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PRESENTAZIONE

	 Le schede che in questo testo vengono rese pubbliche sono il frutto di un lavo-
ro, durato alcuni anni, tra gli Uffici della Segreteria Generale della Conferenza Epi-
scopale italiana (Ufficio Nazionale per l’ecumenismo e il dialogo interreligioso; Uffi-
cio Nazionale per l’educazione, la scuola e l’università; Servizio Nazionale per 
l’insegnamento della religione cattolica) e l’Unione delle Comunità Ebraiche Italiane. 
Tutto questo dice concretamente la reciproca stima e la fattiva collaborazione, fonda-
ta su un dialogo schietto e onesto, nel rispetto delle differenze e nella approfondita 
conoscenza delle tradizioni.

	 A fondamento di tale progetto sta l’attenzione condivisa per una corretta cono-
scenza e trasmissione dell’ebraismo. Per questa ragione, esperti della tradizione cri-
stiana e della tradizione ebraica hanno individuato alcuni fra i temi più rilevanti.

	 Queste schede testimoniano come il processo avviato dalla svolta conciliare 
con Nostra Aetate n.4, sia attivo, efficace ed hanno lo scopo di assicurare alla scuola 
italiana testi IRC di qualità promuovendo cultura e conoscenza come vero antidoto ad 
ogni forma di antisemitismo. Questa pubblicazione è la testimonianza che ciò che è 
possibile fare deve essere fatto e fatto bene, con competenza, per la crescita delle no-
stre comunità e della società intera. Ci auguriamo che la collaborazione iniziata possa 
continuare con la scrittura di nuove schede e crescere sempre più. 

	
	 Noemi Di Segni 	 Giuseppe Baturi 
	 Presidente UCEI  	 Segretario Generale della CEI   	

CONFERENZA 
EPISCOPALE 
ITALIANA

  
 
 

Prot. N. 172/2023  Roma, 03 marzo  2023 
 
 

Illustre Signore, 
l’UCEI (Unione delle Comunità Ebraiche Italiane) insieme alla CEI 

(Conferenza Episcopale Italiana) sono liete di invitarLa all’iniziativa “Ebraismo E 
Cristianesimo A Scuola - 16 Schede Per Conoscerci Meglio”. 

L’iniziativa vede l’UCEI e la CEI insieme per una corretta conoscenza e 
trasmissione alle nuove generazioni della tradizione e della storia ebraica. 

Durante il Convegno verranno presentate 16 schede che, nel solco del processo 
avviato dalla svolta conciliare con Nostra Aetate n. 4, hanno lo scopo di assicurare alla 
scuola italiana testi IRC di qualità promuovendo cultura e conoscenza come vero antidoto 
ad ogni forma di antisemitismo. 

Saremmo profondamente onorati se potesse presenziare a questo alto momento 
culturale, organizzato dall’UCEI e dalla CEI mercoledì 15 e giovedì 16 marzo 2023 
presso il MEIS (Museo Nazionale dell’Ebraismo Italiano e della Shoah) sito in Via 
Piangipane, 81 - 44121 Ferrara. 

Segnaliamo, in particolare, la sessione del 15 marzo, caratterizzata dalla presenza 
di numerose autorità ed esperti. 

Si allega alla presente la locandina con il programma completo. 
RingraziandoLa in anticipo per l’attenzione, e auspicando un Suo positivo cenno 

di riscontro, Le porgiamo i nostri cordiali saluti. 
 

Noemi Di Segni  Giuseppe Baturi 
Presidente dell’UCEI Segretario Generale della CEI 

 
 

(CON ALLEGATO) 
 
 
 
 
Illustre Signore 
Dott. Fabrizio Gallo 
Prefetto 
fabrizio.gallo@interno.it  
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1.	 LA BIBBIA EBRAICA

Il canone scritturistico ebraico

La Bibbia ebraica è chiamata Tanakh. Questo termine, il cui uso è invalso nel Medio-
evo, è l’acronimo delle tre sezioni che lo compongono, la Torah (il Pentateuco), i 
Neviim (i libri profetici), i Ketuvim (gli Agiografi). Altre denominazioni ebraiche 
della Bibbia derivano dalla radice k-t-v (scrivere) e q-r-’ (leggere), per sottolineare la 
centralità della natura scritta del testo biblico e per enfatizzare l’elemento orale, as-
solutamente costitutivo nello studio della tradizione ebraica. 
All’interno del Tanakh sono compresi testi divinamente ispirati, che rappresentano la 
guida per la pratica religiosa e per le credenze del popolo ebraico.
Le tre sezioni del Tanakh sono:
a) La Torah (Pentateuco) è composta da cinque libri: Genesi, Esodo, Levitico, Nume-
ri, Deuteronomio; 
b) i Neviim (Profeti), che comprendono i Neviim rishonim (Profeti anteriori: Giosuè, 
Giudici, Samuele I e II, Re I e II) e i Neviim Acharonim (Profeti posteriori: Isaia, 
Geremia, Ezechiele e i dodici profeti minori); 
c) i Ketuvim (Agiografi), che comprendono libri sapienziali (conosciuti con l’acronimo 
emet - verità: Giobbe (‘Yiov), Proverbi (Mishlè), Salmi (Tehillim), i cinque rotoli, che 
ancora oggi vengono letti in alcune ricorrenze durante l’anno (vedi oltre): il Cantico dei 
Cantici a Pesach, Rut a Shavu’ot, le Lamentazioni nel digiuno del 9 di Av, l’Ecclesiaste 
a Sukkot, Ester a Purim; libri storici (Daniel, Ezrà e Nechemià, Cronache I e II. La ca-
nonizzazione di alcuni dei libri dei Ketuvim (Proverbi, Cantico dei Cantici, Ecclesiaste, 
Ester) sono stati oggetto di discussione fra i rabbini della Mishnà e del Midrash. Biso-
gna segnalare tuttavia che il termine canone deriva dagli studi neotestamentari; nella 
tradizione rabbinica l’espressione che viene utilizzare per indicare la sacralità di un 
testo è “rendere impure le mani” (vedi ad es, la Mishnah in Yadayim 3,5). 
Un tema che ha richiesto ai rabbini grande impegno è quello dell’accuratezza del testo 
biblico. La fissazione del testo avvenne fra la fine del periodo bizantino e l’inizio di quel-
lo islamico grazie all’opera dei Masoreti, attivi in Israele e in Babilonia. Il modello che si 
impose nel medioevo, adottato ancora oggi, fu quello della scuola di Tiberiade. 

Il rapporto degli ebrei con la Bibbia

Il rapporto che il popolo ebraico ha con le sue scritture è radicale ed essenziale, al 
punto che i mistici dicono che Israele e la Torah sono un’unica cosa. La Torah, il 
Pentateuco, la prima parte della Bibbia, è conservata nelle Sinagoghe, scritta a mano 
nel testo originale in rotoli di pergamena, e riccamente addobbata secondo le diverse 
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tradizioni. Dall’armadio in cui è riposta viene estratta con solennità per essere letta 
pubblicamente durante le liturgie, in particolare quella del sabato mattina e delle fe-
ste. Il contenuto della Torah viene suddiviso in porzioni settimanali, in modo che nel 
corso dell’anno venga letto interamente e in ordine. Dopo la lettura della Torah si 
legge un brano dai profeti, che per il suo argomento richiama quello della Torah ap-
pena letta oppure è legato a una giornata speciale del calendario.
La Torah viene studiata, insegnata e interpretata di continuo. Lo studio della Torah fa 
parte degli obblighi religiosi essenziali di ogni ebreo, da quando si è in grado di ca-
pire fino all’ultimo giorno di vita. La Torah si studia nel suo testo originale con tutti 
i commenti che si sono sovrapposti per secoli e che sono stampati in edizioni comuni 
intorno al testo originale. Solitamente ogni Sabato il rabbino illustra e commenta un 
brano della Torah appena letta, ma questo è solo una parte dell’attività di studio che 
si fa intorno al testo.
Soprattutto la Torah è la fonte del comportamento, il primo testo in cui vengono 
esposti i precetti da osservare. Alcuni precetti possono essere esposti nella Torah 
molto dettagliatamente, altri appena allusi, ed è compito della tradizione orale illu-
strare e rispondere a tutte le domande che si pongono a proposito.
I libri profetici contengono storie, guide morali, ammonizioni, speranze e rappresen-
tano l’anima e la guida costante del popolo d’Israele in tutta la sua storia. Gli Agio-
grafi contengono testi sapienziali ma anche testi di grande spiritualità come i Salmi, 
molti dei quali vengono ripresi nella liturgia quotidiana.
Agli ebrei non piace la definizione della Bibbia come Antico Testamento (un tempo si 
diceva Vecchio) perché con tutto il rispetto possibile questo termine sembra relegare a 
distanza qualcosa che invece viene vissuto come sempre vivo e attuale. Tutta la Torah 
è sacra e tutte le sue regole vanno rispettate; molte delle regole sono legate a norme di 
purità e sacrificali collegate all’esistenza di un Tempio e siccome il Tempio è stato di-
strutto le regole non sono applicabili, ma non perché siano state abrogate, sono solo 
sospese. Per il resto non si fanno distinzioni e tutto va osservato. essendo inconcepibile 
l’idea della selezione. Ovviamente gli ebrei rigettano le interpretazioni che fanno della 
Bibbia un annuncio di un evento di cui non condividono la sacralità.

Le Scritture ebraiche e la Bibbia cristiana

Le Sacre Scritture del popolo ebraico sono parte fondamentale della Bibbia cristiana. 
Tutti i libri che compongono il Tanakh fanno parte, infatti, anche della Bibbia cristia-
na, di cui costituiscono l’Antico Testamento. In quest’ultimo sono inseriti anche set-
te libri, scritti prima di Cristo, che non fanno però parte della Bibbia ebraica: Giudit-
ta, Tobia, i due libri dei Maccabei, Siracide, Sapienza, Baruc. Si tratta di testi che 
prendono il nome di “deuterocanonici” e che appartenevano alla Bibbia dei Settanta 
(LXX), versione in lingua greca composta fra il III e il I secolo a. C. ad Alessandria 
d’Egitto. Va inoltre ricordato che il contenuto del libro di Ester e del libro di Daniele 
è in parte diverso nella Bibbia ebraica e in quella cristiana.
Il rapporto fra l’Antico e il Nuovo Testamento riveste per la Chiesa cattolica una 
grande importanza, tanto che, nella sua storia, essa non ha esitato a definire grave-
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mente eretica una dottrina come quella sostenuta dal teologo greco Marcione (II se-
colo d.C.) il quale, affermando un netto dualismo tra il Dio dell’Antico Testamento e 
il Padre rivelato da Gesù nel Nuovo, finiva con escludere le Scritture ebraiche dalla 
Bibbia cristiana.
Fin dalle origini, infatti, il cristianesimo ha tenuto questi libri in grande considerazio-
ne, come espresso da San Paolo nella Lettera ai Romani: «Tutto ciò che è stato scrit-
to prima di noi, è stato scritto per nostra istruzione, perché, in virtù della perseveran-
za e della consolazione che provengono dalle Scritture, teniamo viva la speranza» 
(Rm 15,4). D’altronde, Gesù stesso afferma che «la Scrittura non può essere annul-
lata» (Gv 10,35) 
In tempi recenti, anche il Concilio Vaticano II è intervenuto sul tema, affermando che 
«L’economia della salvezza preannunziata, narrata e spiegata dai sacri autori, si trova in 
qualità di vera parola di Dio nei libri del Vecchio Testamento; perciò questi libri divina-
mente ispirati conservano valore perenne. […] Quindi i cristiani devono ricevere con 
devozione questi libri: in essi si esprime un vivo senso di Dio; in essi sono racchiusi su-
blimi insegnamenti su Dio, una sapienza salutare per la vita dell’uomo e mirabili tesori di 
preghiere; in essi infine è nascosto il mistero della nostra salvezza» (Dei Verbum, 14-15).
Per la Chiesa cattolica, dunque, esiste una unità indissolubile fra le due parti della 
Bibbia. Spesso si ricorda il pensiero di sant’Agostino d’Ippona, secondo il quale «Il 
Nuovo Testamento è nascosto nell’Antico e l’Antico è manifesto nel Nuovo»1. L’im-
portanza insostituibile dell’Antico Testamento è infatti accompagnata, da parte cri-
stiana, da una sua lettura in chiave cristologica. Ciò significa che i cristiani leggono 
l’Antico Testamento alla luce di Cristo morto e risorto e affermano che le Scritture 
trovano in Lui pieno adempimento. Bisogna però osservare che il concetto di adem-
pimento delle Scritture è complesso, perché comporta una triplice dimensione: quel-
la fondamentale di continuità con la rivelazione dell’Antico Testamento, quella di 
rottura e quella di compimento. Proprio per queste ragioni Benedetto XVI ricorda 
che «la comprensione ebraica della Bibbia può aiutare l’intelligenza e lo studio delle 
Scritture da parte dei cristiani»2.

Bibliografia

L.H. Schiffman, The Bible in the Talmud and Midrash, in The Book of Books, Bible 
Lands Museum, Jerusalem 2013, pp. 36-39. 
L.M. Teugels, Hebrew Bible and Jewish Scriptures, in The Oxford Encyclopedia of 
the Books of the Bible, Vol. 2, Oxford 2011, pp. 238-247.
Concilio Ecumenico Vaticano II, costituzione dogmatica sulla divina rivelazione Dei 
Verbum (18 novembre 1965).
Pontificia Commissione Biblica, Il popolo ebraico e le sue sacre Scritture nella Bib-
bia cristiana (24 maggio 2001).

1	 Quaestiones in Heptateuchum, 2, 73: PL 34, 623.	
2	 Benedetto XVI, esortazione apostolica postsinodale Verbum Domini, 30 settembre 2010, n. 41.	



CEI e UCEI12



Schede per conoscere l’ebraismo 13

2. 	 LA TORAH SCRITTA E LA TORAH ORALE

Introduzione

La Torah orale (Torah shebe’al peh) è una realtà fondamentale dell’ebraismo, per il 
quale la rivelazione di Dio al Sinai comprende non solo la Torah scritta (Torah she-
bikhtav) registrata nella Bibbia, ma anche un equivalente complesso di tradizioni 
trasmesse, fino al II sec. d.C., solo oralmente: «Mosè ricevette la Torah dal Sinai e la 
trasmise a Giosuè, e Giosuè agli anziani, e gli anziani ai profeti, e i profeti la conse-
gnarono agli uomini della grande assemblea. Essi erano soliti dire tre cose: siate 
cauti nel giudizio, allevate molti discepoli, fate una siepe intorno alla Torah»1. 
Qual è il contenuto della Torah orale a cui questo celebre passo della Mishnah allude 
e in cosa essa si distingue dalla Torah scritta? Come si è giunti alla redazione scritta 
di tale Torah orale? In che modo essa ancora oggi garantisce la corretta osservanza 
dell’ebraismo? 

Rapporto tra Torah orale e Torah scritta

La parola Torah (dalla radice yarah: «insegnare») designa, nell’uso comune, il Pen-
tateuco, che si distingue dagli altri due corpus scritturistici formanti la Bibbia ebrai-
ca, ovvero i Profeti e gli Scritti. Ma, a ben vedere, già nel Pentateuco il termine è 
attestato per designare uno specifico corpus di leggi e anche l’intera legislazione ri-
cevuta da Mosè sul Monte Sinai, che la tradizione ebraica distingue in Torah scritta 
e Torah orale2. Il termine Torah è altresì usato per designare la Bibbia nel suo insie-
me; e, infine, giunge ad inglobare l’intera legislazione ebraica, dalla Bibbia all’ulti-
mo sviluppo della halakhah («[legge per la retta] condotta»)3, ovvero quel sistema 
giuridico completo che governa ogni aspetto della vita ebraica. 
Come già osservato, la Mishnah afferma che «Mosè ricevette la Torah dal Sinai»4, e 
il midrash Genesi Rabbah insegna che la Torah esisteva già, in cielo, prima che Dio 
la rivelasse a Mosè, anzi prima che il mondo fosse creato, essendo una delle sei cose 
create prima della creazione del mondo5. Inoltre, Rabbì Eleazar ben Sadoq (inizi del 
1	  Pirqè Avot 1,1.
2	  L’espressione «Torah orale» appare per la prima volta in un racconto (haggadah) riferito a 
Shammai (I sec. a.C. – I sec. d.C.). Alla domanda di un aspirante alla conversione su quante torot 
esistessero, Shammai rispose: «La Torah scritta e la Torah orale». bShabbat 31a.
3	  Letteralmente: «la via da percorrere», dal verbo halakh «camminare».
4	  Pirqè Avot 1,1
5	  Genesi Rabbah 1,4: «Sei realtà precedettero la creazione dell’universo, alcune di esse furono 
create, di altre preventivata la creazione: la Torah ed il Trono della Gloria furono creati. La Torāh, 
da dove lo sappiamo? È detto: Il Signore mi ha posseduto dal principio delle sue vie ancora prima 
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II secolo d.C.) e Rabbì Aqivà parlano della Torah come dello «strumento con cui fu 
creato il mondo»6. È evidente l’allusione a Pr 8,22-31, in cui il medesimo ruolo viene 
assunto dalla «sapienza» (ḥokhmah). Per questo alcuni cabalisti identificarono la To-
rah primordiale proprio con la sapienza. 
Torah orale e Torah scritta costituiscono una unità inscindibile, essendo la prima 
l’interpretazione autorevole della seconda. Secondo la tradizione, entrambe le torot 
sono state consegnate in uno stesso momento a Mosè sul Sinai7 e nessuna delle due 
può esistere senza l’altra: la Torah orale ha le sue basi e deriva la sua validità dai 
versetti espliciti della Torah scritta, ma nel contempo la Torah scritta stessa ottiene 
la sua piena validità e la sua autorità per la halakhah pratica dalla Torah orale. In Dt 
17,8-11 vi è un chiaro esempio di come la Torah scritta stabilisca l’autorità della 
Torah orale: «Quando in una causa ti sarà troppo difficile decidere, […] ti alzerai e 
salirai al luogo che il Signore, tuo Dio, avrà scelto. Andrai dai sacerdoti leviti e dal 
giudice in carica in quei giorni, li consulterai ed essi ti indicheranno la sentenza da 
pronunciare. […] Agirai in base alla legge che essi ti avranno insegnato e alla sen-
tenza che ti avranno indicato, senza deviare da quello che ti avranno esposto, né a 
destra né a sinistra» (Dt 17,8-11). L’autorità interpretativa dei sacerdoti leviti e del 
giudice, di cui si parla in questo testo, scaturisce proprio dalla Torah orale di cui essi 
sono custodi,che determina in cosa consista in pratica la halakhah contenuta nel 
testo scritto. Per questa ragione i Saggi sostengono che la Torah orale sia la parte 
maggioritaria e principale (in quantità e in qualità) della Torah: «Il Santo – benedet-
to Egli sia - ha stretto un’alleanza con Israele solo a motivo di quanto trasmesso 
oralmente»8. 
Della Torah orale si afferma, inoltre, che contiene i misteri del Santo9. Il fatto, poi, 
che sia stata trasmessa per via orale ne determina la vitalità: essa non è immutabile, 
ma viva e in continua evoluzione.
Compito principale della Torah orale è quello di chiarire e rendere esplicito quanto 
racchiuso nel testo scritto, trasmettendo il significato delle parole e di determinate 

delle sue opere (Prov. 8,22). Il Trono della Gloria da dove lo sappiamo? È stabile il tuo Trono ab 
antico, dall’eternità Tu sei (Ps 93, 2). Dei Patriarchi, d’Israele, del Santuario e del nome del Messia 
fu preventivata la creazione. » A. Ravenna – T. Federici, Commento alla Genesi (Berešit Rabba), 
Torino 1978, 31. 
6	  Sifrè Deuteronomio 48; cf Avot 3,14.
7	  Rabbì Aqivà considerò la Torah orale implicita nella Torah scritta, nelle sue parole e nelle sue 
lettere; si narra infatti che abbia dato la seguente spiegazione: «“Queste sono le leggi, i regolamenti 
e le torot” (Lv 26,46) - da ciò impariamo che furono date a Israele due torot, una scritta e una orale 
[…] “sul monte Sinai, per mezzo di Mosè” [ibid.] - da ciò impariamo che la Torah fu data completa, 
con tutte le sue leggi, i dettagli di interpretazione e le spiegazioni per mezzo di Mosè sul Sinai». 
Sifrà, Be-Ḥuqqotai 8.
8	  bGittin 60b. E il testo continua: «E Rabbì Yoḥanan afferma: La maggior parte della Torah è 
stata trasmessa oralmente (’al peh), mentre la minoranza è stata trasmessa per iscritto, come si affer-
ma in merito al conferimento della Torah a Mosè sul Monte Sinai: “Perché sulla base di (’al pi) 
queste parole ho stretto un’alleanza con te e con Israele” (Es 34,27), il che indica che la maggior 
parte dell’alleanza sinaitica è stata insegnata oralmente». 
9	  «La Torah orale contiene i misteri del Santo, Benedetto Egli sia, ed Egli rivela i suoi misteri 
solo al giusto, come è detto: Il consiglio del Signore è con chi lo teme (Sal 25,14)». Tanḥumà Vayerà 
5.
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espressioni: alcune sono del tutto comprensibili, ma altre non sono altrettanto intelli-
gibili e univoche ed è necessario tramandarne l’interpretazione. Per esempio, quando 
nella Torah, parlando delle quattro specie da utilizzarsi durante la Festa delle Capan-
ne (Sukkot), si nomina un «albero dalle dense foglie» (in ebraico ‘avot) (Lev 23,40), 
il testo utilizza un termine generico, che può riferirsi a diverse specie di alberi. Per 
questo è compito della tradizione orale spiegare che si intende qui riferirsi specifica-
mente a un ramo di mirto. 
Un altro esempio è costituito da quanto si afferma nel Decalogo a proposito del ripo-
so sabbatico: «Il settimo giorno è il Sabato in onore del Signore, tuo Dio: non farai 
alcun lavoro (Es 20,10)», senza specificare cosa vada incluso nella categoria del 
«lavoro». Altrove, nella Torah scritta, vengono espressamente menzionate alcune 
attività che costituiscono certamente lavori vietati di sabato: arare e mietere, accen-
dere un fuoco, cuocere e altro ancora. Ma non vi è una definizione di ciò che costitu-
isce un lavoro incompatibile con il riposo sabbatico (e di altre feste in cui è richiesto 
il medesimo riposo). La Torah orale, pertanto, integra questa lacuna specificando 
trentanove categorie di lavoro proibite da questo comandamento, facendo rientrare 
decine di altri tipi di lavoro sotto queste trentanove voci.
Compito della Torah orale è anche quello di costruire una «siepe» -intesa come am-
pliamento- intorno ai precetti biblici (cf Pirqè Avot 1,1), a protezione e garanzia 
della loro osservanza. Ad esempio, nella tradizione orale vi è il divieto di parlare di 
affari durante il sabato, contravvenendo in questo modo al riposo prescritto. O, rife-
rendosi ad altro ambito, l’invito a non giurare, perché potrebbe trasformarsi in un 
giuramento vano. 

