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Pentateuco


PRIVATE 


Come leggere l'Antico Testamento?


Le difficoltà obiettive.

Eviteremo di trattare il problema del linguaggio, perché non è specifico della Bibbia, ma di qualsiasi testo che provenga da un'altra epoca e da un'altra cultura. Le questioni più discusse sono tre:


1- La moralità delle grandi figure bibliche.


Non si tratta solo delle azioni stesse ma anche del modo di presentarle. La menzogna, la viltà, l'inganno vi figurano indisturbati: Abramo (Gen 12,10-20; 20,1-18), Isacco (Gen 26,6-11), Giacobbe (Gen 25,24-34; 27,1-28,9), Giuseppe (Gen 42,45), Davide, Salomone. S. Agostino proponeva due soluzioni che oggi non soddisfano più: 

1- storica; i costumi, le epoche diversi;

2- allegorica; i testi sono da considerare in senso figurato.


2- La violenza divina in alcuni racconti.


Diversi testi del Dt, di Gs, del 1Sam parlano della legge dell'interdetto secondo cui le città conquistate dovevano essere completamente distrutte, massacrati tutti gli abitanti e tutti gli oggetti preziosi consacrati a Dio. Tutto si complica perché è Dio stesso a chiederlo (Dt 7,1; 20,17; Gs 7,15; 1Sam 15,2-3)
. Sono state proposte alcune soluzioni che però rimangono inadeguate.


3- Una teologia insufficiente.


Fino al 100-150 a.C. il pio ebreo onorava Dio per averne una ricompensa terrena (eccetto Dn 12 e 2Mac 7 e 12). La sofferenza del giusto (cf Giobbe) creò non poche difficoltà: se avesse saputo della resurrezione...


Alcuni principali interrogativi.

A partire dal sec XVIII ai giorni nostri i biblisti sono giunti a trattare quasi esclusivamente due questioni: la storicità dei racconti biblici e il loro contenuto «ideologico». Si tratta di questioni cruciali ma è altrettanto importante poterne ricavare un'autentica teologia, cominciando col sapere per quale verso affrontare i testi per interpretarli correttamente. Una prima condizione è di leggerli secondo le norme che essi stessi si danno. E' quello che vorremmo mostrare riprendendo le questioni sospese (cf DV 12).


Un tentativo di risposta agli interrogativi posti dalla lettura dell'Antico Testamento.

1- La moralità delle grandi figure bibliche.


I racconti biblici non hanno la pretesa di proporre le grandi figure del passato d'Israele come modelli di virtù, essi sono anzitutto «memorie» che conservano il ricordo degli antenati del passato, sopravvissuti nella Tradizione a motivo del particolare vincolo che l'univa alla storia d'Israele. Che tali eroi abbiano difetti o no ha minore importanza del fatto che siano antenati o che abbiano un ruolo determinante nell'esistenza del popolo. D'altronde i lettori a cui sono indirizzati sono i discendenti o gli eredi di quegli uomini.


A questo si aggiunge una seconda ragione. Quelle figure riflettono tutte le esitazioni, le cadute e i risvegli di una fede formatasi poco a poco, nel corso della storia. Essi non appartengono ad una classe privilegiata ma fanno parte del popolino e vivono i drammi più intensi dell'esistenza. Ciò ha tre importanti conseguenze:

a- anche l'ultimo dei membri del popolo eletto può riconoscersi  nei suoi antenati;

b- l'itinerario delle grandi figure bibliche, pur a prezzo di   molti errori, è caratterizzato dalla continua ricerca di Dio,   perché il lettore può trovare la conclusione che l'esperienza  di Dio è inseparabile dalla ricerca con tutte le sue vicissitudini; 

c- non bisogna poi dimenticare che il N.T. ha ripreso questo dato dalla rivelazione veterotestamentaria, l'ha purificato con la piena rivelazione di Cristo.


2- La crudeltà dei racconti di conquista.


La questione è anzitutto di ordine formale, infatti le difficoltà diminuiscono molto se si prende coscienza che i racconti sono vicini al mondo idealizzato dall'epopea, dove non ci sono mezze vittorie: o esse sono complete o non ci sono. Il libro di Giosuè ad esempio sembra sia stato redatto durante l'esilio. E' probabile che il popolo d'Israele si sia dato un passato glorioso per esorcizzare il presente. Indizi vari confermano come il racconto abbia inteso idealizzare il passato.


3- La teologia insufficiente. Il caso di Giobbe.


E' lo scontro tra una dottrina tradizionale in favore di Dio, quella della giustizia distributiva (se soffri è perché hai peccato; pentiti e Dio ti guarirà: Gb 4,1-5; 4,17; 5,17) e il caso di Giobbe che la rimette in causa. Si tratta di sperimentare il dramma in tutta la sua intensità nella connessione di tutte le sue componenti, fornite da Giobbe e dai suoi amici, come pure dal silenzio divino
.


Il N.T. non rende affatto caduca la sapienza di Giobbe; anzi, mette in evidenza come questa sia la via che conduce verso il mistero del Cristo crocifisso e risorto. La risurrezione è promessa ai giusti sofferenti che, come Giobbe, rifiutano ogni facile consolazione.


Per concludere possiamo dire che i racconti dell'A.T. non rispondono mai del tutto ai nostri quesiti, ci offrono piuttosto itinerari tracciati per partire alla ricerca di quelle risposte; non offrono prodotti finiti, ma ci pongono in mano gli strumenti necessari per forgiarci nel laboratorio della lettura una esperienza di fede sempre nuova.

G E N E S I


L'importanza del libro che apre la Bibbia è la sua originalità, non tanto per gli argomenti che tratta, quanto per il modo con cui ne parla: che l'universo creato sia distinto dal Creatore, che il male sia originato dalla libera volontà dell'uomo o che la presenza di Dio comporti salvezza per l'uomo, lo dice solo la Bibbia e la Genesi in modo particolare. La tradizione P (o S, sacerdotale), attraverso dati cronologici e genealogie, è riuscita a dare al libro una struttura organica tale da creare un susseguirsi ininterrotto di generazioni da Adamo ad Abramo e sommare gli anni (1881), impiegando lo schema eliminatorio. E' possibile però distinguere come due tavole di uno stesso dittico:

- capp. 1-11  ha per protagonista Adamo (da tradurre             con uomo, o meglio umanità);

- capp. 12-50 ha per soggetto Abramo e la sua discendenza:       l'orizzonte si restringe, dall'intera umanità al popolo di Israele e al dono della fede ai patriarchi.


L'intenzione del redattore è quella di far capire che il lento e progressivo diffondersi della stirpe umana si attua sotto la costante presenza di quel Dio che ha creato l'universo e l'uomo. Importante è anche l'idea della «benedizione» riservata ad un resto, intendendola come una assistenza particolare per il presente e promessa per l'avvenire (Gen 49,1). Noi ci fermeremo in particolare sui primi 11 capitoli.


La mappa delle due tradizioni previste nei primi 11 capitoli.

Tenendo conto dell'uso del nome dato a Dio, dei doppioni, dello stile ed altro, gli studiosi sono concordi  nel ritenere che le due fonti principali di Gen 1-11 sono J e P; l'accordo scende -tolte alcune varianti minime - fino alla precisa attribuzione del materiale alle due tradizioni. Sommariamente: 


Jahvista (J)




Sacerdotale (P) 


                      




1,1-2,4a racconto della creazione

2,4b-3,24 creazione, paradiso,

          caduta

4,1-2   genealogia Adamo Eva

4,3-16  narrazione di un delitto

        e castigo (Caino e Abele)

4,17-26  genealogia Caino-Lamek,

         Adamo-Esaù

                                                                             5 genealogia da Adamo a Noè

                                                                             patriarchi prediluviani 

6-8     (frammenti) narrazione                              6-9 (frammenti) narrazione 

        di un delitto e castigo                                   diluvio e nuova creazione

        (il diluvio)                                                    genealogia di Noè (6,9-10)

                                                                            9,11-17 Alleanza con Noè

9,18-19  genealogia di Noè

9,20-27  delitto e castigo

         (figli di Noè)

10       tavola dei popoli                                       10   tavola dei popoli

11,1-9   delitto e castigo   

         (torre di Babele)

                                                                            11,10-26 genealogia da Sem ad Abramo.

11,27-32 discendenza di Terach


IL LIBRO DELLA GENESI E LA CULTURA DEL TEMPO


 Il contenuto narrativo di Gen 1-11 è particolarmente povero e si riduce in sostanza ad episodi su Adamo e Eva, a Caino e Abele, al diluvio e Noè: escludendo gli elenchi genealogici dei cc 5 e 11, da Adamo si passa subito a Caino e ad Abramo! Le genealogie servono proprio a distanziare Adamo da Noè e da Abramo, che altrimenti finirebbero quasi per coesistere. Questa povertà di materiale narrativo è caratterizzata da vari contatti con la letteratura extra-biblica, sia a livello di motivi e temi, che di vera e propria narrazione (come il diluvio), anche se, come vedremo, Gen 1-11 si presenta con indiscussa originalità dottrinale ben coerente in tutto l'insieme. Ecco alcuni contatti da riscontrare tra il testo biblico e la cultura mesopotamica, e in minima parte con quella egizia nei primi capitoli della Genesi
.


Cosmogonia biblica e cosmogonie dell'antico oriente

Il confronto è vantaggioso per due motivi:

1) ci mostra che la cosmogonia biblica s'inserisce nella tradizione orientale per quel che riguarda le concezioni  cosmologiche;

2) ci mostra anche che essa trascende di gran lunga dalle cosmogonie orientali sotto l'aspetto dottrinale, frutto di rivelazione divina.


a. cosmogonia babilonese

Vari sono i miti babilonesi riguardanti la creazione. I più importanti sono: l'Enuma elis e l'Atrahasis. 


L'Enuma elis, composto probabilmente tra il 1806 e il 1507 a.C., parla di due elementi primordiali increati ed eterni: Apsu, principio maschile (oceano di acqua dolce), e Tiamat, principio femminile (mare di acqua salata). Dalla loro unione nascono otto coppie di dei, i quali infastidiscono a tal punto Apsu che decide di distruggerli. L'intervento di Ea (dio dell'acqua e della sapienza), che uccide Apsu, provoca l'iniziativa di Tiamat che, nonostante l'aiuto di una schiera di mostri, guidati da Quingu, viene sconfitta da Marduk (dio della guerra). Questi divide in due il capo della morta e con metà costruisce il firmamento separando le acque superiori dalle inferiori (nel poema non è detto che cosa Marduk fece con l'altra parte di Tiamat, probabilmente formò la terra separandola dal mare; particolare attenzione è dedicata alla luna, Sin =Sinai?, più che al sole, Samas =Sansone?). Creato il cosmo, Marduk propone di creare l'umanità, destinandola a servire le divinità. Il consiglio è accolto ed è attuato mescolando il sangue dell'ucciso dio Quingu con la terra (Amelu; =Adam?). L'origine del mondo è quindi fondata su una generazione di dei (teogonia) e una lotta fra dei (teomachia), così da giustificare la condizione attuale dell'uomo con il modo con cui è stato creato. 


Il mito di Atrahasis
, invece, spiega la nascita dell'uomo con la necessità di sostituire gli dei nel lavoro.


b. Cosmogonia fenicia

Non si differenzia sostanzialmente dalla babilonese. Anch'essa pensava che al principio del mondo ci fosse il caos, concepito però come massa fangosa e tenebrosa, generatrice del dio Mot. Questi, dalla forma di un grande uovo fangoso, scindendosi in due, diede origine al cielo e alla terra. Baan, la moglie, unendosi con Kolpia, diede alla luce i primi uomini. L'unica opera fenicia che conosciamo è la Phoinikika di Filone di Byblos, conservata da Eusebio di Cesarea.


Somiglianze tra cosmogonia biblica e orientale

Entrambe ammettono al principio un elemento primordiale acquoso (tehom nella Bibbia, Tamtu e Tiamat negli scritti babilonesi); per entrambe la prima opera è la creazione della luce e la seconda quella del firmamento per separare le acque superiori da quelle inferiori. Anche l'Enuma elis e l'Atrahasis presentano la formazione dell'uomo come l'opera più impegnativa, realizzata solo dopo una consultazione fra gli dei utilizzando un impasto di terra. L'epopea di Gilgames afferma espressamente che l'uomo è creato «ad immagine del dio Anu».


Differenze tra cosmogonia biblica e orientale

Sono più notevoli delle somiglianze. Innanzitutto nella cosmogonia orientale il caos primordiale non ha avuto origine, tanto che gli stessi dei creatori hanno origine da esso, ed è personificato e sessualmente differenziato. Per i babilonesi anche gli astri sono divinità e gli uomini sono creati per sostituire gli dei nel lavoro. Si ignora l'unità del genere umano. Come si può già percepire le differenze maggiori sono nel modo di concepire la divinità. Gli orientali riconoscono più divinità, non eterne e con un dominio limitato dagli dei primordiali. Quindi, pur con notevoli affinità nel materiale espressivo usato, si può ben affermare che il messaggio e la dottrina sottostante questi racconti è ben diversa.



Ciò che è essenziale è vedere come l'autore sacro abbia caricato questi ricordi con un insegnamento eterno sulla giustizia e sulla misericordia di Dio, sulle malizie dell'uomo e sulla salvezza accordata ai giusti.


Conclusioni

1. L'agiografo in Gen 1-11 non trascrive una rivelazione divina in senso stretto. Il lavoro di Gen 1-11 per quel che riguarda il materiale narrativo è strettamente collegato al mondo extrabiblico; ciò è molto importante per non cadere nell'errore di considerare questi capitoli una diretta rivelazione biblica del come Dio ha creato il mondo e l'uomo, o di come in realtà si sono svolti i fatti in quel lungo periodo della storia umana a partire dai suoi inizi; «la vera alternativa non è tra evoluzione e creazione, ma tra visione di un mondo in evoluzione dipendente da Dio creatore secondo un suo disegno, e visione di un mondo autosufficiente, capace di crearsi e di trasformarsi da sé per eventi puramente casuali»
.


2. Non c'è stata trasmissione orale ininterrotta che vada dalla prima coppia ai capostipiti del popolo ebraico e infine all'autore ispirato.  A parte il fatto che di alcune cose il primo uomo non ne fu spettatore (la creazione dell'ambiente per accoglierlo!), rimane il lunghissimo stacco temporale tra la sua comparsa e i patriarchi, e, ancor più, la redazione di Gen 1-11. Inoltre, la Bibbia stessa smentisce una tradizione orale del genere in quanto ci fa sapere che lo stesso clan di Abramo era diventato politeista (Gs 24,2.14; Gdt 5,6-9) e che quindi avrebbe perso un elemento ben più importante di questa ipotetica tradizione.


