, contrasta con il motivo delle vesti dei vv. 16 e 18: queste,
fornite dal Signore, sono ora utilizzate per fini idolatrici, come adornare le
alture multicolori su cui prostituirsi e agghindare le immagini umane ma-
nufatte. Potremmo dire che la primitiva nudita della donna, simbolo di
innocenza e umilty, si trasforma nel suo opposto, peccaminosita e /ybris.

Segue I'annuncio della sanzione ai vv. 35-43: il Signore radunera tutti
gli amanti ai quali la donna si & concessa e, secondo la legge del con-
trappasso, scoprira davanti a loro la sua nudita (v. 37)%2%9, come ella ha
scoperto la nudita con loro (v. 36)?7°. In queste occorrenze la nudita di
Gerusalemme acquista certamente anche la connotazione di vergogna,
considerato che ha la funzione di preparare il castigo descritto subito
dopo (abbiamo visto come il gesto opposto assuma un carattere pro-
lettico anche al v. 8). La menzione del sangue al v. 38, le immagini di
distruzione e I'impiego della locuzione mmw1 o7 al v. 39, suggeriscono
come qui la nudita evochi la morte, esplicitata poi al v. 40 con I'imma-
gine della lapidazione e della spada®”’.

In Is 47 il collegamento nuditd-morte & molto meno esplicito, anzi la
pena di Babilonia consiste nel fatto che la sua ignominia ¢ visibile in ma-
niera continua, data l'insistenza sui termini che denotano nudita, il che
implicherebbe un permanere in vita perché il castigo sia prolungato.

3.3.2 Os2,4-25

Osea ¢ il primo autore biblico che per illustrare il rapporto di alleanza
tra YHWH e Israele impiega la metafora sponsale?’?.

269 Ty Fz 16,36.37 troviamo la medesima locuzione di Is 47,3, qmw 153, con I'unica diffe-
renza che in Ezechiele abbiamo prima un wayyigtol al niphal e poi un piel, con YHWH che diventa
soggetto dell'atto di scoprire, mentre in Isaia un imperfetto al niphal.

270 [ 3 stretta corrispondenza tra la pena commessa da Gerusalemme e la sanzione commina-
ta & stata notata da K.L. WONG, The Idea of Retribution, 222-224.

271 14 morte & richiamata anche per il fatto che la nudita riporta la donna alla sua nascita
(v. 7), a quella condizione di naturale debolezza che, aggravata da uno stato di abbandono, si
configurava come una prossimita alla morte. Inoltre, riteniamo che la morte subita (o almeno
minacciata) sia ricollegabile alla morte procurata ai figli che sono stati sacrificati agli idoli.

272 Gli studi su questa modalita letteraria sono molteplici. Ne citiamo alcuni: M. ADINOLFL,
«Appunti sul simbolismo sponsale»; G.H. HaLL, The Marriage Imagery; I., «Origin of the Mar-
riage Metaphor»; PA. KRUGER, «The Marriage Metaphor; EC. FENsHAM, «The Marriage Meta-




e

Os 2,4-25 ¢ un rib profetico in cui Dio si rivolge a Israele con 'ardore
di uno sposo tradito che perd, piuttosto che cedere all’odio, cerca di far
tornare a sé la sposa infedele?’3. Il v. 4 presenta I'accusa e anche i per-
sonaggi della vicenda. Chi parla in prima persona ¢ YHWH, il quale non
si considera pilt marito?’4 e non si sa se sia padre dei figli della donna
(visto che al v. 6 costoro sono definiti «figli di prostituzione»). Vi ¢ una
donna, che ¢ madre ma non pitt moglie; sono poi chiamati in causa i figli

phom; A. WEIDER, Ehemetaphorik; M.-T. WACKER, Figurationen des Weiblichen; G. BAUMANN,
«Connected by Marriage»; Ip., Liebe und Gewalt; Ip., «Die prophetische Ehemetaphorik»; W.S.
BosHoFF, «The Female Imagery»; E. BEN Zvi, «Observations on the Marital Metaphor». A. Bor-
GHINO, La «Nuova Alleanza», 192-195, riporta cinque diverse linee interpretative sull'origine di
tale metafora: il modello mitologico del matrimonio tra Baal e la dea terra, finalizzato alla fertilita
della terra stessa, essendo Baal datore della pioggia e quindi fecondatore del suolo (su questo mo-
dello, cf. G. von RaD, Téologia dell’Antico Testamento, 11, 169-170; H. RINGGREN, «The Marriage
Motif», 424-425; N. STIENSTRA, YHWH Is the Husband, 98-103); un intento polemico contro la
credenza, suffragata dal ritrovamento di alcune iscrizioni, che YHwH fosse accompagnato da una
sua asherah, secondo la concezione cananea che gli dei fossero sposati con una dea dello stesso
pantheon (cf. B. MARGALIT, «The Meaningy, 285); I'idea delle citta capitali come mogli degli dei
patroni (cf. par. 1.1); la consuetudine di stipulare alleanze attraverso matrimoni (cf. P. KaLru-
VEETTIL, Declaration and Covenant, 79-83); piti probabilmente, una certa similarita tra listituto
matrimoniale ebraico e il concetto di alleanza, in virtl dei comuni elementi di unicita, esclusivita
e fedela (E.J. ADLER, The Background for the Metaphor, 2-7 ¢ A. ABMA, Bonds of Love, 23-25).