La Torah orale nel periodo post-esilico

Dopo l’esilio, a partire dall’epoca di Esdra e Neemia, si andò affermando il ruolo di 
alcuni saggi (ḥakhamim), che si dedicarono specificamente allo studio e all’interpre-
tazione della Torah, per rispondere alle nuove sfide che il popolo ebraico si trovava 
a dover affrontare, in una condizione di vita individuale e comunitaria mutata. Di 
Esdra il testo biblico dice: «Egli era uno scriba esperto nella legge di Mosè, data dal 
Signore, Dio d’Israele. […] Infatti Esdra si era dedicato con tutto il cuore a studiare 
la legge del Signore e a praticarla e a insegnare in Israele le leggi e le norme» (Esd 
7,6.10). Esdra simboleggia, quindi, l’inizio di un’epoca conosciuta nella storia di 
Israele come il periodo della «Grande Assemblea», costituita dai cosiddetti «scribi» 
(soferim). Essi si occuparono anzitutto di raccogliere gli Scritti sacri, in vista di una 
definizione chiara del corpus scritturistico. Inoltre, iniziarono a riordinare e a studia-
re la tradizione orale, incluse le interpretazioni, gli usi e i precedenti giuridici, con lo 
scopo di porla in relazione con le espressioni contenute nella Torah scritta.
Gli scribi stabilirono, altresì, un gran numero di «decreti religiosi» (taqqanot) secon-
do le necessità del tempo e riorganizzarono in forme nuove tutta l’enorme mole del 
materiale orale, consentendone la trasmissione e lo studio sistematico. 
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Verso la redazione scritta della Torah orale: la Mishnah

Verso la fine dell’epoca del Secondo Tempio il materiale di studio della Torah orale 
aveva raggiunto una tale vastità da non poter essere più ricordato semplicemente 
mediante lo studio e la ripetizione. Vi era, però, ancora, il grande Sinedrio con sede 
nel Tempio di Gerusalemme, il quale decideva, in modo univoco e inappellabile su 
tutte le questioni che richiedevano chiarimenti. 
Ma con la distruzione del Santuario e la conseguente perdita di riferimento all’au-
torità centrale, si rese necessaria l’intensificazione di un processo che era già 
iniziato prima della distruzione del Santuario, ovvero la sistematizzazione dei 
vari argomenti della Torah orale e la classificazione precisa delle «tradizioni nor-
mative» (halakhot), che vennero enunciate nella forma di brevi detti, agevoli da 
ricordare.
Se ne occuparono i cosiddetti «tannaiti» (tannaim), il cui nome deriva dall’aramaico 
t-n-y, che significa «ripetere» e, per estensione, «imparare» o «insegnare». Essi furo-
no i saggi attivi immediatamente prima e nel corso del secolo e mezzo dopo la distru-
zione del Santuario (70 d.C.). I testi che registrano le tradizioni di questi saggi ven-
gono definiti «tannaitici» e sono confluiti in diversi testi che verranno affrontati nel 
seguito, nella Mishnah, nella Tosefta, nei midrashim halakhici10 e in una grande va-
rietà di tradizioni conservate nel Talmud di Gerusalemme (o Palestinese) e in quello 
Babilonese definite baraitot (dall’aramaico bar, «esterno»), cioè quelle «tradizioni 
esterne alla, o escluse dalla, Mishnah».
Un contributo determinante venne offerto da Rabbì Aqivà (morto nel 135 d.C.) e poi 
dai suoi discepoli, fra cui si distinse Rabbì Meir: essi organizzarono tutta la halakhah 
in modo sistematico, secondo un ordine definito, e classificarono ciascuna delle nu-
merose tematiche nella sua propria cornice. Questa compilazione della Torah orale 
divenne la base sulla quale Rabbì Yehudah ha-Nasì (135-217 d.C. circa) redasse poi la 
Mishnah («ripetizione», dalla radice ebraica sh-n-h, «ripetere»11), mediante la classi-
ficazione della maggior parte degli argomenti di halakhah, da cui si ottennero sei ca-
tegorie, che corrispondono ai sei ordini della Mishnah. Gli ordini a loro volta vennero 
poi divisi in trattati e ogni trattato in capitoli e paragrafi, ottenendo, in tutto, 63 tratta-
ti suddivisi in 531 capitoli.
I sei ordini della Mishnah si interessano principalmente di diversi ambiti: agricoltura, 
feste, diritto matrimoniale, diritto civile e penale, culto nel Santuario e purità rituale.
 Ogni frase della Mishnah e ogni sua espressione racchiude la conclusione a cui si era 
giunti al termine di una discussione, tenutasi nella scuola rabbinica (yeshivah) di 
Rabbì Yehudah ha-Nasì.
A completamento della redazione della Mishnah venne successivamente compilata 
ad opera dei discepoli di Rabbi Yehudah ha-Nasì la Toseftà («aggiunta»), che racco-

10	  I midrashim, commenti rabbinici alla Scrittura e latori anch’essi della Torah orale, si distin-
guono in halakhici e haggadici (dalla radice verbale n-g-d «raccontare»). Gli uni dettano perlopiù 
norme di condotta, gli altri, gli haggadici, si occupano attraverso racconti edificanti dell’interpreta-
zione non strettamente legale della Scrittura.
11	  Si tratta del corrispettivo ebraico della radice aramaica t-n-y, da cui deriva il termine «tannaiti».
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glie del materiale rabbinico non confluito nella Mishnah, della quale riprende co-
munque la struttura.

Il Talmud di Gerusalemme e il Talmud Babilonese

Le generazioni successive a Rabbì Yehudah ha-Nasì e ai suoi discepoli non dovettero 
più intraprendere gli studi sulla Torah orale partendo da un insieme di numerose ha-
lakhot tra loro sconnesse e provenienti da molteplici fonti. Avevano davanti un’opera 
definitiva che divenne la fonte di ogni studio ulteriore.
Gli studiosi della Mishnah pur mantenendone la formulazione, si assunsero la re-
sponsabilità di interpretarla. In tal modo, venne a formarsi nel corso del tempo un 
vasto commentario alla Mishnah che assunse il nome di ghemarà («studio»)12.
I rabbini del periodo immediatamente successivo alla redazione della Mishnah sono 
detti amorei (dall’aramaico amar, «dire, discutere»), in quanto il loro contributo ca-
ratteristico allo sviluppo della tradizione consistette in una vasta discussione sulla 
stessa Mishnah.
Attraverso un processo che non può più essere ripercorso con certezza, il testo della 
ghemarà subì periodiche rielaborazioni fino a che non si formarono i due Talmud che 
noi oggi conosciamo: il Talmud di Gerusalemme e il Talmud Babilonese.
Il Talmud di Gerusalemme è opera delle accademie rabbiniche di Galilea e fu sostan-
zialmente completato alla metà del V secolo d.C. Esso in generale presenta uno stile 
stringato, caratterizzato dalla brevità e dall’assenza di chiarificazioni. Le discussioni 
hanno frequentemente la forma di semplici note attribuite a uno o all’altro amoreo. 
Talvolta, tuttavia, tali commenti sono costruiti in una forma dialettica più elaborata, 
con risposte a obiezioni, contraddizioni citate e risolte, e prove tratte dal testo biblico.
Il Talmud Babilonese ebbe una prima sistemazione ad opera degli amorei Rav Ashì e 
Ravinà intorno all’inizio del VI secolo d.C. Gli storici sostengono, tuttavia, che i 
tratti distintivi di questo Talmud rispetto all’altro siano opera di diverse generazioni 
di rabbini che seguirono queste due autorità e che sono noti sotto il nome collettivo 
di «saborei» (dalla radice aramaica s-b-r «ritenere, avere un’opinione»), cioè coloro 
che rielaborarono il testo talmudico stabilendone la sua forma definitiva. Anche gra-
zie all’opera di questi redattori più tardivi, il Talmud Babilonese è di gran lunga più 
elaborato del Talmud di Gerusalemme ed è caratterizzato da una chiarezza logica 
maggiore.
Il termine Talmud («studio»)13 può essere inteso come forma breve dell’espressione 
talmud torah, «studio della Torah». Studiare il Talmud significa quindi mettersi in 
ascolto della parola di Dio e rivivere gli eventi del Sinai. Nel giudaismo, anche attua-
le, il vertice dell’educazione di un ragazzo è costituito, infatti, dal momento in cui 
egli è finalmente pronto a studiare la ghemarà.

12	  Propriamente, il termine deriva dal verbo g-m-r, che significa «finire/completare». Dunque, 
ghemarà si potrebbe tradurre come «completamento».
13	  Dalla radice verbale l-m-d «studiare».
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Attualità della Torah orale

La Torah regola tutti gli ambiti dell’esistenza, pertanto un ebreo che desidera vivere 
secondo i precetti di Dio, deriva la propria condotta dalla halakhah, ovvero da tutto 
ciò che è stato tramandato dai Saggi e che è giunto fino a noi principalmente attraver-
so il Talmud. Si tratta, come già osservato, di una realtà considerata incessantemente 
attuale e dunque idonea a rispondere alle istanze sempre nuove che provengono dal 
mondo di oggi. Da essa muove il discernimento su temi specifici molto delicati come 
l’aborto, la difesa della vita e del creato, la dignità dell’essere umano, e in generale 
sulla giusta relazione con Dio, con se stessi, con il prossimo e con le cose.
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3. 	 IL NOME DI DIO 

Per molti secoli della storia della cristianità occidentale la lingua liturgica e culturale 
per eccellenza era il latino, per cui non sono state prioritarie né la ricostruzione della 
corretta pronuncia del Tetragramma né la sua esatta traduzione. 
Al contrario, per l’ebraismo la questione non è solo lessicale, bensì racchiude impor-
tanti conseguenze teologiche.
Appare quindi necessario assumere un atteggiamento più corretto per dare il giusto 
valore alla tematica che ha una sua profonda rilevanza anche nel dialogo tra le reli-
gioni. 

Spesso erroneamente si è dato per scontato che i diversi nomi di Dio nella Bibbia 
ebraica possano essere considerati sinonimi. Analizziamone alcuni, oltre al Tetra-
gramma Y-H-W-H, per capirne il senso e la specificità. 

Y-H-W-H 

Secondo Es 3,14, Mosè chiede a Dio cosa dovrà rispondere ai figli di Israele che gli 
chiederanno qual è il Suo Nome e Dio risponde: Ehyeh asher ehyeh, che San Girola-
mo tradurrà Ego sum qui sum e che i più hanno tradotto in italiano con Io sono colui 
che sono. È un presente che si trova già nella versione dei Settanta, ma l’originale 
ebraico contiene un futuro: Sarò chi sarò, come si può leggere in Zc 14,9: «In quel 
giorno il Signore sarà Eḥad/Uno e il Suo Nome sarà Uno».  Il Tetragramma nasce da 
una declinazione alla terza persona di quanto affermato nell’Esodo. Y-H-W-H è Co-
lui che è stato, è e sarà. Gli ebrei non pronunciano il Tetragramma. Nella Bibbia 
ebraica non sono riportate le vocali: il Tetragramma biblico, quindi, è costituito uni-
camente da consonanti e la sua corretta pronuncia non è certa. Già dall’epoca pre-cri-
stiana, durante la lettura delle Scritture e nella liturgia del Tempio di Gerusalemme, 
il Nome veniva pronunciato A-donay, in scrupoloso ossequio al comandamento 
«Non pronuncerai invano il nome del Signore, tuo Dio» (Es 20,7; Dt 5,11). Solo in 
occasioni speciali era pronunciato dal Sommo Sacerdote, ad esempio nel Giorno del 
Kippur.
I Masoreti che dal VI al X secolo lavorarono per fissare il testo delle Scritture ebrai-
che, non conoscendo la pronuncia originaria del Tetragramma lo vocalizzarono con i 
segni vocalici delle parole ebraiche A-donay o Eloqim (vedi oltre). Al giorno d’oggi 
in vari contesti gli ebrei, per evitare di pronunciare dei Nomi divini, utilizzano per 
riferirsi a Dio l’espressione Ha-Shem (il Nome).
Il Tetragramma ricorre 5372 volte nelle Scritture ebraiche e manca solo nel Cantico 
dei Cantici, in Ester e in Qohelet. 

S C H E D A
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Nel 1996 un gruppo di eminenti studiosi del mondo biblico e personalità illustri del 
mondo culturale ebraico e cristiano firmarono un Appello per il nome di Dio rivolto 
alle Case editrici, alle redazioni di giornali e riviste con il quale si invitavano a non 
vocalizzare Y-H-W-H1.
Anche il Magistero della Chiesa Cattolica si è espresso su questo tema con un docu-
mento dal titolo «Lettera alle Conferenze Episcopali sul Nome di Dio», pubblicato 
nel 2008 dalla Congregazione per il Culto Divino e la Disciplina dei Sacramenti, in 
cui si ribadisce che «nelle celebrazioni liturgiche, nei canti e nelle preghiere, il nome 
di Dio nella forma del Tetragramma Y-H-W-H non deve essere né usato né pronun-
ciato».

A-donay
Significa “Signore mio”, e spesso è associato a Ṣewaot: Signore degli eserciti o me-
glio Signore delle schiere (celesti). Ricorre 131 volte nelle Scritture ebraiche. Come 
già ricordato, questo Nome viene spesso sostituito al Tetragramma nella lettura del 
testo ebraico.

Elohim, El
El costituisce la particella semantica per il divino e da sola significa genericamente 
“potente”. Da un punto di vista linguistico Elohim è una forma di plurale maiestatis 
di El e ricorre 2523 volte nelle Scritture ebraiche. Manca solo in Abdia, nel Cantico 
dei Cantici, in Ester e nelle Lamentazioni. 

Shadday
È un Nome Divino utilizzato principalmente nel testo biblico nell’epoca patriarcale. 
Shadday, quando è collegato alla parola ebraica El, significa «il potente che nutre, 
soddisfa e fornisce». La sua etimologia, tuttavia, è dubbia. Ricorre 48 volte nelle 
Scritture ebraiche. 

Il Nome divino nella mistica ebraica

Nell’ebraismo ogni singola lettera corrisponde ad un numero e i Maestri insegnano 
che Dio risiede in ognuna delle lettere della Torah. L’atto creativo si spiega quindi 
nel susseguirsi delle lettere che formano l’insegnamento (Torah) dato a Israele, men-
tre le parole rappresentano solo il primo e più esterno livello di lettura. 
Ancor prima che inizi la speculazione degli esoterici sul linguaggio, il Nome di Dio 
occupa un posto centrale nelle loro concezioni. 
A partire, dal II secolo d.C., il Tetragramma, divenuto impronunciabile, viene a volte 
designato Shem ha-meforash: l’espressione non è univoca e racchiude significati fra 
loro contrastanti. Da un lato meforash indica “comunicato”, “manifesto”, “spiegato”, 
ma in questo contesto può indicare anche “separato” e “nascosto”. Dal II e dal III 
secolo vengono indicati con l’espressione Shem ha-meforash anche i nomi di Dio 

1	  L’appello è stato ripubblicato nella nuova edizione di Vademecum per il lettore della Bibbia, 
Morcelliana, Bologna 2017, 242-243.
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puramente mistici costruiti con sequenze di lettere ricavate da certi versetti della 
Scrittura ebraica. Quest’uso è attestato anche nella letteratura midrashica e talmudi-
ca. Si parla così di Nomi divini di 12, 42 o 72 lettere. 
Nella Qabbalah la Torah è concepita non solo come raccolta ordinata di prescrizioni 
rituali e di narrazioni storiche, ma anche come un’ininterrotta serie di Nomi divini, 
quasi come un unico Nome di inimmaginabile potenza: nel suono arcano di questo 
Nome, le lettere trascendono il limite provvisorio delle parole, e mostrano intatta 
tutta la loro potenza creativa. Per la Qabbalah le quattro lettere che compongono il 
Tetragramma contengono la rappresentazione di tutti i mondi e di tutti i livelli di re-
altà. 
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4. 	 L’ELEZIONE D’ISRAELE

L’elezione divina d’Israele è un tema che viene spesso presentato come se si oppo-
nesse all’universalità dell’amore divino e al principio dell’universale uguaglianza 
degli uomini, una delle principali conquiste della modernità. 
Che Israele sia “scelto” non vuol dire che sia o che ritenga di essere migliore degli 
altri: Dio scelse un piccolo popolo per realizzare il suo progetto a beneficio di tutta 
l’umanità. Fin dalla vocazione di Abramo – il primo che nella Bibbia è chiamato 
ebreo (‘ivrì) –, è chiara la destinazione universale di questa scelta di un singolo: «In 
te si diranno benedette tutte le famiglie della terra» (Gn 12,3b).
Ma nella Bibbia l’attenzione all’universalità inizia già con Noè, ben prima di Abra-
mo. È infatti con lui – ossia con la nuova umanità uscita dal Diluvio – che viene sti-
pulato il primo patto. 
Nell’ebraismo, perciò, vi è una duplice struttura di alleanza e di elezione, articolata 
in noachismo (alleanza con Noè e la sua discendenza) e mosaismo (alleanza di Mosè). 
Mentre chi entra nell’alleanza di Mosè è tenuto all’osservanza di 613 precetti 
(miṣwot), il noachide (il discendente di Noè e quindi ogni uomo) è tenuto a rispettare 
sette precetti: 1) istituzione di tribunali (ogni società umana ha bisogno di giustizia); 
2) divieto di blasfemia; 3) divieto di idolatria; 4) divieto di adulterio; 5) divieto di 
omicidio; 6) divieto di furto; 7) divieto di mangiare una parte di un animale vivo 
(divieto di crudeltà nei confronti degli animali). Rispettando tali comandamenti il 
noachide entrerà nel mondo a venire, ossia avrà parte alla vita eterna.
Alcuni autori considerano l’alleanza noachide compatibile con tutte le culture e con 
tutti i diversi modi di essere umani: in questo senso può davvero essere definita uni-
versale. Il messaggio fondamentale della Bibbia ebraica, infatti, è che l’universalità, 
il patto con Noè, è solo il contesto e il preludio dell’irriducibile molteplicità delle 
culture. 
Se si esaminano le relazioni tra Giacobbe ed Esaù da una parte, come pure quella tra 
Isacco e Ismaele dall’altra, si nota come un’attenzione più corretta ai testi può porta-
re a vedere possibilità di riconciliazione tra ebraismo, cristianesimo e islamismo, 
anche là dove apparentemente vi sono conflitti insanabili. L’elezione degli uni non è 
in contrasto con l’elezione degli altri. Questa idea è stata ampiamente sviluppata da 
Rav Jonathan Sacks in Non nel nome di Dio: «L’unità in cielo crea diversità sulla 
terra. Lo stesso vale per le civiltà. Il messaggio fondamentale della Bibbia ebraica è 
che l’universalità – il patto con Noè – è solo il contesto e il preludio dell’irriducibile 
molteplicità delle culture, quei sistemi di significato tramite i quali gli esseri umani 
hanno cercato di comprendere il rapporto che li lega, il mondo e la sorgente dell’es-
sere. L’affermazione platonica dell’universalità della verità è valida quando la si ap-
plica alla scienza e alla descrizione di ciò che è. Non lo è se la si applica all’etica, alla 
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spiritualità e al nostro senso di ciò che dovrebbe essere. Vi è una differenza tra physis 
e nomos, tra descrizione e prescrizione, natura e cultura. Le culture sono come le 
lingue. Il mondo che descrivono è lo stesso, ma i modi in cui lo fanno sono quasi 
infinitamente variabili»1.
Nella teologia cristiana la propria elezione non si sostituisce a quella d’Israele, ma la 
completa, nel senso che realizza quell’apertura alle genti che è promessa a Israele. 
Come afferma il Concilio Vaticano II, “La Chiesa di Cristo infatti riconosce che gli 
inizi della sua fede e della sua elezione si trovano già, secondo il mistero divino del-
la salvezza, nei patriarchi, in Mosè e nei profeti. Essa confessa che tutti i fedeli di 
Cristo, figli di Abramo secondo la fede, sono inclusi nella vocazione di questo pa-
triarca e che la salvezza ecclesiale è misteriosamente prefigurata nell’esodo del po-
polo eletto dalla terra di schiavitù. Per questo non può dimenticare che ha ricevuto la 
rivelazione dell’Antico Testamento per mezzo di quel popolo con cui Dio, nella sua 
ineffabile misericordia, si è degnato di stringere l’Antica Alleanza, e che essa stessa 
si nutre dalla radice dell’ulivo buono su cui sono stati innestati i rami dell’ulivo sel-
vatico che sono i gentili” (Nostra Aetate, 4). È questa la base che consente la colla-
borazione tra ebrei e cristiani per «la riparazione del mondo» (il tikkun olam) di cui 
tutta l’umanità ha così urgente bisogno.
Esempi recenti di tale collaborazione fattiva nell’ambito degli studi sono i due testi 
segnalati in bibliografia La Bibbia dell’Amicizia e Non nel nome di Dio. Nel primo, 
ebrei e cristiani presentano le loro letture dei testi sacri, in una comune scoperta del-
le ricchezze della Parola, nel secondo si confrontano su passi difficili delle Scritture 
che, quando sono stati male interpretati, hanno creato gravi danni nei secoli trascorsi 
e rischiano di continuare a crearli se non li si affronta in modo nuovo.
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5. 	 GIUSTIZIA E MISERICORDIA

Introduzione

A partire dalla profonda consapevolezza che in tutta la Bibbia si rivela un unico Dio, 
un Dio che è insieme giusto e misericordioso, si comprende che anche i temi diffici-
li (come la corretta interpretazione di opposti come amore e odio, guerra e pace, 
violenza e non-violenza, vendetta e perdono) non devono diventare pretesto di con-
trapposizione tra ebraismo e cristianesimo.
La visione semplicistica di un Dio che vuole giustizia e vendetta nell’AT e un Dio 
che chiama all’amore e al perdono nel NT, benché sia stata dichiarata un’eresia dalla 
Chiesa, con la condanna del marcionismo, si ripresenta in modo erroneamente stere-
otipato anche oggi.

“Giustizia, giustizia perseguirai” 

In tale contesto un tema particolarmente delicato è quello della neqamah (sovente 
reso come vendetta), esplicitamente vietata ai figli di Israele, e al contempo espres-
sione del grande amore divino per la giustizia. Egli non può tollerare infatti che il 
male fatto rimanga impunito, che il grido dell’oppresso e di chi è stato trattato ingiu-
stamente rimanga inascoltato: non sarà l’ingiustizia ad avere l’ultima parola e inter-
verrà direttamente affinché i torti siano ristabiliti.
«Giustizia, giustizia perseguirai» (Dt 16,20) sono parole che Mosè rivolge ai figli 
d’Israele prima del loro ingresso nella terra di Canaan. Egli sa che non potrà parteci-
pare a questa nuova fase della storia ebraica perché la fine dei suoi giorni si sta avvi-
cinando e con premurosa sollecitudine impartisce i suoi ultimi insegnamenti, tra i 
quali: «Ti costituirai giudici e scribi in tutte le città che il Signore, tuo Dio, ti dà, tribù 
per tribù; essi giudicheranno il popolo con giuste sentenze. Non lederai il diritto, non 
avrai riguardi personali e non accetterai regali, perché il regalo acceca gli occhi dei 
saggi e corrompe le parole dei giusti. La giustizia e solo la giustizia seguirai, per 
poter vivere e possedere la terra che il Signore, tuo Dio, sta per darti» (Dt 16,18-20). 
Perché mai la parola giustizia è ripetuta due volte? Dal momento che nessuna parola 
della Torah è inutile, se una parola compare due volte deve esserci un motivo. Il mo-
tivo è forse che occorre un tempo di riflessione, per chiedersi se veramente quella che 
si sta perseguendo è la giustizia, e non qualcos’altro che ne ha solo l’apparenza.
Il Signore sottolinea l’importanza della giustizia affinché il suo popolo si mantenga 
sulla retta via e possa ricevere la sua benedizione. Ma è bene ricordare che la giusti-
zia (ṣedaqah), prima di essere un ideale politico e sociale, è un attributo divino, in-
sieme a quello di misericordia (raḥamim). Il salmo 145 definisce Dio come Re pa-
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ziente (ḥanun), misericordioso (raḥum) e giusto (ṣaddiq): «Giusto è il Signore in 
tutte le sue vie e buono in tutte le sue opere» (v. 17). Se vi fosse solo giustizia il 
mondo non durerebbe, poiché nessuno, neppure il più giusto, potrebbe resistere al 
rigoroso giudizio divino, e ugualmente neppure se vi fosse solo misericordia, perché 
i malfattori rimarrebbero sistematicamente impuniti: è nella dialettica tra le due che 
si situa la storia delle civiltà.
La giustizia dunque non è una esteriore conformità alla Torah, ma un’intima e fidu-
ciosa relazione con Dio, di cui l’osservanza dei precetti è l’espressione esteriore. È 
l’interiorità che dà valore all’esteriorità, e questa rende visibile quella.

La misericordia, il perdono e i suoi limiti

Molto numerosi sono i passi biblici in cui compare la misericordia (raḥamim), paro-
la che deriva da reḥem/utero, a indicare l’amore viscerale, materno di Dio, ad esem-
pio: «Il Signore passò davanti a lui, proclamando: “Il Signore, il Signore, Dio mise-
ricordioso e pietoso, lento all’ira e ricco di amore e di fedeltà, che conserva il suo 
amore per mille generazioni”» (Es 34,6-7); «Misericordia e fedeltà si sono abbrac-
ciate, giustizia e pace si sono baciate» (Sal 85,11); «Ascolta, Signore, la mia voce, 
secondo la tua misericordia» (Sal 119,149); «Della tua misericordia, Signore, è piena 
la terra» (Sal 119,64).
Ogni sera, prima di addormentarsi, un ebreo recita lo Shemà che è preceduto da que-
ste parole: «Signore del mondo! Io perdono tutti coloro che mi hanno fatto andare in 
collera, che mi hanno irritato, e che hanno peccato nei miei confronti… facci corica-
re, Padre nostro, in pace e facci alzare, Re nostro, in vita serena e in pace, stendi su 
di noi la capanna (sukkah) del tuo shalom (pace)».
Nel giorno più santo dell’anno ebraico, lo Yom Kippur, un giorno interamente dedi-
cato al digiuno e alla preghiera, il Signore perdona i peccati commessi contro di Lui, 
ma neppure Lui può perdonare i peccati commessi contro gli altri uomini: nei giorni 
di penitenza che precedono quel grande giorno, ognuno deve andare da colui che ha 
offeso e chiedere direttamente a lui il suo perdono.
Possiamo trovare un esempio significativo in merito dalla seguente storia: durante la 
seconda Guerra mondiale, Simon Wiesenthal (1908 - 2005) si trovava prigioniero in 
un lager vicino a Leopoli (Ucraina) e un soldato delle SS in fin di vita voleva essere 
perdonato da un ebreo, ma lui ritenne di non poterlo fare. Anche in seguito, la que-
stione della giustizia e del perdono non smise di inquietare Wiesenthal, che scrisse un 
libro, Il girasole2, raccontando tutta la vicenda e ponendo ai lettori la domanda su 
che cosa avrebbe dovuto fare in quella circostanza. Nell’ultima edizione italiana 
sono riportate 47 risposte, tra cui quelle di Abraham Heschel, Primo Levi, Gabriel 
Marcel, Herbert Marcuse e Jacques Maritain, che contengono interessanti spunti di 
riflessione e approfondimento.
Wiesenthal avrebbe potuto e forse dovuto perdonare il soldato se questi gli avesse 
chiesto il perdono per le colpe commesse nei suoi confronti, ma come poteva perdo-

2	  S. Wiesenthal, Il girasole. I limiti del perdono, tr. di M. Attardo Magrini, Garzanti, Milano 
2006.
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nare le colpe commesse nei confronti di altri? Detto in termini più semplici, se A dà 
uno schiaffo a B, potrebbe C perdonarlo?