3. Gen 1-11 contiene le verità fondamentali presupposte all'economia della salvezza, insieme alla descrizione popolare del genere umano e del popolo eletto. Nonostante la somiglianza narrativa di alcuni tratti con l'ambiente circostante, Gen 1-11 si presenta con una fisionomia dottrinale del tutto originale rispetto a quell'ambiente: niente politeismo, coppie di dei e dee, antagonismo fra dei. Insegna invece l'esistenza di un Dio unico, animato da giustizia e ancor più da amore verso l'uomo, di un Dio che porta avanti un preciso piano di salvezza per l'umanità tutta (cf Gen 9,1-17: alleanza con Noè capostipite dell'umanità dopo il diluvio; 12,3: vocazione di Abramo, capostipite del popolo eletto); ecc.


4. Il genere letterario. Ne segue che il genere letterario di Gen 1-11 non è quello strettamente storico, ma quello teologico e sapienziale, pur riferendo fatti realmente accaduti, quali la creazione, la caduta, l'attenzione di Dio per l'uomo peccatore
.


Gen 1-11 nel suo rapporto con l'AT e il NT

Bisogna prendere sul serio il fatto che questi capitoli contengono «le verità fondamentali presupposte all'economia della salvezza». Gen 1-11, infatti, fa da sfondo a tutta la storia della salvezza e ne costituisce un decisivo avvio: non per niente anche nella sua materialità, è all'inizio della Bibbia. Per es., «negare che il peccato abbia avuto origine in un determinato momento e che da allora non abbia cessato di incidere profondamente nell'animo e nella storia dell'uomo, significherebbe respingere in blocco l'indirizzo salvifico della storia stessa, che registra una lotta costante contro il peccato; vorrebbe dire ripudiare la Bibbia»
.


Inoltre Gen 1-11 sfocia nel NT e in Cristo redentore: il nuovo Adamo che ripara in misura infinitamente superiore, con la sua persona e la sua opera, quanto di male Adamo peccatore aveva fatto (cf Rm 5,12-21; 1Cor 15,20-22.45-49). Infine Gen 1-11 s'indirizza a ciascun «uomo». Per questo il protagonista umano di Gen 1-4 porta il nome di 'adam, l'uomo, l'umanità, cioè ciascuno di noi chiamato a rispondere liberamente con l'amore, all'amore infinito di Dio. 

CREAZIONE DEL MONDO E


DELL'UMANITA': Gen 1,1 - 2,4a

Questo racconto della creazione, attribuito alla fonte sacerdotale, più astratto e teologico del seguente (2,4b-25), vuole dare una classificazione logica ed esauriente degli esseri creati modellata sulla settimana liturgica ebraica che si conclude con il riposo sabbatico. In pratica l'autore sacro vede nel microcosmo della liturgia settimanale celebrata da ogni credente il segno e il senso dell'universo. Gli esseri vengono chiamati all'esistenza secondo un ordine crescente di dignità, fino all'uomo, immagine di Dio e re della creazione.


E' necessario avere il cuore aperto alla contemplazione più che all'analisi scientifica, alla fede più che al vaglio critico, alla rivelazione più che alla documentazione astrofisica.

v. 1
«1In principio Elohim creò il cielo e la terra».



«bereshit barà Elohim 'et has samayin».


Non può essere considerato un titolo. E' di difficile interpretazione: il problema è stabilire se il termine "bereshit" è "stato costrutto" o "stato assoluto". La traduzione che rispecchia meglio la coerenza del testo, pende per la seconda soluzione. Altrimenti, intendendolo allo "stato costrutto", la traduzione sarebbe : «In principio, quando Dio creò il cielo e la terra... (il v. 2 sarebbe una parentesi), Dio disse...». Le due versioni sono grammaticalmente possibili, si adotta lo "stato assoluto" in conformità alle antiche versioni e in base al fatto che Gen 1 è caratterizzato da frasi corte. «Quando Dio...» è la traduzione della T.O.B.


«bereshit»: designa il momento della creazione che coincide con l'inizio del tempo. L'analoga espressione "In principio era" con cui inizia il Vangelo di Giovanni designa invece il momento ideale che precede la creazione.


«barà» (creò): è un verbo caratteristico che denota un'azione sempre divina, che solo Dio può fare (cf Sal 51). Può avere Dio per soggetto o per complemento di agente. Spesso è usato in parallelo con il verbo "fare". Es. Gen 1,26-27: «E Dio disse: "Facciamo l'uomo..." Dio creò l'uomo...»; Gen 2,3: «... aveva cessato ogni lavoro che egli creando aveva fatto» (fare =asah). Il verbo pur riservato all'azione divina non introduce necessariamente la nozione di creazione ex nihilo, sebbene Gen 1 sembri orientare in tal senso. Infatti, contrariamente a quanto riportato nelle cosmogonie orientali (cf Enuma elish), non si accenna ad elementi preesistenti. La creazione dal nulla sarà fondata con maggior precisione da 2Mac 7,28, testo peraltro molto recente (100 a.C.). Si tratta di un problema di non facile soluzione perché la Bibbia vuole solo evidenziare il dominio di Dio su tutte le realtà. D'altra parte questo versetto è l'unico riferimento, insieme a quello del libro dei Maccabei, per cui è suscettibile di diverse interpretazioni (cf BJ, nota Gen 1,1; Sap 1,14; 11,17-25). La Bibbia, poi, non pone in contrapposizione creazione e nulla: per l'antico ebreo, non portato all'astrazione, Dio è visto come il vittorioso che domina tutto
.


«Elohim»: è il nome che designa Dio in tutto il primo capitolo della Genesi. E' un plurale (sing. El) che esprime probabilmente l'idea di potenza e pienezza. L'opinione che si tratti di un residuo politeistico è abbandonata in quanto è usanza delle lingue semitiche di indicare una persona con il plurale.


«Il cielo e la terra»: indicano tutto ciò che è in alto e in basso, la totalità del mondo. Il termine cielo è samayim. Potrebbe essere mayim (=acque) ma non vi sono indizi.

v. 2  « 2Ora la terra era informe e deserta e le tenebre ricoprivano l'abisso e lo spirito di Dio aleggiava sulle acque».


Si rompe la successione per indicare una presenza precedente. E' la descrizione del caos, molto conosciuto nel mondo extrabiblico? Vediamo alcune soluzioni. 

Esso può indicare:

  1. Il caos; la materia è mescolata insieme in modo confuso.

Obiezione: é un'idea negativa ed è strano che la fonte "P" la usi sin dal v. 2.

  2. Potrebbe indicare il nulla precedente alla creazione; vengono usate infatti immagini che per il loro carattere negativo vogliono indicare l'assenza di materia. Obiezione: c'era terra informe!

  3. Altri autori pensano indichi il mondo, creato quale lo abbiamo oggi, ma ricoperto di acque e di tenebre. Il Sal 104 ad esempio, riprende la progressione di Gen 1:«5Hai fondato la terra sulle sue basi, mai potrà vacillare. 6L'oceano l'avvolgeva come un manto, le acque coprivano le montagne. 7Alla tua minaccia sono fuggite... 8Emergono i monti, scendono le valli...». E' una spiegazione che può essere seguita. 


La terra è descritta come:

- tohu = informe, non abitabile;

- bohu = deserta, non abitata.

Questi termini ricorrono non molte volte nella Bibbia (Dt 32,10; Sal 107,40). L'agiografo immagina questo universo primordiale come una grande massa costituita da tre elementi: dapprima le tenebre, che fasciano tutto, poi l'oceano (tehom) ed infine la terra, completamente immersa nelle acque. Dio, ben distinto dal creato, dall'esterno interviene sui tre elementi:

- tenebre: «3Dio disse: "Sia la luce!"...»;

- acque: «6Dio disse: "Sia il firmamento...per separare le acque dalle acque"»;

- terra: «9Dio disse: "...appaia l'asciutto..."». 


«Tehom» = abisso; era l'insieme delle acque, personificato senza ricorrere ad elementi mitologici. Da notare l'assonanza con Tiamat uno dei due mostri primordiali della mitologia babilonese.


«Ruah Elohim» = spirito, soffio (o vento); si tratta o dello spirito di Dio inteso come alito (Dio che si preparava a parlare; Sal 33,6) oppure di un vento impetuoso, fortissimo, dove il termine Elohim è usato come superlativo, accentuando l'elemento mitologico-cosmico. In ogni caso è una forza che scaturisce da Dio, è la parola di Dio creatrice, che conferisce vita e forza (Sal 33,9:«perché egli parla e tutto è fatto»).


«rahaf» (merahefet)= participio del verbo aleggiare, rarissimo nella Bibbia: Dt 32,11 «...Egli spiegò le ali e lo prese...»; Ger 23,9«...tremano tutte le mie membra...». Alcuni lo rendono con "covare", immaginando il mondo come un uovo!


Introduciamo i versetti vv. 3-13 tenendo sempre presente che sono frutto d'invenzione umana e non di rivelazione per quanto riguarda l'origine dell'universo, dedotto logicamente dalla cosmografia semitica. Dal racconto ricaviamo soltanto che Dio ha dato origine all'universo con un atto creativo. Escludiamo quindi tutte le interpretazioni che considerano questo quadro oggettivo (letterale, diluvionista, periodistica, restituzionista) e quelle che negano al racconto qualsiasi valore (mitica, folcloristica, poetica, liturgica, allegorica, visionalistica). I vv. 3-13 costituiscono il corpo del racconto che già san Tommaso distinse in due parti comprendenti tre giorni e quattro opere divine ciascuna, in perfetto parallelismo tra loro persino nelle formule.

vv. 3-5  «3Dio disse: " Sia la luce!". E la luce fu. 4Dio vide che la luce era cosa buona e separò la luce dalle tenebre 5e chiamò la luce giorno e le tenebre notte. E fu sera e fu mattina: primo giorno».


Opera del primo giorno: creazione delle luce

Dio, avvicinandosi dall'esterno all'universo primordiale, incontra come primo elemento le tenebre (per gli antichi una realtà fisica); inizia quindi la sua opera immettendo la luce. Il Rolla evidenzia come «non ci può essere dubbio che qui si tratti di vera luce solare»
 e che se essa precede la creazione del sole è solo per motivi artistici di composizione.



E' importante sottolineare la funzione della parola. In tutto l'antico oriente non è un semplice suono, ma l'inizio dell'azione. Qui nel testo sacerdotale della creazione «con i vari "Dio disse" (vv. 3.6.9.11.14.20.24.26) essa appare non come uno strumento nelle mani di Dio, ma è ricondotta rigorosamente alla sua iniziativa. Egli crea parlando»
. Essa è efficace non in se stessa, ma in quanto espressione della volontà di Dio. Eccetto il Sal 33,9 non vi sono altre parti della Bibbia in cui è presente questo argomento. Fuori della Bibbia è un tema che si mescola con la magia e consiste nel dire delle formule per far realizzare qualcosa (es. Marduk).


L'approvazione divina («...era cosa buona...») ricorre sette volte
 e sottolinea la rispondenza della creazione all'ideale divino e l'originaria bontà del creato. Anche l'imposizione del nome è significativa perché indica il poter disporre a proprio gradimento di ciò a cui si è dato nome.


«e fu sera e fu mattina»: probabilmente s'intende come inizio del giorno i "primi vespri"! La mattina Dio inizia il lavoro, poi fu sera e poi di nuovo mattina.


Un primo modo quindi per descrivere la creazione è espresso dal verbo "separare": Dio mette quasi una frontiera per separare luce e tenebre. Ravasi sostiene a proposito che «se il nulla è visto come un caos confuso e disordinato, distinguere una cosa dall'altra, mettendo ogni realtà a suo posto, è la creazione»
. 

vv. 6-8  «6Dio disse: "Sia il firmamento in mezzo alle acque per  separare le acque dalle acque" 7Dio fece il firmamento e separò le acque, che sono sotto il firmamento, dalle acque, che sono sopra il firmamento. E così avvenne 8Dio chiamò il firmamento cielo e fu sera e fu mattina secondo giorno».


Opera del secondo giorno: creazione del firmamento

La terra è ancora sommersa dalle acque perciò Dio interviene creando uno strato solido il firmamento. "Nella concezione dell'universo comune agli ebrei e agli altri popoli dell'antico vicino Oriente, la terra era pensata come una piattaforma galleggiante sulle acque e sostenuta da pilastri. La volta celeste era concepita come una calotta posta sopra la terra; sopra di essa erano raccolte masse d'acqua che provocavano le piogge. Sotto la terra era collocato lo sheol, il luogo delle tenebre (o inferi), dove si trovano i morti"
.


Il firmamento quindi è la "volta solida, forse piatta o a forma di cupola, che ricopre la terra e sostiene gli astri... separa le acque inferiori da quelle superiori"
. Vi sono praticate delle aperture, le cataratte, attraverso cui le acque possono inondare la terra (Gen 7,11). In ebraico raqià.

vv. 9-10  «9Dio disse: "Le acque che sono sotto il cielo si raccolgano in un solo luogo e appaia l'asciutto". E così avvenne. 10Dio chiamò l'asciutto terra e la massa delle acque mare».


Prima opera del terzo giorno:

separazione della terraferma dall'acqua

Per rendere la terra abitabile Dio raccoglie le acque costituendo la terra ed il mare.

vv. 11-13  «11E Dio disse: "La terra produca germogli, erbe che producano seme ed alberi da frutto, che facciano sulla terra frutto con seme, ciascuno secondo la sua specie" e così avvenne: 12la terra produsse germogli, erbe che facciano ciascuno frutto con il seme, secondo la propria specie. Dio vide che era cosa buona. 13E fu sera e fu mattina: terzo giorno».

Seconda opera del terzo giorno:


produzione della vegetazione

Viene eliminata la deserticità iniziale attraverso tre categorie di vegetali: i germogli (la verdura), che gli orientali credevano prodotta spontaneamente dal suolo, senza seme; le piante erbacee, che si riproducono mediante il seme prodotto allo scoperto (i legumi) e gli alberi fruttiferi con il seme incluso nel frutto. Siamo di fronte ad un caso di creazione indiretta in cui Dio agisce attraverso cause seconde (la terra in questi versetti) e non direttamente. Non si tratta certamente di una preoccupazione scientifica, l'autore ha voluto legare più strettamente a Dio quegli esseri che gli sembravano più importanti.

vv. 14-19  «14Dio disse: "Ci siano luci nel firmamento del cielo, per distinguere il giorno dalla notte; servano da segni per le stagioni, per i giorni e per gli anni 15e servano da luci nel firmamento del cielo per illuminare la terra". E così avvenne: 16Dio fece le due luci grandi, la luce maggiore per regolare il giorno e la luce minore per regolare la notte, e le stelle. 17Dio le pose nel firmamento del cielo per illuminare la terra 18e per regolare giorno e notte e per separare la luce dalle tenebre. E Dio vide che era cosa buona. 19E fu sera e fu mattina: quarto giorno».