%73 La bibliografia su Os 2 & molto ampia. Segnaliamo qui gli studi pits significativi: H.H.
Row1Ey, «The Marriage of Hosea»; D.J.A. CLINES, «Hosea 2»; B. RENAUD, «Genése et unité ré-
dactioneller; W. VOGELs, «“Osée-Gomer”»; PA. KRUGER, «Israel, the Harlot; J.J. ScumIDT, «The
Wife of God»; ID., «Yahweh’s Divorce»; R. Mosts, «Die Wiederherstellung Israels»; P. BirD, «“To
Play the Harlot”»; R.J. WEeEMs, «Gomer»; M.].W. LEITH, «Verse and Reverser; W.D. WHITT,
«The Divorce of Yahweh and Asherah»; G. SNyMaN, «Social Reality»; S. GUILLET, «La métaphore
dangereuse»; A.A. Keerg, «The Female Body»; Ip., Womans Body; N. GRAETZ, «God s to Israel
as Husband»; Y. SHERWOOD, «Boxing Gomer; ID., The Prostitute and the Prophet; M. NAVARRO
PuUERTO, «La figura femenina», 202-214; A. WENIN, Osée et Gomer; R. TORNKVIST, The Use and
Abuse; T.]. HORNSBY, «‘Israel Has Become a Worthless Thing'»; C.D. BowmaN, «Prophetic Grief,
Divine Grace»; G.A. YEE, «“She Is not My Wife”»; M.W. MitcHELL, «Hosea 1-2 and the Search
for Unity»; PL. DAY, «Yahweh’s Broken Marriages»; B.E. KELLE, Hosea 2.

274 Lespressione g 85 "031 "nuis 85 81 costituirebbe una formula di divorzio, sebbene EL.
ANDERSEN — D.N. FREEDMAN, Hosea, 221-223, sottolineino la difficolea di interpretarla in questo
senso, poiché le minacce di punizione sono la prova che il matrimonio non & sciolto ma continua
e non sarebbero verosimili dopo il pronunciamento di una tale espressione. Sono dello stesso av-
viso anche D. STUART, Hosea-Jonah, 47 ¢ B.E. KeLLE, Hosea 2, 72. Su queste formule, si vedano:
C.H. Gorpon, «Hos 2:4-5 in the Light of New Semitic», 277-280; Y. YARON, Introduction to the
Law, 46-47; M.A. FRIEDMAN, «Israel’s Response in Hosea 2:17b», 199-204; R. WESTBROOK, Old
Babylonian Marriage Law, 69.80; M. Dass, «The Divorce (?) Formula».



nel ruolo di accusatori perché intentino la causa contro la loro madre.
Questi figli rappresentano Israele, allo stesso modo della madre?”>, e il
loro intervento ¢ finalizzato a far rimuovere alla donna «le sue prostitu-
zioni dal suo volto e i suoi adulteri di tra i suoi seni». Le radici nat e 7,
alla base di questi termini, indicano rispettivamente I'atto di prostituirsi
e I'infrazione del patto coniuga16276.

H.W. Wolff pensa che in questo v. 4 o1 e 2'01081 siano i tatuaggi e gli
amuleti che erano portati in onore di Baal durante le feste idolatriche?””.
Possiamo rinvenire nella rimozione dei gioielli una sorta di denudazione,
una rinuncia alla pratica della prostituzione e dell’adulterio. Si tratta di
uno spogliamento simbolico che eviterebbe quello reale evocato al v. 5.

I vv. 5 e 6 contengono la minaccia che colpisce la donna e si estende
nel v. 6 ai figli (come in Is 47, ma in Osea ¢ annunciato semplicemente
il venir meno dell’amore di Dio nei loro confronti). Nella prima parte
della intimazione si minaccia la denudazione. La radice impiegata & v,
che oltre al significato di “togliersi (un vestito)”, ricorre in ambito mi-
litare con I'accezione di “depredare, invadere” ed & anche usata in senso
figurato, per esempio in Gb 19,9, per indicare la privazione dell’ono-
re?’8. Se nel nostro caso & da escludere un contesto bellico, 'occorrenza
nel libro di Giobbe orienta I'interpretazione del testo di Osea, in quanto
lo spogliamento della donna implica certamente una perdita dello status

275 Per H.W. WOLFF, Dodekapropheton 1: Hosea, 40, invece, il referente della donna & la
terra, mentre i figli — seguendo la mitologia cananea — sarebbero nati dalla sua unione col cielo.
P. Bovarl, 7 rib profetici, 161, n. 37, critica questa proposta poiché la donna, che ¢ la principale
accusata, non pud che essere I'Israele peccatore e suggerisce pitt opportunamente che i figli siano
I'Israele del presente che accusa la madre, I'Isracle del passato: «il popolo & chiamato a riconoscere
la propria storia originaria come una storia di prostituzione (di idolatria)».

276 T>adulterio, ossia la violazione di una relazione sponsale, va distinto dalla prostituzio-
ne, che ¢ lofferta di un rapporto sessuale in cambio di denaro. Nell’adulterio, perd, si pone
un’ulteriore distinzione a livello dei soggetti che lo pongono in essere. Se commesso dall’'uomo,
Iadulterio si intende perpetrato ai danni del marito della donna e non contro la donna stessa
o la propria moglie, dal momento che in Isracle non esiste un rapporto paritetico tra marito ¢
moglie. La donna adultera, invece, commette una violazione ai danni del proprio marito e della
loro relazione sponsale. Luso profetico di mx), comunque, appare spesso intercambiabile con
quello di mr, essendo entrambe le radici impiegate per indicare I'infedelta di Isracle verso YHwWH
(cf. D.N. FREEDMAN — B.E. WILLOUGHBY, @8y, GLAT'V, 484-490).