La violenza nella Bibbia

La violenza presente in questi libri disorienta tutti i lettori, ebrei e cristiani: «l’espe-
rienza della lettura della Bibbia comporta un elemento di dolore a causa dell’abisso 
tra certi versetti biblici e le nostre coscienze. Come eliminare il divario tra il mondo 
morale del lettore e quello della Bibbia?»3. 
M. Goodman distingue tre tipi di letture: la lettura fondamentalista, basata sulla cre-
denza nella totale santità del testo e sulla subordinazione del lettore ad esso; quella 
anarchica, che colma l’abisso esistente tra il testo e la sua coscienza morale attraver-
so un’interpretazione creativa e ingegnosa del testo; quella perplessa: «il lettore per-
plesso è quello che non si estrania dal testo, ma che rifiuta anche di transigere sui suoi 
valori morali per accordarsi con il testo»4. 
Alla domanda su come una persona possa contrapporre i propri valori al testo sacro, 
la risposta di Goodman è che la fonte dalla quale l’individuo trae ispirazione per 
questo “primato della coscienza” è proprio la Torah. È proprio la Torah, infatti, a 
mostrare che la coscienza umana è un luogo di rivelazione5.
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6. 	 PRECETTI E VALORI

L’ebraismo si distingue in maniera essenziale dalle altre religioni, fino al punto che 
difficilmente potrebbe essere definito come una religione nell’accezione comune del 
termine, soprattutto per il suo carattere sinteticamente espresso nelle Massime dei 
Padri (Pirqè Avot) da cinque parole ebraiche: «Lo hamidrash ‘iqqar ellà ha-ma’asè», 
che si possono spiegare: «Non la ricerca teorica, non le disquisizioni filosofiche o 
erudite sono quelle che contano, ma l’azione, la traduzione in atti concreti dei princi-
pi a cui si dice di aderire».
L’ebraismo parte sì da presupposti di fede – come quello dell’esistenza e dell’onni-
potenza di Dio e quello dell’origine divina della Torah – però nessuno dei suoi testi 
classici (Bibbia, Mishnah, Talmud, ritualisti antichi) li impone come dogmi da accet-
tarsi acriticamente, ma piuttosto come elementi alla cui accettazione l’individuo deve 
essere portato attraverso l’educazione, che si basa soprattutto sulla pratica dei precet-
ti (miṣwot). 
L’azione dell’ebreo è focalizzata su questo mondo e, per quanto sia idea accettata 
dalla tradizione ebraica che esista un altro mondo in cui gli individui saranno retribu-
iti a seconda delle loro azioni, l’ebreo non deve vedere come scopo ultimo delle sue 
azioni il godimento nel mondo futuro, ma il vivere da giusto su questa terra, godendo 
della vita come dono divino.

Gli ebrei sono tenuti a osservare 613 precetti (miṣwot): 365 divieti e 248 doveri. 
Questi numeri riguardano la condizione umana: 365 quanti i giorni dell’anno, e 248 
quante sono le parti del corpo umano. Ogni momento e ogni parte del corpo è quindi 
tesa all’osservanza dei precetti.
Ma perché osservare i precetti? Forse per motivi sociali o igienico sanitari, o per su-
bordinarsi ad un’autorità e quindi non avere il peso della responsabilità delle proprie 
azioni? Seguire i precetti solo per motivi pratici (l’utilità sociale del Sabato, il valore 
igienico delle norme alimentari, ecc.) ridurrebbe le regole che sono state comandate 
da Dio in norme solo umane ed esalterebbe un comportamento autonomo senza Dio, 
fino a adattarle alle misere convenienze. Ma non si chiede neppure di seguire le nor-
me della tradizione in risposta al comando di una forza superiore cui obbedire cieca-
mente, mettendo a tacere i nostri istinti, bisogni e desideri. L’accettazione dei precet-
ti è invece conseguenza di un patto con il Signore, in cui si è accettato un principio 
originario, un ordine prioritario, quello della qedushah (santità quale distinzione), 
sulla base del comando di Dio (ad esempio, si legga Lv 11,44-45: «“Poiché Io sono 
il Signore, vostro Dio. Santificatevi dunque e siate santi, perché Io sono santo; non 
rendete impure le vostre persone con alcuno di questi animali che strisciano per terra. 
Poiché Io sono il Signore, che vi ho fatto uscire dalla terra d’Egitto per essere il vo-
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stro Dio; siate dunque santi, perché Io sono santo”» e Lv 19,1-2: «Il Signore parlò a 
Mosè e disse: “Parla a tutta la comunità degli Israeliti dicendo loro: Siate santi, per-
ché Io, il Signore, vostro Dio, sono santo”»). 
In questo consiste l’imitazione di Dio: nell’accettazione libera dei precetti e nella 
loro osservanza al preciso e unico scopo di essere distinti e consacrare ogni atto del-
la nostra giornata. Ne consegue che per l’ebreo lo studio, il rapporto con i maestri, il 
lavorare per il bene della comunità, sono tutti modi per rinnovare ogni giorno il rap-
porto con Dio.  
In tal senso lo studio è strumento primario dell’educazione ebraica che ha il duplice 
fine di conoscere la Torah e i suoi dettami e, nel contempo di diffondere ciò che si 
impara, perché la conoscenza non sia un privilegio di pochi e perché con l’istruzione 
generale si cresca nel rispetto. L’imperativo contenuto nello Shemà (Dt 6,7 e 11,19) 
di ripetere e insegnare tutti i precetti è seguito in ambedue i passi dall’espressione “e 
ne parlerai con loro” (wedibartà bam) che pone l’accento su un insegnamento mne-
monico (ripetere per ricordare) caratterizzato dal dialogo per fornire ai figli un’istru-
zione aperta agli interrogativi. 
Non si trasmettono dunque solo informazioni e nozioni, ma si danno strumenti per la 
comprensione attraverso il dialogo, stimolando l’elaborazione autonoma di ciò che 
viene trasmesso. L’educazione ebraica si basa dunque sul confronto, punto di parten-
za e sollecitazione alla ricerca di nuovi significati.

Nell’ebraismo un grande risalto è anche dedicato alla giustizia sociale e alla solidarietà, 
valori che hanno un ruolo di massima importanza. Come la maggior parte dei dettami, 
quelli della solidarietà non sono ridotti a semplici consigli moralistici, ma attualizzati 
in norme che con grande precisione prescrivono i comportamenti da seguire.
L’ebraismo insegna come comportarsi in questo mondo: nella tradizione sono svilup-
pati numerosi temi come il rispetto per gli anziani, la sensibilità nei confronti della 
sofferenza, l’amore per la natura, l’ospitalità, la propensione alla giustizia sociale, la 
tutela di chi è indifeso, l’avversione alla discriminazione e al razzismo, il sostegno 
delle famiglie colpite da un lutto, l’assistenza ai malati, agli anziani e ai bisognosi. 
Quando la Torah cerca di educare ai doveri della solidarietà per coloro che sono op-
pressi nella società, rammenta l’analoga situazione vissuta dagli ebrei durante la 
schiavitù in Egitto. I soggetti più deboli della società ebraica di cui parla la Bibbia 
sono gli stranieri, gli orfani e le vedove perché privi di supporto familiare o di chi 
interceda in loro favore. 
Aiutare chi ne ha bisogno non è un atto di pietà, ma piuttosto un obbligo legale, un 
atto di giustizia (tzedaqah) che prescinde dall’amore o dalla simpatia che proviamo 
per le persone destinatarie del nostro aiuto. La Torah indica l’obbligo di essere cari-
tatevoli e aiutare anche i nostri avversari.
L’insieme dei precetti (miṣwot) ha dunque lo scopo di fare di Israele il popolo eletto, 
non nel senso che abbia degli speciali privilegi ma, al contrario, un popolo che abbia 
doveri molto più gravosi e responsabilità molto più pesanti degli altri, allo scopo di 
costituire una società modello, in cui le idee di uguaglianza e fratellanza di tutti gli 
uomini, di giustizia, di amore si traducano in atti concreti nella vita di ogni giorno.
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7. 	 IL CALENDARIO EBRAICO E IL CICLO DELLE FESTE

La dimensione ebraica del tempo oscilla tra linearità e circolarità, tra ritorno e pro-
spettiva, tra memoria e speranza. Questa duplicità profonda, e compresente, è ben 
indicata nelle parole con cui l’ebraico indica due «segnatempo» di base: il mese e 
l’anno, quelle unità di misura con cui l’uomo costruisce il procedere del tempo. Sha-
nah (anno) e Ḥodesh (mese) esprimono il ripetersi della circolarità – la radice sh-n-h 
significa appunto ripetere, duplicare – e la successione imprevedibile – la radice ḥ-d-
sh, significa infatti rinnovare. 
Delle leggi consegnate al popolo ebraico, la prima, rivelata dall’Eterno a Mosè già in 
terra d’Egitto, riguarda il calcolo del tempo: «Il Signore disse a Mosè e ad Aronne in 
terra d’Egitto: “Questo mese (il mese di Nisàn) sarà per voi l’inizio dei mesi, sarà per 
voi il primo mese dell’anno”» (Es 12,1-2).  La disposizione e l’attitudine a scandire 
il tempo e a gestirlo è il primo segno di libertà: uno schiavo non può disporre del 
proprio tempo, c’è sempre qualcun altro che ne dispone per lui. E inoltre l’importan-
za di questo precetto sembrerebbe voler indicare la possibilità di raggiungere attra-
verso l’unità del calendario l’unità del popolo, ovunque esso si trovi.
Dal versetto si possono dedurre due principi: il primo è che il mese di Nisan è il pri-
mo mese dell’anno, e il secondo che il compito di stabilire il calendario spetta al 
popolo d’Israele celebrando ogni inizio mese il Rosh Ḥodesh «Capo Mese», che ha 
carattere semi-festivo, soprattutto per via delle variazioni contenute nelle preghiere 
quotidiane.

Tre aspetti legati alla suddivisione del tempo determinano le festività e le ricorrenze 
del calendario ebraico: il rapporto con le stagioni, la cadenza settimanale del Sabato 
e l’inizio del giorno festivo con il tramonto e non con l’alba. Nel calendario ebraico 
(luni-solare), infatti, i giorni vengono calcolati dal tramonto al tramonto, i mesi in 
base alla luna e gli anni in base al sole. 

L’anno e i mesi

Poiché l’anno lunare è costituito da circa 354 giorni e l’anno solare da circa 365 gior-
ni, il ciclo lunare deve essere adattato annualmente al calendario solare, affinché le 
feste, come ad esempio Pesaḥ, non perdano il loro riferimento alle stagioni alle quali 
sono assegnate. Senza questa modifica, le feste cadrebbero undici giorni prima ogni 
anno. L’aggiustamento viene effettuato introducendo un anno embolismico sette vol-
te in un ciclo di diciannove anni (3°, 6°, 8°, 11°, 14°, 17° e 19° anno), mediante 
l’aggiunta di un mese in più nel calendario, chiamato Adar II (Adar Shenì). 
Nella Torah i mesi sono indicati senza nome e vengono chiamati semplicemente 
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«primo mese» (come in Es 12,2 per Nisan), secondo mese, terzo mese. I nomi attua-
li dei mesi sono di origine babilonese e appaiono per la prima volta nelle fonti bibli-
che risalenti all’esilio e al post-esilio babilonese. Al giorno d’oggi il computo degli 
anni parte da Rosh ha-shanà (Capodanno, vedi oltre), che cade nel mese di Tishrì.
I mesi sono i seguenti: Tishrì (settembre-ottobre), Ḥeshvan (ottobre-novembre), Ki-
slev (novembre-dicembre), Tevet (dicembre-gennaio), Shevat (gennaio-febbraio), 
Adar (febbraio-marzo), Nisan (marzo-aprile), Iyyar (aprile-maggio), Sivan (mag-
gio-giugno), Tammuz (giugno-luglio), Av (luglio-agosto), Elul (agosto-settembre).
Nel passato, per decretare l’inizio del mese (Rosh Ḥodesh) si faceva ricorso all’os-
servazione oculare della luna nuova compiuta in Terra di Israele. E di lì l’annuncio 
della luna nuova veniva trasmesso nella Diaspora. Da questa pratica deriva l’uso, 
tuttora in vigore, in base al quale nella Diaspora (e dunque anche in Italia) le feste 
durano un giorno in più che in Terra d’Israele: aggiungendo un giorno festivo ci si 
cautelava dal rischio di una trasmissione imperfetta della data. 
Gli anni ebraici sono computati riferendosi alla cronologia biblica sulla data della 
creazione, che la tradizione rabbinica pone nel 3760 a.C. Quindi, per ottenere l’anno 
ebraico, si aggiunge 3760 all’anno civile. Ad esempio, il 2022/2023 civile corrispon-
de al 5783 ebraico. 

Le feste del calendario ebraico possono essere suddivise in due categorie principali, 
ciascuna delle quali può essere ulteriormente suddivisa: (1) quelle comandate dalla 
Torah e (2) quelle posteriori.
Le feste prescritte dalla Torah sono: (a) lo Shabbat, (b) le tre feste di pellegrinaggio, 
ovvero Pasqua (Pesaḥ), Pentecoste (Shavu’ot) e Festa delle Capanne (Sukkot)1, (c) 
il Capodanno (Rosh ha-Shanah) e il Giorno dell’Espiazione (Yom Kippur), (d) il pri-
mo giorno del mese lunare (Rosh Ḥodesh). 
Le tre feste di pellegrinaggio, in cui ci si riversava in massa a Gerusalemme, aveva-
no dei riferimenti agricoli originari che sono rispettivamente la primavera (Pesaḥ), 
la prima mietitura (Shavu’ot) e la vendemmia (Sukkot). A questi significati se ne 
aggiungono altri di carattere storico e religioso; Pesaḥ è difatti la festa in ricordo 
dell’uscita degli ebrei dalla schiavitù egiziana, Shavu’ot la festa della promulgazio-
ne del decalogo sopra al monte Sinai, e Sukkot il ricordo della protezione divina 
degli ebrei nel deserto, nella strada dall’Egitto alla terra promessa, quando risiedet-
tero in capanne.
Le altre ricorrenze, a volte menzionate nel testo biblico, sono di origine rabbinica. Le 
principali sono: Purim, Ḥanukkah, Lag ba-Omer, Tishah Be-Av, Tu bi-Shvat.
L’elenco completo delle ricorrenze seguendo il calendario è il seguente:
Rosh ha-Shanah (primo di Tishrì), Digiuno di Ghedaliah (3 di Tishrì), Yom Kippur 
(10 di Tishrì), Sukkot (15 di Tishrì), Sheminì ‘Atzeret (22 di Tishrì), Simhat Torah (23 
di Tishrì), Hanukkah (25 di Kislev), Asarah be-Tevet (10 di Tevet), Tu bi-Shvat (15 
di Shevat), Digiuno di Ester (13 di Adar), Purim (14 di Adar), Pesaḥ (15 di Nisan), 
Lag ba-Omer (18 di Iyyar), Shavu’ot (6 di Sivan), Digiuno del 17 di Tammuz e Ti-
shah be-Av (9 di Av).

1	  A Sukkot sono collegate le feste di Sheminì ’Atzeret e Simḥat Torah.
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In ultimo, vi sono alcuni giorni festivi aggiunti in tempi moderni per celebrare even-
ti storici di particolare rilevanza per il popolo ebraico di tutto il mondo, sia in Israele 
che in Diaspora:
Il giorno dedicato alla rivolta e alla persecuzione nei ghetti abbreviato poi in Yom ha 
Shoah weha-ghevurà «Il Giorno della Shoah e dell’eroismo» (27 di Nisan), Giorno 
della Rimembranza dei soldati caduti e delle vittime del terrorismo (Yom ha-zikka-
ron, 4 di Iyyar), Giorno dell’Indipendenza di Israele (Yom ha-atzma’ut, 5 di Iyyar), il 
Giorno di Gerusalemme (Yom Yerushalayim, 28 di Iyyar).
I giorni di festa solenne, chiamati mo’adim «tempi prestabiliti», sono giorni speciali 
che si differenziano dagli altri per diversi fattori: (1) la gioia, che si esprime princi-
palmente nella proibizione del lavoro e attraverso pasti cerimoniali (ad eccezione del 
Giorno dell’Espiazione e degli altri digiuno); (2) la preghiera sinagogale e in fami-
glia; (3) particolari prescrizioni e tradizioni legate alle singole feste, come ad esem-
pio mangiare le maṣṣot a Pesaḥ (precetto biblico), accendere le candele di Ḥanukkah 
(talmudico) e piantare alberi a Tu bi-Shvat (usanza/minhag).

Sabato (Shabbat) 

Il Sabato (Shabbat), settimo giorno della settimana, è la ricorrenza settimanale pre-
scritta dalla Torah, caratterizzata dalla cessazione di vari tipi di attività. Il termine 
Shabbat deriva dal verbo sh-b-t «cessare», utilizzato in Gen 2,2-3: «Dio […] cessò 
(wayyishbot) nel settimo giorno da ogni suo lavoro che aveva fatto. Dio benedisse il 
settimo giorno e lo consacrò, perché in esso aveva cessato (shaḇat) da ogni lavoro 
che egli aveva fatto creando».
Lo Shabbat inizia poco prima del tramonto del Venerdì sera e termina il Sabato sera, 
con l’apparizione della terza stella nel cielo.
Il Sabato nella Bibbia e nella letteratura rabbinica
La Scrittura fornisce nel Decalogo due distinte ragioni per il comandamento del Sa-
bato: «Perché in sei giorni il Signore ha fatto il cielo e la terra e il mare e quanto è in 
essi, ma si è riposato il settimo giorno. Perciò il Signore ha benedetto il giorno del 
Sabato e lo ha consacrato» (Es 20,11) e «Ricordati che sei stato schiavo nella terra 
d’Egitto e che il Signore, tuo Dio, ti ha fatto uscire di là con mano potente e braccio 
teso; perciò il Signore, tuo Dio, ti ordina di osservare il giorno del Sabato» (Dt 5,15). 
Ne scaturiscono due principi fondamentali: il riconoscimento di Dio come Creatore 
e dunque l’accettazione della Sua autorità, e il ricordo della schiavitù in Egitto, da cui 
deriva una responsabilità morale nei confronti di tutte le categorie sociali, comprese 
le più deboli: «Non farai alcun lavoro, né tu, né tuo figlio, né tua figlia, né il tuo 
schiavo, né la tua schiava, né il tuo bue, né il tuo asino, né il tuo bestiame, né il fore-
stiero che dimora presso di te, perché il tuo schiavo e la tua schiava si riposino come 
te» (Dt 5,14; cf Es 20,10). In questo giorno tutti hanno diritto al riposo, nessuno 
escluso.
Una importante ripresa del comandamento del Sabato è situata subito dopo le istru-
zioni per la costruzione del Tabernacolo: «Osserverete attentamente i miei sabati, 
perché il Sabato è un segno tra me e voi, di generazione in generazione, perché si 



CEI e UCEI36

sappia che io sono il Signore che vi santifica. Osserverete dunque il Sabato, perché 
per voi è santo» (Es 31,13-14). Qui il Sabato viene indicato come un segno visibile 
dell’alleanza fra Dio e Israele da cui scaturisce la santificazione di Israele e del Saba-
to. Sono tanti i passi della Scrittura in cui viene poi ripreso il precetto sabbatico, sia 
nella Torah, sia nei Profeti, sia negli Scritti.
Nella legislazione relativa alle offerte e ai sacrifici del Santuario, viene prescritta 
un’offerta sacrificale aggiuntiva per il Sabato2: «Nel giorno di Sabato offrirete due 
agnelli dell’anno, senza difetti; come oblazione due decimi di fior di farina impastata 
con olio, con la sua libagione. È l’olocausto del Sabato, per ogni Sabato, oltre l’olo-
causto perenne e la sua libagione (Nm 28,9-10).
Numerose sono le tradizioni sull’osservanza dello Shabbat trasmesse dalla letteratu-
ra rabbinica, principalmente nel trattato Shabbat della Mishnah (e relativa ghemarà), 
interamente dedicato al precetto del Sabato. La Torah orale è fondamentale per la 
comprensione della complessa legislazione dello Shabbat.
La grande importanza tributata al precetto del riposo sabbatico da parte di tutta la 
tradizione dei Saggi può essere riassunta in un detto del midrash Esodo Rabbà 
(25,12): «Se tutto Israele osservasse propriamente il Sabato anche per un solo giorno, 
il figlio di Davide verrebbe. Perché? Perché esso (il Sabato, ndr) equivale alla totali-
tà dei comandamenti».
Una nota baraità del Talmud Babilonese (Shabbat 119b) sostiene che «alla vigilia 
dello Shabbat due angeli del servizio accompagnano la persona dalla sinagoga a casa 
sua. Se, quando arriva a casa, trova la lampada accesa, la tavola apparecchiata e il suo 
letto ben rifatto, l’angelo buono dichiara: “Possa essere volontà [di Dio] che sia così 
anche per un altro Sabato”. E l’angelo malvagio, contro la sua volontà, risponde: 
“Amen”». Ispirandosi a questa tradizione nel XVI secolo fu composto dai cabalisti di 
Safed un canto chiamato Shalom alekhem «Pace su di voi», che molti ebrei recitano 
prima di mettersi a tavola il Venerdì sera.
In Es 20,10 e Dt 5,14, emerge la dimensione costitutiva dell’astensione dal lavoro 
durante lo Shabbat. Il termine ebraico qui utilizzato è melakhah, che non coincide 
esattamente con la parola «lavoro». Sarebbe meglio invece identificare la melakhah 
con qualsiasi forma di «attività creativa». Dunque non è rilevante la quantità di lavo-
ro fisico svolto per stabilire se una determinata attività sia proibita o meno, ma deve 
essere qualcosa che modifichi il normale equilibrio della natura. È questo il motivo 
per cui è proibito, ad esempio, accendere il fuoco (e nel mondo d’oggi anche utiliz-
zare una macchina), che turberebbe il naturale corso della natura.
L’osservanza del Sabato, con relativa astensione dalle attività creative, cerca di porre 
un limite al potere dell’uomo sulla natura, al fine di esaltare Dio come fonte di ogni 
potere. Ogni Sabato gli ebrei restituiscono il mondo a Dio, per così dire, proclaman-
do così che l’uomo gode solo di un’autorità concessagli dal Creatore.
Gli unici tipi di melakhah espressamente proibiti nella Torah scritta sono «cuocere 
e bollire» (Es 16,23), «accendere il fuoco» (Es 35,3) e «raccogliere legna» (Nm 

2	  Nella liturgia sinagogale post-templare questo sacrificio aggiuntivo prescritto per il Sabato e 
per le feste è sostituito dal cosiddetto musaf, che è appunto una preghiera in più rispetto al normale 
ufficio feriale.
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15,32-36), mentre nella Torah orale viene fornita l’esatta interpretazione del precet-
to, individuando le categorie di lavoro che rientrano fra le «attività creative» vietate 
di Sabato3. La Mishnah (Shabbat 7,1) trasmette l’elenco delle trentanove categorie 
principali di lavoro proibite di Sabato. Tali attività sono chiamate in ebraico avot 
melakhot «prototipi di attività creative», a cui si aggiungono le toladot «attività 
creative derivate», che sono quelle attività affini ai prototipi e rientrano quindi nella 
stessa categoria di proibizione. Ad esempio, l’atto di mungere una mucca (o qualsi-
asi altro animale) è proibito in quanto considerato un corollario della trebbiatura, 
che è uno dei trentanove prototipi. Entrambe le attività consistono in atti di separa-
zione: nella trebbiatura viene separato il grano dalla pula, nella mungitura il latte 
dalla mucca. 
Al fine di preservare e migliorare l’osservanza del riposo sabbatico, nonché di pro-
teggere gli individui da possibili violazioni, considerate molto gravi nella tradizione, 
i Saggi hanno istituito ulteriori divieti, che fungono da «siepi intorno alla Torah» 
(ghezerot), allargando il confine dei singoli precetti4. Tra queste vi è il mukzeh, ov-
vero il divieto durante il Sabato di maneggiare, ad esempio, oggetti utili a compiere 
attività creative, per evitare che ciò possa inavvertitamente portare a compiere una 
melakhah: è vietato, ad esempio, maneggiare penne e matite o maneggiare denaro od 
oggetti usati normalmente per attività connesse con gli affari.
Nel mondo contemporaneo, con l’invenzione di nuovi strumenti e l’introduzione di 
nuove attività umane, i rabbini valutano le attività incompatibili con il riposo sabba-
tico secondo il criterio di analogia. Molti gesti quotidiani propri del mondo moderno 
vengono quindi assimilati alle categorie principali di attività creative proibite, esclu-
dendo quindi ad esempio l’utilizzo di dispositivi elettronici e mezzi di trasporto.
L’osservanza dello Shabbat non comporta soltanto dei divieti ma anche dei precetti 
positivi, fra cui il Qiddush «santificazione» sul calice di vino5, i tre pasti prescritti e 
lo studio della Torah. Vi è, infatti, l’usanza di riunirsi in sinagoga il venerdì sera pri-
ma del pasto e di nuovo il Sabato pomeriggio, per ascoltare sermoni e lezioni sulla 
Torah e sui testi centrali del giudaismo.
La vita di un ebreo osservante ruota attorno al Sabato, i cui preparativi iniziano già il 
giovedì sera e occupano tutto il venerdì. Alcuni non prendono alcun impegno dopo 
mezzogiorno del venerdì, tranne per ciò che attiene alla preparazione dello Shabbat. 