Opera del quarto giorno:

creazione del sole, della luna e delle stelle

Ai primi tre giorni che raccolgono quattro opere di "separazione" subentrano adesso gli altri tre, le quattro opere di "ornamentazione". Il sole orna la parte luminosa del giorno, la luna e le stelle quella oscura. E' da notare come i nomi dei luminari vengano intenzionalmente omessi. Da tutti i popoli vicini, infatti, essi erano divinizzati, qui sono semplici lampade appese alla volta celeste con una triplice funzione:

- distinguere il giorno e la notte;

- stabilire il calendario liturgico («...servano da segni...»);

- illuminare la terra.

vv. 20-23  «20Dio disse:"Le acque brulichino di esseri viventi e uccelli volino sopra la terra, davanti al firmamento del cielo" 21Dio creò i grandi mostri marini e tutti gli esseri viventi che guizzano e brulicano nelle acque, secondo la loro specie, e tutti gli uccelli alati secondo la loro specie: E Dio vide che era cosa buona. 22Dio li benedisse: "Siate fecondi e moltiplicatevi e riempite le acque dei mari; gli uccelli si moltiplichino sulla terra". 23E fu sera e fu mattina: quinto giorno».


Opera del quinto giorno:


creazione dei pesci e degli uccelli

Da notare solo alcune particolarità. L'autore ad esempio non conosce il termine "aria" ed è costretto ad usare una circonlocuzione («...sopra la terra, davanti al firmamento...»). Inoltre i pesci e gli uccelli sono presentati come i primi esseri viventi tanto che Dio li fa oggetto della sua benedizione, rappresentata, secondo l'uso tipico dei semiti, come prolificità e fecondità.

vv. 24-25  «24Dio disse: "La terra produca esseri viventi secondo  la loro specie: bestiame, rettili, e bestie selvatiche secondo la loro specie" E così avvenne. 25Dio fece le bestie selvatiche secondo la loro specie e il bestiame secondo la propria specie e tutti i rettili del suolo secondo la loro specie. E Dio vide che era cosa buona». 


Prima opera del sesto giorno

creazione degli animali terrestri

Sempre la terra produce, questa volta, tre categorie di animali terrestri, gli animali domestici, le bestie selvatiche e gli animali striscianti. Manca la benedizione forse perché viene impartita lo stesso giorno all'uomo.

vv. 26-31  «26E Dio disse: "Facciamo l'uomo a nostra immagine, a nostra somiglianza, e domini sui pesci del mare e sugli uccelli del cielo, sul bestiame, su tutte le bestie selvatiche e su tutti i rettili che strisciano sulla terra". 27Dio creò l'uomo a sua immagine; a immagine di Dio lo creò; maschio e femmina li creò. 28Dio li benedisse e disse loro: "Siate fecondi, riempite la terra; soggiogatela e dominate sui pesci del mare e sugli uccelli del cielo e su ogni essere vivente, che striscia sulla terra". 29Poi Dio disse: "Ecco, io vi do ogni erba che produce seme e che è su tutta la terra e ogni albero in cui è frutto, che produce seme: saranno vostro cibo. 30A tutte le bestie selvatiche, a tutti gli uccelli del cielo e a tutti gli esseri che strisciano sulla terra e nei quali è alito di vita, io do in cibo ogni erba verde". E così avvenne. 31Dio vide quanto aveva fatto, ed ecco, era cosa molto buona. E fu sera e fu mattina: sesto giorno».


Seconda opera del sesto giorno

creazione dell'uomo

Dio decide di creare l'immagine di se stesso all'interno di un solenne discorso in prima persona plurale. E' il culmine dell'attività creativa di Dio.


«na'ase 'adam be salmenu' Kidmutenu'»


«Facciamo» (na'ase'): si tratta di un plurale di pienezza, deliberativo, o anche un plurale psicologico; da scartare l'interpretazione che vi vede un residuo di politeismo, e anche quella secondo cui Dio consulta la corte celeste (cf Is 6-8; Gen 3,22; 11,7). Non può essere accettata neanche l'opinione di numerosi padri secondo cui qui avremmo un dialogo trinitario perché la pluralità delle persone divine era del tutto sconosciuta nell'A.T. (l'ebraico ignora il plurale maiestatis).


«l'uomo» ('adam): è un singolare collettivo che designa l'intera specie umana, senza però con ciò fare riferimento alla creazione di più coppie! Deriva da 'adamah (terra) per cui significherebbe "terrestre". Di Adamo la Bibbia ne parla solo in Gen 4, 1-25; 5,1-5.


«in immagine nostra secondo la somiglianza nostra» (besalmenù Kidmetenù)
: dove "be" è tradotto "in" e "Kid" con "secondo". I due termini "immagine-somiglianza" ricorrono anche in Gen 5,1-3, dove la traduzione italiana però li inverte rispetto all'originale ebraico, e in Gen 9,6, dove, l'uomo è presentato per la prima volta carnivoro. Li ritroviamo poi solo in Siracide e Sapienza
. Non si tratta di due sinonimi: «immagine» (selem) significa, di solito una copia esatta o una riproduzione, e indica quindi l'uomo come riproduzione di Dio (nella Bibbia è presente 12 volte anche per indicare "statua"); «somiglianza» attenua la durezza di questa affermazione, (demut) significa ordinariamente rassomiglianza o similarità, è quindi usato per dire che l'uomo non è una riproduzione identica di Dio. Si tratta, secondo molti esegeti, di una somiglianza spirituale, dovuta al fatto che l'uomo è dotato di un' intelligenza e di una volontà simili a quella di Dio, che gli permettono di porsi in dialogo con Lui
. Il potere dell'uomo sugli esseri inferiori non costituisce quindi l'essenza della sua somiglianza con Dio, ma è la conseguenza più notevole. Suo cibo sono legumi, cereali e frutta, quello degli animali è l'erba. E' un'immagine di un'età dell'oro in cui uomini e animali vivono in pace. La lotta inizierà solo più tardi, dopo il peccato dei progenitori che apre una nuova era. Ciò comunque non deve far pensare che l'uomo non consumasse carne di animali: cf Gen 4,4; Gen 7,2. Da notare anche l'"uguaglianza" uomo-donna. La creazione da parte di Dio non è esclusiva dell'uomo, qualità esclusiva è essere fatti a Sua immagine. Anche qui la benedizione (barak) è associata alla fecondità e precede la conclusione del sesto giorno. La via privilegiata per conoscere Dio è, allora, l'uomo perché ne è la rappresentazione più somigliante. Posto al vertice di tutto il creato e al culmine dell'atto creativo, l'uomo appare il capolavoro di Dio: non è semplicemente una «cosa buona» come tutte le altre creature, ma una «cosa molto buona». Affermata con vigore la dignità regale dell'uomo e della donna nel concerto del creato, è altrettanto indispensabile sottolineare che la signoria umana sul creato non è autonomia assoluta e brutale. L'uomo non ha facoltà di abusare e di distruggere a suo capriccio.

Cap. 2,1-4a  «1Così furono portati a compimento il cielo e la terra e tutte le loro schiere. 2Allora Dio nel settimo giorno portò a termine il lavoro che aveva fatto e cessò nel settimo giorno da ogni suo lavoro. 3Dio benedisse il settimo giorno e lo consacrò, perché in esso aveva cessato da ogni lavoro che egli creando aveva fatto. 4aQueste le origini del cielo e della terra, quando vennero creati».

Conclusione e consacrazione del settimo giorno

Si tratta di versetti molto appesantiti probabilmente da aggiunte successive. L'autore immagina che Dio, come ogni israelita era tenuto a fare, dopo sei giorni di lavoro, al settimo si riposi; onorandolo con una speciale benedizione e riservandolo a sè (= consacrarlo). Si noti anche che manca l'indicazione «E fu sera e fu mattina»: Dio rientra nella quiete da cui era uscito per formare il mondo!


«schiere» = abitanti degli spazi creati.


Nei LXX al v. 2 troviamo «Allora Dio nel sesto giorno...». Potrebbe significare che nel settimo giorno Dio rifinisce la sua opera, la dichiara conclusa, d'altronde non si parla di opere come negli altri giorni. Dio crea così il tempo liturgico, il sabato, cessare infatti in ebraico è «shabat» che richiama fortemente «shabbat», il sabato. L'autore sacerdotale sa che sarà il Decalogo ad istituzionalizzarlo (cf Es 20; Es 31,13-17; 35,2-3; Lv 23-3; Nm 28,3-10). Il sabato non è un'area vuota, votata alla pigrizia. Il riposo biblico, infatti, è un concetto positivo, è per eccellenza simbolo della piena e perfetta comunione con Dio.


Westermann distingue in questa pericope due tappe, la prima, i vv. 2a-3a, centrata sul settimo giorno, il resto, più recente, inerente strettamente il sabato.


Problematica è anche la prima parte del v. 4. Alcuni esegeti infatti la considerano il titolo del racconto che segue, altri come la conclusione del precedente; tutti con buone ragioni. Termine chiave è «toledot» (origini). In Gen 5,1 designa proprio la creazione del cielo e della terra che l'autore ha descritto in Gen 1,1-2,3, per cui si propende a considerare il v. 4 la conclusione. 


Dottrina teologica


Scorriamo ora i temi teologici più importanti trattati in questo primo capitolo della Genesi. Basta un esame un po' più attento per scoprire l'intento artistico dell'autore:

 1. il parallelismo delle opere e delle formule;

 2. la frequenza del numero sette (numero della perfezione e della completezza);

 3. l'uso dello schema liturgico (6+1) della settimana.


Tutto fa concludere che vi sia una successione artificiosa delle opere, un durata artificiosa della creazione e un uso di concezioni naturali conforme all'epoca dell'agiografo. Ad esempio la concezione che gli antichi semiti avevano del mondo era tipicamente geocentrica. Essi distinguevano tre strati: il cielo (tenuto su da colli eterni, che separava le acque superiori da quelle inferiori), la terra (una immensa piattaforma posta al centro dell'universo), e l'abisso, dove giacevano tutti i morti (solo in un secondo momento diventa luogo degli empi, quando si inizia a pensare alla resurrezione dei giusti). E' una spiegazione che parte dalla casa dell' ebreo, il cosmo infatti era considerato la casa di Dio. 


I. Dio è il creatore dell'universo. Egli ne è da solo il creatore con un semplice atto di volontà. L'autore sembra quasi dissacrare il cosmo, d'altra parte non si può non pensare ad una sottile polemica contro le antiche cosmogonie orientali dove questa sacralizzazione era sorgente di politeismo. Il Dio della Bibbia non ha alcuna divinità che possa contrastargli il dominio: l'acqua primordiale, il sole, la luna, le stelle e i grandi cetacei (Leviatan) sono considerati come semplici creature poste a servizio dell'uomo. 


Benché non si afferma esplicitamente, l'eternità di Dio è presupposta: il racconto della Genesi, a differenza delle cosmogonie extrabibliche, non menziona infatti la nascita e la genealogia di Dio.


II. Primato dell'uomo. L'uomo è il coronamento dell'intero universo. E' creato per ultimo ed è creato a somiglianza di Dio con intelligenza e volontà a differenza degli animali. 


III. L'originale bontà del creato. E' sottolineata dal ritornello «e Dio vide che era cosa buona». La creazione non contiene nulla di male. Lo stesso male fisico subentra solo dopo quello morale.


IV. L'importanza della settimana ebraica. Non è superfluo ricordare che non è la settimana ebraica, sancita dalla legge, che si fonda su quella divina, bensì il contrario. L'autore di Gen 1 proprio perché considerava la settimana e il sabato di istituzione divina, nel presentare la creazione si ispirò alla settimana liturgica.

Gen 2,4b - 25


E' il racconto jahvista della creazione. Non è un secondo racconto della creazione seguito dal racconto della caduta. Sono, invece, due racconti combinati che utilizzano tradizioni diverse (2,4b.8,18-24 e 2,9-17.3,1-24). Da un lato si presenta come un doppione di Gen 1,1-2,4a per gli argomenti narrati, dall'altro è altrettanto evidente che gli interessi dei due racconti sono molto diversi perché rispondono a problematiche diverse. Il primo ha interessi cultuali (cf 2,3), si preoccupa pertanto di presentare nell'opera creazionale di Dio un modello per l'uomo. Il secondo ha interessi esistenziali: è interessato ai problemi dell'uomo, del suo comportamento, del suo destino.


Si può dividere il capitolo nelle seguenti sezioni:

- formazione dell'uomo (vv. 4b-7);

- formazione del giardino e assegnazione all'uomo (vv. 8-17);

- formazione della donna (vv. 18-24).


1) Formazione dell'uomo (2,4b-7)

Ancor più che nel primo racconto della creazione l'uomo è qui pienamente protagonista ed è attorno a lui e su di lui che si disegna il progetto divino della creazione. Egli entra in scena come primo essere, il più importante, senza di lui il creato quasi non avrebbe senso.

v. 4b  «Quando il Signore Dio fece la terra e il cielo»

«beyom»: letteralmente "nel giorno in cui" (cf Nm 3,1; 7,84; 2Sam 22,1 ...); indica l'inizio della creazione
.


«Jahvè Elohim»: è la prima volta che appaiono insieme e lo saranno per tutto il racconto; altrove solo in Es 9,20; 2Sam 7,22-25; Sal 72,18. Forse per unire i due racconti: l'Elohim del secondo è lo stesso Jahvè del primo.


«'asah»: (fare) è più generico di barà. Da notare, inoltre, che la creazione della terra precede quella del cielo contrariamente a Gen 1,1-2,4a.

vv. 5-7  «5nessun cespuglio campestre era sulla terra, nessuna erba campestre era spuntata - perché il Signore Dio non aveva fatto piovere sulla terra e nessuno lavorava il suolo 6e faceva salire dalla terra l'acqua dei canali per irrigare tutto il suolo -; 7allora il Signore Dio plasmò l'uomo con la polvere del suolo e soffiò nelle sue narici un alito di vita e l'uomo divenne un essere vivente».


Il brano illustra la condizione della terra senza la pioggia e la coltura dell'uomo: è arida e incolta.


«canale» è la traduzione dell'ebraico 'ed, parola variamente intesa e di difficile traduzione. Potrebbe derivare dal sumerico id (=canale). Si nota subito l'obiettivo del racconto: da una terra-deserto (sadah) si passa ad una terra-coltivata ('adamah), la somiglianza dei due termini ebraici sta proprio ad indicare il legame strettissimo che lega l'uomo alla terra. Da notare che l'uomo è plasmato con la polvere ('aphar) del suolo, la parte più sottile e superficiale del terreno, e senza elementi liquidi come in molti miti orientali extra-biblici (cf Gb 10,8-11).


All'azione "nominale" Dio fa seguire un'azione più partecipativa, comunicando all'uomo qualcosa di suo, lo spirito o alito di vita (nesamah, 25 v. nell'A.T.; nisumat hayyim). Al concetto di imago dei di Gen 1 si sostituisce quello di soffio vivificante in forza del quale l' 'adam diviene un essere vivente (nephesh hayya). Ancora una volta siamo di fronte alla celebrazione della grandezza dell'uomo. L'uomo è grande proprio perché Dio insuffla in lui un particolare «alito di vita».