277 Cf. H.W. WOLEE, Dodekapropheton 1: Hosea, 40.

278 Su questa radice, cf. H. SCHMOLDT, wvig», GLAT V11, 377-382. Essa ricorre anche in Ez
16,39, analizzato precedentemente.

121



dignitoso precedente. Bisogna perd precisare che non ci sono né nella
Bibbia né nella letteratura del VOA attestazioni chiare da cui dedurre
che la pubblica denudazione fosse tra le pene previste per I'adulterio””.
Oltretutto in Is 47 'immagine ¢ applicata a Babilonia, che certo non puo
essere accusata di adulterio come tradimento di una relazione di alleanza
con YHWH. Si trattava forse di una procedura antecedente I'esecuzione
capitale e costituiva anzitutto una pena accessoria infamante; in secondo
luogo indicava probabilmente il venir meno della protezione maritale?80.
Conformemente all'uso orientale, infatti, il marito doveva procurare i
vestiti alla moglie (cf. Es 21,10; Is 4,1; Os 2,11), ma in caso di divorzio
per colpa della moglie egli poteva toglierle gli abiti e abbandonarla.

Il v. 5aB continua evocando la nascita come condizione di una nudita
originaria, mentre 5b parla di deserto, terra arida e sete. | medesimi tratti
sono applicati a Babilonia in Ger 51,12281, Queste immagini ritraggono
una situazione di precarieti e morte, significata dalla infertilita della terra.
Lidea di feconditd, che qui & sottoposta a minaccia, conferisce alla donna
descritta da Osea non tanto le sembianze di una signora o regina, come in
Is 47, ma quelle di una madre, da cui dipende la vita e il futuro: la perdita
della fertilita femminile & per il profeta il cuore della tragedia provocata
dallinfedeltd. Non qualsiasi morte, ma la scomparsa di una madre con figli
reca in se stessa I'idea della fine del popolo (cf. Os 4,5; 10,14; 14,1)%82,

La minaccia di infertilita viene confermata al v. 11, ove ricorre la for-
mulazione «coprire la sua nuditd». YHWH strappera via non solo gli abiti
della donna (significati dalla lana e dal lino che velavano la sua intimitd),
ma anche il nutrimento (con I'invio della siccitd), cioé i beni della terra,
quali il grano e il mosto. Al v. 12 'immagine della nudita ¢ espressa dalla

frase «scoprird la sua vergogna agli occhi dei suoi amanti»?83.

279 Su questo punto, cf. A. PHILLIPS, «Some Aspects of Family Law», 353; R. WESTBROOK,
«Adultery in Ancient Near Eastern», 562 e S. LAFONT, Femmes, Droit, 84. Sulle pene previste
per I'adulterio in generale, cf. M. GREENBERG, «Some Postulate of Biblical Criminal Law»; B.
JacksoN, «Reflections on Biblical Criminal Law»; H. McCKEATING, «Sanctions against Adultery».
Ladulterio sembra essere punito mediante una pluralita di sanzioni: la pena capitale (Gen 38,24;
Lv 20.10; Dt 22,22; Dn 13,41), il divorzio (Ger 3,8); la mutilazione (Ez 23,25).

280 Cf. P. Bovatt, [ 7ib profetici, 163.

281 §j vedano anche Ger 51,43; Ez 19,13; Sof 2,13.

282 Cf. L. Popko, The Stripping of Lady Jerusalem, 23.

2831 termine mb2) & hapax. Su questo lemma, cf. S.M. OLyaN, «'In the Sight of Her Lovers’».



In conclusione evidenziamo come, rispetto a Is 47, in Os 2 la figura
femminile sessuale e materna sia molto pit sviluppata e abbracci anche
'ambito della natura, che invece manca nell’'invettiva contro Babilonia.
La punizione di Israele ¢ in Osea via di salvezza, prospettiva che si deli-
nea a partire dal v. 16 come intervento di YHWH che segna un nuovo ini-
zio benefico, suscita la risposta positiva della donna (v. 17) e sfocia nella
stipulazione di una nuova alleanza (vv. 20-25). Per la figlia dei Caldei,
invece, non si profila la misericordia del Signore né, di conseguenza,
Pinstaurarsi di una relazione tra loro.

3.3.3 Ger 13,22.26 ¢ Na 3,5

Questi due testi possono essere accostati per il fatto che presentano
la medesima immagine: I'alzare le vesti fino al volto.

Ger 13,20-27 riporta una serie di minacce all'indirizzo di
Gerusalemme che non intraprende la via della conversione, tanto che
la sua corruzione & divenuta congenita come una pelle che non muta
(v. 23). Al v. 22 P'iniquitd della donna & punita attraverso il gesto di-
spregiativo di scoprire i lembi della sua veste (si usa il medesimo verbo
n91 di Is 47,2-3). Per J.R. Lundbom qui il termine 79w, «your skirts», &
un eufemismo per indicare le parti intime, cosi come interpretano LXX
(v& omioBud cov) e Vg (verecundiora tua)*®4. Alcune versioni moder-
ne hanno letto nella successiva espressione 7°23py 3onm il riferimento ad
una violenza sessuale?®. A giudizio di H.-J. Zobel, anche 3py andrebbe
considerato come un eufemismo per “glutei”?8°, Il verbo onn, che solita-

Esso & stato tradotto con “parti genitali (della donna)” (cf. J.A. NAUDE, «mbay, NIDOTTE 1],
15), facendolo derivare dall’accadico bastu/baltu, ma per F1. ANDERSEN — D.N. FREEDMAN, Ho-
sea, 248-249, & pit probabile la provenienza dalla radice 52, per cui il sostantivo implicherebbe
I'idea di stoltezza, vilta, trasgressione, ecc. Gli autori sottolineano I'accezione di devianza sessua-
le: le oscenita che la donna poneva in essere segretamente per appagare la sua libidine, adesso ¢
costretta a subirle con la forza e pubblicamente.