3	  In un detto riportato nella Mekhilta di-Rabbi Shimon bar Yoḥai (35,1), midrash halakhico di 
epoca tannaitica, e poi nel trattato Shabbat (49b) del Talmud Babilonese, si afferma che di Sabato 
sono proibiti tutti i tipi di lavoro che furono richiesti per la costruzione del Tabernacolo, visto che in 
Es 31,13-14, come già evidenziato, vengono richiamati l’osservanza e il significato del Sabato in 
concomitanza con le istruzioni per la costruzione del Tabernacolo. Pertanto, secondo i Saggi la co-
struzione del Tabernacolo funge da paradigma per le attività creative. 
4	  Questi divieti rabbinici sono anche noti come shevut - «riposo» (Beṣah 5,2).
5	  Testo del Qiddush: «[…] Benedetto sii Tu, Signore Dio nostro, che creasti il frutto delle vite. 
Benedetto, sii Tu, Signore Dio nostro, Re dell’Universo che ci hai santificati coi tuoi precetti, che ci 
ami e che, con amore e benevolenza, ci desti in retaggio il Sabato a Te sacro, in memoria della cre-
azione; primo giorno fra le sacre festività, in memoria dell’uscita dall’Egitto; sì, ci scegliesti e con-
sacrasti fra tutti i popoli, e ci desti in retaggio con amore e benevolenza il Sabato a Te sacro: bene-
detto sii Tu, Signore, santificatore del Sabato.». https://moked.it/rabbanutroma/preghiere/
il-kiddush-per-il-venerdi-sera/ (consultato il 18/06/2020).
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Inoltre, non si intraprende nessun viaggio se non si è sicuri di poter avere la giusta 
sistemazione per il Sabato.
Lo Shabbat viene onorato attraverso dei vestiti speciali, differenti da quelli dei giorni 
feriali (cf bShabbat 114a). La preparazione dello Shabbat è molto meticolosa: la casa 
viene ben illuminata, si mettono da parte le preoccupazioni e le ansietà mondane, si 
fa il bagno, si prepara tutto l’occorrente per i pasti, in particolare il vino e i due pani 
del Sabato, vengono predisposte le candele e viene pulita a fondo la casa. Inoltre si 
apparecchia la tavola con le stoviglie più pregiate.
La liturgia del Sabato
Il venerdì sera la padrona di casa accende almeno due candele prima dell’avvento del 
Sabato, corrispondenti al doppio comandamento del Sabato: «Ricordati (zakhor) del 
giorno del Sabato per santificarlo» (Es 20,8) e «Osserva (shamor) il giorno del Saba-
to per santificarlo» (Dt 5,12), dove il primo costituisce il comandamento relativo agli 
obblighi rituali propri della giornata, e l’altro la proibizione del lavoro.
Per due dei tre pasti rituali prescritti per lo Shabbat, la cena e il pranzo, vengono 
posti sul tavolo due pani, chiamati ḥallot, coperti con un tovagliolo. Essi ricordano la 
doppia porzione di manna raccolta il sesto giorno della settimana in vista del riposo 
sabbatico: «Quando venne il sesto giorno essi raccolsero il doppio di quel pane 
(leḥem mishneh), due ‘omer a testa» (Es 16,22).
La preghiera sinagogale viene inaugurata il venerdì sera con un servizio noto come 
Qabbalat Shabbat «Accoglienza del Sabato», che consiste in vari riti in sei salmi (Sal 
95-99; 29), corrispondenti ai sei giorni feriali, a cui segue il canto Lekhah Dodi «Vie-
ni, amato mio», poema liturgico composto nel XVI secolo da Rav Shlomo Alkabetz, 
un cabalista di Safed6. Segue un settimo salmo (Sal 92) il cui titolo è «Salmo. Canto. 
Per il giorno del Sabato» (v. 1). 
La funzione prosegue con la preghiera serale (‘arvit), che di Sabato subisce alcuni 
ritocchi, e la cantillazione di Gen 2,1-3, che rievoca il riposo di Dio nel settimo gior-
no della creazione. Subito dopo una benedizione aggiuntiva chiamata Me’en Sheva’ 
(riassunto delle sette benedizioni della ‘amidah7) ci si saluta con la tipica espressio-
ne Shabbat Shalom «Sabato di Pace».
Rientrati a casa, viene recitata su di un calice di vino una speciale preghiera chiama-
ta Kiddush «santificazione» e secondo vari riti vengono benedetti i figli. Tutti e tre i 
pasti dello Shabbat sono poi allietati da inni (zemirot) che esprimono il carattere 
gioioso della festa. Si usa invitare degli ospiti per i pasti sabbatici, in modo partico-

6	  Il ritornello di questo poema recita così: «Vieni, amato mio incontro alla Sposa. Accogliamo 
il volto del Sabato». È Dio che parla a Israele e lo invita ad andare incontro alla Sposa, che è il Sa�-
bato. I mistici di Safed, già prima della composizione di questo canto, erano soliti uscire nei campi 
per salutare la Sposa, lo Shabbat, che arrivava. Essi basavano questa consuetudine su un racconto 
riferito dal Talmud su Rav Ḥanina, il quale nel tardo pomeriggio del Venerdì si avvolgeva nel suo 
tallit e proclamava: «Andiamo e usciamo incontro alla Regina Shabbat» (bShabbat 119a). Nella li-
turgia di Qabbalat Shabbat, i fedeli ancora oggi si volgono tutti verso l’ingresso della sinagoga al 
canto dell’ultima strofa di Lekha Dodi: «Vieni in pace corona del suo sposo, con gioia ed esultanza, 
in mezzo ai fedeli del popolo prescelto. Vieni o sposa, vieni o sposa!». 
7	  La ’amidah rappresenta la parte fondamentale della preghiera. Al giorno d’oggi è composta 
nei giorni feriali da diciannove benedizioni, mentre nel Sabato e nelle feste da sette benedizioni. Le 
prime e le ultime tre benedizioni sono le medesime nelle varie circostanze. 
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lare i meno abbienti e le persone sole.
Il Sabato mattina, terminata la preghiera mattutina (shaḥarit), arricchita di salmi ag-
giuntivi, viene letta la porzione settimanale della Torah (parashah), dopo aver estrat-
to dall’arca santa il Sefer Torah «Rotolo della Torah», adornato con un tessuto pre-
ziosamente ricamato e altri ornamenti, condotto in processione nella sinagoga. Prima 
della lettura, il Rotolo viene mostrato al pubblico, mentre la comunità canta in ebrai-
co inneggiando al grande dono della Torah che i figli d’Israele hanno ricevuto da Dio 
per mano di Mosè. Segue la lettura profetica (haftarah) collegata tematicamente alla 
sezione della Torah appena letta. Il servizio mattutino è concluso dalla preghiera 
aggiuntiva tipica del Sabato e delle altre feste, chiamata musaf. 
Nella preghiera del pomeriggio (minhah) vengono aggiunte alcune parti specifiche per 
lo Shabbat e viene letta la prima parte della parashah della settimana successiva.
Nella preghiera serale (‘arvit) del Sabato sera viene aggiunto un paragrafo relativo 
alla distinzione tra la santità del Sabato e la laicità dei giorni feriali. Questa preghiera 
apre la via alla cosiddetta «Uscita del Sabato» (Moṣaè Shabbat), quando ormai appa-
iono in cielo le tre stelle: viene allora svolto un rito chiamato Havdalah «distinzio-
ne», recitato sopra un calice di vino e una candela accesa. In questo rito si benedice 
Dio per aver distinto il sacro dal profano, la luce dal buio e il Sabato dagli altri sei 
giorni lavorativi. Vengono anche odorati degli aromi, che simboleggiano il profumo 
dello Shabbat e confortano l’anima, triste per il distacco dal giorno santo. 

Digiuni

«Così dice il Signore delle schiere: Il digiuno del quarto, quinto, settimo e decimo mese 
si cambierà per la casa di Giuda in gioia, in giubilo e in giorni di festa […]» (Zc 8,19).
I digiuni che ricordano i tragici eventi che portarono alla distruzione del Santuario 
sono i seguenti:
Tishah be-Av – «9 di Av» (luglio/agosto)
È un giorno di digiuno e di lutto. In questa data, assurta a simbolo dei momenti tra-
gici della storia del popolo ebraico, si ricorda la distruzione del primo e del secondo 
Tempio di Gerusalemme e la cacciata degli ebrei dalla Spagna nel 1492.
Il digiuno inizia la sera precedente e sono prescritti gli atti penitenziali del Giorno 
dell’Espiazione (Yom Kippur). Le sinagoghe sono parate a lutto, ci si siede per terra, 
e si studiano solo brani di argomenti tristi e il Libro Ekhah (le Lamentazioni) che 
raccoglie cinque poemetti che esprimono il lamento degli scampati alla catastrofe e 
descrivono la devastazione e la rovina di Gerusalemme e del regno di Giuda.
10 di Tevet (dicembre/gennaio)
Ricorda l’inizio dell’assedio di Gerusalemme da parte dei Babilonesi, ma è anche il 
giorno che il rabbinato ha dedicato alla recitazione del kaddish («santificazione») in 
memoria dei deportati assassinati nei campi di sterminio nazisti di cui non si conosce 
la data della morte. I rabbini hanno voluto associare queste disgrazie perché l’assedio 
di Gerusalemme è stata la prima tragedia e la Shoah si spera sia l’ultima. È digiuno 
dall’alba al tramonto.
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17 di Tammuz (giugno/luglio)
Ricorda l’entrata dei Babilonesi (9 Tammuz 586 a.C.) e dei Romani (17 Tammuz 70 
d.C.) in Gerusalemme. Sono associate a tale data altre tragedie quali: il peccato del 
vitello d’oro, la definitiva distruzione del primo Tempio da parte di Nabucodonosor 
e la sospensione dei sacrifici nel Santuario durante l’assedio dei romani. È digiuno 
dall’alba al tramonto. 
Altri digiuni:
Taanit Ester – «Digiuno di Ester», il 13 di Adar, nel giorno precedente Purim (vedi 
oltre), la Festa delle Sorti. Questo digiuno è in ricordo di quello fatto dalla regina 
Ester e dal popolo per ottenere l’aiuto di Dio contro il decreto voluto da Haman.
Digiuno di Ghedaliah il 3 di Tishri: in ricordo dell’uccisione del governatore di Ge-
rusalemme Godolia, la cui morte segnò la fine dell’autonomia lasciata agli ebrei 
dopo la distruzione del primo Tempio da parte di Nabucodonosor, re di Babilonia.
Digiuno dei primogeniti, il 14 di Nisan (marzo/aprile): in ricordo della morte dei 
primogeniti d’Egitto – ultima delle dieci piaghe. Il digiuno dei primogeniti fa memo-
ria del miracolo della salvezza dei primogeniti ebrei dalla decima piaga che colpì gli 
egiziani. La gioia per la salvezza deve però tener conto anche delle sofferenze altrui; 
perciò è stato istituito tale digiuno, riservato ai primogeniti. 

IL CICLO DELLE FESTE

Festa della Dedicazione (Ḥanukkah) 
Ḥanukkah8, in italiano «Festa della Dedicazione», cade il 25 di Kislev (novembre/
dicembre) e dura otto giorni. Si tratta di una delle feste istituite in epoca post-biblica: 
celebra la vittoria dei Maccabei su Antioco IV Epifane (164 a.C.), una guerra per la 
difesa dell’indipendenza religiosa dell’ebraismo, contro l’imposizione forzata 
dell’Ellenismo, e che porterà all’insediamento di una monarchia ebraica di stirpe 
sacerdotale. Altro motivo della festa è la memoria della ridedicazione del Tempio 
profanato dagli invasori ellenisti, i quali vi avevano costruito un altare dedicato a 
Zeus Olimpio. Gli eventi sono narrati nei due libri dei Maccabei9. In 2Mac 10,5-8 si 
legge che il 25 di Kislev venne riconsacrato l’altare e si fece festa per otto giorni, 
perché durante la guerra non era stato possibile celebrare la festa di Sukkot10. In 1Mac 
4,59 viene riferito, invece, dell’istituzione perenne della festa: «Giuda, i suoi fratelli 
e tutta l’assemblea d’Israele, poi, stabilirono che si celebrassero i giorni della dedica-
zione dell’altare nella loro ricorrenza, ogni anno, per otto giorni, cominciando dal 
venticinque del mese di Chisleu, con gioia ed esultanza».
Ḥanukkah è conosciuta anche come «Festa delle Luci», come attestato già da Giu-
seppe Flavio11. Il riferimento al simbolo della luce, che è poi divenuto il simbolo 

8	  Dalla radice ḥanakh «consacrare», «dedicare» un tempio.
9	  I libri dei Maccabei, deuterocanonici per il canone cattolico, non rientrano nel canone delle 
Scritture ebraiche. La tradizione ebraica li considera, pertanto, «esterni» (ḥiṣonim).
10	  Durante la Festa di Sukkot era stato consacrato il Tempio di Salomone (1Re 8,2.65-66). Pro-
babilmente è per questo motivo che all’epoca del Tempio, Ḥanukkah conservava diverse affinità li-
turgiche con Sukkot.
11	  «Provarono così tanta gioia nella ripresa delle loro consuetudini e nella inaspettata conquista 
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principale della festa, è riscontrabile anche in un racconto del Talmud Babilonese 
(Shabbat 21b), secondo il quale i Maccabei, quando si accinsero a riconsacrare il 
Tempio e a riaccendere il candelabro (menorah), vi trovarono solo una piccola giara 
di olio portante ancora il sigillo del sommo sacerdote. Essa sarebbe bastata per una 
sola notte, ma invece, miracolosamente, durò ben otto giorni. Perciò la legge rabbi-
nica stabilisce che si accendano luci per tutti gli otto giorni della festa. 
Il precetto principale consiste, appunto, nell’accedere dei lumi in onore del miracolo 
raccontato nel Talmud, ogni sera della festa12. La prima sera viene accesa una cande-
la e in ciascuno dei giorni successivi ne viene aggiunta un’altra, in modo che l’ultima 
sera tutt’e otto siano accese. Questa accensione graduale corrisponde, secondo la 
scuola di Hillel, a un movimento di ascesa spirituale: «Si sale a un livello superiore 
in materia di santità e non si effettua retrocessione. Pertanto, se l’obiettivo è far cor-
rispondere il numero di luci al numero di giorni, non esiste alternativa all’aumento 
del numero con il passare di ogni giorno»13. 
L’apposito candelabro della festa, chiamato ḥanukkiah, deve essere sistemate all’in-
gresso o sul davanzale della casa o della sinagoga, in modo che i lumi siano visibili 
dall’esterno e possa essere resa testimonianza del miracolo che evocano. I lumi sono 
nove in tutto, poiché ve n’è uno aggiuntivo, chiamato shamash («servitore»), utiliz-
zato per accendere gli otto lumi della festa, dei quali non è permesso fare alcun uso 
profano, inclusa l’accensione degli altri lumi.
Dopo l’accensione dei lumi in molte comunità si canta l’inno Maoz Tzur - «Fortezza 
rocciosa», che celebra in versi l’intervento potente di Dio nel liberare il suo popolo 
da quattro suoi storici nemici: Faraone, Nabucodonosor, Haman e Antioco.
È consuetudine astenersi da ogni forma di lavoro durante l’arco di tempo in cui i lumi 
restano accesi.
Nel passato, l’accensione delle luci era un fatto essenzialmente domestico e sinago-
gale; di recente, è stato ripristinato l’antico uso di accenderle anche pubblicamente, 
e a tale scopo si predispongono grandi candelieri in spazi pubblici.
Durante la festa, al rito ordinario, vengono aggiunte alcune altre preghiere, fra cui la 
preghiera Al ha-Nissim - «(Noi ti ringraziamo) per i miracoli» e l’Hallel (Sal 113-
118), dopo l’Amidah del mattino. Si legge pubblicamente nella Torah Nm 7,1-89, che 
racconta dei doni offerti dai principi d’Israele per la dedicazione del Tabernacolo del 
deserto, e Nm 8,1-7, che prescrive l’accensione della menorah. La lettura profetica 
(haftarah) del sabato di Ḥanukkah è Zc 2,14 – 4,7, che contiene una visione della 
menorah del Tempio.

del diritto all’esercizio della propria religione, dopo un così lungo tempo, che imposero con legge ai 
loro discendenti di festeggiare per otto giorni la restaurazione del servizio del tempio; e da allora 
fino al presente, noi osserviamo questa festa che chiamiamo “festa delle luci”. Questo nome fu dato, 
io penso, perché l’autorità di esercitare il nostro culto ci apparve in un periodo nel quale difficilmen-
te si osava sperarlo». Giuseppe Flavio, Antichità Giudaiche XII, 324-325.
12	  Una baraità riportata nel Talmud Babilonese (Shabbat 21b) dice: «Il precetto (miṣvah) di ac-
cendere le luci di Ḥanukkah va dal tramonto fino a quando cessa ogni movimento al mercato».
13	  Quella di Hillel è una risposta alla scuola di Shammai, che invece era solita iniziare accenden-
do tutt’e otto i lumi la prima sera, e poi accendendone uno in meno ogni notte successiva. Cf bShab-
bat 21b.
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Oggi, per Ḥanukkah è consuetudine fare anche regali ai bambini, i quali nei giorni 
della festa giocano con una speciale trottola - in ebraico sevivon e in yiddish dreidel 
- sulle cui facce sono segnate le quattro lettere iniziali dell’espressione «Un grande 
miracolo è avvenuto qui».
Molti usano mangiare cibi fritti (a esempio le sufganiòt, dolci simili ai bomboloni) o 
a base di olio per ricordare il miracolo dell’ampolla d’olio.

La Festa della Dedicazione nel Vangelo di Giovanni
Nel Vangelo di Giovanni vi è l’unica menzione della Festa della Dedicazione di tutto 
il Nuovo Testamento: «Ricorreva allora a Gerusalemme la festa della Dedicazione. 
Era inverno. Gesù camminava nel tempio, nel portico di Salomone» (Gv 10,22-23). 
In questo contesto Gesù pronuncia il celebre discorso sul rapporto tra pastore e greg-
ge e si definisce il «buon pastore» (Gv 10,11-18).

Lag Ba-Omer
La festa di Lag Ba-Omer coincide con il trentatreesimo giorno del «Conteggio 
dell’Omer»14, come indicato dall’equivalente numerico delle lettere ebraiche lamed 
(30) e ghimel (3), da cui la parola «Lag». La ricorrenza cade il 18 del mese di Iyyar 
(aprile/maggio) ed è stata istituita come giorno semi-festivo nel periodo post-talmu-
dico, per commemorare la cessazione della pestilenza in cui, secondo fonti talmudi-
che e midrashiche15, morirono 24.000 discepoli di Rabbi Aqivà durante la rivolta di 
Bar Kokhbà (132-135 d.C.). 
A Lag ba-Omer vengono sospese le astensioni che caratterizzano la prima parte del 
periodo delle sette settimane del «Conteggio dell’Omer»: sono dunque consentiti il 
taglio dei capelli16 e la rasatura, la celebrazione dei matrimoni e altri tipi di intratte-
nimento, ad esempio la musica e la danza. 
La liturgia di questo giorno non prevede nulla di specifico rispetto al regolare servi-
zio di preghiera dei giorni feriali, ad eccezione dell’omissione di quella parte della 
preghiera mattutina e pomeridiana chiamata Taḥanun («Supplica»). 
Lag ba-Omer, secondo i cabalisti, coincide anche con l’anniversario della morte di 
Shimon Bar Yoḥai, considerato l’autore dello Zohar, il Libro dello splendore, il prin-
cipale testo mistico nella tradizione ebraica. Perciò in Israele, in occasione della fe-
sta, è consuetudine accendere falò davanti alla sua tomba e a quella di suo figlio 
Eliezer, a Meron, nonché presso la tomba di Shimon ha-Ṣaddiq (Simeone il Giusto), 
a Gerusalemme. In questi luoghi si riuniscono migliaia di persone che cantano e bal-
lano. 
Un inno in onore di Shimon Bar Yoḥai, composto di dieci strofe, in cui si ripercorro-

14	  Il conteggio inizia il secondo giorno di Pasqua e si conclude a Pentecoste. L’Omer era un’of-
ferta proveniente dall’orzo che veniva offerta nel Santuario. A seguito dell’offerta è consentito man-
giare i prodotti del nuovo raccolto. 
15	  Una baraita del Talmud Babilonese riguardo ai 24.000 studenti di Aqiba riferisce: «Si insegna 
che essi morirono nel periodo da Pasqua a Pentecoste». Yevamot 62b. Cf  Genesi Rabbah 61,3; Ec-
clesiaste Rabbah 11,6. 
16	  In alcune comunità ai bambini di tre anni viene effettuato il primo taglio di capelli, mentre i 
loro genitori distribuiscono vino e dolci.  
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no le dieci Sefirot della Qabbalah, costituisce il canto tipico di questa festa. Gli ebrei 
italiani lo cantano anche in diverse altre occasioni gioiose.
In Israele, ma anche nella Diaspora, si accendono falò in spazi aperti, e i bambini 
giocano con archi e frecce. In Israele questo giorno viene celebrato come «Giornata 
degli studenti» nei campus delle diverse università. 
Le decine di matrimoni che si tengono a Lag ba-Omer aggiungono un particolare 
carattere festoso a questa ricorrenza.

Pesaḥ (Pasqua) 
«Il primo mese, al quattordicesimo giorno, al tramonto del sole sarà la Pasqua del 
Signore; il quindici dello stesso mese sarà la festa degli Azzimi in onore del Signore; 
per sette giorni mangerete pane senza lievito» (Lev 23,5-6).
Pesaḥ (Pasqua) cade nel mese ebraico di Nisan (marzo/aprile) cioè nel primo pleni-
lunio di primavera. Ricorda la liberazione dalla schiavitù d’Egitto ed è la prima delle 
tre feste agricole. Infatti è anche chiamata Ḥag ha-Aviv «Festa della Primavera», 
poiché in quella stagione nella Terra d’Israele maturano i primi cereali, che erano 
portati in offerta durante il pellegrinaggio a Gerusalemme. La festa dura sette giorni 
in Israele e otto nella diaspora, ove i primi e gli ultimi due sono di festa solenne, 
mentre gli altri di mezza festa.
La parola Pesaḥ deriva dal verbo pasaḥ (passare oltre) e ricorda l’episodio biblico in 
cui l’angelo del Signore, mandato a colpire i primogeniti degli egiziani nell’ultima 
piaga, «passò oltre» le case degli ebrei, segnate col sangue di un agnello sacrificato 
per cibarsene prima della partenza.
Nella Haggadah, il testo che narra la storia della schiavitù e l’Esodo, è scritto: «In 
ogni generazione ognuno deve considerare come se egli stesso fosse uscito dall’Egit-
to, come è detto in quel giorno parlerai a tuo figlio dicendo: È grazie a questo che il 
Signore ha agito per me quando sono uscito dall’Egitto», a significare che si festeg-
gia l’evento lieto che accadde allora, ma anche la personale e attuale libertà di cia-
scun ebreo. Il racconto dell’Esodo insegna inoltre che non c’è posto per la piena li-
bertà politica e sociale della comunità se non vengono rispettati i diritti 
fondamentali dell’uomo al suo interno.
Da un punto di vista rituale, durante Pesaḥ è fatto assoluto divieto di cibarsi di cibi 
lievitati o anche solo di possederli. Per tale ragione è anche nota col nome Ḥag ha-
Maṣṣot, festa delle azzime. La preparazione della Pasqua ebraica richiede pulizie 
accurate negli ambienti, per eliminare la presenza anche minima di cibi lievitati o 
tracce di essi. I Maestri della Mishnah stabiliscono che per ḥametz (lievito) si deve 
intendere qualsiasi impasto di acqua e farina di cinque specifici cereali (grano, orzo, 
avena, spelta e segale) che sia stato manipolato per più di diciotto minuti. Se 
la maṣṣah è simbolo di libertà ed il ḥametz rappresenta la negatività egiziana da cui 
gli ebrei si devono liberare, allora questa differenza minima – rappresentata dai di-
ciotto minuti di inattività dell’impasto che lo fanno passare da maṣṣah a ḥametz – è 
lo scarto infinitesimale che separa l’una dall’altra.
La prima sera di Pesaḥ si celebra il Seder (ordine), una cena nel corso della quale si 
segue un ordine preciso di gesti rituali e consumo di cibi prestabilito nella Haggadah 
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per rievocare, discutere ed approfondire le diverse fasi dell’Esodo. Anche i bambini 
partecipano alla cena, ponendo all’inizio quattro domande per capire «cosa ci sia 
diverso questa sera da tutte le altre». Prima della cena vera e propria si mangiano le 
azzime, simbolo della fuga precipitosa, e l’erba amara, in ricordo delle sofferenze 
patite durante la schiavitù in Egitto. Oggi, mancando il Tempio, il sacrificio dell’a-
gnello pasquale non si tiene più, ma se ne ricorda l’istituzione durante il Seder. 