 Il termine nephesh è uno dei più ricchi del vocabolario ebraico in quanto può significare: 1) gola, collo: dove passa il respiro; 2) il respiro; 3) l'uomo in quanto vivo. 


E' uno dei testi classici dell'antropologia biblica che inneggia alla dignità dell'uomo. Non si può credere che l'autore abbia voluto spiegarne la nascita, per cui sono aperte le porte all'evoluzionismo: si deve però escludere la provenienza dell'uomo dalle scimmie, l'uomo deve essere considerato voluto da Dio che gli conferisce l'anima. Il poligenismo invece crea non poche difficoltà per quanto riguarda la trasmissione del peccato. Ne parleremo meglio in seguito
.


2) Formazione del giardino in Eden (2,8-17)

La struttura di questo brano non è lineare a causa di doppioni (vv. 8.15) e reinterpretazioni (vv. 10-14).

vv. 8-9  «8Poi il Signore Dio piantò un giardino in Eden, a oriente, e vi collocò l'uomo che aveva plasmato. 9Il Signore Dio fece germogliare dal suolo ogni sorta di alberi graditi alla vista e buoni da mangiare, tra cui l'albero della vita in mezzo al giardino e l'albero della conoscenza del bene e del male».


La prima immagine che l'autore sacro ci propone è quella di un Dio giardiniere che prepara il luogo dove collocare l'uomo. Il giardino di cui parla il brano ha diverse caratteristiche:


- è un «gan», un orto, un giardino chiuso, fertile, lussureggiante. Il termine paradiso deriva probabilmente dal persiano ed è passato nell'ebraico post-esilico, indica un recinto.


- E' in Eden. Etimologicamente corrisponde al babilonese edinu ed al sumerico edin che significa steppa: il paradiso potrebbe essere anche concepito come un'oasi in mezzo alla steppa. Altri considerano il nome come una località, il luogo dove Dio stesso abitava (Gen 3,8). Un problema non risolto è quello del trasferimento dell'uomo dall' 'adamah all'Eden.


- E' ad oriente. Con questa espressione gli ebrei indicavano tutte le regioni al di là del Giordano.


- E' ricco di vegetazione.


- Ha l'albero della vita. Il testo lo colloca nel mezzo del giardino in contrasto con quanto afferma Gen 3,3: per questo è stato proposto di leggere Gen 2,9 in questo modo: «l'albero della vita e, nel mezzo del giardino, l'albero della conoscenza del bene e del male» (cf in BJ nota Gen 2,9).


- Ha l'albero della conoscenza del bene e del male. Conoscenza che Dio ha riservato per sè e che l'uomo ha usurpato con il peccato. Non c'è nessun altro testo biblico che ne parla. Sotto quest'albero si celebra un dramma eterno e fondamentale; un dramma che si ripete  ogni giorno all'interno delle nostre scelte morali. E' un luogo, quindi, che sfugge ad ogni localizzazione. Peraltro la distinzione tra Eden e gan in seguito sfuma, si parlerà del giardino dell'Eden(2,15.3,23.24).


Il brano si conclude nel v. 9 con una preparazione del dramma del capitolo 3: vengono presentati i due alberi che entreranno nel vivo della narrazione.

vv. 10-14  «10Un fiume usciva da Eden per irrigare il giardino, poi di lì si divideva e formava quattro corsi. 11Il primo fiume si chiama Pison: esso scorre intorno a tutto il paese di Avìla, dove c'è l'oro 12e l'oro di quella terra è fine; qui c'è anche la resina odorosa e la pietra d'ònice. 13Il secondo fiume si chiama Ghicon: esso scorre intorno a tutto il paese d'Etiopia. 14Il terzo fiume si chiama Tigri: esso scorre ad oriente di Assur. Il quarto fiume è l'Eufrate».


L'autore si ferma a descrivere la bellezza del paradiso, evidenziando la presenza di tanta acqua e quindi di tanta vita. E' una parentesi inserita non tanto per localizzare il giardino, ma per mostrare che i grandi fiumi, le "arterie vitali" delle quattro regioni del mondo hanno la sorgente nel paradiso. Non deve quindi sorprendere che la geografia sia incerta: il fiume che irriga il giardino non ha nome, il Tigri e l'Eufrate sono noti e hanno la sorgente sui monti dell'Armenia, il Pison e il Ghicon invece sono sconosciuti
. Avìla, secondo Gen 10,29 una regione dell'Arabia, e l'Etiopia (Kush) non sappiamo se devono essere intesi nel senso abituale. In base a questa descrizione non possiamo più considerare l'Eden una steppa, ma una pianura. La presenza di oro nel giardino è un residuo mitologico proveniente da ambienti extrabiblici dove, oltre a tanto verde e tanta acqua, c'era sempre tanta ricchezza
. Fuori della Bibbia si parla di paradiso degli dei, ma mai del peccato o della caduta.


Probabilmente l'autore cerca di localizzare l'Eden, dandone alcune coordinate geografiche, per sottrarlo al mito. 

v. 15  «Il Signore Dio prese l'uomo e lo pose nel giardino di Eden, perché lo coltivasse e lo custodisse».


La prima parte del versetto è un doppione dell'azione già indicata in 8b arricchita dello scopo assegnato all'uomo. E' il compito delineato dai verbi "lavorare" (che normalmente indica il lavoro servile) e "custodire" (lo si poteva perdere?). Il tema riguardante il coltivare non è nuovo, l'abbiamo visto ad esempio nel poema Enuma elis. Il peccato non consisterà nel non coltivare, ma nel non credere, nel non fidarsi di Dio. E' un chiaro esempio di come la Bibbia usi elementi mitologici ma non cambi il significato
.

vv. 16-17  «16Il Signore Dio diede questo comando all'uomo: «Tu potrai mangiare di tutti gli alberi del giardino, 17ma dell'albero della conoscenza del bene e del male non devi mangiare, perché, quando tu ne mangiassi, certamente moriresti».


Possiamo distinguere tre momenti: la comunicazione del comando divino (se Dio è il creatore, può imporre la sua volontà); il contenuto del comando (è la prima parola che Dio rivolge all'uomo, una parola di grazie e di benevolenza che dona all'uomo ampio potere sulla creazione, con una riserva; essa permetterà l'esercizio della libertà come scelta); e la sanzione (non si vuole far riferimento ad una punizione immediata; si potrebbe tradurre: "certamente morirai").


3) Formazione della donna (vv. 18-25)

La BJ ritiene che il racconto provenga da una tradizione indipendente. Alla luce dei vv. 15ss e di 3,1-3 infatti, saltando 2,18-24, il discorso prosegue con logicità e senza lacune. L'autore jahvista prosegue un'altra esigenza, quella di presentare inizialmente l'uomo solo, così che risulti di più la necessità della donna come sua parte integrativa. 


Possiamo distinguere una struttura così formata:

1) v. 18: tesi (l'uomo ha bisogno di un aiuto);

2) vv. 19-23: antitesi insufficiente (animali) e antitesi valida (donna);

3) v. 24: l'unità dei due esseri (climax).

v. 18  «Poi il Signore Dio disse: «Non è bene che l'uomo sia solo: gli voglio fare un aiuto che gli sia simile».

La socialità dell'uomo è iscritta nel suo stesso essere, la sua vocazione è verso l'integrazione con gli altri. Il termine usato in ebraico è 'ezer Kenegdo che si può tradurre letteralmente con "aiuto conforme a lui" (Ke-come; negdo-davanti; o-lui), indice di somiglianza e di complementarietà.

v. 19  «Allora il Signore Dio plasmò dal suolo ogni sorta di bestie selvatiche e tutti gli uccelli del cielo e li condusse all'uomo, per vedere come li avrebbe chiamati: in qualunque modo l'uomo avesse chiamato ognuno degli esseri viventi, quello doveva essere il suo nome».


Dio plasma gli animali dal suolo reimpiegando lo stesso materiale usato per l'uomo: yasar e 'adamah; con la differenza di fondo che l'uomo è animato dal soffio di vita proveniente da Dio. La superiorità dell'uomo è evidenziata inoltre dal fatto che gli animali sono creati per l'uomo ed è l'uomo stesso ad imporre loro il nome.

v. 20  «Così l'uomo impose nomi a tutto il bestiame, a tutti gli uccelli del cielo e a tutte le bestie selvatiche, ma l'uomo non trovò un aiuto che gli fosse simile».


La notevole differenza tra uomini e animali rende vano il primo tentativo di dare un compagno all'uomo. L'uomo, infatti giunto al tramonto del giorno si sente arricchito, ma un tarlo sottile ancora lo rode, quello della solitudine. L'autore prepara la creazione della donna.

vv. 21-22  «21Allora il Signore Dio fece scendere un torpore sull'uomo, che si addormentò; gli tolse una delle costole e rinchiuse la carne al suo posto. 22Il Signore Dio plasmò con la costola, che aveva tolta all'uomo, una donna e la condusse all'uomo».


La creazione della donna si differenzia da quella dell'uomo e degli animali: è tratta dall'uomo e non dalla terra, è presa dalla costola e non modellata come creta. Dio è presentato questa volta come chirurgo (mai nel mondo extrabiblico), che addormenta Adamo, gli toglie una costola e con essa costruisce (banà) la donna
. 


Il termine ebraico sela', tradotto con "costola", è uno dei più oscuri della Genesi. Nella Bibbia è usato con diverse accezioni: il dorso della morte (2Sam 16,13), i lati del tabernacolo nel tempio (Es 26,20), le camere laterali del tempio (1Re 6,5-8) etc. Non ricorre mai in senso anatomico, neanche nel mondo extrabiblico! Probabilmente l'autore vuole sottolineare che la donna è stata tratta da una parte vitale dell'uomo, dalla costola o dal fianco! Non vuole dire che derivi realmente dall'uomo, è un'accezione metaforica per spiegare la diversità dei sessi nell'unicità dell'essere
. La spiritualità matrimoniale è, perciò, impegnativa; deve portare nel mondo, spesso stretto nella morsa gelida dell'odio, il calore della relazione umana, il desiderio d'amore di Dio, la presenza della tenerezza e della vita.

v. 23  «Allora l'uomo disse: «Questa volta essa è carne dalla mia carne e osso dalle mie ossa. La si chiamerà donna perché dall'uomo è stata tolta».


L'uomo dà alla donna il nome e dal momento che la natura della donna è la stessa dell'uomo anche il nome ebraico sarà lo stesso 'ish (uomo); 'ishsha (donna); con un gioco di parole tipicamente semitico. E' il secondo versetto che troviamo sotto forma di poesia dopo Gen 1,28. 


«Osso delle mie ossa» è un modo di dire ebraico per intendere parentela (cf 2Sam 5,1).

v. 24  «Per questo l'uomo abbandonerà suo padre e sua madre e si unirà a sua moglie e i due saranno una sola carne».


Nel matrimonio l'uomo lascia i genitori per unirsi alla sposa ricostituendo l'unità spirituale-corporale originaria. Per questo il legame matrimoniale è più saldo di quello di sangue: romperlo sarebbe inconcepibile quanto distaccare le membra di un sol corpo (cf Mt 19,3-6; Ef 5,31; 1Cor 6,16; Mc 10,6-9). Abbandonare, in questo contesto, significa semplicemente far passare in secondo piano.


«dabaq» (si unirà) ha tanti significati, non possiamo ridurlo ad indicare il solo atto sessuale
. 


Nel testo ebraico manca l'espressione «i due», forse perché considerato implicito nel contesto. Alcuni esegeti hanno pensato che sia stato eliso per comodità.


«le basar 'ehad» letteralmente «a carne una», si presta a diversi significati. Diamo alcune interpretazioni:

- Secondo il Gunkel l'espressione sta ad indicare che l'atto matrimoniale ricostituisce l'unità creaturale.

- Secondo Von Rad: per una sola carne sottintende per avere un figlio (si presta poco: non si parla ancora di figli!).

- L'opinione più seguita è quella secondo cui l'espressione indichi un legame particolarmente profondo tra i due; per cui il matrimonio è inteso come una comunità d'amore
.

Per usare la traduzione CEI dovrebbe mancare le.

v. 25  «Ora tutti e due erano nudi, l'uomo e sua moglie, ma non ne provavano vergogna».


E' evidente che l'autore già pensa al dopo, quando la vergogna sarà una triste realtà (3,7-21). La nudità si lega al pudore, che è una virtù di difesa. L'uomo e la donna non avevano paura; vi è un'idea di tranquillità, di mutua stima e di fiducia. In 3,7 vedremo come la situazione cambia terribilmente e cambia anche il rapporto che li lega (3,12). Adamo dimentica il canto iniziale di gioia (2,23) e incolpa Dio di avergli posto accanto la donna. Non si sentono più in comunione: l'armonia vicendevole è rotta dal peccato.


EXCURSUS: LA COPPIA UMANA
 


1) Nel mondo extrabiblico

La sessualità, nel mondo orientale, è considerata sacra in tutte le sue espressioni, persino la prostituzione. Ciò avvenne: mediante i miti e mediante i riti.

a) Il mito è una storia inventata avvenuta agli inizi dei tempi,  prototipo del mondo umano (es.: dio padre Urano si unisce al dio madre e feconda la terra; la pioggia è considerata come sperma). L'agire degli dei creatori è un modello per l'agire umano, anche nel campo sessuale. Il dio amante, ad esempio, che tenta gli altri dei è la spiegazione della tentazione (Ishtar - Tammuz); lo stesso vale per la poligamia, se possono gli dei...

b) I riti sono liturgie che attualizzano i miti. Tra i più importanti ricordiamo: la ierogamia, ossia il matrimonio sacro tra re e sacerdotessa che con la loro "rappresentazione" (atto di magia simpatica) stuzzicano gli dei perché anche loro si uniscano e ... fecondino la terra; la prostituzione sacra: si costruiscono case vicino ai templi dove vi sono donne e uomini evirati; la bestialità: era frequente, soprattutto in ambienti di pastori, l'uso di unirsi agli animali (es. i centauri della mitologia greca).


2) Nel mondo biblico

La sessualità viene sacralizzata mediante la rottura della mentalità del tempo e attraverso la condanna dei riti. Il monoteismo d'altronde porta alla scomparsa dei miti (se c'è un solo Dio...), la prostituzione viene abolita e la bestialità punita con la morte (la ierogamia non è mai esistita!).


I testi biblici quindi, se da un lato distruggono certe mentalità, dall'altro propongono un nuovo modo di vivere la sacralità (Lv 15), che si basi sulla parola di Dio, espressione della sua volontà. E' Dio che crea l'uomo e la donna e vuole la loro fecondità. Un altro testo importante è Gen 24,67 integrando i due brani notiamo come per l'autore matrimonio, fecondità e amore siano strettamente collegati fra loro. Gli israeliti furono però talmente condizionati dai miti orientali che, probabilmente, usarono il concetto di Dio Padre, solo in testi recenti, proprio a causa dell'ambiguità che poteva recare il termine. I racconti di Gen 1-2 però non possono essere definiti miti perché narrano una storia umana, non divina (fra dei); non c'è un prototipo divino, ma umano: Adamo ed Eva. 