284 Cf. J.R. LUNDBOM, Jeremiah 1-20, 686.

285 NRS: «you are violated»; TOB «qu’on te fait violence»; EIN «dein Leib vergewaltigt.
Cf. G. BAUMANN, Liebe und Gewalt, 51-52; M. HAUSL, Bilder der Not, 249; G. FISCHER, Jeremia
1-25, 463; C. MAIER, Daughter Zion, Mother Zion, 109, per i quali i passi di Ger 13,22.26 ¢ Na
3,5 alludono allo stupro.

286 Cf. H.-J. ZoBEL, «3pv», GLAT V1, 994. W. RUDOLPH, Jeremia, 92, invece, propone qui
un riferimento ai genitali femminili. Diversa & I'opinione di C. MEYERs, «Rape or Remedy?»,
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mente denota un comportamento violento, in rapporto soprattutto alla
dimensione etico-sociale (cf. Ger 22,3), nella presente occorrenza indi-
cherebbe una violenza carnale contro la donna?®’, e andrebbe interpre-
tato come “essere scoperto, esposto”zgg. La nostra opinione ¢ identica a
quella gi illustrata per I'eventuale configurazione di un atto di stupro ai
danni di Babilonia: la mancanza di un lessico specifico ci fa propendere
per l'esclusione di un caso di abuso sessuale?8.

Alv. 26 & YHWH in prima persona a minacciare la donna. Lespressione
ebraica & molto intensa: J35p me a5y Tow Mo («anch’io sollevero
le tue vesti fino al volto, cosi si vedra la tua vergognay). Il verbo =on ricorre
anche in Is 47,2, mentre il termine 5w & presente sia in Ger 13,22 che in
Na 3,5. La LXX, similmente al v. 22, lo interpreta come un eufemismo
e traduce T 6mlow oov, «le tue natiche». Di questo avviso ¢ anche G.
Baumann, per la quale il termine non indica l'orlo dell’abito, ma cio che
¢ da questo coperto?®’. La nostra opzione & pili aderente al significato
letterale dei termini e vediamo qui la rimozione del lembo della veste fino
a coprire il volto della donna. Riteniamo che proprio 'immagine del viso
coperto che se ne ricava (quale effetto indiretto del sollevamento del vesti-
to), simbolo evidente di uno stato di soggezione, esprima bene la sfuma-
tura di vergogna contenuta nell’espressione immediatamente successiva.

Anche 115p ¢ considerato da alcuni un eufemismo??!, ma il senso di

192-193, che non ritiene sia presente in questo termine un richiamo alla sfera sessuale.

287 Cf. H. Haag, «onn», GLATII, 1113.

288 Sj veda in merito la discussione di J.A. EMERTON, «The Meaning of the Verb hamas».

289.CF, par. 3.1.2. Olure ai verbi gia citati nel suddetto paragrafo, D. Luciani, «Violences
sexuelles», 248, menziona altre radici che possono precisare il carattere forzato di un rapporto
sessuale: mpb, wan, pim.

290 Cf. G. BaUMANN, Liebe und Gewalt, 57. Se accettiamo questa lettura, crea difficoltd il
successivo 73275y, poiché non sarebbe logico sollevare le parti intime fino al volto. Tale problema
sarebbe superato intendendo “faccia” come l'intera persona, la sua presenza reale e immedia-
tamente accessibile: in questo caso la preposizione 5y potrebbe introdurre una nota di ostilita
e il senso sarebbe “contro di te, a tuo detrimento” (cf. H. SiMIAN-YOFRE, «@g», GLAT VII,
217.223-224 e L. ESLINGER, «The Infinite in a Finite», 154). Una soluzione originale & quella
di T. PoDELLA, Das Lichtkleid Jhwhs, 52, che ipotizza che 73875y sia parte dello stesso oggetto
del verbo, per cui avremmo: “solleverd le tue vesti [che sono] sulla tua faccia”, considerando mwj
come una sorta di scialle.

291 Cf. S. SCHORCH, Euphemismen in der Hebréischen Bibel, 190. BDB, 886, e M.A. Kror-
FENSTEIN, Scham und Schande, 191-192, intendono “pudenda”.



vergogna appare piu pertinente perché richiesto dal contesto: si tratta
qui di «un fatto esteriormente disonorevole (la distruzione), che rende
visibile come interiormente la citta si sia denudata e disonorata a cau-
sa dell'idolatria come lascivia»?*2. La donna, dunque, ¢ additata come
adultera? e attraverso la denudazione viene svergognata per la sua con-
dotta, per aver cioe seguito culti idolatrici. Circa la valenza semantica di
questa metafora, ci sembra degna di nota la conclusione comparativa di
L. Popko, per il quale il corpo senza veli in Ez 16 ha una forte valenza
sessuale, corrisponde al peccato di Gerusalemme, anch’esso descritto in
termini sessuali, ed evoca la morte della madre che uccide i suoi bam-
bini; in Os 2 la nudita richiama la corruzione del popolo e della terra;
in Ger 13, trattandosi del decadimento di una cittd, si pud pensare che
venga fatta allusione dal profeta alla corruzione del tempio: cid sareb-
be suggerito dal fatto che 05w puo alludere all’abito del sacerdote (Es
28,33.34; 39,24.25.26), nonché dalla presenza di immagini parallele nei
lamenti mesopotamici??4,