Purim (Festa delle Sorti)
Purim, festa minore di origine rabbinica17, cade il 14 del mese di Adar18 e celebra la 
liberazione del popolo ebraico dallo sterminio progettato da Haman, ministro del re 
persiano Assuero. La vicenda è raccontata nel Libro di Ester, chiamato in ebraico 
Meghillat Ester «Rotolo di Ester». 
La parola purim, che significa «sorti», si riferisce alle sorti lanciate da Haman per 
determinare la data nella quale sarebbe iniziato il massacro. La sorte cadde sul 13 di 
Adar, ma un altro decreto reale, emanato per intercessione della regina Ester, annullò 
l’ordine e consentì invece agli ebrei di eliminare in quello stesso giorno (13 di Adar) 
i loro nemici nell’impero persiano. Il 14 si riposarono, celebrando la loro vittoria 
avvenuta grazie al «rovesciamento delle sorti»19. 
Poiché agli ebrei della città di Susa (Shushan), capitale della Persia, fu concesso un 
giorno in più per eliminare i nemici (Est 9,12-15), essi riposarono il 15 di Adar (Est 
9,18b). A ricordo di questo evento, i Saggi stabilirono che la festa di Purim venisse 
celebrata il 14 di Adar nelle altre città e il 15 di Adar a Susa e in tutte quelle città che, 
come Susa, erano circondate da mura. E in ossequio a Gerusalemme e ad altre città 
della Terra d’Israele, che all’epoca dei fatti giacevano tutte senza mura, venne decre-
tato che Purim di Susa (in ebraico Purim Shushan) venisse celebrato solo in quelle 
città israelitiche che erano cinte da mura all’epoca della conquista di Giosuè. Oggi si 
celebra Purim Shushan solo a Gerusalemme, ma vi è un certo numero di altre antiche 
città in Israele, come ad esempio Giaffa, dove si festeggia sia il 14 che il 15 di Adar, 
per il dubbio che all’epoca della conquista fossero cinte da mura.
Nel periodo asmoneo (II-I sec. a.C.) la festa era chiamata «Giorno di Mardocheo» 
(2Mac 15,36), in onore di Mardocheo, parente di Ester e stretto consigliere del re, che 
ebbe un ruolo fondamentale nel rovesciamento delle sorti a favore del suo popolo.
A Purim è consentito il lavoro, e ogni comunità ebraica vive con grande gioia questa 
ricorrenza, in onore e ricordo della protezione di Dio sul suo popolo. 

17	  Benché affondi le sue radici nel libro biblico di Ester, viene considerata una festività minore.
18	  Negli anni embolismici la festa principale viene celebrata in Adar II, mentre quella di Adar I 
viene chiamata Purim Qatan (piccolo Purim), che non ha nessuna delle caratteristiche rituali o litur-
giche di Purim.
19	  Est 9,20-22.29: «Mardocheo mise per iscritto questi avvenimenti e mandò lettere a tutti i Giu-
dei che erano in tutte le province del re Assuero, vicini e lontani, per stabilire loro che ogni anno 
celebrassero il quattordici e il quindici del mese di Adar, come giorni nei quali i Giudei ebbero tre-
gua dai loro nemici e il mese in cui il loro dolore si mutò in gioia, il loro lutto in festa, e perché li 
trascorressero come giorni di banchetto e di gioia, scambiandosi regali e facendo doni ai poveri. […] 
Perciò quei giorni furono chiamati Purim dalla parola pur. In conformità a tutto ciò che era contenu-
to in quella lettera, e in seguito a quanto avevano visto a questo proposito ed era loro accaduto».
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Un intero trattato della Mishnah è dedicato ai dettagli della sua osservanza, in parti-
colare alle regole che governano la lettura del Rotolo di Ester. Prende perciò il nome 
di Meghillah. 
I precetti da osservare per Purim sono essenzialmente quattro: 
1)	 È prescritta la lettura della Meghillat Ester «Rotolo di Ester» da un testo scritto a 

mano su pergamena, da eseguire con una speciale cantillazione, due volte nel cor-
so della festa: la sera della vigilia e durante il servizio sinagogale mattutino. I 
quattro versetti che descrivono lo splendore di Mardocheo (Est 2,5; 8,15-16; 10,3) 
vengono letti a voce più alta degli altri versetti, mentre ogni volta che il lettore 
menziona il nome di Haman, è consuetudine che i bambini e tutti i presenti faccia-
no chiasso, servendosi anche di strumenti molto rumorosi, chiamati raganelle. Il 
motivo è quello di occultare il nome del malvagio persecutore. 

2)	 Ciascuno è tenuto ad inviare un dono di almeno due tipi di cibo a un amico o a un 
vicino20. 

3)	 È richiesto di fare almeno una elemosina a due poveri, equivalente ad una somma 
adeguata all’acquisto minimo di un pasto21. 

4)	 È richiesto di fare un abbondante pasto festivo22, nel corso del quale si mangia e 
si beve vino in abbondanza. 

Vi è poi la consuetudine di travestirsi e di inscenare rappresentazioni teatrali in cui si 
vestono i panni dei personaggi menzionati nella Meghillah di Ester. In Israele si 
organizzano anche veri e propri cortei mascherati.

Rosh ha-Shanah (Capodanno)
Rosh ha-Shanah è la festa che segna l’inizio del nuovo anno e cade nel primo giorno 
del mese ebraico di Tishrì (settembre-ottobre), il mese in cui secondo la tradizione 
rabbinica è stato creato l’uomo. 
La festa, sin dai tempi del Tempio, viene celebrata per due giorni sia in Diaspora che 
in Terra d’Israele, poiché cade il primo giorno del mese e dunque rimane l’incertezza 
derivante dall’osservazione oculare della luna nuova. Di conseguenza, il secondo 
giorno non è stato mai considerato come il «secondo giorno della diaspora», ma en-
trambi i giorni vengono considerati come un unico lungo giorno. 
Il nome biblico di Rosh ha-Shanah è Yom Teru’ah, il giorno dell’acclamazione con le 
trombe, poiché la festa è contraddistinta dal suono della tromba: «Il settimo mese, il 
primo del mese, terrete una riunione sacra; non farete alcun lavoro servile. Sarà per 
voi il giorno dell’acclamazione con le trombe (Yom Teruah)» (Nm 29,1). L’interpre-
tazione rabbinica ha identificato questo suono con il suono del corno (shofar)23, che 
vuole essere soprattutto un invito ad operare in se stessi una rinascita spirituale. Per-
ciò viene suonato più volte in tale ricorrenza, tranne quando la festa cade di sabato.

20	  Cf Est 9,22; bMeghillah 7b.
21	  Cf Ibidem.
22	  Fra i dolci tipici della festa, sono molto diffuse le cosiddette «orecchie di Haman», chiamate 
in yiddish hamantashen («tasche di Haman»). 
23	  Si tratta di un corno di ariete, reminiscenza dell’ariete sacrificato da Abramo al posto di Isac-
co (Gen 22).
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Rosh ha-Shanah è anche conosciuto come il Giorno del Giudizio (Yom ha-Din), poi-
ché secondo il Talmud24 è il giorno in cui Dio emette un giudizio su ogni creatura25. 
Secondo la tradizione di Rosh ha-Shanah sono aperti davanti al Signore tre libri: 
quello dei giusti, quello dei malvagi, quello dei medi. I giusti sono destinati alla vita, 
i malvagi alla morte, mentre il giudizio dei medi viene sospeso fino a Kippur. Poiché 
nessuno può considerarsi un giusto completo e neppure come un malvagio perché 
questo porterebbe a rinunciare alla salvezza, è necessario considerarsi come dei medi 
e comportarsi di conseguenza, pentendosi per ciò che di male è stato fatto e propo-
nendosi di migliorarsi nel futuro. La decisione viene presa a Rosh ha-Shanah, ma il 
giudizio viene sigillato dieci giorni dopo, ovvero a conclusione del Giorno dell’E-
spiazione (Yom Kippur, vedi oltre). Per tale ragione il periodo che va dall’inizio di 
Rosh ha-Shanah alla conclusione di Yom Kippur è noto come i «Dieci giorni peniten-
ziali» (’Aseret Yemè Teshuvah) o anche i «Giorni terribili» (yamim noraim). Ogni 
persona, in questi giorni, ha la possibilità di sovvertire il decreto di Dio tramite il 
pentimento, la preghiera e la ṣedaqah (lett. «giustizia»: ossia il precetto di provvede-
re alle necessità dei poveri con denaro, cibo, vestiti e qualsiasi cosa che possa essere 
di sostentamento. Nell’ottica ebraica non è considerata carità, ma un atto di giusti-
zia).
Secondo un uso particolarmente diffuso, durante la cena della prima sera, s’intinge 
nel miele una fettina di mela e la si mangia pronunciando la seguente formula di au-
gurio: «Sia tua volontà, Signore Dio nostro e Dio dei nostri padri, garantirci un anno 
buono e dolce». Esistono poi varie altre tradizioni riguardanti i cibi consumati e le 
richieste fatte per un buon anno durante i pasti di Rosh ha-Shanah.
In sinagoga, la mattina del primo giorno viene letto l’episodio della nascita di Isacco 
(Gn 21), mentre il secondo giorno la lettura della Torah è costituita dal racconto del-
la «legatura di Isacco» (Gn 22).
Vi è anche una particolare usanza, chiamata Tashlikh, che consiste nel recarsi davan-
ti a uno specchio d’acqua, a un fiume o in riva al mare, recitando versetti biblici e 
preghiere, a simboleggiare che i propri peccati vengono gettati nell’acqua (di qui il 
nome Tashlikh, dal verbo sh-l-kh - «gettare»). Tale tradizione è fondata su Michea 
7,19b, dove, rivolgendosi a Dio, il profeta dice: «Tu getterai in fondo al mare tutti i 
nostri peccati». 

Shavuot (Pentecoste)
La festa di Pentecoste, in ebraico Ḥag Shavuot «Festa delle Settimane» (Es 34,22; Dt 
16,10), è la seconda delle cosiddette feste di pellegrinaggio (regalim). Ricorre il 6 (e, 
nella Diaspora, anche il 7) del mese di Sivan (maggio/giugno).
È nota pure come «Festa della Mietitura» (Ḥag ha-Qaṣir: Es 23,16) e «Giorno delle 

24	  Vi è un trattato della Mishnah denominato Rosh ha-Shanah. Il testo si occupa della santifica-
zione della luna nuova (Qiddush ha-Hodesh), dei messaggeri inviati per annunciare la santificazione 
della luna nuova e delle norme che regolano il suono dello shofar a Rosh ha-Shanah. Il trattato ha 
quattro capitoli, sviluppati nella Ghemarà sia nel Talmud Babilonese che nel Talmud di Gerusalem-
me.
25	  Gli insegnamenti talmudici sostengono che in quel giorno tutto il genere umano – e non solo 
Israele - viene giudicato per il suo destino nell’anno venturo.
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Primizie» (Yom ha-Bikkurim: Nm 28,26). Nella letteratura rabbinica (Ḥagigah 2,4) 
riceve altresì il nome ‘Aṣeret, che significa «Assemblea [di chiusura]». Ciò sembre-
rebbe suggerire che i rabbini abbiano inteso Pentecoste come un’appendice della 
Pasqua, così come c’è un giorno di festa aggiuntivo della Festa delle Capanne26. Fu-
rono gli ebrei di lingua greca del I secolo d.C. che invece attribuirono alla festa il 
nome «Pentecoste» (Pentekosté)27, come attestato in Tb 2,1 e 2Mac 12,32, in Filone 
d’Alessandria, nel Nuovo Testamento e negli scritti di Giuseppe Flavio. 
Nel Libro del Levitico viene data l’indicazione per il cosiddetto «Conteggio del Co-
vone» (Sefirat ha-Omer): «Dal giorno dopo il sabato, cioè dal giorno in cui avrete 
portato il covone per il rito di elevazione, conterete sette settimane complete. Conte-
rete cinquanta giorni fino all’indomani del settimo sabato e offrirete al Signore una 
nuova oblazione» (Lv 23,15-16). La Torah prescrive un periodo di sette settimane tra 
l’offerta del primo covone, da eseguire al Tempio il giorno successivo alla Pasqua, e 
una seconda offerta da eseguire a Pentecoste, ovvero il cinquantesimo giorno.
L’interpretazione del termine «sabato» (shabbat) in Lv 23,15, all’epoca del Secondo 
Tempio è stata oggetto di dispute soprattutto fra i sadducei e i farisei. I sadducei (e 
più tardi anche i caraiti) ritenevano che con il termine «sabato» si dovesse intendere 
il sabato dopo la Pasqua; pertanto nel loro calendario Pentecoste ricorreva sempre il 
primo giorno della settimana (domenica). Dal canto loro i farisei, rifacendosi alla 
Torah orale, sostenevano invece che il testo si riferisse al primo giorno della Pasqua, 
recependo la parola «sabato» nel suo senso generico di giorno di riposo.  L’interpre-
tazione che si è affermata è quella farisaica, pertanto il «Conteggio del Covone» co-
mincia la sera del secondo giorno di Pasqua. 
Le offerte previste per Pentecoste erano due pani per il cosiddetto «rito di elevazio-
ne» (Lv 23,17) e le «primizie» (bikkurim) dei frutti della terra: «Il meglio delle pri-
mizie del tuo suolo lo porterai alla casa del Signore, tuo Dio» (Es 23,19)28.
La Pentecoste nel periodo post-biblico
Mentre le altre due feste di pellegrinaggio (Pasqua e Festa delle Capanne), assunsero 
già nell’Antico Testamento un carattere storico-salvifico nel momento in cui furono 
collegate agli eventi dell’Esodo, per la Pentecoste questo passaggio avvenne solo in 

26	 L’ottavo giorno della Festa delle Capanne, ovvero il giorno aggiuntivo di chiusura della 
festa, prende il nome di Shemini Aṣeret - «Ottavo [giorno dell’]Assemblea». 
27	 Il termine pentekosté significa «cinquantesimo» e sottintende la parola hēméra «giorno». 
Dunque si tratta del «cinquantesimo giorno».
28	  	 Nel trattato Bikkurim della Mishnah, il terzo capitolo descrive in maniera dettagliata il ce-
rimoniale seguito dal popolo quando portava i primi frutti al Tempio nella ricorrenza di Pentecoste: 
«Coloro che vivevano vicino a [Gerusalemme] portavano fichi e uva fresca, mentre quelli che vive-
vano lontano portavano fichi secchi e uvetta. [...] Il flauto suonava davanti a loro fino a quando non 
si avvicinavano a Gerusalemme. Quando erano ormai prossimi a Gerusalemme, mandavano mes-
saggeri davanti a loro e adornavano le loro primizie (bikkurim). […] I governatori, i capi e i tesorie-
ri [del Tempio] uscivano per salutarli […]. Tutti gli artigiani abili di Gerusalemme si alzavano da-
vanti a loro e li salutavano dicendo: “Fratelli nostri, uomini di questo o quel posto, vi diamo il 
benvenuto in pace”. Il flauto suonava davanti a loro, fino a quando non raggiungevano il Monte del 
Tempio. Quando raggiungevano il Monte del Tempio, […] i leviti cantavano il canto: “Ti esalterò, 
Signore, perché mi hai risollevato, non hai permesso ai miei nemici di gioire su di me” (Sal 30,2)». 
Bikkurim 3,3-4
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epoca rabbinica, quando la festa, pur conservando il suo carattere agricolo, divenne 
la festa del dono della Torah sul Monte Sinai. Il testo chiave per questo nuovo signi-
ficato è Es 19,1: «Al terzo mese dall’uscita degli Israeliti dalla terra d’Egitto, nello 
stesso giorno, essi arrivarono al deserto del Sinai». L’esegesi rabbinica ha inteso il 
«terzo mese» come il mese di Sivan, ritenendo che la teofania sul Sinai sia avvenuta 
nel giorno in cui si celebra la Pentecoste. In tal modo i Saggi hanno stabilito un ulte-
riore legame tra Pasqua e Pentecoste: se nel momento dell’uscita dall’Egitto (Pa-
squa) ci fu la promessa di matrimonio, con il dono della Torah sul Sinai avvenne lo 
sposalizio tra Dio e il suo popolo. Dunque, il processo di liberazione iniziato con 
l’Esodo raggiunge il suo compimento con il dono della Torah, che si ricorda durante 
la Pentecoste.
Il primo riferimento esplicito al nuovo significato della festa è nel trattato Pesaḥim 
del Talmud Babilonese: «Il rabbino Eleazar disse: Tutti concordano riguardo ad 
Aṣeret, la festa di Shavuot […] che è una miṣwah mangiare, bere e gioire quel giorno. 
Qual è la ragione? È il giorno in cui è stata data la Torah, e si deve celebrare il fatto 
che la Torah è stata data al popolo ebraico» (Pesaḥim 68b). 
A differenza della Pasqua e della Festa delle Capanne, la festa di Pentecoste ha poche 
caratteristiche rituali proprie e quelle poche sono piuttosto tardive. Gli aspetti legati 
al raccolto, e dunque al carattere agricolo della festa, hanno perso di significato con 
la distruzione del Tempio, né vi sono riti risalenti al culto del Santuario connessi al 
dono della Torah, poiché questo motivo, come già evidenziato, è post-biblico.
La vigilia di Pentecoste, la preghiera serale inizia quando è ormai buio, per assicurar-
si che la festa cominci esattamente dopo il completamento delle sette settimane ri-
chieste dal precetto biblico (cf Lv 23,15-16). Nella preghiera mattutina si recita 
l’Hallel (Sal 113-118). Nel corso della festa si legge poi il «Rotolo di Rut» (Megillat 
Rut), poiché gli eventi in esso narrati avvengono al momento della «mietitura dell’or-
zo e del frumento» (Rt 2,23); inoltre il racconto della conversione di Rut alla fede 
israelitica ben si addice alla festa che commemora il dono della Torah; infine, nella 
lealtà di Rut è ravvisabile il modello della lealtà richiesta ad Israele nei confronti 
della Torah.  
La sezione della Torah letta in sinagoga il primo giorno è il racconto della teofania 
del Sinai (Es 19-20), che include il Decalogo.
La lettura profetica (haftarah) per il primo giorno è la visione di Ezechiele (capp. 
1-2), che idealmente rimanda alla teofania del Monte Sinai. Nel secondo giorno del-
la festa, esclusivo della Diaspora, la lettura profetica è tratta dal Libro di Abacuc 
(cap. 3), che descrive ancora una volta una teofania.
Nel XVI secolo, i cabalisti di Safed istituirono l’usanza di rimanere svegli l’intera 
notte di Pentecoste per studiare i testi sacri29. Non è difficile cogliere il significato di 
tale veglia: nella festa dedicata al dono della Torah, ogni ebreo si nutre dell’intero 
tesoro della tradizione, che comprende Torah scritta e Torah orale. 

29	  I cabalisti redassero un vero e proprio lezionario chiamato Tikkun Leil Shavuot («Riparazione 
della Notte di Pentecoste»). Esso è suddiviso in 13 parti e raccoglie in forma antologica passi tratti 
da tutti i libri biblici e dai 63 trattati della Mishnah, nonché il primo capitolo del Sefer Yeṣirah («Li-
bro della Formazione»), i 613 precetti e porzioni del Sefer ha-Zohar («Libro dello Splendore»).
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È consuetudine inoltre adornare la sinagoga con piante e fiori, perché, secondo la 
tradizione, il Sinai era una montagna verde. In questo modo si rievoca anche l’antico 
sfondo agricolo della festa.
Un’usanza molto antica è quella di mangiare pietanze a base di latte (e suoi derivati) 
e di miele il giorno di Pentecoste. «I precetti del Signore sono retti, fanno gioire il 
cuore […]» – leggiamo nel Salmo 19 – «[…] più dolci del miele e di un favo stillan-
te» (Sal 19,9.11). La tradizione per di più paragona la Torah al latte e al miele che 
rendono dolce il palato della sposa del Cantico: «Le tue labbra stillano nettare, o 
sposa, c’è miele e latte sotto la tua lingua» (Ct 4,11a). Inoltre il latte è il simbolo del 
«nutrimento spirituale» che la Torah offre all’anima umana, così come il latte mater-
no nutre e sostiene il lattante. Infine, il valore numerico della parola ebraica per latte 
(ḥalav) è quaranta, che è il numero dei giorni trascorsi da Mosè sul Monte Sinai per 
ricevere le istruzioni su tutta la Torah.
La Pentecoste biblica nel Nuovo Testamento
La discesa dello Spirito Santo sugli Apostoli, secondo il racconto di Luca, avviene 
nel giorno della Pentecoste ebraica: «Mentre stava compiendosi il giorno della Pen-
tecoste, si trovavano tutti insieme nello stesso luogo» (At 2,1). Si potrebbe ipotizzare 
che Luca, nel collocare l’evento nel contesto della festa di Pentecoste, sia stato in-
fluenzato dal nuovo significato della festa, che si andava ormai affermando come 
memoria della consegna della Torah. Dunque, come al passaggio pasquale del Mar 
Rosso segue il dono dell’alleanza del Sinai e del dono della Torah, così «al passaggio 
pasquale di Cristo dalla morte alla vita segue il dono dello Spirito, dono della nuova 
alleanza»30.  E se mediante il dono della Torah i figli di Israele divengono popolo, 
mediante il dono dello Spirito, i discepoli di Gesù divengono Chiesa.
Vi sono altre due menzioni della festa di Pentecoste nel Nuovo Testamento: At 20,16; 
1 Cor 16,8, in entrambi i casi riferite all’attività dell’apostolo Paolo. In At 20,16 si 
dichiara che egli «aveva deciso di passare al largo di Èfeso, per evitare di subire ri-
tardi nella provincia d’Asia: gli premeva essere a Gerusalemme, se possibile, per il 
giorno della Pentecoste». Tale informazione attesta che Paolo, come tutti i cristiani 
provenienti dal giudaismo, ha continuato a celebrare regolarmente Pentecoste e tutte 
le altre feste giudaiche.