L'aspetto salvifico della creazione compare solo al tempo dell'esilio: Dt; Ger 31,22; Ez 21,35; 28,13; 13,15; Sal 51; 136,5; con una frequenza particolare in Isaia
, mentre la dottrina della creazione è conosciuta sin da un periodo molto antico (Sal 19,2; Gen 14,19-22) nonostante i testi che ne parlano ampiamente sono del VII/VI sec. durante l'esilio. Assai tardi Israele ha stabilito il rapporto tra creazione e salvezza.

LA CADUTA: Gen 3,1 - 24

Questo capitolo è in stretto collegamento con il precedente, con il quale forma un tutt'uno nella struttura e nell'azione. Si svolge in quattro mementi: Tentazione e peccato (1-7); istruttoria e processo (8-13); condanna (14-19); disposizioni varie (20-24).


1) Tentazione e peccato (1-7)
v. 1a:  "Il serpente era la più astuta di tutte le bestie selvatiche fatte dal Signore Dio".

Comprimario dell'azione diviene il serpente. La presenza dell'articolo, anche in ebraico, fa presupporre che sia conosciuto a chi ascolta. Perché l'autore sceglie il serpente e non un altro animale? Proponiamo alcune soluzioni:

a) era oggetto di culto in Canaan; viene usato come tentatore in sottile polemica con i popoli vicini?

b) è presente nel mondo extrabiblico (cf Gilgamesh);

c) era il simbolo della vita: si trovava sempre nella vegetazione;

d) l'autore vuole spiegare perché si muove strisciando;

e) richiama il serpente di bronzo di Nm 21?


I LXX traducono il termine di Gen 3,1ss con diabolos, rifacendosi a Sap 2,24, che come Gv 8,44, Ap 12,9 e 20,2, identifica il serpente con Satana. Nella tradizione successiva, infatti, il serpente è sempre stato inteso come il diavolo, sebbene nella Bibbia ciò risalga ad un tempo abbastanza recente: ad es. in Gb 1,6ss (con l'articolo 'assatan= avversario, accusatore, spia), Zc 3,1-2 e in altri testi post-esilici. Il termine diventa nome proprio solo in 1Cr 21,1.


Notiamo che dal punto di vista lessicale in ebraico "astuto" è '_rûm, in assonanza con il termine "nudi" '_rûmmim. Per il termine "serpente" (n_h_š) alcuni vedono una somiglianza con il verbo nihaš che significa "fare magia, culti divinatori". 


Non possiamo identificare quindi il serpente con Satana senza fare un anacronismo; probabilmente è intenzione dell'Autore sacro mostrare che i culti cananei hanno attirato e ingannato gli ebrei. Come Israele, lasciandosi sedurre dai culti di Canaan (serpente), si è allontanato da Jahvè, così Adamo ed Eva, hanno tradito la fedeltà al Dio creatore lasciandosi fuorviare dal serpente. Von Rad ritiene che il male è da cercarsi più che nella persona o natura del serpente, nella sua parola, espressione di una libertà che si autodecide. Per il monogenismo cf appendice 3!

vv. 1b-5  "Egli disse alla donna: «E` vero che Dio ha detto: Non dovete mangiare di nessun albero del giardino?». 2Rispose la donna al serpente: «Dei frutti degli alberi del giardino noi possiamo mangiare, 3ma del frutto dell'albero che sta in mezzo al giardino Dio ha detto: Non ne dovete mangiare e non lo dovete toccare, altrimenti morirete». 4Ma il serpente disse alla donna: «Non morirete affatto! 5Anzi, Dio sa che quando voi ne mangiaste, si aprirebbero i vostri occhi e diventereste come Dio, conoscendo il bene e il male»". 


Inizia il dialogo tra il serpente e la donna
. A differenza di 2,17, dove la proibizione riguardava solo l'albero del bene e del male, qui il serpente modifica la realtà e dice "E` vero che Dio ha detto: Non dovete mangiare di nessun albero del giardino?". L'accento è in quel "nessuno". Esagerando la proibizione, infatti, il serpente ha già messo in bocca alla donna la risposta. Anch'essa, precisando, esagera: la proibizione riguardava il non mangiare, non il "non toccare". Il serpente s'aggrappa alla sanzione, la morte, affermando che è infondata ("non morirete affatto!"). Aperto il varco, il serpente fa balenare la possibilità di rompere ogni legame, di sfidare Dio anche sull'unico, fondamentale precetto. L'insinuazione vuole screditare Dio presentandolo geloso della sua unicità e invidioso delle possibilità di crescita dell'uomo. Diventare come Dio, conoscendo il bene e il male, può voler dire, per l'uomo, acquisire l'onniscienza propria di Dio; il modo di dire "il bene e il male" sta infatti a significare la totalità compresa fra i due poli (2Sam 14,17-20; 1Re 3,9); altri esempi simili sono quello di s.Paolo: "quando Gesù entrò e uscì dal mondo" (cioè tutto ciò che fece nella sua vita terrena)
.

vv. 6-7  "Allora la donna vide che l'albero era buono da mangiare, gradito agli occhi e desiderabile per acquistare saggezza; prese del suo frutto e ne mangiò, poi ne diede anche al marito, che era con lei, e anch'egli ne mangiò. 7Allora si aprirono gli occhi di tutti e due e si accorsero di essere nudi; intrecciarono foglie di fico e se ne fecero cinture". 


Il serpente tace. La scena è muta. La donna è lasciata in preda ai suoi pensieri e alle sue decisioni. La tentazione ha diversi passaggi: prima è un frutto buono da mangiare (seduzione dei sensi), poi gradito agli occhi (attrazione della sensibilità, del gusto estetico), infine desiderabile per acquistare saggezza (seduzione dell'orgoglio). Il male incanta, anche se lascia poi alle sue spalle morte e infelicità. L'atto del prendere e mangiare si mostra come naturale, senza drammi: il male sta nell'aver trasgredito il divieto di Dio, nell'aver affermato la propria autonomia nei suoi confronti. Il serpente agisce in modo contrario a ciò che Dio vuole, capovolge il bene e il male (Is 5,20) e induce la donna a seguirlo. Questa sedotta seduce l'uomo: solidali nell'amore, nell'ubbidienza, lo diventano nel peccato. Ma la realtà è che non sono divenuti come Dio, al contrario si scoprono senza dignità, non più in grado di accettare i propri limiti; anche questa triste esperienza la vivono in modo comunitario: "si aprirono i loro occhi..."
. Alla base di questa svolta c'è la libertà umana, gloria e rischio della più nobile delle creature.


Secondo la mentalità occidentale il frutto del peccato è la mela, per il simbolo che questa aveva nel mondo greco-romano; per gli orientali è il fico, anche perché dallo stesso albero l'uomo e la donna prendono le foglie per confezionarsi i perizomi: modesto tentativo di ricostruirsi una dignità.


2) Istruttoria e processo (8-13)
vv. 8-13  "Poi udirono il Signore Dio che passeggiava nel giardino alla brezza del giorno e l'uomo con sua moglie si nascosero dal Signore Dio, in mezzo agli alberi del giardino. 9Ma il Signore Dio chiamò l'uomo e gli disse: «Dove sei?». 10Rispose: «Ho udito il tuo passo nel giardino: ho avuto paura, perché sono nudo, e mi sono nascosto». 11Riprese: «Chi ti ha fatto sapere che eri nudo? Hai forse mangiato dell'albero di cui ti avevo comandato di non mangiare?». 12Rispose l'uomo: «La donna che tu mi hai posta accanto mi ha dato dell'albero e io ne ho mangiato». 13Il Signore Dio disse alla donna: «Che hai fatto?». Rispose la donna: «Il serpente mi ha ingannata e io ho mangiato»". 


Dio passeggia nel giardino. L'uomo e la donna erano stati introdotti nella "casa" stessa di Dio. Al rumore dei suoi passi l'uomo fugge: non gli riesce di reggere la presenza di Dio. Squarciando improvvisamente il silenzio risuona la voce del Dio nascosto: «Dove sei?». Adamo si giustifica adducendo a scusa la sua nudità, ma è solo adesso che si accorge d'essere nudo, prima del peccato non aveva di che temere davanti a Dio. Inizia il processo: l'uomo scarica la responsabilità sulla donna, la donna sul serpente, il serpente non si difende né viene interrogato: egli sapeva quel che faceva, è lui il tentatore!


Adamo accusa Eva ("la donna che tu mi hai posto accanto...") rifiutando ogni responsabilità. Tale dura risposta indica la rottura tra l'uomo e la donna e tra l'uomo e Dio. Il peccato dissocia e separa.


3) Condanna (14-19):


La condanna segue l'ordine inverso: inizia dal serpente, passa a chi eseguì per primo la trasgressione, cioè la donna, e finisce con l'uomo. In realtà le sentenze non fanno che sigillare il risultato del peccato. La pena investe l'intera specie a cui appartengono i protagonisti. E' evidente, allora, che l'autore è preoccupato di stabilire la causa della condizione in cui vivono gli uomini, le donne, i serpenti del suo tempo e di tutti i tempi. Il suo racconto è una "eziologia", vuole cioè spiegare la realtà del suo mondo attraverso un racconto posto all'inizio dei tempi.


a) condanna del serpente (vv. 14-15)
vv. 14-15  "Allora il Signore Dio disse al serpente: «Poiché tu hai fatto questo, sii tu maledetto più di tutto il bestiame

e più di tutte le bestie selvatiche; sul tuo ventre camminerai

e polvere mangerai per tutti i giorni della tua vita. 15Io porrò inimicizia tra te e la donna, tra la tua stirpe e la sua stirpe: questa ti schiaccerà la testa e tu le insidierai il calcagno»".


Tutto avviene come se l'Autore si interrogasse sulla condizione umiliante del serpente costretto a lambire la polvere e sulla sua posizione di costante insidia all'uomo. Nell'uno e nell'altro caso, l'Autore ha visto il segno di una maledizione divina. Il peccato è vergogna, è strisciare nel fango, è umiliazione. Non si può fare a meno di vedere il serpente in quanto animale, ma nello stesso tempo si deve andare oltre. In tutto il racconto l'agiografo vede la risposta a una precisa responsabilità peccaminosa, che non può essere dell'animale, ma dell'intelligenza che si nasconde in lui. 


Il v. 15 pone difficoltà di traduzione. Dio pone una ostilità tra due gruppi di esseri: serpente-donna da un lato, discendenza del serpente-discendenza della donna dall'altro. L'esito di questa lotta dipende dalla traduzione dei verbi ebraici (yešûfka e thešûfennû) che sono impiegati nel v. 15. Se i due verbi provengono entrambi dalla radice šuf (schiacciare), la traduzione sarebbe: "questa ti schiaccerà la testa e tu le schiaccerai il calcagno"; come può un serpente schiacciare un calcagno? Se invece i due verbi provengono dalla stessa radice š_'aph (insidiare, attentare): "questa ti insidierà la testa e tu le insidierai il calcagno"; si avrebbe una lotta senza fine? Si avrebbe la morte di ambedue? Si avrebbe la morte della donna per avvelenamento? In ogni caso, saremmo lontani dalla interpretazione di Rm 16,20 e della tradizione. La Volgata (e la CEI) ha adottato una via di mezzo, probabilmente la più esatta. Ha impiegato šuf per l'azione dell'uomo ("egli ti schiaccerà la testa") e š_'aph per quella del serpente ("e tu insidierai al suo calcagno").


Con i verbi, quindi, non risolviamo la questione, è preferibile, invece, tener conto dei "membri" coinvolti. Schiacciare o insidiare la testa al serpente, da parte dell'uomo, è sempre più grave di qualunque insidia del serpente al tallone dell'uomo. Chi vincerà non potrà che essere il seme della donna! Il termine "seme", in ebraico zera', può significare anche "discendenza", in senso di collettività, o "il discendente", nel caso di un discendente particolare. Nel v. 15c il pronome impiegato in ebraico è hû', maschile o neutro ("questo"), che ben si accorda con il neutro zera' (seme-discendenza). E' in errore la Volgata che l'ha tradotto al femminile riferendolo alla donna ("questa"; ipsa, invece che ipsum). I LXX, infatti, hanno tradotto "seme" non con sperma-spermatos, ma con autòs che significa "egli" (persona singola), dando al testo un senso messianico. Non sarà la donna (Maria) a schiacciare la testa al serpente, quanto il suo "seme", un suo discendente (Gesù). Non è il testo adatto, quindi, per parlare dei privilegi mariani. Un valore mariologico può essere visto alla luce di tutta la Scrittura (1Re 11,19; 15,13) che esalta la funzione della madre del re. Da notare come in Rm 16,20 i vincitori del serpente siamo tutti noi: "Il Dio della pace stritolerà ben presto satana sotto i vostri piedi". E' l'unica volta che nella Bibbia si parla di "seme della donna". E' qui il messaggio di questa maledizione: il serpente ha allontanato da Dio l'uomo e la donna; Dio attraverso lo stesso uomo, discendente dalla donna, riporterà vittoria sul serpente. In questo senso si può parlare di "protovangelo", primo annunzio di una futura salvezza.


b) condanna della donna (v. 16)
v. 16  Alla donna disse: «Moltiplicherò i tuoi dolori e le tue gravidanze, con dolore partorirai figli. Verso tuo marito sarà il tuo istinto, ma egli ti dominerà». 


Sia all'uomo che alla donna non viene riservata nessuna maledizione, essa raggiunge solo il serpente e il suolo (v. 17).

La donna, e dietro di lei tutte le donne, viene colpita nella duplice condizione in cui la vedeva il mondo antico, di madre (partorirà tra dolori e sofferenze), e di moglie (avvertirà il bisogno dell'uomo ma ne sarà dominata). L'Autore risponde ai suoi interrogativi sulla condizione della donna del suo tempo e fotografa la situazione di allora senza pretendere di dettare legge (eziologia).


c) condanna dell'uomo (vv. 17-19)
vv. 17-19: All'uomo disse: «Poiché hai ascoltato la voce di tua moglie e hai mangiato dell'albero, di cui ti avevo comandato: Non ne devi mangiare, maledetto sia il suolo per causa tua! Con dolore ne trarrai il cibo per tutti i giorni della tua vita. 18Spine e cardi produrrà per te e mangerai l'erba campestre. 19Con il sudore del tuo volto mangerai il pane; finché tornerai alla terra, perché da essa sei stato tratto: polvere tu sei e in polvere tornerai!». 


Anche l'uomo è colpito in ciò che più lo caratterizza: nel rapporto con la terra, nel suo lavoro, come colui che produce ricchezza e mantiene la famiglia. Si instaura una frattura tra lui e la terra: d'ora in poi dovrà farla "partorire nel dolore". Infatti il termine ebraico "dolore" ('iss_bhôn) è lo stesso impiegato per indicare il dolore del parto della donna, da qui l'accostamento tra donna e terra: l'una e l'altra donatrici di vita all'uomo; la prima partorisce nel dolore, la seconda è fatta partorire nel dolore dall'uomo. Cambiata la disposizione dell'uomo verso Dio, è mutato anche l'atteggiamento dell'uomo verso la creazione e di questa verso l'uomo.