292 J. MARBOCK, «15p 1i», GLAT VII, 988.

293 La menzione dell’adulterio & una chiara indicazione di un’alleanza infranta.

294 Cf. L. Porko, The Stripping of Lady Jerusalem, 33.38. Le immagini della distruzione del
tempio come una sorta di svestimento e della visibilita della rovina sono presenti nel Lamento di
Eridu, di cui riportiamo alcuni passi:

Oh! La distruzione della citta! La distruzione del tempio! (LE 1.27).

Demoli la sua porta luminosa. Forzo il suo catenaccio. Lacerd il bordo della sua porta. 1l
tempio ¢& stato deturpato (LE 2.17.18).

Abbatte gli alberi che formavano Iarchitrave del tempio (LE 3.2).

Il sacro vaso, che nessuno pud guardare,

Subariani ed Elamiti, i distruttori, guardarono (LE 4.9).

Nel Lamento sulla distruzione di Sumer e Ur emerge come la trafugazione delle statue delle
divinita o degli arredi sacri del tempio sia paragonata ad una denudazione:

A Zabalam una mano devastante si ¢ posata sul santo giguna,

Inanna fu portato fuori da Erech, condotto nel territorio nemico,

Il nemico guardd Eanna, il santo santuario di gipar

Largento della regina e i lapislazzuli sono trasportati (LSUr 152-155).

Un altro testo descrive in prima persona la spoliazione della statua di Inanna, con le sue
sontuose vesti che vengono asportate:

Quel nemico ¢& entrato nella mia dimora indossando (le sue) scarpe
Quel nemico ha posto le sue mani immonde su di me
Egli ha posto le sue mani su di me, mi ha spaventato
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Osserviamo infine che YHWH stesso denuda la donna cosi che altri
vedano, dopo che Egli gia a lungo ha visto i suoi orrori (v. 27). In questo
passo si insiste sulla visibilitd con la medesima intensita di Is 47, anche se
la pericope deuteroisaiana, come evidenzieremo nel prossimo paragrafo,
usa questo motivo secondo un pitt ampio spettro metaforico.

In Na 3,525 Dio applica a Ninive il castigo delle donne adultere?%°.
Il profeta esprime tale punizione mediante la locuzione TSy 7O s
(«alzerd le tue vesti fin sulla tua faccia»), che riprende e combina insieme
Ger 13,22.26. Anche per questo passo si discute se la nudita alluda a un
atto di violenza sessuale?”’, ma gli stessi argomenti usati per Ger 13,22
ci fanno propendere per una risposta negativa. Al v. 4 ricorre per due
volte il termine 7Y3, come in Is 47,9.12. Attraverso la condanna delle arti
magiche praticate presso i grandi imperi dell’antichitd, infatti, i profeti
stigmatizzavano la capacita di ingannare e quindi il potere seduttore che
le nazioni straniere esercitavano su Israele. Il verbo 7=, sempre al v. 4, ri-
vela che I'accusa rivolta a Ninive ¢ altresi 'asservimento dei popoli, il fat-
to di trattare le genti sottomesse come merce da alienare o scambiare®?8.
Dunque, l'esposizione della nudita della donna alla vista dei regni (v. 5),

Quel nemico ha posto le sue mani su di me, mi ha prostrato con spavento
Io ero nello spavento, egli non era spaventato (di me)

Mi ha strappato di dosso gli abiti, ha rivestito sua moglie (con essi)

Quel nemico ha strappato i miei lapislazzuli, li ha posti su sua figlia.

(Aser Gita: Vista nella notte, b+155-161; CLAM 718).

EW. Dosss-AtLsorr, Weep, o Daughter of Zion, 48, indica proprio quest’'ultimo balag come
sfondo letterario per I'immagine della denudazione di Babilonia in Is 47,2.

295 Sy questo capitolo, si vedano: J.M. ABREGO DE LAcy, «La fuerza del bien»; ER. MAGDALE-
NE, «Ancient Near Eastern Treaty-Curses»; P GORDON — H.C. WASHINGTON, «Rape as a Military
Metaphor»; E KLOPPER, «Nineveh Is in Ruins»; A. PINKER, «Nahum’s Theological Perspectives»;
Ip., «The Hard “Sell” in Nah 3:4»; A.C. HAGEDORN, «Nahum — Ethnicity and Stereotypes»; A.
BERLEJUNG, «Erinnerungen an Assyrien».

296 Nonostante I'uso del termine i al v. 4, evidentemente non ¢ pertinente vedere in Ni-
nive la sposa adultera di YHWH, non configurandosi tra il Signore e la potenza straniera alcun
rapporto matrimoniale.

297 Di questo avviso & S.T. KAMIONKOWSKI, Gender Reversal and Cosmic Chaos, 64-65, che
parla di un assalto militare descritto mediante 'immagine di uno stupro. Lopinione contraria &
sostenuta da L. LANNER, “Who Will Lament Her?”, 93, che non vede un’allusione ad un episodio
di abuso a sfondo sessuale con Dio come violentatore.