Sukkot (Festa delle Capanne)
Una delle tre ricorrenze indicate nella Bibbia come «feste di pellegrinaggio» (rega-
lim) è Sukkot, la Festa delle Capanne31, che inizia il 15 di Tishrì (5 giorni dopo Yom 
Kippur) e dura sette giorni. Il suo nome rievoca le tende nelle quali gli israeliti dimo-
rarono nel deserto32. Ma è nota anche come «La festa del raccolto» (Es 23,16; 34,22), 
dal momento che cade durante la stagione autunnale, quando sono ormai conclusi 

30	  G. Rossé, Atti degli Apostoli. Commento esegetico e teologico, Città Nuova, Roma 1998, 129.
31	  «Tre volte all’anno ogni tuo maschio si presenterà davanti al Signore, tuo Dio, nel luogo che 
egli avrà scelto: nella festa degli Azzimi, nella festa delle Settimane e nella festa delle Capanne» (Dt 
16,16).
32	  «Dimorerete in capanne per sette giorni; tutti i cittadini d’Israele dimoreranno in capanne, 
perché le vostre generazioni sappiano che io ho fatto dimorare in capanne gli Israeliti, quando li ho 
condotti fuori dalla terra d’Egitto. Io sono il Signore, vostro Dio» (Lv 23,42-43).
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tutti i raccolti ed è già terminata anche la vendemmia; motivo per cui è la più gioiosa 
delle feste33. Un altro appellativo che le viene attribuito nella Scrittura è «La festa del 
Signore» (Lv 23,39; Gdc 21,19) e infine anche semplicemente «La festa» - he-Ḥag 
(1Re 8,2; Ez 45,25; ecc.)34, ovvero la festa per eccellenza. Probabilmente è per questa 
ragione che il profeta Zaccaria, in un oracolo messianico, estende a tutte le nazioni la 
gioia di Sukkot e afferma: «Allora i superstiti, fra tutte le nazioni che avranno com-
battuto contro Gerusalemme, vi andranno ogni anno per adorare il re, il Signore 
delle schiere, e per celebrare la festa delle Capanne» (Zc 14,16).
Nel Libro del Levitico (23,39-43), fra i dettagli della festa, vengono menzionate due 
osservanze speciali: il popolo dovrà dimorare in capanne (sukkot) per sette giorni e, 
il primo giorno, prendere «frutti degli alberi migliori, rami di palma, rami con dense 
foglie e salici di torrente» per gioire «davanti al Signore […] per sette giorni». La 
tradizione orale confluita nel trattato Sukkah35 della Mishnah determina con più pre-
cisione gli elementi vegetali di cui si parla in Lv 23,40, identificando i «frutti degli 
alberi migliori» con il cedro e i «rami con dense foglie» con il mirto. Le cosiddette 
«quattro specie» (arbaah minîm) di Sukkot sono allora: cedro (etrog), palma (lulav), 
mirto (ḥadasim), salice (aravot)36. Le quattro specie vengono tenute in mano (il ce-
dro con la mano sinistra e le altre tre specie, legate insieme, con la mano destra) e 
agitate in direzione dei quattro punti cardinali, sopra e sotto di sé, per scacciare il 
male e riconoscere Dio come governatore del mondo intero. L’agitazione delle quat-
tro specie viene compiuta nel servizio sinagogale, durante il canto dell’Hallel (Sal 
113-118). A conclusione della preghiera comune, dall’Arca Santa viene prelevato un 
rotolo e i fedeli presenti compiono una processione intorno alla bimah37 a ricordo 
delle processioni che in occasione di Sukkot si svolgevano intorno all’altare del Tem-
pio. Durante la processione, viene cantillata la preghiera chiamata Hoshanah («Sal-
va, per favore!»)38 e si invoca un buon raccolto per l’anno successivo. Il settimo 
giorno di Sukkot, noto come Hoshanah Rabbah - «Il grande Osanna», si compiono 
sette giri intorno alla bimah dopo di che i rami di salice vengono battuti a terra. Vi è 
inoltre la consuetudine di trascorrere la notte di Hoshanah Rabbah in preghiera e 
studio, in particolare del Libro del Deuteronomio.
Ogni famiglia e congregazione costruisce inoltre la propria capanna (sukkah)39, dota-

33	  In Dt 16,14-15 leggiamo: «Gioirai in questa tua festa […] nel luogo che avrà scelto il Signore, 
perché il Signore, tuo Dio, ti benedirà in tutto il tuo raccolto e in tutto il lavoro delle tue mani, e tu 
sarai pienamente felice». Nella liturgia sinagogale viene indicata come «il tempo della nostra gioia» 
(zeman simḥatenu).
34	  Anche l’evangelista Giovanni, che menziona la Festa delle Capanne nel suo vangelo, in diver-
si casi la chiama semplicemente «la festa» (Gv 7,8.10.11.14.37).
35	  Del trattato, che nei suoi cinque capitoli descrive nei dettagli la festa, vi è anche la ghemarà 
nel Talmud di Gerusalemme e nel Talmud Babilonese e una ripresa nella Toseftà.
36	  Il lulav dà anche il nome alle tre specie legate insieme.
37	  La piattaforma rialzata da cui vengono proclamate le letture bibliche e viene condotta la pre-
ghiera comune.
38	  Si tratta della stessa invocazione che fa parte del Sanctus nella celebrazione eucaristica cristia-
na, che viene tradotta in italiano con la parola «Osanna!».
39	  È consuetudine costruire una sukkah in uno spazio adiacente alla sinagoga a beneficio di tutti 
coloro che non hanno una sukkah propria.
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ta di almeno tre pareti (di qualsiasi materiale) e coperta con foglie o paglia, in modo 
che la copertura non sia così spessa da impedire ad una eventuale pioggia forte di 
penetrare. Il precetto prevede che la sukkah venga costruita sotto il cielo aperto e non 
sotto un albero o all’interno di una casa. 
Nei sette giorni della festa i pasti vengono consumati nella sukkah e, eccetto nel caso 
di condizioni atmosferiche avverse, vi si deve anche dimorare. In tal modo si ricorda 
la natura transitoria dei possessi materiali e la necessità di riporre la propria incondi-
zionata fiducia in Dio.
Una tradizione che ha origine nella scuola cabalistica di Luria nel XVI secolo, ritiene 
che la sukkah venga visitata, in ciascuno dei sette giorni, da uno dei principali perso-
naggi della storia biblica: Abramo, Isacco, Giacobbe, Mosè, Aronne, Giuseppe e Da-
vide. È dunque tradizione diffusa recitare una formula di benvenuto a questi «ospiti» 
(in aramaico ushpizin) come se visitassero realmente la sukkah.
La Mishnah (Sukkah 4,9) menziona una speciale cerimonia di «libagione dell’acqua» 
che aveva luogo, prima della distruzione del Tempio, durante i sette giorni di Sukkot: 
veniva attinta acqua dalla piscina di Siloe e portata processionalmente all’altare del 
Tempio. Il rito era accompagnato dal suono della tromba. In quell’occasione venivano 
innalzati, nel «Cortile delle donne», anche quattro enormi candelabri d’oro, che ema-
navano così tanta luce che «non vi era un solo cortile a Gerusalemme che non venisse 
illuminato dalla luce della Bet ha-Shoevah40» (Sukkah 5,3). Il carattere gioioso della 
festa era espresso anche dalla danza e dal canto che accompagnava il rito: «Uomini pii 
e dalle buone azioni erano soliti danzare […] con torce accese in mano e cantavano 
canzoni e lodi. E i leviti con innumerevoli arpe, lire, cembali e trombe e altri strumen-
ti musicali si fermavano sui quindici gradini che scendevano dal Cortile d’Israele al 
Cortile delle Donne, corrispondenti ai quindici canti delle ascensioni41» (Sukkah 5,4). 
La gioia era tale che la Mishnah afferma che «chiunque non avesse visto la Simḥat Bet 
ha-Shoevah42, non aveva mai assistito ad una vera gioia nella sua vita» (Sukkah 5,1).
Oggi, sebbene non vi sia più il rito della libagione dell’acqua, questo evento viene 
ricordato tramite raduni chiamati appunto Simḥat Bet ha-Shoevah caratterizzati da 
musica, balli e lauti rinfreschi consumati nella sukkah. Si esprime in questo modo 
tutto il carattere gioioso della festa.

Shemini Aṣeret (Ottavo [giorno] dell’assemblea) e Simḥat Torah (La gioia della 
Torah)
Dopo i sette giorni della festa di Sukkot, il 22 di Tishrì si celebra Shemini Aṣeret - 
«Ottavo (giorno) dell’assemblea», che la letteratura talmudica considera una festivi-
tà a se stante. È giorno di riposo e di sacra assemblea, come comandato in Nm 29,35: 
«L’ottavo giorno terrete una riunione sacra; non farete alcun lavoro servile». In que-
sto giorno, insieme ad altre preghiere, viene elevata a Dio una preghiera speciale per 
la pioggia (Tefillat ha-gheshem). Se non vi è stato un sabato intermedio della festa, in 
questo ottavo giorno viene letto il Libro del Qohelet. 

40	  «Luogo in cui si attinge (acqua)». 
41	  I Salmi 120-134. 
42	  «La gioia del luogo in cui si attinge (acqua)».



CEI e UCEI52

In Terra d’Israele il giorno di Shemini Aṣeret coincide con la festa di Simḥat Torah - 
«La gioia della Torah»43, che nella Diaspora si celebra invece il secondo giorno di 
Shemini Aṣeret, il 23 di Tishrì. In questa festa viene completata la lettura annuale 
della Torah e viene iniziata la lettura del nuovo ciclo. La persona che ha l’onore di 
essere chiamata per la lettura dell’ultima porzione della Torah è conosciuta come «lo 
sposo della Torah» (Ḥatan Torah), mentre il lettore della prima porzione del nuovo 
ciclo assume il nome di «sposo della Genesi» (Ḥatan Bereshit). Durante questa festa, 
i rotoli vengono prelevati dall’Arca e portati in processione attorno alla sinagoga 
mentre vengono cantati inni di lode. In molte comunità vi è l’usanza di ballare con i 
rotoli.
La Festa delle Capanne nel Vangelo di Giovanni
Come già accennato, nel quarto vangelo, vi è la menzione di questa festa. Gli esege-
ti ritengono che Giovanni abbia ripreso due dei simboli della festa, ovvero l’acqua e 
la luce, per rileggerli in chiave cristologica. 
Nell’immagine dell’acqua, con la quale veniva irrorato l’altare, vi è un evidente ri-
chiamo alla visione messianica di Ez 47,1-12, in cui l’acqua sgorga dal Tempio per 
fecondare il deserto e tutta la terra al suo passaggio44. Gesù riprende l’immagine 
dell’acqua che porta vita e «nell’ultimo giorno, il grande giorno della festa […], ritto 
in piedi, gridò: “Se qualcuno ha sete, venga a me, e beva chi crede in me. Come dice 
la Scrittura: Dal suo grembo sgorgheranno fiumi di acqua viva”» (Gv 7,37-38a). Su-
bito dopo l’evangelista identifica quell’acqua viva con lo Spirito: «Questo egli disse 
dello Spirito che avrebbero ricevuto i credenti in lui» (v. 38b). 
Il giorno dopo, Gesù afferma: «Io sono la luce del mondo; chi segue me, non cammi-
nerà nelle tenebre, ma avrà la luce della vita» (Gv 8,12). Dicendo che è «la luce del 
mondo», egli si identifica con la luce piena promessa a Israele per il giorno del Mes-
sia, di cui la luce dei grandi lampadari di Sukkot e la processione con le fiaccole sono 
il simbolo45.

Tu Bi-Shvat (Quindici di Shevat)
La festa denominata Tu Bi-Shvat prende il nome dalla data in cui ricorre; la particel-
la iniziale «Tu» è infatti composta dalle lettere ebraiche teth e waw, il cui valore nu-
merico complessivo è di 15. Dunque Tu Bi-Shvat significa 15 del mese di Shevat 
(gennaio/febbraio).
Si tratta di una festa minore, stabilita dai rabbini per celebrare il «capodanno degli 
alberi», in ebraico Rosh ha-Shanah lailanot46. La data è stata scelta perché la mag-

43	  È una festa che nasce nel periodo post-talmudico.
44	  «Sottintende l’idea, spesso attestata, che Gerusalemme con il suo santo monte è il centro 
(l’ombelico) del mondo e fonte di benedizione per tutti i popoli». R. Schnackenburg, Il vangelo di 
Giovanni. Testo greco, traduzione e commento ai capp. 5-12, vol. 2, Paideia, Brescia 1977, p. 291.
45	  Cf X. Léon-Dufour, Lettura dell’Evangelo secondo Giovanni, San Paolo, Cinisello Balsamo 
(Mi) 2007, p. 566.
46	  Nel trattato Rosh ha-Shanah (1,1) della Mishnah leggiamo: «Ci sono quattro capodanni: il 
primo di Nisan è il capodanno dei re e delle feste. Il primo di Elul è il capodanno della decima del 
bestiame. […] Il primo di Tishri è il capodanno per gli anni, per gli anni sabbatici e gli anni giubila-
ri, per la semina e per (la decima delle) verdure. Il primo di Shevat è il capodanno degli alberi, se-
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gior parte della pioggia annuale in Terra d’Israele cade prima di questa ricorrenza; 
di conseguenza i frutti di quegli alberi che fioriscono dopo sono considerati appar-
tenenti al nuovo anno per quanto attiene al computo biblico della decima (Dt 14,22-
29) e alla cosiddetta «circoncisione» degli alberi (’orlah): «Quando sarete entrati 
nella terra e vi avrete piantato ogni sorta di alberi da frutto, ne considererete i 
frutti come non circoncisi; per tre anni saranno per voi come non circoncisi (’are-
lim): non se ne dovrà mangiare. Nel quarto anno tutti i loro frutti saranno consacra-
ti al Signore, come dono festivo. Nel quinto anno mangerete il frutto di quegli al-
beri; così essi continueranno a produrre per voi. Io sono il Signore, vostro Dio» (Lv 
19,23-25). È necessaria quindi una data di apertura e di chiusura dell’anno degli 
alberi per poterne definire l’età e quindi applicarvi le norme stabilite.
Nella Diaspora, Tu Bi-Shvat ha perso il suo significato legale e agricolo, ma è consi-
derato un giorno festivo, in cui non si recitano le preghiere penitenziali. 
Vi è la consuetudine di mangiare 15 diversi tipi di frutta in questa ricorrenza, con 
preferenza per le cosiddette «sette specie» con le quali è stata benedetta la terra d’I-
sraele: il grano e l’orzo, l’uva, i fichi, le melagrane, le olive e i datteri (Dt 8,8). 
Per influenza dei cabalisti di Safed del XVI secolo, la liturgia e le varie usanze sefar-
dite per questa festa furono ampliate: furono composte speciali poesie cantate (piyyu-
tim) e un seder, modellato su quello di Pesaḥ (vedi sopra), in cui si mangia frutta e si 
bevono quattro calici di vino.
Con la fondazione dei primi insediamenti agricoli in Terra d’Israele, a partire dagli 
ultimi decenni del XIX secolo, il «capodanno degli alberi» ha riacquisito il suo signi-
ficato eminentemente agricolo. Attualmente, in Israele a Tu bi-Shvat le scolaresche 
celebrano la festa con canti e svolgono delle cerimonie in cui vengono piantati degli 
alberi. L’atto di piantare è tenuto in così grande considerazione che una massima rab-
binica afferma che se vedessimo arrivare il Messia mentre stiamo piantando un albero, 
dovremmo finire ciò che stiamo facendo prima di andargli incontro.

Yom Kippur (Giorno dell’Espiazione)
Lo Yom Kippur - «Giorno dell’Espiazione» - è il giorno più santo del calendario 
ebraico e costituisce il culmine del periodo penitenziale iniziato a Rosh ha-Shanah 
(«Capodanno»). A conclusione di Yom Kippur il giudizio di Dio emesso a Rosh 
ha-Shanah viene sigillato. È prescritto dalla Torah per il 10 di Tishrì47: «Il decimo 
giorno di questo settimo mese sarà il giorno dell’espiazione. […] Sarà per voi un 
sabato di assoluto riposo48 e dovrete umiliarvi: il nono giorno del mese, dalla sera alla 
sera seguente, farete il vostro riposo del sabato» (Lev 23,27.32). Ci si astiene dunque 
da qualsiasi lavoro vietato nel Sabato. 
All’epoca del Primo e del Secondo Tempio, venivano compiuti particolari riti di espia-

condo le parole della scuola di Shammai. La scuola di Hillel dice: il quindicesimo di quel mese». 
Anche in questo caso la halakhah ha assunto la posizione di Hillel.
47	  Il Giorno dell’Espiazione è l’unica ricorrenza del calendario delle feste che non ha un secondo 
giorno nella Diaspora. Ciò è dovuto all’estrema difficoltà di sostenere un digiuno per due giorni 
consecutivi.
48	  L’espressione tradotta qui con «sabato di assoluto riposo», in ebraico è shabbat shabbaton, 
che esprime una sorta di superlativo che si potrebbe tradurre con «sabato del sabato».
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zione e purificazione, descritti in Lev 16 e nel trattato Yoma della Mishnah. Il sommo 
sacerdote entrava nel Santo dei Santi nel Tempio, dove nessun’altra persona poteva 
entrare pena la morte, per compiere il rito di espiazione per i peccati d’Israele.
L’essenza e le ragioni di questo giorno solenne sono espresse da Lev 16,30: «Poiché 
in quel giorno si compirà il rito espiatorio per voi, al fine di purificarvi da tutti i vostri 
peccati. Sarete purificati davanti al Signore».
Dopo la distruzione del Tempio (70 d.C.), l’aspetto penitenziale divenne la caratteri-
stica principale del Giorno dell’Espiazione. 
La Mishnah, che riserva l’intero trattato Yomà a Yom Kippur, descrive una serie di 
divieti prescritti per questo giorno santo: mangiare, bere, lavare o ungere il corpo, 
indossare scarpe di cuoio e avere rapporti coniugali49. Nessun tipo di cibo o di bevan-
da viene assunto pertanto dal tramonto del nono giorno di Tishri fino alla sera del 
decimo. Si applica in tal modo la prescrizione riportata in Lev 16,29 che però parla 
genericamente di umiliazione/afflizione dell’anima: «Nel settimo mese, nel decimo 
giorno del mese, vi umilierete (lett. “umilierete le vostre anime”)». È la tradizione 
orale che interpreta questa umiliazione come ingiunzione del precetto del digiuno, 
oltre che dei divieti sopra menzionati50. 
Quello di Yom Kippur è l’unico digiuno che si deve osservare anche se ricorre di 
Sabato. 
Nell’insegnamento talmudico, Yom Kippur comporta l‘espiazione per i peccati che 
riguardano il rapporto fra uomo e Dio, mentre per offese contro altri esseri umani, 
tranne nei casi in cui chi ha offeso sia stato perdonato, non comporta espiazione. Per 
tale ragione, è consuetudine che ci si chieda vicendevolmente perdono il giorno pri-
ma del digiuno.
Il bianco, colore della purezza e della misericordia, è il colore che contraddistingue 
Yom Kippur: dai rivestimenti dei rotoli della Torah e dell’Arca Santa (armadio dei 
rotoli) agli abiti indossati dagli uomini presso alcuni gruppi. 
Le preghiere per il Giorno dell’Espiazione iniziano la sera con Kol Nidrè51 («tutti i 
voti»), preghiera in cui si annullano i voti e i giuramenti personali che verranno com-
piuti inconsapevolmente o in modo avventato nel corso dell’anno52. 
L’elemento caratterizzante di questo giorno è la confessione dei peccati, chiamata in 
ebraico widui, che viene pronunciata in tutto dieci volte durante l’arco della festa, 
oltre che il pomeriggio della vigilia. Nel servizio aggiuntivo (musaf) di questo giorno 
solenne vi è altresì il ricordo del servizio del Tempio a Yom Kippur. E nel momento 
in cui si racconta come il sommo sacerdote, in questa ricorrenza, pronunciasse il 
nome ineffabile di Dio (Y-H-W-H), i membri della comunità si inginocchiano e si 
prostrano53. 
49	  Cf. Yoma 8,1.
50	  Altri passi nelle Scritture parlano esplicitamente di affliggere l’anima con il digiuno. Leggia-
mo ad esempio in Sal 35,13: «Ma io […] vestivo di sacco, mi affliggevo col digiuno, la mia preghie-
ra riecheggiava nel mio petto».
51	  Nel rito italiano Kol nedarim.
52	  Tale dichiarazione venne introdotta come mezzo per scoraggiare questi voti e non incorrere 
nell’infedeltà ad una promessa fatta a Dio.
53	  È l’unica occasione in cui ci si prostra in sinagoga.
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Durante tutto il giorno vengono anche pronunciati poemi religiosi (piyyutim) compo-
sti nell’arco di molti secoli e suppliche di richiesta di perdono (seliḥot). 
Nel servizio mattutino viene letto il capitolo 16 del Levitico, il cui argomento è il 
Giorno dell’Espiazione, e il capitolo 29 del libro dei Numeri, che tratta dei sacrifici 
aggiuntivi del Giorno dell’Espiazione. La haftarah è Is 57,15 – 58,14, in cui il profe-
ta descrive il digiuno ideale.
Durante il servizio pomeridiano tre uomini sono chiamati alla lettura di Lv 18, che 
tratta i divieti di incesto (e che è una continuazione della lettura mattutina della Torah 
secondo l’antica usanza che esiste ancora in Italia). La haftarah consiste nel Libro di 
Yonah/Giona e in Mic 7,18–20, il cui soggetto è il pentimento ideale e il suo effetto: 
Dio ha misericordia anche del più grande peccatore se sinceramente pentito. 
Il giorno termina con la Neilah («chiusura»), un servizio particolare che ricorda che 
le porte del cielo, rimaste aperte tutto il giorno per accogliere la preghiera di penti-
mento, sono prossime alla chiusura. E a questo punto viene suonato lo shofar, ad 
annunciare la fine del digiuno.
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8. 	 IL CICLO DELLA VITA

La Circoncisione (Berit milah)

La circoncisione, in ebraico berit milah («patto di circoncisione») o anche semplice-
mente milah, consiste nella rimozione rituale del prepuzio, che ricopre l’organo ma-
schile. Tale rito inserisce il nuovo nato nell’alleanza stabilita da Dio con Abramo: 
«Vi lascerete circoncidere la carne del vostro prepuzio e ciò sarà il segno dell’allean-
za tra me e voi» (Gn 17,11). L’identità ebraica non dipende dalla circoncisione, in 
quanto ogni bambino nato da una madre ebrea è a sua volta ebreo.
Il rito è prescritto per l’ottavo giorno dalla nascita1: «Quando avrà otto giorni, sarà 
circonciso tra voi ogni maschio di generazione in generazione» (Gn 17,12a). La cir-
concisione non è rinviata se l’ottavo giorno cade di shabbat o durante un’altra festi-
vità. Il rinvio è ammesso solo in caso di problemi di salute del bimbo.
Sebbene sia responsabilità del padre circoncidere suo figlio – come Abramo circon-
cise Ismaele prima e Isacco – è raro in pratica che un padre esegua l’operazione in 
prima persona. In genere egli si affida ad un circoncisore rituale specializzato, chia-
mato mohel. 
Il momento preferito per il berit milah è il mattino, ad indicare la sollecitudine dei ge-
nitori ad ottemperare al precetto. Solitamente il rito si svolge in sinagoga o in casa. 
Il rito si svolge nel seguente modo: il neonato viene accolto dai presenti salutandolo 
con la formula tratta dal Salmo 118: Barukh ha-ba - «Benedetto colui che viene». Il 
neonato viene poi affidato al mohel, il quale lo adagia per un momento sulla cosiddetta 
«sedia di Elia», dopo di che viene posto su un cuscino sulle ginocchia del sandak - «co-
lui che mantiene». È in questa posizione che verrà eseguita la circoncisione.
Ad operazione compiuta, il padre recita la benedizione: «Benedetto sei tu, Signore 
nostro Dio, Signore dell’universo, che ci hai santificato con i tuoi comandamenti e ci 
hai ordinato di introdurre i nostri figli nel patto di Abramo, nostro padre». E i presen-
ti rispondono: «Così come è entrato nel patto, possa egli entrare nella Torah, nel 
baldacchino nuziale (ḥuppah) e nelle buone azioni». Con la coppa in mano, il mohel 
recita poi la benedizione sul vino, dandone una goccia al bambino. Segue una pre-
ghiera per la salute del bambino, che include l’annuncio del nome2. Il tutto è conclu-

1	  Se un bambino, per qualsiasi motivo è stato circonciso prima dell’ottavo giorno o è nato già 
circonciso (cioè senza prepuzio), l’ottavo giorno deve comunque essere eseguita la cosiddetta hatta-
fat dam berit - «versamento del sangue dell’alleanza», a condizione che sia un giorno feriale e il 
bambino sia in salute. 
2	  La pratica di dare il nome al bambino durante il rito della circoncisione è un’antica usanza, 
come attestato ad esempio in Lc 1,59: «Otto giorni dopo vennero per circoncidere il bambino e vo-
levano chiamarlo con il nome di suo padre, Zaccaria».

S C H E D A
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so da un pasto rituale, come segno di gioia e di festa. 
La milah è anche uno dei requisiti necessari per la conversione all’ebraismo.
La cerimonia per l’imposizione del nome alle bambine non è regolata da un precetto, 
ma è stata praticata con grande gioia e in varie forme per secoli. La bambina viene 
nominata nella sinagoga in un giorno in cui viene letta la Torah - lunedì, giovedì e 
shabbat - in modo che il padre salendo per la lettura possa dichiarare il nome della 
piccola. Vi è anche chi svolge, in alternativa, una piccola cerimonia in casa chiamata 
zeved ha-bat (dono della figlia). Non vi è un tempo prestabilito ma generalmente ha 
luogo il prima possibile. 

Il riscatto del primogenito (pidyon ha-ben)

Se il neonato maschio è primogenito di sua madre, a trentun giorni dalla nascita do-
vrà essere riscattato, come prescritto da una precisa disposizione biblica, legata al 
fatto che il Signore ha fatto morire i primogeniti d’Egitto, risparmiando i primogeni-
ti d’Israele, che quindi appartengono al Signore: «Ogni essere che nasce per primo da 
ogni essere vivente, offerto al Signore, sia degli uomini sia degli animali, sarà tuo; 
però farai riscattare il primogenito dell’uomo e farai anche riscattare il primo nato 
dell’animale impuro. Il tuo riscatto, lo effettuerai dall’età di un mese, secondo la 
stima di cinque sicli d’argento, conformi al siclo del santuario, che è di venti gherà» 
(Nm 18,15-16; cf. Es 13,15). 
Il rito del riscatto del primogenito, in ebraico pidyon ha-ben - «riscatto del figlio», 
prevede che il padre si presenti di fronte a un kohen - «sacerdote», portando cinque 
monete d’argento e dichiarando che né lui né sua moglie appartengono alla classe 
sacerdotale, che sua moglie ha dato alla luce il suo primogenito e che egli è lì per 
consegnare il bambino al kohen in base a quanto prescritto. Il kohen quindi gli chiede 
se desidera riscattare il figlio; il padre risponde affermativamente, e si concorda che 
il prezzo del riscatto è rappresentato dalle cinque monete d’argento. Il kohen pronun-
cia la benedizione sacerdotale: «Ti benedica il Signore e ti custodisca. Il Signore 
faccia risplendere per te il suo volto e ti faccia grazia. Il Signore rivolga a te il suo 
volto e ti conceda pace» (Nm 6,24-26).
Dopo il rito, il kohen restituisce il denaro, che di solito viene devoluto in beneficenza. 