4) Disposizioni varie (20-24)
vv. 20-24: 20L'uomo chiamò la moglie Eva, perché essa fu la madre di tutti i viventi. 21Il Signore Dio fece all'uomo e alla donna tuniche di pelli e le vestì. 22Il Signore Dio disse allora: «Ecco l'uomo è diventato come uno di noi, per la conoscenza del bene e del male. Ora, egli non stenda più la mano e non prenda anche dell'albero della vita, ne mangi e viva sempre!». 23Il Signore Dio lo scacciò dal giardino di Eden, perché lavorasse il suolo da dove era stato tratto. 24Scacciò l'uomo e pose ad oriente del giardino di Eden i cherubini e la fiamma della spada folgorante, per custodire la via all'albero della vita.

Alcuni ritengono il v. 20 fuori posto (il nome della donna non era già stato fissato?), ha però un suo significato in linea con l'ottimismo del jahvista, come si nota anche dal v. 21 dove Dio, nonostante il peccato dell'uomo, non lo dimentica ma si "improvvisa sarto"! In Oriente il vestito era procurato a tutti i membri di un clan dal padre di famiglia. Si tratta, quindi, di un gesto paterno e amoroso: Dio sempre ci precede e ci segue anche quando ci allontaniamo da lui (cf Sal 139,7-12). Il v. 22 va inteso probabilmente in senso letterale, non ironico: Dio sta constatando che l'uomo, adesso, sa cosa è bene e cosa è male. 


Dio impedisce all'uomo di accedere all'albero della vita; ora, ci si pone la domanda se l'uomo aveva già avuto accesso a quest'albero: nel primo caso (al termine pen corrisponde "anche") avremmo: "...e non prenda anche dell'albero della vita"; nel secondo (pen="ancora"), invece "...e non prenda ancora dell'albero della vita". La questione è irrisolta!?


Nei vv. 23-24 è ripetuta due volte l'azione dell'espulsione dell'uomo dal giardino di Eden (due tradizioni?). A sua difesa sono posti i cherubini: reminiscenze delle figure babilonesi dei karibu (cf BJ, nota Es 25,18), angeli dal volto umano e il corpo di animale con le ali; vengono spesso citati nella Bibbia come angeli-guardiani (cf i cherubini alle porte di Ninive e quelli all'ingresso del Santo dei santi in 1Re 6,23-28). Una cosa è già chiara: non è più possibile l'accesso nel gan. 


Dottrina teologica


Scorriamo ora i temi teologici più importanti trattati in questi capitoli della Genesi (2-3). Analizzandone la struttura e la tematica rileviamo che "non sarebbe sorto un racconto come quello che ci offre Gen 2-3 se all'autore jahvista non fosse stata presente l'esperienza dell'alleanza. E' sorprendente la notevole corrispondenza tra l'esperienza religiosa d'Israele vissuta nel contesto dell'alleanza e l'esperienza del primo uomo"
.


Ridotto all'essenziale, il messaggio di questi capitoli si concentra su questa verità: la condizione presente dell'uomo, in particolar modo la sua debolezza, è derivata o, quantomeno, è collegata con il peccato di Adamo. Il presente dell'umanità è in dipendenza e derivazione da un suo passato. In che senso si deve prendere questo passato? Deve essere inteso come realmente accaduto o come simbolo, tipo di ogni disordine morale dell'uomo? Tutto dipende dal senso che diamo alla parola "storico". Se la si prende nel senso di un fatto realmente accaduto e documentabile (letteratura o archeologia), è evidente che in questo senso non è storico. Ma se per "storico" si intende qualsiasi cosa o fatto che ha un rapporto con la realtà, in tal caso il peccato di Adamo è storico; nel senso che è realmente accaduto ma che non è documentabile storiograficamente, se non attraverso la riflessione e la meditazione! L'intento dell'Agiografo è di dire che il disordine morale è iniziato con l'umanità ad opera dell'uomo e che quel disordine è essenzialmente un abbandono ed un rifiuto di Dio.


CAINO E ABELE: Gen 4

Sono chiamati impropriamente "preistoria biblica", in realtà i fatti narrati risalgono solo ad alcuni millenni fa. Non sappiamo esattamente a quale periodo si riferisca la Scrittura; d'altronde presenta Caino ed Abele che esercitano due professioni tipiche dell'età neolitica (6000 a.C.) e quindi molto recenti! Di contro vi sono ritrovamenti di resti umani che risalgono persino a cinquecentomila anni fa nel paleolitico inferiore. L'intento dell'Autore sacro, quindi, era soprattutto quello di presentare il tragico susseguirsi del peccato nella discendenza di Adamo; il castigo come conseguenza del peccato commesso; la misericordia di Dio verso Caino, Noè, etc
.

4,1-2  "1Adamo si unì a Eva sua moglie, la quale concepì e partorì Caino e disse: «Ho acquistato un uomo dal Signore».2Poi partorì ancora suo fratello Abele. Ora Abele era pastore di greggi e Caino lavoratore del suolo". 


Il racconto si apre con una indicazione luminosa, quella di una nascita: A'Ad_m, l'uomo, si unì a (conobbe) Eva che partorì Caino (Qajn = fabbro in arabo; è in riferimento alla sua professione?) Da notare anche il gioco di parole, tipici della letteratura sapienzale, tra Qayin (in ebraico è il grido di esultanza della donna dopo il parto!) e qanah (acquistare). Un'altra particolarità non riscontrabile nella Bibbia CEI è la collaborazione di Jahvè alla nascita di Caino, sottolineata dalla traduzione letterale dei LXX: "Ho acquistato un uomo con (per mezzo di, ((() Jahvè". Il nome Abele (Hebel; soffio) probabilmente indica la breve durata della sua vita.

vv. 3-5  "3Dopo un certo tempo, Caino offrì frutti del suolo in sacrificio al Signore; 4anche Abele offrì primogeniti del suo gregge e il loro grasso. Il Signore gradì Abele e la sua offerta, 5ma non gradì Caino e la sua offerta. Caino ne fu molto irritato e il suo volto era abbattuto". 


Il sentimento religioso di Caino e di Abele si estrinseca per mezzo del sacrificio. Dio accetta il sacrificio di Abele e rifiuta quello di Caino. Il testo biblico non indica né il modo in cui Dio fece conoscere l'accettazione e il rifiuto
 né il motivo per cui ha preferito l'uno all'altro. La tradizione giudeo-cristiana ha sempre ritenuto che Caino offrisse a Dio un sacrificio scadente (cf Mt 23,35; 1Gv 3,12; Eb 11,4; 12,24)
. Più semplicemente ciò rientra nel modo di procedere di Dio che sceglie ciò che è niente per rivelare la sua potenza.

vv. 6-8  "6Il Signore disse allora a Caino: «Perché sei irritato e perché è abbattuto il tuo volto? 7Se agisci bene, non dovrai forse tenerlo alto? Ma se non agisci bene, il peccato è accovacciato alla tua porta; verso di te è il suo istinto, ma tu dòminalo». 8Caino disse al fratello Abele: «Andiamo in campagna!». Mentre erano in campagna, Caino alzò la mano contro il fratello Abele e lo uccise".

I vv. 6-7 sono di difficile traduzione. Alla lettera «Non è forse vero che, se agisci bene, elevazione, e se tu non agisci bene, alla tua porta il peccato (femminile; hattat) è accovacciato (maschile; robes) e verso di te la sua (maschile) brama e tu lo dominerai?». Il testo, probabilmente corrotto, sembra descrivere la tentazione che minaccia un'anima inquieta. «Andiamo in campagna» è una aggiunta, mancante nel TM, ma richiesta dal contesto. BJ traduce «andiamo fuori».


Il male progredisce con rapidità impressionante: dopo la rivolta dell'uomo contro Dio (Gen 2-3), ecco la lotta dell'uomo contro l'uomo
. Con questo primo delitto la morte entra violentemente nel mondo: in questo atto si condensano milioni e milioni di altri gesti che si ripeteranno nella storia.

vv. 9-16  "Allora il Signore disse a Caino: «Dov'è Abele, tuo fratello?». Egli rispose: «Non lo so. Sono forse il guardiano di mio fratello?». 10Riprese: «Che hai fatto? La voce del sangue di tuo fratello grida a me dal suolo! 11Ora sii maledetto lungi da quel suolo che per opera della tua mano ha bevuto il sangue di tuo fratello. 12Quando lavorerai il suolo, esso non ti darà più i suoi prodotti: ramingo e fuggiasco sarai sulla terra». 13Disse Caino al Signore: «Troppo grande è la mia colpa per ottenere perdono? 14Ecco, tu mi scacci oggi da questo suolo e io mi dovrò nascondere lontano da te; io sarò ramingo e fuggiasco sulla terra e chiunque mi incontrerà mi potrà uccidere». 15Ma il Signore gli disse: «Però chiunque ucciderà Caino subirà la vendetta sette volte!». Il Signore impose a Caino un segno, perché non lo colpisse chiunque l'avesse incontrato. 16Caino si allontanò dal Signore e abitò nel paese di Nod, ad oriente di Eden."


Dio interviene a vendicare Abele. Anche qui precede l'inchiesta sul delitto. Caino però, nega il suo errore con arroganza (un altro segno del male che progredisce), ma il sangue dell'ucciso esige che si faccia giustizia
. Dio maledice Caino (è la prima volta che un uomo viene direttamente maledetto!) e lo punisce, ma sempre misericordioso, non l'abbandona al suo destino. La risposta di Caino (v. 13) può essere tradotta in vari modi perché i termini ebraici 'awon (peccato-punizione) e nasa' (sollevare per portare via-sopportare) come hanno entrambi diversi significati: «Troppo grande è il mio peccato perché io sia perdonato?» (Bibbia CEI) oppure «Troppo grande è la mia punizione perché io possa sopportarla?» (più seguita). Da notare che la preoccupazione di Caino è quella di aver salva la vita, non quella di essere lontano da Dio (v. 14)! Il «segno di Caino» non è infamante, serve da protezione. La regione in cui viene relegato, designata con Nod, richiama nad («fuggiasco» nei vv. 12.14).


Molti esegeti considerano Caino come antenato dei Qeniti, da cui deriverebbe il nome
. Il centro del discorso però rimane il fraticidio. L'autore ha preso un racconto di fraticidio e portandolo all'origine dell'umanità, vuole collegare la cattiveria degli uomini all'allontanamento da Dio. Caino d'altronde si presume non fosse solo (v. 15). L'Autore non ha voluto presentare una famiglia numerosa per aver modo di focalizzare la narrazione sui due fratelli (cf Lc 15,11-32). Chiaramente non è intenzione dell'Autore spiegare scientificamente come sono avvenuti i fatti narrati.


La discendenza di Caino 
vv. 17-24  "Ora Caino si unì alla moglie che concepì e partorì Enoch; poi divenne costruttore di una città, che chiamò Enoch, dal nome del figlio. 18A Enoch nacque Irad; Irad generò Mecuiaèl e Mecuiaèl generò Metusaèl e Metusaèl generò Lamech. 19Lamech si prese due mogli: una chiamata Ada e l'altra chiamata Zilla. 20Ada partorì Iabal: egli fu il padre di quanti abitano sotto le tende presso il bestiame. 21Il fratello di questi si chiamava Iubal: egli fu il padre di tutti i suonatori di cetra e di flauto. 22Zilla a sua volta partorì Tubalkàin, il fabbro, padre di quanti lavorano il rame e il ferro. La sorella di Tubalkàin fu Naama. 23Lamech disse alle mogli: Ada e Zilla, ascoltate la mia voce; mogli di Lamech, porgete l'orecchio al mio dire: Ho ucciso un uomo per una mia scalfittura e un ragazzo per un mio livido. 24Sette volte sarà vendicato Caino ma Lamech settantasette»".


E' il resto di una genealogia jahvista unita artificialmente a Caino
. Tre testi abbiamo con genealogie: Gen 4,17-22; 4,25-26; 11,27-32. Si caratterizza per lo sviluppo tecnico e per l'assenza di Dio. Qui Caino da «ramingo e fuggiasco» diviene sedentario, è il costruttore della prima città, l'antenato degli allevatori (Jabal), dei musicisti (Jubal) e dei fabbri (Tubalkain). D'altronde era tradizione assegnare ad ogni professione un capostipite (un santo protettore!). L'agiografo vuole forse polemizzare con la cultura circostante, ostile al mondo nomadico a cui Israele si sente legato. Le città babilonesi e cananee col loro lusso, coi loro artisti, coi loro fabbri, coi loro culti costituivano l'emblema della corruzione e della falsa religiosità
. 


Nel v. 23 abbiamo il primo brano lirico, composto secondo le regole della poesia ebraica, che incontriamo nella Bibbia; è basato sul parallelismo sinonimico, seppur sproporzionato nel caso della vendetta. In Gen 4,17 era Dio a prometterla, qui Lamech si impegna a vendicarsi da solo. Sta ad indicare che si pone al di sopra di Dio, che non ne ha bisogno? E' il segno evidente della perversione crescente dei discendenti di Caino. La legge del taglione, in questi contesti, era tutt'altro che barbara (Es 21,23)! Al progresso materiale è accompagnato una forte decadenza morale: Lamech introduce la poligamia e afferma la legge della vendetta senza rispettare minimamente la proporzione tra ingiuria e punizione.

Set e i suoi discendenti 

vv. 25-26  "Adamo si unì di nuovo alla moglie, che partorì un figlio e lo chiamò Set. «Perché - disse - Dio mi ha concesso un'altra discendenza al posto di Abele, poiché Caino l'ha ucciso».

26Anche a Set nacque un figlio, che egli chiamò Enos. Allora si cominciò ad invocare il nome del Signore".

E' il resto di un'altra genealogia primitiva. Dio dà ad Adamo ed Eva un altro figlio, che la madre, secondo l'usanza del matriarcato, chiama Shet, perché «fu dato» al posto di Abele. Il nome Set (Shet), infatti, è spiegato con un gioco di parole da Shat «ha accordato (fu dato)». Enos, invece, ha lo stesso significato di 'Adam, ma in forma poetica. Da notare la differenza con la discendenza di Caino che non invocavano il nome di Dio «26...Allora si cominciò ad invocare il nome del Signore»
. Con Set ricompaiono gli adoratori di Dio, dopo la morte di Abele.