298 | a medesima locuzione, 2 7on, & impiegata in Gl 4,3 per indicare una sorta di baratto (cf.
E. LipiNski, «on», GLAT'V, 34).



indica metaforicamente il fallimento dell'imperialismo assiro sulla scena
mondiale. Il contrappasso ¢ qui evidente, poiché le stesse nazioni ridotte
in schiavitli assisteranno adesso alla sua disfatta. Riteniamo che in questo
testo la denudazione vada intesa principalmente come rovina, distru-
zione materiale della cittd stessa. A sostegno di questa interpretazione,
facciamo notare che il sostantivo =w», il quale ricorre anche in 1Re 7,36,
designa primariamente a un luogo o spazio “nudo”, cio¢ desolato?”?; al v.
7 Pespressione mym m77w si riferisce a una distruzione che significa demo-
lizione, abbattimento delle costruzioni della citt3, come si evince da una
lettura di tutto il libro di Naum (si vedano 2,10; 3,2-3.12-15).

3.4 Isignificati della nudita in Is 47

E evidente che nel caso di Babilonia, come per Ninive, la denudazio-
ne non va interpretata come castigo per un adulterio perpetrato ai danni
di YuwH Sposo, dal momento che tra Dio e la cittd-donna non esiste
alcun matrimonio simbolico che evochi un rapporto di alleanza come
quello esistente tra YHWH e Israele3%0. E altrettanto palese, pero, che
Iinsistenza con cui I'atto dello svestire & descritto, rivela la sua valenza
punitiva e la gravita dell'umiliazione che si vuole infliggere a Babilonia a
motivo del suo orgoglio.

Riprendendo in questo paragrafo conclusivo quanto precedentemen-
te notato, osserviamo come nel nostro testo il tema della nudita venga
particolarmente enfatizzato dalla ridondanza della sua formulazione. Al
v. 2 «rimuovi il tuo velo, alza lo strascico, scopri la gamba», sono tutte
azioni che descrivono l'atto del denudarsi, mentre al v. 3 ne ¢ indicato
il risultato. Possiamo immaginare che attraverso gli abiti lussuosi, che
hanno in sé una connotazione di bellezza seduttrice, ella esercitasse il suo

299 Cf. BDB, 789.

300§, GALAMBUSH, Jerusalem in the Book of Ezechiel, 43, commenta che I'integrita sessuale
della regina Babilonia non viene sostanzialmente posta in discussione. J. STIEBERT, The Construc-
tion of Shame, 104, n. 28, sottolinea che anche Sidone ¢ svergognata (Is 23,4), ma senza allusione
ad alcuna negativa condotta sessuale. Mentre le citta straniere potevano di volta in volta essere
presentate come sessualmente promiscue (Tiro), orgogliose (Babilonia), esultanti (Sidone), esse
non sono comunque accusate di adulterio. Come osserva J. GALAMBUSH, Jerusalem in the Book of
Ezechiel, 27, n. 5, «presumably Yahweh was not as concerned with the sexual conduct of other
gods” wives as he was with that of his own wife».
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fascino e attirasse a sé le genti; adesso ¢ privata di queste sue prerogati-
ve ammalianti e viene esposta a pubblico ludibrio. Dapprima, dunque,
l'attenzione & focalizzata sui gesti che ella dovra compiere, poi il lettore
¢ quasi invitato a osservare (53 e mxm, v. 3) la donna nuda, cui viene
cinicamente comunicato il suo nuovo szatus con la forza dei sostantivi
mw e ne7n. Questi termini segnano il passaggio dalla materialita degli
atti ad una condizione psicologica di degrado che lede, o meglio costitu-
isce la negazione dell'identita della donna. E lecito anche raffigurarsi dei
soggetti indeterminati alla cui vista tutto questo si compie, in modo che
Pumiliazione inferta non si consumi soltanto entro la sfera personale di
Babilonia, ma si aggravi proprio in ragione del possibile coinvolgimento
di eventuali denigratori che assistono allo spettacolo infamante®!.

In questo senso non ci sembra trascurabile il fatto che la donna si
denudi da sé piuttosto che subire tale mortificazione da parte di YHWH
o di qualche protagonista umano. Il contrappasso ¢ cosi realizzato ma
anche amplificato: Babilonia spogliava col suo imperialismo interi po-
poli, privandoli di autonomia e sostanze; adesso risulta evidente come
la sua politica non solo ¢ fallimentare, ma contiene in sé un principio
di autodistruzione. Chi denudava ¢ costretta a denudarsi non solo per-
ché il Giusto Giudice ristabilisce il diritto leso, ma anche per mostrare
come nella storia i crimini commessi ai danni degli altri siano in realta
commessi contro se stessi, in quanto innescano processi rovinosi che
annientano dal di dentro chi li ha compiuti. E come dire “chi di spada
ferisce, di spada perisce”, interponendo perd tra i due verbi un zertium,
“di spada si ferisce”.

Limmagine della nudita ¢ stata oggetto di accentuazioni diverse, sia
pure tutte accomunate dalla sottolineatura di uno stato di umiliazione.
Le attivita del macinare e dell’attraversare i filumi, senza ancora chiamare
in causa l'atto dello svestirsi, indicherebbero un contesto di serviti392.
Es 11,5, ove ricorre lo stesso termine 27 di Is 47,2, mostra come “star

301 1] motivo del disprezzo suscitato dalla visione della donna svestita ¢ presente in Lam 1,8,
a proposito di Gerusalemme. Sulla nuditd in Lam 1,8 ¢ 4,21, cf. D. GUEsT, «Hiding behind the
Naked Women».