La maturità (Bar miṣwah e Bat miṣwah)

Un maschio raggiunge la maggiore età religiosa, divenendo appunto bar miṣwah - 
«figlio del precetto», nel giorno del suo tredicesimo compleanno. Una femmina, in-
vece, diviene bat miṣwah, “figlia del precetto”, nel giorno del suo dodicesimo com-
pleanno. Il computo degli anni avviene secondo il calendario ebraico. Da questo 
momento in poi un ebreo è obbligato ad adempiere tutti i precetti ed è responsabile 
della loro osservanza.
La Mishnah parla di cinque stadi di maturità per l’uomo, indicando i tredici anni 
come gli anni adatti per l’osservanza dei precetti – miṣwot (Avot 5,21). 
La letteratura midrashica fornisce molti riferimenti per l’età di tredici anni come il 
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punto di svolta nella vita di un giovane; ad esempio, Abramo rifiutò gli idoli di suo 
padre a questa età (Pirqè de Rabbi Eliezer, 26).
Bar miṣwah
La chiamata alla lettura della Torah in sinagoga è un momento fondamentale nel 
raggiungimento della maturità di un ragazzo. Egli, pertanto, viene chiamato a legge-
re nella prima occasione di lettura pubblica della Torah, solitamente il Sabato dopo il 
suo tredicesimo compleanno. Questa è la prima dimostrazione pubblica del suo nuo-
vo ruolo di membro a pieno titolo della comunità e, da diversi secoli3, è proprio a 
questa occasione che solitamente si riferisce il termine bar miṣwah. Quando, quello 
stesso giorno, anche il padre del ragazzo è chiamato per la lettura di una porzione 
della Torah, recita la seguente benedizione: «Benedetto colui che ora mi ha liberato 
dalla responsabilità di costui»4.
Spesso il rabbino tiene un sermone speciale, sottolineando le nuove responsabilità e 
i privilegi del ragazzo. In molte sinagoghe, il rabbino termina il suo sermone invo-
cando la Benedizione sacerdotale o altra benedizione, e il ragazzo del bar miṣwah 
riceve un dono dalla congregazione. A seconda della preparazione e dell’abilità, oltre 
che delle usanze locali, il ragazzo può essere invitato a officiare in parte o in tutto la 
funzione. Dopo il servizio, si tiene spesso un rinfresco, durante il quale il ragazzo 
spesso pronuncia una derashah, discorso basato sui testi della Torah scritta e orale. 
Tale discorso è anche l’occasione per il ragazzo di ringraziare i suoi genitori per il 
loro amore e la loro cura, e gli ospiti per la loro partecipazione alla celebrazione. 
Il principale cambiamento rituale che avviene subito per un ragazzo che raggiunge il 
bar miṣwah è che d’ora in poi gli viene richiesto di indossare i tefillin - «filatteri» per 
la preghiera del mattino e il tallit, lo scialle della preghiera5. Inoltre, egli potrà far 
parte del cosiddetto minyan, ossia il numero legale minimo di dieci uomini richiesto 
per la preghiera comunitaria. 
Bat miṣwah
Il termine bat miṣwah - «figlia del precetto» ricorre una sola volta nel Talmud (Bava 
Kamma 15a), in riferimento al momento in cui una ragazza diventa soggetta agli 
obblighi della Torah incombenti sugli adulti. La Mishnah, in Niddah 5,6, stabilisce 
che i voti di una ragazza che ha dodici anni e un giorno sono considerati validi, così 
come i voti di un ragazzo che ha tredici anni e un giorno. 
Prima dell’era moderna questo cambiamento nello status di una donna era raramente 
celebrato in un contesto comunitario. Solo nel XIX secolo arrivano indicazioni di 
cerimonia o riconoscimento pubblico, che include una benedizione privata, l’aliyah 
- «salita» del padre per la lettura della Torah, il sermone di un rabbino.

3	  Il primo riferimento a una cerimonia di bar miṣwah simile a quella conosciuta oggi risale al 
XVI secolo. Nel suo trattato legale Yam shel Shelomo («Mare di Salomone»), il grande rabbino e 
insegnante lituano Solomon Luria scrive: «C’è una festa per il bar miṣwah che i tedeschi fanno, in 
cui celebrano e lodano Dio per il fatto che un ragazzo ha raggiunto questa età e che suo padre è 
vissuto abbastanza da vedere suo figlio adempiere i comandamenti della Torah».
4	  Questa benedizione è tratta dal midrash Bereshit Rabbah: «Disse R. Elazar b. R. Shimon: 
L’uomo si deve occupare di suo figlio per tredici anni; dopo deve dire: Benedetto colui che mi ha 
esonerato dalle responsabilità di questo» (62,10)
5	  Presso varie comunità i bambini indossano il tallit anche prima del bar miṣwah.
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Il bat miṣwah come cerimonia femminile equivalente o identica al bar miṣwah ma-
schile non si trova fino alla metà del XX secolo. La reale natura della funzione oscil-
la notevolmente da sinagoga a sinagoga e da comunità a comunità. 

Il matrimonio

Il matrimonio fa parte del progetto di Dio per l’umanità. In Genesi, infatti, l’uomo e 
la donna, creati per stare l’uno di fronte all’altro (Gn 2,18) sono chiamati a diventare 
«una sola carne» (Gn 2,24). 
Sebbene non ci siano vere e proprie descrizioni delle cerimonie nuziali nella Scrittu-
ra, appare chiaro, in molte pagine, che il matrimonio, unione dotata di un profondo 
significato spirituale, sia inteso anche come obbligo contrattuale, che può essere re-
scisso attraverso il divorzio. La Torah offre anche alcune considerazioni pratiche sul 
matrimonio, come quella sugli sposi novelli attestata in Dt 24,5: «Quando un uomo 
si sarà sposato da poco, non andrà in guerra e non gli sarà imposto alcun incarico. 
Sarà libero per un anno di badare alla sua casa e farà lieta la moglie che ha sposato». 
Sin dal periodo talmudico è attestata una suddivisione del matrimonio in tre fasi: 
promessa di matrimonio (shiddukhin), fidanzamento (chiamato erusin o qiddushin) e 
vincolo coniugale propriamente detto (nissuin). La promessa di matrimonio, pratica-
ta ancora oggi presso vari gruppi, consiste nell’impegno formale a sposarsi, accom-
pagnato da un documento detto tenaim («condizioni»), che stabilisce questioni come 
la data e il luogo delle nozze, come pure l’entità della dote e degli alimenti. 
La seconda tappa, quella del fidanzamento (erusin o qiddushin) consiste in un accor-
do tra il futuro marito e la futura moglie, e in questa occasione l’uomo dà un oggetto 
di valore, di solito un anello, alla donna e dice: «Tu sei consacrata a me con questo 
anello, secondo la legge di Mosè e d’Israele». Dal momento in cui la sposa accetta 
l’anello è considerata di diritto come sua moglie, ed è interdetta a qualsiasi altro 
uomo. Anticamente la sposa tornava a casa dei suoi genitori per dodici mesi, al ter-
mine dei quali avveniva la terza fase o nissuin. Il fidanzamento e il matrimonio pro-
priamente detto, sin dal XII secolo sono stati unificati in un’unica cerimonia nuziale, 
benché costituiscano due momenti distinti del rito. 
Immediatamente prima della formale cerimonia nuziale, nella tradizione ashkenazi-
ta, lo sposo, alla presenza della sua famiglia e di quella della sposa, copre il viso 
della sposa con un velo in una cerimonia chiamata in yiddish bedeken di kale - «co-
pertura della sposa». Il rabbino officiante dice allora: «Tu, sorella nostra, diventa 
migliaia di miriadi» (Gn 24,60a) e conclude con le parole: «Possa Dio renderti come 
Sara, Rebecca, Lia e Rachele». Lo sposo viene, dunque, condotto da suo padre e dal 
padre della sposa alla cosiddetta ḥuppah, un baldacchino nuziale che rappresenta 
simbolicamente la casa dei neosposi e consiste in un telo prezioso (o un talled) soste-
nuto da quattro pali o sorretto manualmente da quattro assistenti alla cerimonia. Lo 
raggiunge poi la sposa, condotta da sua madre e dalla madre dello sposo. Il tutto è 
accompagnato da parole di benedizione cantate dell’officiante o dal cantore. Vengo-
no quindi pronunciate due benedizioni sul calice di vino. 
A questo punto lo sposo, in presenza di due testimoni, dona l’anello alla sposa dicen-
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do: «Tu sei consacrata a me con questo anello, secondo la legge di Mosè e d’Israele». 
Si procede poi alla lettura del contratto matrimoniale, chiamato in ebraico ketubbah, 
precedentemente firmato dallo sposo (presso alcuni gruppi anche dalla sposa) e da 
due testimoni6. Il rabbino celebrante pronuncia un discorso augurale agli sposi. Il 
rito nuziale continua con la recitazione delle sheva berakhot (sette benedizioni nuzia-
li) su una seconda coppa di vino.
Terminate le benedizioni, lo sposo compie un gesto rituale molto forte, la rottura di 
un bicchiere. Secondo la tradizione talmudica (bBerakhot 31a), questo gesto ha lo 
scopo di mitigare l’eccessiva gioia per l’occasione e ricondurre ad un opportuno 
contegno. Un’altra interpretazione associa la rottura di un bicchiere con la distruzio-
ne del Primo e del Secondo Tempio di Gerusalemme, ricordando a tutti i presenti che 
il mondo non è ancora perfetto e che la gioia può improvvisamente aver fine. 
La cerimonia può essere celebrata ovunque. In molte comunità viene eseguita all’in-
terno della sinagoga sebbene vi siano opinioni halakhiche contrarie. Spesso viene 
eseguita anche nella sala dove si tengono poi i festeggiamenti, mentre, presso alcune 
comunità, si preferisce officiare all’aperto. Quest’ultima usanza è forse dovuta al 
fatto che celebrando il rito dopo il tramonto, con le stelle che già brillano in alto, ci 
si ricorda di quanto Dio promette ad Abramo: «Renderò molto numerosa la tua di-
scendenza, come le stelle del cielo» (Gn 22,17), un bell’augurio per la nuova coppia.
Nei paesi occidentali la domenica è il giorno più popolare per i matrimoni; negli 
ambienti ortodossi si preferisce il martedì, a causa della doppia ricorrenza della frase 
«E Dio vide che era cosa era buona» nel terzo giorno della creazione (martedì) (Gn 
1,10.12). Tuttavia ci si può sposare anche in qualsiasi altro giorno della settimana, 
tranne che di shabbat e nelle altre feste, oltre che nelle tre settimane tra il 17 di Tam-
muz e il 9 di Av, e nel periodo che va da Pesaḥ a Lag ba-’omer.

Il divorzio
Il giudaismo contempla l’istituto del divorzio (ghet). Mentre nell’antichità veniva 
attuato direttamente dal marito attraverso la consegna alla moglie del cosiddetto «li-
bello del ripudio», dal Medioevo in poi tale consegna viene fatta precedere da un 
procedimento giudiziario rabbinico, volto a tutelare la posizione della donna. Il tribu-
nale rabbinico proibisce la concessione del divorzio contro il parere della donna. Il 
rapporto tra la legge ebraica e le varie leggi civili in materia matrimoniale varia da 
stato a stato. 

Morte, sepoltura e lutto

Morte
La tradizione ebraica presta particolare attenzione ai riti legati alla morte, alla sepol-
tura e al lutto, come già si può attestare in alcuni racconti biblici (cf., ad esempio, Gn 
47,29-30; 2Sam 21,12-14).

6	  La ketubbah stabilisce gli obblighi del marito nei confronti della moglie. Al marito è richiesto 
di provvedere al cibo, ai vestiti e alle altre necessità della moglie e di impegnarsi ad avere rapporti 
coniugali. Si stabilisce, inoltre, una somma che il marito dovrà pagare alla moglie in caso di divorzio.
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La Mishnah afferma che «questo mondo è come un corridoio prima del mondo a 
venire» (Avot 4,16), mentre il Talmud descrive la morte come l’attraversamento del 
portale che separa i due mondi, dando accesso a un «mondo che è interamente buo-
no» (bKiddushin 39b).
Si ha grande rispetto per i moribondi e i morti, e grande riguardo per le ultime volon-
tà di un moribondo: le richieste e le indicazioni finali di Giacobbe (Gn 49,29), di 
Giuseppe (Gn 50,25) e di David (1Re 2,1-9) furono tutte fedelmente ascoltate e os-
servate. Il Talmud afferma che il testamento orale di una persona morente ha la stes-
sa forza legale delle istruzioni scritte e testimoniate (bGittin 13a).
Il moribondo non deve essere mai lasciato solo, ed è una grande miṣwah/precetto esse-
re presente alla partenza dell’anima (yeṣiat neshamah). Di solito viene accesa una can-
dela in presenza di una persona morente, a simboleggiare la fragilità dell’anima umana. 
Un malato, prossimo alla fine, viene incoraggiato a confessare i suoi peccati davanti a 
Dio. Tale confessione non deve avvenire davanti a donne e bambini, perché causerebbe 
loro angoscia e quindi turberebbe il malato. Una formula di confessione dice: «Confes-
so davanti a te, o Signore, mio Dio e Dio dei miei padri, che la mia guarigione e la mia 
morte sono nelle tue mani. Possa essere la tua volontà di guarirmi completamente, e se 
muoio, la mia morte possa essere un’espiazione per tutti i peccati, i torti e gli atti ribel-
li che ho commesso peccaminosamente, ingiustamente e da disobbediente davanti a te. 
Concedimi una parte nel Gan Eden (Paradiso), e favoriscimi con il mondo a venire che 
è custodito per i Giusti» (Shulcḥan Arukh, Yoreh Deah 338,2). 
Il moribondo, negli ultimi istanti di vita prega, inoltre, con la prima espressione dello 
Shemà: «Ascolta, Israele: il Signore è il nostro Dio, unico è il Signore» (Dt 6,4); se è 
ormai in uno stato di incoscienza, qualcun altro lo recita per lui.
Quando la morte è stabilita con certezza, gli occhi e la bocca vengono dolcemente 
chiusi dal figlio maggiore o dal parente più prossimo7. 
Il corpo viene posto sul pavimento8, i piedi verso la porta, e viene coperto con un 
lenzuolo, in modo da ricordarlo così come fu in vita e non da morto. La memoria del 
defunto, nella fede ebraica, costituisce un aspetto molto rilevante, tanto è vero che 
dal momento della morte in poi, quando si citerà il nome dello scomparso si aggiun-
gerà sempre l’espressione zikhronò livrakhah («il suo ricordo sia in benedizione»). 
Una candela accesa è posta vicino alla testa della salma.
Sepoltura
La sepoltura avviene esclusivamente nel terreno, in un cimitero opportunamente con-
sacrato. Ci si rifà a quanto si allude nella Bibbia, dove Dio dice ad Adamo: «Con il 
sudore del tuo volto mangerai il pane, finché non ritornerai alla terra, perché da essa 
sei stato tratto: polvere tu sei e in polvere ritornerai!» (Gn 3,19). Sono escluse dunque 
la cremazione e l’imbalsamazione.
Tradizionalmente si consiglia di seppellire il più presto possibile, preferibilmente il 
giorno della morte. Oggi spesso questo non è possibile, perché i familiari potrebbero 
non abitare nelle vicinanze; pertanto, la sepoltura può essere posticipata per consen-

7	  A Giacobbe fu assicurato da Dio che sarebbe stato Giuseppe a svolgere svolto questo ultimo 
servizio filiale (Gn 46,4).
8	  Questa pratica favorisce la cessione di calore da parte della salma.
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tire la presenza dei familiari in lutto. Tuttavia, la sepoltura tempestiva è ancora la 
regola. Nella Torah si comanda di seppellire repentinamente anche il corpo di un 
criminale giustiziato (Dt 21,23).
Le usanze funebri variano a seconda della comunità. In genere, quando una persona 
muore, il corpo viene deposto sul pavimento della camera di purificazione dell’agen-
zia funebre o del cimitero, coperto da un lenzuolo. Il corpo è vegliato da persone che 
recitano Salmi fino al funerale. Poco prima del funerale, i membri della ḥevrah kad-
dishah - «società santa», lavano accuratamente il corpo mentre recitano preghiere e 
passi biblici appropriati, quindi avvolgono il corpo in sudari di lino grezzo, chiamati 
in ebraico takhrikhim. L’uomo solitamente viene sepolto con il tallit, il suo scialle 
della preghiera. L’usanza generale in Israele è quella di seppellire il corpo diretta-
mente nel terreno, mentre nella Diaspora viene sepolto in una bara.
I funerali oggi si svolgono spesso in apposite cappelle funerarie o presso la tomba. Il 
rito funebre consiste solitamente nella recitazione di alcuni salmi e componimenti 
poetici, oltre a un elogio funebre.
Dopo il servizio funebre, il defunto viene portato al sepolcro dai membri della ḥevrah 
kaddishah - «società santa», che, presso alcuni gruppi, si fermano sette volte lungo il 
percorso recitando il Salmo 91. La sepoltura vera e propria viene accompagnata dal-
la recitazione dello Ṣidduq ha-Din – «giustificazione del giudizio (divino)», di una 
preghiera alla memoria e del Kaddish, una dossologia in aramaico, in cui coloro che 
sono in lutto riaffermano la propria fede in Dio di fronte alla realtà della morte.
Coloro che si occupano direttamente delle disposizioni funerarie sono esentati 
dall’osservanza di altre miṣwot/precetti che possono interferire con la sepoltura, per 
il motivo halakhico che colui che è impegnato a compiere una miṣwah è esente da 
altre miṣwot (cf. bBerakhot 11a; 17b).
Non rientra nella consuetudine ebraica compiere visite frequenti alle tombe. Ci si li-
mita, invece, a recarsi al cimitero, oltre che nel settimo e nel trentesimo giorno dalla 
sepoltura, negli anniversari e in occasione di alcune ricorrenze, in particolare alla 
vigilia di Yom Kippur. La tomba viene tenuta spoglia: ci si limita a deporvi un sasso. 
Mentre ci si allontana, si usa stendere la mano sinistra sulla tomba e dire: «Giaci in 
pace fino alla venuta del consolatore, annunciatore della pace».
Lutto
Il lutto (in ebraico avelut) nell’ebraismo è una combinazione di consuetudini e pre-
cetti derivanti dalla Torah e dai testi rabbinici classici. Sono previste prescrizioni 
specifiche per la morte di quattro categorie di parenti: genitore, fratello, coniuge e 
figlio. Vi sono quattro periodi di lutto, di intensità crescente: 1) aninut, giorno della 
morte, o comunque il periodo che va dalla morte alla sepoltura; 2) shivah, i sette 
giorni dopo la sepoltura; 3) sheloshim, i trenta giorni dopo la sepoltura (compresi i 
primi sette giorni); 4) un ulteriore periodo di lutto della durata di dodici mesi, pre-
scritto solo per la morte di un genitore.
Solitamente, i parenti stretti del defunto attendono il compimento dell’anno per eri-
gere la lapide sulla tomba. La consuetudine è quella di dedicare la lapide al defunto 
con una breve cerimonia, comunemente nota come «svelamento», perché la cerimo-
nia richiede ai membri della famiglia di rimuovere un telo dalla lapide.
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9. 	 SACERDOTI, RABBINI E PRETI

I sacerdoti (kohanim)

In Es 29,7-9 il Signore dice a Mosè: «Prenderai l’olio dell’unzione, lo verserai sul 
suo capo e lo ungerai. Farai avvicinare i suoi figli e li rivestirai della tunica. Li cin-
gerai con la cintura e annoderai loro il copricapo. Avranno il sacerdozio in statuto 
perenne. Così avrai investito Aronne e i suoi figli».
La benedizione di Levi in Dt 33,8-11 affida ai leviti, discendenti di Aronne, l’istru-
zione del popolo: «insegneranno le tue decisioni a Giacobbe, le tue Torot [plurale di 
Torah] a Israele» e le funzioni cultuali: «offrono il sacrificio davanti a Te e l’olocau-
sto al tuo altare».
Con il sorgere della monarchia il sacerdozio di Gerusalemme viene riorganizzato e ai 
sacerdoti levitici si aggiungono i sacerdoti discendenti di Ṣaddoq. 
La funzione sacerdotale non si limitava all’esercizio del culto nel Tempio, ma erano 
di loro competenza anche lo studio e l’insegnamento della Torah. Solo il Sommo 
sacerdote poteva entrare nel Santo dei Santi nel giorno più santo dell’anno, lo Yom 
Kippur, e pronunciarvi il Nome ineffabile. 
Al tempo di Gesù i sacerdoti sadducei erano molto legati al potere dei Romani che 
occupavano il paese, mentre la funzione d’insegnamento stava progressivamente 
passando ai farisei.
Anche dopo la distruzione del Tempio (70 d.C.) e fino ad oggi, i kohanim hanno con-
servato alcune delle loro prerogative: a loro è riservata la prima chiamata durante la 
lettura sinagogale della Torah e sono loro a impartire, a seconda dei riti quotidiana-
mente o nelle feste, la benedizione sacerdotale di Nm 6,24-26: «Il Signore ti benedi-
ca e ti protegga, il Signore faccia risplendere il suo volto su di te e ti faccia grazia, il 
Signore elevi il suo volto su di te e ti conceda pace». 

I rabbini (rabbanim)

Il termine rabbino deriva da rav, maestro (plurale rabbanim; mio maestro: rabbì). 
Per poter svolgere le sue funzioni, un rabbino deve aver ricevuto l’ordinazione, se-
mikhah. Il termine “rabbino” non compare nella Bibbia ebraica, ma è presente per la 
prima volta nel Nuovo Testamento e nella Mishnah (II sec.). Gesù stesso nei Vangeli 
viene sovente qualificato con il titolo rabbì «mio maestro», oppure, nella maggioran-
za dei casi, con il suo corrispettivo greco didáskalos.
L’ordinazione richiede il completamento di un rigoroso programma di studi della Torah 
scritta e orale, quindi della Mishnah e del Talmud, dei loro commentari e delle decisio-
ni riguardanti la Halakhah. Spesso tale formazione avviene in una Yeshivah, un’acca-
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demia dove si studiano l’ebraico, l’aramaico, la liturgia, il diritto e la filosofia, in parti-
colare l’etica. Alcune istituzioni, come ad esempio la “Yeshivah University” di New 
York, richiedono anche una laurea per poter accedere ai corsi superiori.
In Italia, le città in cui risiede una Comunità ebraica hanno un Rabbino Capo. È la 
Comunità a scegliere il proprio rabbino; i rabbini italiani sono membri dell’Assem-
blea Rabbinica Italiana.

Qual è la funzione dei rabbini oggi?