I patriarchi prediluviani (5,1-32)

Dopo aver abbozzato il quadro religioso al tempo di Set, il testo biblico offre l'albero genealogico dei Setiti. La critica la ascrive alla tradizione P. Sono dieci individui che portano nomi in prevalenza ebraici. Di ognuno di essi si dice l'età in cui generò il successore, i successivi anni di vita, la somma totale degli anni e la morte, con uno schema letterario simile a quello visto in Gen 1. Solo Enoch (v. 21) è presentato in modo diverso: per ben due volte è detto che egli «camminò con Dio»; è annotato che «non fu più perché Dio l'aveva preso» (cf Eb 11,5); infine la durata dei suoi anni è di molto inferiore a quella degli altri patriarchi (365 anni). C'è una rottura nello schema, con quale significato? Che l'amicizia con Dio rimane anche dopo la morte (Sal 49,16s; 73,24s; 2Mac 7,9; Dn 12)? Ci potrebbe essere un accenno isolato alla sopravvivenza nell'aldilà come premio o castigo (Rm 8,38).


La genealogia dei Semiti (Gen 11,10-32) è modellata su questa dei Seniti. Anch'essa è ascritta alla tradizione P, elenca dieci individui e indica per ciascuno le stesse notizie, omettendo però l'età complessiva di ciascuno, che peraltro è sensibilmente inferiore a quelle dei Seniti
. 


La genealogia dei Setiti ha lo scopo di mostrare che Noé è l'erede legittimo delle promesse fatte ad Adamo; quella dei Semiti, invece, intende provare che Abramo è l'erede delle benedizioni date a Sem
. Esse hanno ancora un altro scopo. La prima quella di colmare l'intervallo di tempo fra la creazione e il diluvio; la seconda invece, fa da ponte di collegamento fra il diluvio e Abramo. 


Le differenze tra i diversi testi nei dati inerenti i patriarchi sono notevoli, soprattutto per i numeri; non si tratta di differenze casuali ma dovute a modificazioni sistematiche. L'età attribuita non è umana, senza considerare l'elevatissima età in cui alcuni hanno procreato i loro successori. Al contrario la somma degli anni da Adamo ad Abramo è incredibilmente piccola in confronto con i dati della scienza: 1946 anni (TM), 2247 (secondo il Pentateuco samaritano) e 3312 (LXX). Gli esegeti hanno proposto diverse soluzioni
.


IL DILUVIO: Gen  6 - 9


Molti studiosi ammettono l'esistenza di due narrazioni simili (vedi le ripetizioni) ma divergenti in alcuni particolari: le due tradizioni J e P. Due esempi chiari sono il diverso numero degli animali e, soprattutto, la diversa durata assegnata al diluvio. Ci troviamo sempre dinanzi a narrazioni popolari nelle quali non bisogna cercare la storicità del particolare. 



Non mancano peraltro elementi derivati dalla tradizione sumerica del diluvio. Molti esegeti si orientano verso l'opinione che ricollega i due racconti con una delle inondazioni mesopotamiche, amplificata negli anni dalla fantasia popolare fino ad assumere proporzioni così gigantesche da diventare il "diluvio universale". L'autore biblico naturalmente ha conservato una libertà dinanzi a questi racconti, basata sulla sua elevata concezione monoteistica
.


1) I figli di Dio e le figlie degli uomini (J)
6,1-4  "1Quando gli uomini cominciarono a moltiplicarsi sulla terra e nacquero loro figlie, 2i figli di Dio videro che le figlie degli uomini erano belle e ne presero per mogli quante ne vollero. 3Allora il Signore disse: «Il mio spirito non resterà sempre nell'uomo, perché egli è carne e la sua vita sarà di centoventi anni».4C'erano sulla terra i giganti a quei tempi - e anche dopo -quando i figli di Dio si univano alle figlie degli uomini e queste partorivano loro dei figli: sono questi gli eroi dell'antichità, uomini famosi".


E' un'episodio di difficile interpretazione. L'intenzione è palese: l'agiografo ha voluto offrire un esempio della crescente perversità degli uomini che ha causato il diluvio. E' possibile che inizialmente si trattasse di una leggenda popolare sui giganti orientali (nefilim, cf Dt 1,28 e Nm 13,33), nati dall'unione tra donne mortali ed esseri celesti, che l'autore cita senza pronunciarsi sul valore di questa credenza e velando il suo aspetto mitologico (cf BJ, nota Gen 6). E' infatti significativo che gli scrittori giudei abbiano identificato i "figli di Dio" con gli angeli, rifiutando la concezione politeista del mito originario. Comunque venga risolta questa difficile questione, il peccato dei "figli di Dio" è la poligamia indiscriminata, che ha soppiantato il matrimonio monogamico del paradiso terrestre. La situazione religiosa e morale è andata gradatamente peggiorando, aggravata dal fatto che si tratta dei Setiti, che erano stati i fedeli adoratori di Dio.


2) Dio decreta il diluvio (J)
vv. 5-8  "5Il Signore vide che la malvagità degli uomini era grande sulla terra e che ogni disegno concepito dal loro cuore non era altro che male. 6E il Signore si pentì di aver fatto l'uomo sulla terra e se ne addolorò in cuor suo. 7Il Signore disse: «Sterminerò dalla terra l'uomo che ho creato: con l'uomo anche il bestiame e i rettili e gli uccelli del cielo, perché sono pentito d'averli fatti». 8Ma Noè trovò grazia agli occhi del Signore".

Dio, di fronte alla perversità degli uomini («ogni disegno concepito dal loro cuore non era altro che male»), si pente di averli fatti e ne prova afflizione; questo pentimento esprime l'esigenza della santità divina che non può tollerare il peccato, pentimento da intendere in senso strettamente antropomorfico, tant'è che altrove (1 Sam 15,11.29) si dice che Dio non può pentirsi. A questa distruzione scamperà il solo Noè, che ha trovato grazia agli occhi del Signore, perché era uomo giusto (davanti alla legge - saddik) ed integro (senza difetti - tamim). Dio si rivela giusto e misericordioso ad un tempo.


3) Dio ordina a Noè di costruire l'arca (vv. 9-22; P)

Il racconto segna un progresso: Dio rivela la sua decisione a Noè, che riceve l'ordine di costruire un'arca (tebah)
. Il termine ebraico si riscontra solo qui e in Es 2,3.5 dove designa la cesta di giunchi, spalmata di pece e di bitume, che servì per porre Mosè sulle acque del Nilo. Il termine ebraico che designa il diluvio (mabbûl), ricorre solo in questo racconto ed è probabilmente di origine straniera (dall'assiro nabalu?). Nell'arca entreranno otto persone e una coppia di tutti gli animali terrestri, al fine di assicurarne la riproduzione dopo il diluvio. Così gli animali sono associati all'uomo nella punizione e nella salvezza.


4) Dio ordina a Noè di entrare nell'arca (7,1-5; J)

Mentre in Gen 6,19-20 (P) Dio aveva ordinato a Noè di accogliere nell'arca una coppia di tutti gli animali, ora (J) gli impone una distinzione tipica dell'epoca mosaica (Lv 11) tra animali puri, quelli che gli israeliti potevano mangiare e immolare nei loro sacrifici, e animali impuri.


5) Noè entra nell'arca (7,6-16: P)

Allo scadere del settimo giorno ha inizio la terribile inondazione, le cui cause sono chiaramente indicate in Gen 7,11. Dio introdusse nell'oceano primordiale l'immensa cupola del firmamento che separò le acque formando un oceano celeste ed uno sotterraneo. Le acque dell'oceano celeste potevano ancora raggiungere la terra attraverso le "cateratte" esistenti nella volta celeste. Così per volontà di Dio, il cosmo ritorna allo stato primordiale delle origini.


6) Crescita delle acque (7,17-24: J-P)

Si svolge in tre tempi: le acque dapprima sollevano l'arca, poi raggiungono le cime delle montagne più alte e infine s'innalzano sopra di esse di circa otto metri (15 cubiti). Secondo Gen 7,17 (fonte J) le acque avrebbero raggiunto il livello massimo in 40 giorni, secondo Gen 7,24 (P) in 150 giorni. N.B.: «Il Signore chiuse la porta»!


7) Deflusso delle acque (8,1-5: J-P)

Dio "si ricorda" (zakkar, è un ricordarsi dinamico) di Noè e degli altri esseri e fa passare sulla terra un vento prosciugatore, lo stesso di Es 14,21. L'arca si arresta "sui monti dell'Ararat", la regione montagnosa situata tra il fiume Araxe e i laghi Van e Urmia, che i testi assiri denominano Uraltu. La durata completa del deflusso secondo Gen 8,6 s'è operata in 40 giorni, secondo Gen 8,13 in 5 mesi e mezzo.


8) Noè invia degli uccelli (8,6-14: J-P)

Noè non è il primo ad usare questo espediente: antichi testi indiani e babilonesi ci informano che gli antichi navigatori usavano portare con sè un corvo perché indicasse loro la direzione della terra. Il triplice invio della colomba presenta un crescendo: la prima volta essa ritorna subito, perché c'è acqua ovunque, la seconda ritorna la sera con un ramoscello di olivo, nell'ora in cui gli uccelli ritornano al nido, ed infine non ritorna perché l'acqua è scomparsa.


9) Noè esce dall'arca (8,15-22: J-P)

In tutta la tradizione biblica, il diluvio opera un taglio netto nella storia dell'umanità. Un vecchio mondo è tramontato; con Noè ne inizia uno nuovo. Perciò Dio rinnova agli animali l'ordine già dato al momento della creazione di prolificare e moltiplicarsi. La prima azione compiuta da Noè è la costruzione di un altare e l'offerta di un sacrificio che serve a riconoscere la piena sovranità di Dio. Il gradimento divino è espresso con un antropomorfismo: «Jahvè respirò il gradito odore» degli olocausti. E' l'unico passo dell'AT che presenti Dio nell'atto di respirare il buono odore di un sacrificio. Come conseguenza immediata, Dio depone la sua ira e muta i suoi sentimenti, si ripromette di non maledire più la terra a causa dell'uomo. Il motivo addotto è la profonda inclinazione al male dell'uomo che ha bisogno di essere trattato con indulgenza anziché con giustizia. L'ordine cosmico non verrà più mutato
.


10) Nuovo ordine del mondo (9,1-7; P)

Noè è benedetto e consacrato re della nuova creazione allo stesso modo di Adamo al tempo delle origini. Tuttavia l'era che incomincia non sarà più caratterizzata dalla pace bensì dalla lotta. Anche il regime vegetariano concesso all'uomo nella creazione è abolito: d'ora in poi l'uomo, potrà nutrirsi con la carne degli animali. Però gli è assolutamente vietato di mangiarla con il sangue, perché questo era considerato sede dell'anima (néfešh: Lv 17,10-14; Dt 12,23) e Dio, padrone della vita, la riservava per sè. Anche il grasso non poteva essere mangiato, perché segno di vita (Lv 3,16b). Nello stesso tempo Dio proibisce nel modo più categorico di uccidere l'uomo. E' inaugurata la legge della vendetta del sangue, che pone un freno alla depravazione dei tempi antidiluviani, durante i quali la vita di un uomo non contava nulla.


11) Alleanza divina con Noè (9,8-11; P)

Invece dell'espressione tecnica karat berit (tagliare l'alleanza), l'autore usa l'espressione kum beriti (stabilire la mia alleanza), per sottolineare maggiormente la liberalità di Dio che si impegna senza esigere il corrispondente dall'uomo. L'elemento culminante del racconto del diluvio è la prima alleanza esplicita tra Dio e gli uomini, che si incontra nella storia biblica.


12) L'arcobaleno segno dell'alleanza (9,12-17; P)

Nell'epoca in cui i trattati non erano stipulati per iscritto c'era l'abitudine di determinare un segno che richiamasse alle parti gli impegni assunti; anche Dio fa sua questa mentalità. E' il caso dell'arcobaleno, segno scelto da Dio per l'alleanza con Noè. L'arco viene posto nel cielo, nessuno lo potrà usare per colpire, né Dio lo impugnerà per punire l'uomo
.


LA TORRE DI BABELE: Gen 11, 1-9

L'episodio della torre di Babele è generalmente attribuito alla tradizione J. Per alcuni l'Autore ha raccolto due diverse tradizioni, cercando di armonizzarle. Secondo la prima, gli uomini decidono di costruirsi una città per farsi un nome, ma Dio, adirato per tale progetto, scende per confondere il linguaggio fino a quel tempo unico. Secondo l'altra, si tratta dell' edificazione di una torre, la cui cima, elevata fino al cielo, preserverà l'umanità dalla dispersione; Jahvé scende per vedere la torre, ne impedisce la costruzione e disperde gli uomini.


1. Costruzione della città e della torre di Babele
vv. 1-4  "Tutta la terra aveva una sola lingua e le stesse parole. 2Emigrando dall'oriente gli uomini capitarono in una pianura nel paese di Sennaar e vi si stabilirono. 3Si dissero l'un l'altro: «Venite, facciamoci mattoni e cuociamoli al fuoco». Il mattone servì loro da pietra e il bitume da cemento. 4Poi dissero: «Venite, costruiamoci una città e una torre, la cui cima tocchi il cielo e facciamoci un nome, per non disperderci su tutta la terra»".

Gli uomini formavano un solo popolo e perciò usavano una sola lingua (in contrasto con 10,5.20.32). Partiti dall'oriente, raggiungono la pianura di Babilonia e, abbandonando la vita nomade, decidono di creare una città e una torre, utilizzando il materiale del luogo. E' legittimo pensare che l'Autore sacro abbia in mente le torri (ziggurat) della bassa mesopotamia, infatti il testo indica l'uso di mattoni e bitume propri di quella terra. Gli uomini con queste costruzioni vogliono crearsi un nome che duri per sempre, diventare famosi, dimenticando che solo Dio "rende grande il nome del suo popolo" (12,2 promessa ad Abramo). Come Adamo ed Eva anche loro peccano d'orgoglio.


2. Punizione divina mediante la confusione delle lingue e la            dispersione
vv. 5-9  "Ma il Signore scese a vedere la città e la torre che gli uomini stavano costruendo. 6Il Signore disse: «Ecco, essi sono un solo popolo e hanno tutti una lingua sola; questo è l'inizio della loro opera e ora quanto avranno in progetto di fare non sarà loro impossibile. 7Scendiamo dunque e confondiamo la loro lingua, perché non comprendano più l'uno la lingua dell'altro». 8Il Signore li disperse di là su tutta la terra ed essi cessarono di costruire la città. 9Per questo la si chiamò Babele, perché là il Signore confuse la lingua di tutta la terra e di là il Signore li disperse su tutta la terra".


Dio reagisce («Scendiamo dunque...», plurale di pienezza) per difendere i propri diritti; è di nuovo quel parlare antropomorfico caratteristico dei racconti popolari, con un pizzico di ironia, perché Dio, per guardare le opere più grandi degli uomini, è costretto a scendere dai cieli e avvicinarsi! 


D'ora in poi il nome di questa città evocherà la confusione delle lingue e la disunione dei popoli; sarà Babel, da balal (=confondere). Confuse le lingue, gli uomini si disperdono e cade la brama di strapotere dell'uomo; questa tesi tradizionale data dai cattolici può essere ben armonizzata con quella protestante, secondo cui il racconto è ancora di carattere eziologico, cioè l'Autore vuole spiegare ai suoi contemporanei perché gli uomini parlano più lingue, sono dispersi sulla terra e l'origine e il nome di Babilonia
. Da questo racconto, però, non si può concludere che Dio abbia voluto la disgregazione dell'umanità; anzi, esso prepara la storia di Abramo, la storia del popolo che da lui nascerà e che Dio stesso farà grande, per sempre.