302 Cf. C.R. SEITZ, «Isaiah 40—66», 411. Sullo status giuridico della schiava nel VOA, special-
mente con riferimento alle condizioni di concubinato e matrimonio, cf. R. WESTBROOK, «The
Female Slave».



dietro la mola” sia un’occupazione tipica delle serve. Attraversare i fiu-
mi, poi, sarebbe plausibile in un territorio ricco di corsi d’acqua come
quello babilonese e alluderebbe a un qualche lavoro, per esempio di irri-
gazione®®. Il fatto di denudarsi, allora, costituirebbe una preparazione
ai lavori pesanti che la cittd-donna deve effettuare, poiché non potevano
essere svolti con gli abiti sontuosi che era solita indossare, i quali sareb-
bero risultati ingombranti3®. Contro tale interpretazione minimalista,
C.A. Franke fa notare che, anche se accettassimo questa spiegazione, la
successione dei gesti non sarebbe logica, in quanto ci aspetteremmo che
il togliersi i vestiti precedesse I'esecuzione dei lavori®®°.

Per J. Goldingay non ¢ necessario pensare ad un regime di serviti.. In
Ger 25,10, ad esempio, il rumore della macina ¢ un segnale del normale
svolgimento della vita ordinaria. Cumiliazione di Babilonia, allora, con-
sisterebbe nell’essere degradata a donna ordinaria, non pit destinata alla
vita privilegiata e raffinata dei palazzi sfarzosi>%.

A nostro avviso, perd, il grande valore simbolico della denudazione
non pud essere ridotto a una mera operazione funzionale all’esercizio
di un lavoro; né si rende ragione della portata di tale gesto dicendo che
I'umiliazione di Babilonia consiste nell’assumere i tratti di una serva che
compie le attivith pilt abbiette: non sarebbe una sanzione adeguata ai
gravi delitti di cui & accusata, cui si accenna al v. 6.

Un ambito pilt adeguato entro cui collocare 'immagine in questio-
ne appare essere quello della prigionia. Sembrerebbe che Babilonia sia
trattata come una carcerata che, in segno di sottomissione, ¢ costretta a
togliere gli abiti??’. Un’allusione allo stato di prigioniera sarebbe fornita
proprio dalle immagini precedentemente evidenziate in 2a. Macinare il
grano, infatti, ¢ un’attivitd che pud implicare la realta della reclusione,

303 Pimmagine dell’actraversare le acque ricorre anche in Is 43,2 a proposito di Gerusalemme
e per J. GOLDINGAY — D. PayNE, A Critical and Exegetical Commentary, 96, rappresenta una delle
tappe che determinano I'inversione di ruoli tra Babilonia e Sion.

304 Cf. J. MUILENBURG, The Book of Laiah, 127 € RN. WHYBRaY, [saiah 4066, 119-120.

J.L. KooLE, Laiah 111, 1, 528, ha ipotizzato un mercato di schiavi, in cui la donna & sottoposta
all'ispezione pubblica come merce d’acquisto, quale possibile contesto capace di integrare I'im-
magine della denudazione con quella della schiavitt.

305 Cf. C.A. FRANKE, Laiah 46, 47 and 48, 113.

306 Cf. J. GOLDINGAY, «What Happens to Ms Babylon», 222-223.

307 Cf. U. BERGES, Jesaja 40— 48, 484.
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come confermato dalla storia di Sansone in Gdc 16,21, dove si usa lo
stesso verbo . Anche Lam 5,13 presenta I'atto del girare la mola come
Pespressione di uno stato di schiavitli. Il comando di attraversare i flumi
in 2b, che abbiamo visto sottintendere per I'esegesi patristica la depor-
tazione di Babilonia in una terra straniera, suffragherebbe la nostra ipo-
tesi. La citta forse viene dipinta come prigioniera di guerra, in attesa di
esecuzione3%8. Inoltre nella carcerazione la persona ¢ anche condannata
a non parlare con nessuno. Babilonia nel suo orgoglio si era gia condan-
nata all’'isolamento. Lintimazione a sedere in silenzio del v. 5 conferma
lo stato di solitudine tipico della prigionia®®.

Se quello della prigionia ci sembra il contesto pilt pertinente per
comprendere 'immagine della nuditd, possiamo intendere questo anche
come un preludio alla morze. Scoprire la nudita, infatti, evoca la fine; lo
spogliamento diventa la modalitd simbolica della condanna con la quale
si dice a una persona: “tu sei esposta alla morte”. Quella del prigioniero
di guerra ¢ allora un'immagine che pud rimandare alla condanna ben
pitt radicale dello v, di cui, come gia rilevato, & percepibile un’eco
nel nostro testo. Denudarsi & esporsi agli attacchi della morte, come il
pudore non ¢ altro che la custodia della vita. La vita, infatti, nei suoi
elementi sorgivi & debole e va protetta; lo sguardo che si posa sul corpo
nudo ¢ la negazione di ogni protezione alla vita, ¢ come una freccia che
colpisce a morte.

Notiamo infine come appaia anche una componente ironica nel pre-

308 p. Bovari, Ristabilire la giustizia, 206, evidenzia come l'arresto con il successivo incarce-
ramento appaia essere nella Bibbia una misura preventiva in attesa di formale giudizio. Cf. Gen
40,3; 42,18; 1Re 22,26-27; ecc.