Appendice 1
IL MITO BABILONESE DI ATRAHASIS


I. INTRODUZIONE 


La letteratura mesopotamica ha sempre suscitato il più vivo interesse fra i biblisti da quando, attorno al 1870-1880, i primi assirologi cominciarono a far conoscere i testi mitologici e religiosi dell'antica Mesopotamia. La riconquista del testo di Atrahasis è avvenuta per gradi e non è ancora terminata, anche se attualmente è la più lunga epopea babilonese giunta sino a noi. Rispetto all'opera completa infatti, sono stati recuperati circa i due terzi del testo e ciò ci permette oggi di seguire, nella sua sostanziale integrità, la trama del mito e i temi di fondo.


II. IL TESTO


Il poema inizia con la descrizione di dei costretti a lavorare per procurarsi da mangiare. A questa situazione pongono rimedio gli dei più grandi (Anunnaki), imponendo il lavoro ai soli dei minori (Igigi). E' la prima tappa dell'ordinazione del mondo, a questa segue la spartizione dei regni divini: ad Anum il cielo, ad Enlil la terra e ad Enki-Ea le acque sotterranee (Apsu). Il lavoro degli Igigi è talmente faticoso che li conduce all'esasperazione e all'aperta rivolta contro Enlil. Questi, consigliato da Anum ed Enki, chiede spiegazioni ai ribelli e si dichiara pronto ad abdicare. Enki propone invece, di creare l'uomo per sostituire gli Igigi nel loro lavoro. Il rito creativo si svolge in tre fasi: 1) bagno di purificazione degli dei; 2) uccisione di un dio e nuovo bagno purificatorio; 3) impasto della carne e del sangue del dio ucciso, insieme all'argilla, da parte della dea creatrice Nintu. L'uomo è formato così da una mescolanza di elementi divini (corpo del dio ucciso) e umani (argilla), una novità per la cultura e la religione mesopotamica (cf Gen 2,7). La dignità dell'uomo è evidenziata dai riti di purificazione ma soprattutto dall'uccisione del dio Pi-e-ila (dotato di saggezza) con cui viene creato. Segue una lunga pericope lacunosa che narra la creazione di altri uomini da parte di 14 dee e la trascrizione delle norme sulla generazione degli uomini da Nintu. Però, con processo letterario identico a quello relativo al lavoro degli Igigi, l'autore descrive l'attività lavorativa degli uomini, ormai numerosi, la loro protesta e la loro ribellione. Enlil interviene questa volta attraverso un duro castigo. Per la prima volta entra in scena Atrahasis che si lamenta con Enki, suo signore, per l'umanità colpita così duramente. Enki gli consiglia di far sospendere agli uomini le preghiere e le offerte a tutti gli altri dei (privandoli del loro nutrimento) tranne che a Namtaru, incaricato del castigo. Il consiglio, attuato, ottiene l'effetto sperato e il popolo torna a prosperare. Trascorse centinaia di anni, gli uomini tornano a ribellarsi. Enlil si rivolge ad Adad, dio degli agenti atmosferici, perché privi il suolo dell'acqua e la dissecchi con il vento. Enki, su richiesta di Atrahasis, ripete il consiglio dato in precedenza e, come nel primo castigo, tutto viene eseguito con successo. Cessato il secondo castigo, si ha un nuovo ripristino dell'umanità e un terzo ancor più rigoroso intervento di Enlil, con una terribile siccità. Enki riesce, anche in questo caso, ad aiutare gli uomini provvedendo loro segretamente delle risorse alimentari. Enlil, scoperto l'inganno lo rimprovera aspramente e, irremovibile nel proposito di distruggere l'umanità, ricorre al castigo più drastico: il diluvio. Per evitare che gli uomini si salvino obbliga gli altri dei a fare un giuramento, ad eccezione di Enki che si rifiuta. A lui si rivolge di nuovo Atrahasis e ottiene come risposta (sussurrata attraverso le canne delle capanne per non violare il silenzio degli dei) il consiglio di costruire in fretta una nave (cf Gen 6-9; Gilgames). Atrahasis in fretta ne inizia la costruzione, imbarcandovi la sua famiglia, beni e varie specie di animali. Il diluvio si scatena e raggiunge lo scopo per cui fu mandato. L'annientamento degli uomini, però priva gli dei della possibilità di avere cibo e bevande. Nintu pronuncia un discorso dichiarandosi pentita di aver aderito al progetto di Enlil (Gen 8,21-22). Dopo lo sbarco Atrahasis offre un sacrificio, i cui profumi vengono avidamente adorati dagli dei per la loro fame. Enlil, scoperta la nave, si accende di collera con Enki accusato del tradimento, che invece, lo rimprovera di aver accomunato nel castigo buoni e cattivi. Enlil così imparte ordini a Nintu circa una migliore regolamentazione della nascite a la propagazione del genere umano. 


III. CONCLUSIONE


Il poema di Atrahasis è il capostipite della tradizione semitica e babilonese del diluvio. Della Mesopotamia poi si è fatto conoscere a Ugarit e nella Palestina ebraica, dove sono stati ritrovati frammenti. Qui, nell'antica Palestina, rappresentò il testo base per il diluvio biblico. Come non ravvisare la stessa ideologia comunitaria nella Bibbia, per la quale il diluvio rappresenta la seconda svolta storica - dopo quella della creazione - dalla quale dipende lo sviluppo di quella comunità privilegiata da Dio, che prende sangue e nome da Abramo e che, guidata per mano dalla provvidenza di Dio, è destinata a generare il Messia? 

Appendice 2
L'UOMO IMMAGINE DI DIO


E' un tema ampio e profondo ripreso nell'A.T. che si ritrova nel N.T.; per esaminarne il significato è necessaria un'indagine a vasto raggio evitando di anticipare ciò che solo una rivelazione successiva afferma. Iniziamo analizzando la concezione antropologica di Gen 1 e 2-3. Non sbaglieremmo affermando che vi si trovano concezioni antitetiche e complementari che descrivono insieme la grandezza e la fragilità dell'uomo. Esso è presentato, da un lato, secondo l'aspetto negativo della sua natura (tratto dal terreno e formato di polvere: Gen 2,7), dall'altro come manifestazione sensibile di Dio, immagine di Elohim (Gen 1,26-27; Sal 8,6ss) di cui il dominio sugli animali è solo un'esemplificazione concreta. D'altronde il tema dell'immagine di Dio appare nell'A.T. solo nella Genesi (1,26-27; 5,1.3; 9,6; tutti di fonte P) dove però né la caduta, né il diluvio l'hanno annientata.


Questa prospettiva antropologica non è l'unica. mettendo in parallelo Gen 1 e Gen 2-3 si può notare come l'uomo, che voleva raggiungere autonomamente la felicità divenendo come Elohim, era già sulla via per divenirlo per volontà di Dio che lo aveva voluto una sua "riproduzione plastica". In questa prospettiva l'ordine di creazione diventa un primo stadio dell'ordine di salvezza e la raffigurazione dell'uomo come imago Dei, assume un senso dinamico-soteriologico (Gen 3,5.22; Eccl 17,3; Sap 2,23-24). L'insegnamento della Sapienza è chiaro: l'uomo è stato creato incorruttibile da Dio; per questo è immagine della sua natura. E' l'aspetto più alto dell'imago Dei, solo la caduta originale ha poi introdotto la morte sconvolgendo tale situazione ma non distruggendo completamente l'imago Dei perché un certo dominio sulla natura, pur se reso duro e faticoso, continua.Il libro della Sapienza introduce però un nuovo tema ripreso poi nel N.T. In una delle pagine più profonde dell'A.T. presenta la sapienza come "immagine (eicon) della bontà di Dio" (Sap 7,26).


Il N.T., in particolare san Paolo, illustra e arricchisce il tema con due idee principali.

1) Cristo è immagine del Padre
. 


Il ponte di collegamento con Gen 1-3 è in modo particolare Fil 2,6-11 per le forti rassomiglianze: «Egli (Cristo) che, esistendo nella forma di Dio, non reputò come preda l'essere uguale a Dio, ma si annientò, prendendo la forma di schiavo e divenendo simile agli uomini ...». Il termine morfè (forma) trova il suo corrispondente nell'ebraico demut di Gen 1,26; inoltre un secondo elemento che dimostra il parallelismo è offerto dalle due frasi seguenti:


«... essere uguale a Dio ...» (Fil 2,6);


«... sarete come Elohim ...» (Gen 3,5).
Questi indizi ci permettono una interessante traduzione del testo di san Paolo: «Cristo, vera immagine del Padre, perché perfettamente uguale a lui, non considerò come Adamo una cosa da rivendicarsi l'essere trattato come Dio.» Anche egli come uomo, ne avrebbe avuto il diritto. Ciò non corrisponderebbe però al piano salvifico: Adamo voleva rivendicare come diritto ciò che Dio solo per gratuito amore gli aveva dato!

2) L'uomo immagine di Cristo. 


Abbiamo ereditato da Adamo un corpo terrestre (1Cor 15,14) ora è necessario che «rivestiamo l'immagine del celeste» (1Cor 15,49), per tornare all'unione perfetta con Dio, trasformandoci progressivamente secondo l'immagine di Cristo (Rom 8,29; Col 3,9-10; 2Cor 3,18). Più perfettamente la si riproduce, più si arriva a quella somiglianza con Dio che apre la visione beatifica (1Gv 3,2). Così il piano redentivo è realizzato.
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     � Cf L.A. SCHOKEL, Dov'è tuo fratello?, Paideia, Brescia.


     � Alcuni esegeti pensano ad un fuoco che sarebbe caduto dal cielo e avrebbe consumato il sacrificio di Abele (cf Lv 9,24; Gdc 6,21; 1Re 18,38) e non quello di Caino; L.A. Schokel propone di leggere il testo in modo comparativo: «Il Signore gradì più il sacrificio di Abele che quello di Caino» (cf Gen 27: Esaù). 


     � Vi sono però esegeti che vedono qui una prova da parte di Dio: dopo Adamo, anche Caino deve avere la sua. Essa consiste nel veder preferito il fratello minore. Secondo Fanuli e Rolla «è probabile che in Caino, agricoltore, l'autore intenda condannare la civiltà sedentaria, per i suoi nefasti influssi su Israele nel campo religioso; invece in Abele, pastore, esalti la vita semi-nomade...» Op. cit., 334. 


     � Per la Bibbia ogni peccato contro l'uomo è anche un peccato contro Dio: Gen 20,6; Sal 51.


     � Cf Is 26,21; Ez 24,7s; Gb 16,18s; per gli Ebrei il sangue è la sede della vita (Dt 12,23) e la vita, specie quella umana, appartiene solo a Dio.


     � I Qeniti sono una tribù nomade della penisola sinainitica che si associò agli Israeliti nella conquista del Canaan, dove continuò la sua vita nomade (Nm 10,29; Gdc 4,11.17; 1Sam 15,6); cf FANULI-ROLLA, Op cit., 336.


     � Le genealogie, assai numerose nella Bibbia, costituiscono un genere letterario a sè stante. Il loro scopo è di documentare l'appartenenza di un individuo ad un determinato gruppo familiare. Nella società patriarcale, l'individuo gode di diritti solo in quanto discendente di un determinato capostipite. Da qui bisogna dedurre che nelle genealogie le parole «generare» e «figlio» non designano sempre il rapporto fisico tra padre e figlio, ma possono anche indicare relazioni assai lontane e, talora, solo giuridiche.


     � Cf RAVASI, Il libro della Genesi, op. cit., 105


     � Per la fonte E il nome Jahvé è rivelato da Dio sul Sinai, per la fonte Y all'inizio dell'umanità, anche se Es 34,5s sembra si tratti di una nuova rivelazione.


     �  Cf G. BORGONOVO, Gen 6,5-9,19. Struttura e produzione simbolica, «La Scuola Cattolica», CXV (1987), 321-348.


     � Il fatto che entrambe enumerino 10 generazioni ciascuna fa pensare che si tratti di una semplificazione sistematica, ispirata da preoccupazioni mnemoniche. Per contare l'uomo antico adoperava le 10 dita delle mani.


     � Cf FANULI - ROLLA, Op. cit., 342-344.


     � Cf O. LORETZ, Creazione e mito, Paideia, Brescia 1974.


     � Elementi derivati dalla tradizione sumerico-accadica. I principali testi cuneiformi relativi al diluvio sono: 1) il testo sumerico di Nippur, l'Epopea di Atrahasis, il prisma di W.B. 444 e la tavoletta XI dell'Epopea di Gilgames. E' molto probabile che tutti questi testi si riferiscano ad un unico evento, una delle gigantesche inondazioni verificatesi in Mesopotamia tra il 4000 e il 2800 a.C., in quanto concordano tutti nelle grandi linee. Tuttavia le divergenze fanno concludere che gli autori non possedevano più un ricordo esatto e preciso del cataclisma. Si tratta di una tradizione letteraria parzialmente leggendaria.


     � L'arca comprendeva tre piani ed era dotata di una porta laterale e di un tetto munito di una finestra (8,6). Le sue dimensioni erano: 156 m. di lunghezza (300 cubiti), 15,5 m. di altezza (30 c.) e 26 m. di larghezza (50 c.), con un volume quasi pari a quello del duomo di Colonia: 60mila metri cubi. 


     � Gli israeliti si sentivano minacciati dall'acqua da ogni parte: al di sopra dall'oceano celeste, intorno dall'oceano terrestre, al di sotto dall'oceano sotterraneo. Provavano perciò un grande sollievo a sentirsi ripetere che tutte queste acque sarebbero rimaste imbrigliate per tutti i secoli a venire, che cioè il diluvio non si sarebbe mai ripetuto.


     � Cf AA.VV., Testimoni fino all'estremità della terra (Parola Spirito e Vita, 16), Edizioni Dehoniane, Bologna 1987, 9-38.


     � Questa città, in realtà, era il maggiore centro commerciale, dove si incontravano cittadini di molte nazioni e, di conseguenza, si parlavano più lingue. Erano inoltre famose le sue torri templari (alte fino a sette piani), che per gli Israeliti erano il simbolo dell'apostasia dal vero Dio e del politeismo.


     � L. CAGNI, Il mito babilonese di Atrahasis. Mondo divino, creazione e destino dell'uomo, peccato e diluvio, «Rivista Biblica», XXIII (1975) 3, 225-259.


     � F. FESTORAZZI, L'uomo immagine di Dio. Gen 1,26-27 nel contesto totale della Bibbia, "Bibbia e Oriente", VI (1964), 3, 105-117.





     � Cf Col 1,15; 2Cor 4,4.6; Eb 1,3; Gv 12,45; 14,9.