309 Esistono altri testi ove la nudita viene associata alla prigionia. Is 20,4 costituisce una
testimonianza della prassi di denudare i prigionieri e qualifica la deportazione degli Egiziani nudi
(@Mp) come una vergogna per 'Egitto (@3sn n1w). Si vedano anche 2Sam 10,4 e 2Cr 28,15.
Diversi monumenti assiri ed egiziani documentano il costume di spogliare i prigionieri di guerra
(cf. ANEP, 296.326.332.524). Anche in Mi 1,11 quando si usa 1 probabilmente si pensa
alla prigionia (cf. H. NIEHR, «1w», 1031). Comunque esporre alla umiliazione della nudita in
contesto bellico era una sorte riservata soprattutto agli uomini, mentre le donne piti spesso erano
un ambito “bottino” di guerra (cf. Gen 34,29; Dt 20,14; 2Cr 28,8). PB. KERN, Ancient Siege
Warfare, 81-82, dapprima fa notare come anche le donne, insieme gli uomini, fossero vittime
di guerra, riportando il ritrovamento dei 695 resti umani ritrovati a Lachish, di cui 274 erano
donne; d’altra parte evidenzia come non sia pertinente parlare di accanimento contro le donne,
tant’¢ che i soldati assiri potevano sposare le prigioniere catturate.



sentare il tema della nuditd: Babilonia, nel momento in cui la sua poten-
za era inarrestabile, perpetrava i suoi crimini sicura di non essere vista,
cioe di rimanere impunita («Nessuno mi vede», v. 10); adesso non solo i
misfatti sono svelati, ma anche la sua intimita ¢ visibile.

Raccogliendo brevemente i dati evidenziati nello presente studio, in-
centrato sulla metafora del corpo prostrato a terra e denudato, possiamo
concludere che emerge la figura di una regina condannata. Ma piti che la
condanna in sé, per il profeta sembra assai importante la visibilita della
punizione, al fine di dimostrare, a beneficio degli uditori, che 'orgoglio
di cui Babilonia si & nutrita non ¢ la via della vita. Nel genere “oracolo
contro le nazioni” il vero destinatario della profezia sarebbe Israele stes-
so. La punizione di Babilonia, di cui Isracle ¢ testimone, diventa allora
un’esperienza da cui il popolo di Dio pud trarre un messaggio per se.
Parlando di altri si parlerebbe a Israele per comunicare come la giustizia
di Dio sia all’'opera anche fuori dei confini di Israele. Il popolo puo cre-
dere che nei processi storici il peccato non rimane impunito, ma viene
giustamente sanzionato. Se Israele sa che il suo nemico sara punito, si
apre per lui una stagione di liberazione.

Tuttavia la differenza tra la cittd-donna e il popolo eletto non ¢ cosi
radicale e cid che vale per 'una pud valere anche per altro, dal momen-
to che la natura dell’'uomo ¢ incline alla superbia e alla sopraffazione.
Non ¢ allora Babilonia cattiva e Israele buono. Il genere “oracolo contro
le nazioni” favorisce I'identificazione di Israele con Babilonia. Il castigo
della citta rappresenterebbe allora un monito per il popolo eletto affin-
ché esso non cada nella medesima tentazione, vanificando con I'orgoglio
quella salvezza annunciata in tutto il Deuteroisaia. Se Israele esaltasse se
stesso e denigrasse gli altri, non diventerebbe una cifra per 'umanita,
secondo la specificita della sua chiamata. Per rimanere fedele alle sue ori-
gini e alla sua vocazione, il popolo di Dio, che ¢ nato da cid che ¢ sterile,
e cio¢ dal nulla, deve custodire questa sorgiva debolezza e farla diventare
il luogo della manifestazione della potenza di Dio. Israele nel corso della
sua storia ha pagato diverse volte per i propri peccati e ha maturato la
consapevolezza che bisogna diventare ciechi per poi, una volta tornati a
vedere, apprezzare la vera luce. Il “di pitt” che Israele pud vantare & pro-
prio la consapevolezza della sua miseria, della colpevolezza per le infe-
delta a YHWH ma, allo stesso tempo, la certezza della misericordia divina.

B



Questo “di pitt” di grazia ¢ rivelazione per tutti.

Quali ancora le suggestioni per I'odierno credente? Tanti sono gli
spunti riflessivi che questa pagina di Isaia suscita a chi vi si accosta non
con il distacco di uno spettatore esterno, ma con Iempatia di chi am-
mette qualche possibile analogia tra I'esperienza di Babilonia e la pro-
pria. La realta del peccato e della umiliazione che ne deriva & comune ad
ogni uomo. Se perd queste cadute sono accompagnate, nella fede, dalla
assunzione della propria peccaminositd, se una persona cio¢ vive nella
fede 'umiliazione, questa diventa fonte di salvezza. Anche nella morte,
ci mostra Babilonia, & dato rinvenire un residuo di domanda, attesa, che
¢ gia germe di speranza. Questa ermeneutica di Is 47 conferma che la vi-
cenda della cittd-donna ha un valore tipicamente sapienziale. Dio vuole
che si rifletta, si usi la sapienza non per autoesaltarsi, ma per ricavare da
ogni fallimento un messaggio di speranza che apra alla comunione con
Lui e alla fraternitd con tutti. Ciascuno di noi & come Babilonia perché
vuole prevalere; 'umiliazione di questo sogno di sopraffazione & espe-
rienza di salvezza.