La funzione rabbinica dipende dal tipo di Comunità e dal Paese all’interno del quale 
il rabbino opera. Principalmente il suo è un ruolo di insegnante; inoltre giudica sulle 
questioni halakhiche, soprattutto per quanto riguarda matrimoni, divorzi, conversio-
ni. 
I rabbini possono svolgere il ruolo di guida nella preghiera comunitaria (sebbene 
possa farlo anche qualsiasi altro ebreo adulto) e il Sabato e in occasione delle feste 
fanno un’omelia (derashah «spiegazione») sulle Scritture lette durante la funzione. 
In alcune Comunità i rabbini assumono anche un ruolo di guida spirituale. In Italia in 
alcune circostanze (ad esempio nella celebrazione dei matrimoni) svolgono le fun-
zioni di pubblico ufficiale. 
Insieme ai presidenti delle Comunità hanno un ruolo di rappresentanza nei confronti 
delle istituzioni e della società civile.
Tra i rabbini e i preti (o presbiteri) vi sono alcune analogie inerenti le funzioni di in-
segnamento e guida delle comunità, ma anche importanti differenze. Nella Chiesa 
cattolica, infatti, i preti, in virtù del sacramento dell’Ordine, sono segnati da uno 
speciale carattere che li lega strettamente alla missione dei Vescovi e li assimila al 
sacerdozio di Cristo, in modo da poter agire in Suo nome e collaborare con i Vescovi 
nella missione ricevuta da Gesù di far crescere, santificare e governare il Suo corpo 
che è la Chiesa. Ciò avviene soprattutto mediante l’annuncio del Vangelo, la celebra-
zione dell’Eucaristia e dei sacramenti: i preti, infatti, “con il battesimo, introducono 
gli uomini nel popolo di Dio; con il sacramento della penitenza riconciliano i pecca-
tori con Dio e con la Chiesa; con l’olio degli infermi alleviano le sofferenze degli 
ammalati; e soprattutto con la celebrazione della messa offrono sacramentalmente il 
sacrificio di Cristo”1. 
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10.   LA DONNA NELLA CULTURA EBRAICA

Nella visione ebraica la donna ricopre una posizione fondamentale e certamente non 
di secondo piano. La donna è infatti al centro della vita ebraica, occupandosi – nel 
modello tradizionale – della famiglia, e garantendo che l’ebraismo sia osservato nel-
la vita quotidiana delle generazioni presenti, affinché sia tramandato a quelle future. 
Nella valutazione della tradizione ebraica la donna non è sacrificata, denigrata o di-
scriminata. Per comprendere il ruolo della donna nell’ebraismo è necessario partire 
dalle fonti tradizionali, dal testo del Tanakh, ossia la Bibbia ebraica, e dai principali 
testi rabbinici. Si tratta di una storia lunga e affascinante, che nei secoli ha prodotto 
una serie di cambiamenti nella condizione femminile.
Nel Tanakh la donna è innanzitutto madre e sposa, ma può essere anche regina, pro-
fetessa, giudice, prostituta e straniera. La prima donna del racconto biblico è ovvia-
mente Eva che compare nel racconto della creazione dell’uomo e della donna presen-
te nei primi capitoli della Genesi: 1,27; 2,7; 2,18-24. Inizialmente Dio creò l’uomo e 
la donna uniti assieme, legati fianco a fianco e successivamente li separa. La parola 
ebraica tradizionalmente tradotta con costola, ṣela, da cui Dio trasse Eva, non indica 
in realtà solo la costola. ma il lato intero. Il nome Eva (Ḥawwah) viene dal termine 
ebraico hay, vivo, perché la donna è colei che dà la vita. Nel testo biblico sono men-
zionate sette profetesse, e persino una donna giudice, Debora. Nella storia dell’esodo 
egiziano le donne ricoprono un ruolo fondamentale. Varie sono le protagoniste di 
quelle vicende: Miriam, la sorella di Mosè, le levatrici, la madre stessa di Mosè e 
Batià, la figlia del Faraone d’Egitto che, contravvenendo alla legge paterna salva, un 
piccolo ebreo, Mosè, dalla morte sicura nelle acque del Nilo. 
A due donne sono dedicati due libri biblici: la regina Ester, che esercitò una grandis-
sima influenza nelle vicende politico-governative nella Persia del re Assuero, riu-
scendo a salvare il popolo ebraico dallo sterminio ordito dal perfido ministro Haman, 
e Rut, famosa per le sue proverbiali qualità. 
Nella tradizione rabbinica i Maestri hanno dedicato una certa attenzione al mondo 
femminile. Uno dei sei ordini della Mishnah s’intitola Nashim (Donne) ed è intera-
mente dedicato allo studio della realizzazione del vincolo matrimoniale, degli obbli-
ghi reciproci fra i coniugi, del divorzio, del levirato, dei voti e delle loro conseguen-
ze, del presunto adulterio. All’interno dell’ordine viene presentata la differenza fra 
gli uomini e le donne rispetto ai precetti che sono tenuti a seguire. È necessario ricor-
dare che lo statuto giuridico femminile è differente da quello degli uomini: alcune 
norme e principi sono derivati direttamente dal testo biblico, altri aspetti, affrontati 
dai rabbini nei secoli hanno condotto a un sostanziale miglioramento della condizio-
ne femminile. La differenza più significativa tra uomo e donna nell’ebraismo sta nel 
fatto che alla donna non viene richiesto di seguire i precetti legati a un orario preciso, 
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come ad esempio il mettere i filatteri (tefillin) ogni giorno entro l’ora stabilita. Tali 
esenzioni sono state spesso interpretate come un’affermazione dell’inferiorità della 
donna. Ma questa è un’interpretazione che si ferma alla superficie del problema. In-
fatti, alla donna non vengono richiesti soltanto i precetti legati al tempo perché la 
donna con le gravidanze, i figli, il suo istinto materno, non ha bisogno di essere lega-
ta al Signore ulteriormente. L’uomo invece, ha bisogno di regole che ne organizzino 
il tempo e non lo lascino in balia dei suoi istinti. Esistono varie eccezioni al principio 
generale, alcune delle quali riguardano i precetti centrali che però esulano dall’uni-
verso domestico in cui si svolge il ruolo della donna e vanno a investire lo spazio 
pubblico riservato agli uomini; una di queste è lo studio/insegnamento della Torah, 
precetto non legato al tempo e tuttavia “risparmiato” alle donne.
All’interno del mondo ebraico una richiesta particolarmente sentita è quella relativa 
allo studio della Torah e degli altri testi tradizionali da parte delle donne. Le princi-
pali domande di questo dibattito sono state ben riassunte da David Gianfranco Di 
Segni: «Secondo la legge ebraica, esse hanno il dovere di studiare al pari degli uomi-
ni? Se no, ne hanno però il diritto? E in questo caso, è opportuno e raccomandato che 
studino o è invece sconsigliato? Benché le risposte a queste domande possano appa-
rire scontate in una società in cui (teoricamente) le donne hanno gli stessi diritti degli 
uomini, non è sempre stato così nel passato. È comunque interessante sottolineare 
che all’epoca della Mishnah e del Talmud vigeva un’apertura allo studio femminile 
relativamente maggiore che in epoche successive». 
Non occorre arrivare ai nostri giorni per trovare casi di donne che per esprimere la 
loro religiosità in maniera più profonda e completa, hanno scelto di dedicare il loro 
tempo non solo alla vita famigliare ma anche allo studio dei testi. In Italia possiamo 
citare due esempi che risalgono al XVI secolo: Leona figlia di Avraham Yehoshua Da 
Fano, e una pressoché sconosciuta, probabilmente creata ad arte, Dina. La prima ha 
uno scambio epistolare con i membri della sua famiglia, i Fano. Dalle lettere emerge 
la figura femminile di questa giovane, certamente speciale, ma comunque non unica 
nel panorama ebraico del suo tempo: Leona studia la Torah insieme ai suoi fratelli, è 
esperta di macellazione rituale, e durante le pulizie della casa prima di Pesaḥ (la Pa-
squa ebraica), si lamenta che non ha il tempo per studiare come i suoi fratelli, che per 
questo motivo la prendono in giro. Leona arricchisce le sue lettere con citazioni tal-
mudiche e halakhiche che testimoniano una grande conoscenza, ed è attiva nel trova-
re assistenza economica al suo maestro di Torah. Le lettere di Dina assurgono addi-
rittura a modello di retorica grazie al loro inserimento in un testo a cura del noto 
rabbino e maestro Shemuel Archivolti (Cesena c. 1515– Padova 1611)2. Si tratta 

2	  Archivolti fu allievo di Meir Katzenellenbogen (Praga 1475 – 	 Padova 1565) e svolse la 
sua attività di rabbino, grammatico e poeta nelle comunità ebraiche di Bologna, Venezia e Padova, 
dove si trasferì nel 1568. Grande fu la sua fama tra i contemporanei, cosicché tra i suoi allievi si 
possono annoverare Leon Modena e il cardinal Marco Marini. Le sue opere più note furono stampa-
te a Venezia nella seconda metà del sec. XVI. Fra di esse, le più importanti sono il già menzionato 
Mayan gannim e il testo di grammatica ebraica Arugat ha-bosem (L’aiuola di balsamo), stampato nel 
1602. Per una bibliografia su Archivolti, cf R. Bonfil, Rabbis and Jewish Communities in Renais-
sance Italy, (trad. dell’originale ebraico, Magnes Press, Yerushalayim 1979) The Littman Library of 
Jewish Civilization Oxford 1990, pp. 92-94, 124-133; Id. Riflessioni su una prospettiva femminista 
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dell’opera Mayan gannim (Fonte di giardini)3, che fu stampata per la prima volta a 
Venezia nel 1553 con l’intento di comporre un epistolario ideale, costituito da ven-
ticinque lettere scritte in rima e destinate a diventare “lettere modello” per gli allie-
vi dello stesso Archivolti e per quanti, dopo di lui, avessero dovuto insegnare la 
tecnica epistolare. Rav Archivolti, rispondendo a una donna di nome Dina – proba-
bilmente ispirata a qualcuno che lui conosceva ma mai realmente esistita – deside-
rosa di dedicarsi agli studi ebraici, tradizionalmente appannaggio degli uomini, le 
accorda il permesso di studiare tali materie. Egli motiva la decisione sottolineando 
la diversità del carattere e delle attitudini di Dina rispetto alla media delle donne 
della sua epoca. II volumetto di Archivolti non ebbe presumibilmente molta diffu-
sione nel mondo ebraico a lui contemporaneo mentre citazioni proprio di questa 
lettera ebbero discreta fortuna nel XX secolo4. In tempi più recenti nel mondo 
ebraico i cambiamenti sociali e culturali hanno comportato la nascita di un dibattito 
interno relativo allo studio femminile. Varie studiose, come Nechama Leibowitz e 
Tamar Ross, hanno rivolto i propri insegnamenti al grande pubblico. Più in generale 
il numero di donne che, a vario titolo, si dedicano allo studio dei testi tradizionali è 
in costante crescita. 
 

Bibliografia 
C. Chalier, Le Matriarche, Giuntina, Firenze, 2002.  
AA.VV., Ebraismo “al femminile”, Giuntina, Firenze 2017. 
R. Bonfil, Riflessioni su una prospettiva femminista nell’epistolario di Samuele Ar-
chivolti, in La cultura ebraica a Bologna tra Medioevo e Rinascimento. Atti del con-
vegno internazionale dell’AISG, Bologna 9 aprile 2000, a cura di M. Perani, Giunti-
na, Firenze 2002, pp. 117-128. 
D.G. Di Segni, Le donne e lo studio della Torah: uno scambio epistolare fra Dina e 
Rabbi Samuele Archivolti nell’Italia del Rinascimento, «Rassegna Mensile d’Israel» 
67 (2001), pp. 151- 173. 
AA.VV., Maschio e femmina Dio li creò. La donna nell’ebraismo, Sovera edizioni, 
Roma 2014. 

nell’epistolario di Samuele Archivolti in La cultura ebraica a Bologna tra Medioevo e Rinascimen-
to, cit., pp. 117-128; D. Di Segni, Le donne e lo studio della Torah: una scambio epistolare fra Dina 
e Rabbi Samuele Archivolti nell’Italia del Rinascimento, «Rassegna Mensile d’Israel» 67 (2001), 
pp. 151- 173.
3	  Il titolo è tratto dal Cantico dei Cantici 4,15.
4	  Il volumetto fu però “riscoperto” grazie ad una citazione che ne fece nel 1902 Rabbi Barukh 
Ha-Levi Epstein (Babruyisk 1860- Pinsk 1941) nella Torah Temimah (“La Torah completa”) proprio 
della lettera di Dina. Tale citazione ha fatto in modo che l’epistola di Dina si diffondesse in numero-
si testi moderni che si sono occupati dell’argomento, divenendo una delle non numerose fonti su cui 
influenti autorità rabbiniche contemporanee si sono basate per approvare e promuovere lo studio 
della Torah da parte delle donne, incitandole ad assumere un ruolo più attivo negli studi tradizionali. 
Così, dopo quasi cinquecento anni, una breve epistola contenuta in libretto di un rabbino italiano non 
particolarmente noto nella Comunità ebraica internazionale ha trovato la sua strada fino a noi. E 
forse non è un caso che proprio un maestro della tradizione ebraica italiana abbia contribuito alla 
discussione sulla parità dei diritti fra uomini e donne nel mondo degli studi.



CEI e UCEI70

A.M. Rabello, Introduzione al diritto ebraico, fonti, matrimonio e divorzio, bioetica, 
Giappichelli, Torino, 2002. 
M. Ventura Avanzinelli, Le donne e lo studio della Torah in Epoca Tardo-antica: 
genesi e nemesi di un’esclusione. In «Storia delle Donne», 8.1 (2012), 127-144.

	



Schede per conoscere l’ebraismo 71

11.  IL  POPOLO D’ISRAELE E LA TERRA D’ISRAELE

  
Ereṣ Yisrael, la terra d’Israele, è stata il centro focale dei sogni e delle aspirazioni degli 
ebrei sin dai tempi biblici. Il Signore disse ad Abramo: «Vattene dalla tua terra, dalla 
tua parentela e dalla casa di tuo padre, verso la terra che io ti indicherò» (Gn 12,1) e in 
essa Abramo ha vagato, scavato pozzi, curato le sue greggi comportandosi con rettitu-
dine nei confronti di tutti. È anche la terra che Dio ha promesso ai discendenti di Abramo, 
che vi sarebbero ritornati dopo un lungo periodo di esilio e di schiavitù.
La terra d’Israele è chiamata nella Torah Terra di Canaan, con particolare riferimento 
alla terra ad occidente del fiume Giordano. Il territorio che si estende ad oriente del 
Giordano viene invece per lo più chiamato nella Torah terra di Gàlaad.
La terra di Canaan è oggetto della promessa che il Signore ha fatto ai patriarchi: «La 
terra dove sei forestiero, tutta la terra di Canaan, la darò in possesso per sempre a te 
e alla tua discendenza dopo di te; sarò il loro Dio» (Gn 17,8). Altre volte nella Torah 
la terra di Israele viene denominata “la terra”, senza ulteriori attribuzioni, da inten-
dersi come terra speciale.
Nei libri profetici, oltre che terra di Canaan, viene spesso utilizzato il termine “terra 
di Israele”, che sarà poi usato prevalentemente, assieme al termine “terra”, dai Mae-
stri della tradizione rabbinica, in contrapposizione alle altre terre, denominate ḥuṣ 
la-hareṣ (al di fuori della terra) o ereṣ ha-ammim (terra dei popoli). Talvolta la Voce 
divina la chiama “la Mia terra”.
Un ulteriore nome attribuito tradizionalmente ad Israele è Ereṣ ḥemdah (terra del 
desiderio), ad indicare che ad essa anelarono Abramo, Isacco e Giacobbe, tanto che 
Abramo acquistò la grotta di Machpelà per seppellire sua moglie Sara, il Signore 
impedì a Isacco di uscire da Israele e Giacobbe chiese di non essere seppellito in 
Egitto, ma in terra d’Israele.
Solo molto raramente la Bibbia usa l’espressione «terra santa» ma, ciò nonostante, la 
terra è considerata come un dono divino a Israele. Dio sorveglia in modo speciale 
questa terra e ciò che in essa avviene (Dt 11,12). La proprietà appartiene infatti, in 
maniera esclusiva all’Eterno e il suo uso è condizionato al rispetto delle Sue leggi. Il 
dono fatto ad Israele non è gratuito: il Signore ha dato tre buoni doni ad Israele, la 
Torah, la terra d’Israele ed il mondo futuro, e nessuno di questi è stato dato se non 
tramite delle sofferenze (Berakhot 5a).
La centralità di Ereṣ Yisrael è sempre stata la componente principale del culto e della 
coscienza ebraici. Quando si prega ci si rivolge verso la terra d’Israele, ed in partico-
lare verso Gerusalemme ed il luogo in cui sorgeva il Santuario e il rapporto con essa 
si mantiene tramite l’osservanza delle festività religiose, quasi tutte legate alle sta-
gioni agricole della Terra d’Israele, e tramite lo studio delle leggi concernenti l’uso 
sacro del territorio.
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Questo potente legame spirituale, ma anche fisico, diventa la componente di una 
identità collettiva ideale. La speranza di un ritorno alla Terra è oggetto quotidiano di 
preghiere e ha sviluppato un’immensa letteratura liturgica e mistica oltre alla prescri-
zione di vari precetti, non legati esclusivamente alla vita agricola. L’applicazione del 
diritto penale, ad esempio, non si può praticare fuori da Israele, ed anche in Israele 
alcuni precetti hanno bisogno di condizioni preliminari quali la sovranità di tutto il 
popolo ebraico nella propria terra.
Il rapporto tra Terra, popolo e Torah ha esercitato, nel corso della storia, un influsso 
decisivo in tutte le comunità ebraiche, e la nostalgia della patria perduta ha spinto gli 
ebrei sulla strada del Ritorno. All’epoca in cui il sionismo politico invia in Palestina 
le prime ondate di immigrazione, una comunità ebraica esiste già nelle vecchie città 
sante di Gerusalemme, Tiberiade, Safed e Chevron, sin dai tempi antichi.
Il vecchio Yishuv, ossia la comunità preesistente alle immigrazioni più recenti, era 
molto povero e ortodosso e viveva dell’elemosina delle comunità ebraiche diaspori-
che. Esso testimonia la continuità della presenza degli ebrei in Palestina ed è espres-
sione del fervore religioso, della speranza del Ritorno, delle ondate di entusiasmo 
messianico che vedranno le loro aspirazioni trasformarsi in una realtà politica pro-
prio con il movimento nazionale ebraico, denominato sionismo.
Il sionismo è il movimento per l’autodeterminazione politica del popolo ebraico, che 
ha portato nel 1948 alla nascita dello Stato d’Israele. Criticare il governo israeliano 
per una sua decisione vuol dire essere antisionisti? Evidentemente no. Non ricono-
scere al popolo ebraico il diritto alla propria vita nazionale invece sì.
Prima della nascita dello Stato d’Israele c’erano degli ebrei sionisti e degli ebrei an-
tisionisti, erano opzioni lecite. Essere antisionisti oggi significa volere la distruzione 
di uno Stato, non perfetto, ma democratico, che ha nove milioni di cittadini.
Le autorità ecclesiastiche sono state per lo più contraria al sionismo e alla nascita 
dello Stato d’Israele, inizialmente con motivazioni religiose legate al non riconosci-
mento della messianicità di Gesù, ma dal 1994 sono iniziate regolari relazioni diplo-
matiche tra Israele e la Santa Sede, con l’apertura di una nunziatura in Israele e di una 
ambasciata israeliana a Roma.
  
Bibliografia
M. Buber, Sion. Storia di un’idea, Marietti, Genova 1987.
P. Lenhardt, La terra d’Israele e il suo significato per i cristiani. Il punto di vista di 
un cattolico, Morcelliana, Brescia 1994.
J. Maritain, Il mistero d’Israele, Massimo, Milano 1992. 



Schede per conoscere l’ebraismo 73

12.   GESÙ/YESHUA EBREO

Gesù (in ebraico, Yeshua ben Yosef) nacque a Betlemme intorno al 6 a.C., svolse la 
sua attività pubblica prevalentemente in Galilea e morì a Gerusalemme, su una croce 
romana, intorno alla data della Pasqua ebraicadell’anno 30. La sua breve vita ha di-
viso la storia del mondo in un prima e in un dopo.
Con i suoi amici e i suoi avversari parlava aramaico ed ebraico, lingue nelle quali 
pregava e svolgeva il suo insegnamento; in ebraico leggeva la Torah. Nel giro di 
pochi decenni però la forma linguisticamente originaria della sua predicazione andò 
perduta, ad eccezione di poche espressioni ebraiche ed aramaiche conservate nei 
Vangeli. Con la diffusione del suo movimento tra le genti, la trasmissione delle sue 
parole avvenne in lingua greca, e in greco sono i testi neotestamentari che noi posse-
diamo. Come scrive la prof.ssa Emanuela Prinzivalli dell’Università “La Sapienza” 
di Roma: «Il messaggio evangelico, dunque, è subito presentato nella lingua domi-
nante, il greco, di fatto diventata la prima lingua per i giudei della diaspora. L’inci-
piente formazione di un corpus di scritture cristiane non fa che riprodurre quella che 
era stata la vicenda delle scritture ebraiche nella diaspora, con la traduzione in greco, 
detta dei Settanta, fatta ad uso degli stessi giudei ormai grecofoni, ma accompagnata 
da tutta una serie di adattamenti alla mentalità greca e dalla composizione della Let-
tera di Aristea, che programmaticamente considera la sapienza giudaica come mas-
sima espressione di sapienza ellenica. Anzi la vicenda cristiana è più intensa e radi-
cale in quanto non abbiamo traccia, stando a quello che a noi è giunto, di scritti 
cristiani delle origini in aramaico, e solo in alcuni casi abbiamo testimonianze indi-
rette di una possibile composizione di vangeli in ebraico1￼ .
Il termine euangélion traduce l’ebraico biblico besorah tovah, buona notizia, ed è poi 
giunto ad indicare il titolo dialcuni testi ben definiti che inaugurano un nuovo genere 
letterario. Euangélion compare per la prima volta in quello che viene considerato il 
più antico degli scritti neotestamentari, risalente alla metà del I sec.: la Prima lettera 
ai Tessalonicesi di Paolo. All’inizio della lettera l’apostolo, parlando della diffusione 
del vangelo, ne spiega il significato: la buona notizia consiste nella conversione a 
Eloqim allontanandovi «dagli idoli a Dio, per servire il Dio vivo e vero e attendere 
dai cieli il suo Figlio, che Egli ha risuscitato dai morti, Gesù, il quale ci libera dall’i-
ra che viene» (1Tes 1, 9-10). È evidente che, in piena linea con la fede ebraica, si 
tratta di un annuncio di salvezza esteso anche alle genti, le quali, data l’imminenza 
della fine, attraverso Gesù il messia (Yeshua ha-Mashiaḥ) sono invitati a partecipare 
anch’essi a quella salvezza che Eloqim ha già offerto a Israele, con cui ha stabilito un 
patto indissolubile.

1	  E. Prinzivalli, Cristianesimo e cultura classica. Modalità retoriche in alcuni testi cristiani (I 
ex.-II in.), Revista de Ciencias de las Religiones 2013, XXIV, 21-34: 24.
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La riscoperta dell’ebraicità di Gesù è una delle grandi novità del dialogo ebraico-cri-
stiano negli ultimi decenni. «Gesù è ebreo e lo è per sempre» si legge nei Sussidi per 
una corretta presentazione dell’ebraismo pubblicati nel 1985 dalla Pontificia Com-
missione per i rapporti religiosi con l’ebraismo. Per secoli Gesù è stato degiudaizza-
to, estraniato, grecizzato, latinizzato, europeizzato, destoricizzato e quindi si è senti-
to il bisogno di farlo ritornare alle sue origini. Per conoscerlo in modo più autentico 
si deve conoscere meglio l’ebraismo.
Anche da parte ebraica nell’ultimo secolo ci sono una serie di autori che hanno deci-
so di confrontarsi con l’ebreo Gesù. I nomi sono ormai molti: Joseph Klausner (1874-
1958), Jules Isaac (1877-1963), Martin Buber (1878-1965), Schalom Ben Chorin 
(1913-1999), David Flusser (1917-2000), per citarne alcuni2.
Martin Buber si spingeva a dire che la Comunità d’Israele riconoscerà Gesù non so-
lamente come una grande figura della sua storia religiosa, ma anche nel contesto di 
uno sviluppo che si estende attraverso i millenni, il cui scopo finale è la redenzione 
d’Israele e del mondo.
C’è chi ha detto che Gesù è come una parentesi che collega ebrei e cristiani, e li fa 
tendere in un rispetto reciproco verso lo scopo che è loro comune: la fraternità di 
tutti gli uomini, in un mondo di pace e sicurezza, nella fede in Dio e nel tempo della 
sua venuta.
Scrive Padre Etienne Emmanuel Vetö, Direttore del Centro “Cardinal Bea” per gli 
Studi Giudaici dell’Università Gregoriana, a Roma: «In effetti, prima di porre la do-
manda su chi abbia rifiutato e ucciso Gesù, è necessario chiedersi chi lo abbia accol-
to. […] Sono degli ebrei che hanno accolto Gesù. Sono Maria e Giuseppe, Giovanni 
Battista, Pietro e Andrea, Giacomo e Giovanni, gli altri apostoli, tutti i primi disce-
poli, Anania e Paolo e le migliaia di membri della prima comunità giudeo-cristiana. 
Non seguono Gesù con l’intenzione di abbandonare la fede dei loro padri ma, al 
contrario, con la convinzione di essere in piena fedeltà all’Alleanza e alle promesse 
fatte a Israele»3. Poiché la Chiesa non intende sostituire Israele ma è piuttosto il 
popolo escatologico nato dall’innesto dei gentili sul popolo eletto, il ramo selvatico 
innestato sulla radice santa, e poiché le radici di un albero non sono il suo passato ma 
il suo presente, «si tratta di riconoscere l’immenso debito della Chiesa e del cristia-
nesimo nei confronti del popolo ebraico e della sua fede»4.
Afferma il Concilio Vaticano II: «Essendo perciò tanto grande il patrimonio spiritua-
le comune a cristiani ed ebrei questo sacro Concilio vuole promuovere e raccoman-
dare tra loro la mutua conoscenza e stima, che si ottengono dagli studi biblici e teo-
logici e da un fraterno dialogo»5.
Non ci sarà una «conversione finale d’Israele», ma il riconoscimento del Messia av-
verrà quando avrà termine la testimonianza antimessianica delle nazioni. Tale rico-

2	  J. Sievers, Gesù di Nazareth visto da scrittori ebrei del XX secolo, consultabile alla pagina 
https://www.vatican.va/jubilee_2000/magazine/documents/ju_mag_01111997_p-48_it.html (visita-
ta l’11.07.2021). 
3	  Prefazione a J.M. Sweeney (ed.), Gesù non fu ucciso dagli ebrei. Le radici cristiane dell’an-
tisemitismo, tr. di A. Montanari, Edizioni Terra Santa, Milano 2020, 20-21.
4	  Ivi, 22.
5	  Nostra Aetate, 4.
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noscimento sarà di tale importanza, che secondo Shaul condurrà all’éschaton e alla 
resurrezione dei morti: «Se, infatti, la loro messa da parte è stata la riconciliazione 
del mondo, che cosa sarà la loro reintegrazione, se non vita dai morti?» (Rm 11,15).
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13.   PAOLO/SHAUL EBREO

Mentre i primi capitoli degli Atti degli Apostoli sono concentrati sulla figura di Pie-
tro, già a partire dal cap. 9 il personaggio centrale diventa Shaul/Paolo. Tale centrali-
tà si trasferirà poi nella storia: attraverso le lettere da lui scritte o a lui attribuite, egli 
lascerà una notevole impronta nel Cristianesimo.
Benché per quasi due millenni Paolo sia stato visto come un oppositore del Giudai-
smo e un denigratore della Torah, le acquisizioni più recenti hanno profondamente 
modificato l’interpretazione della sua figura e del suo ruolo, mostrando come egli 
fosse profondamente legato alle sue radici. Sono molti, infatti, gli studi biblici an-
che di area cristiana che evidenziano la «giudaicità» della vita e del pensiero pao-
lino. Si tratta di una tendenza che appartiene al movimento più generale – sia in 
ambito cristiano che ebraico – della riscoperta delle radici giudaiche del Cristiane-
simo.
Alcune sue asserzioni autobiografiche costituiscono un punto di partenza importante 
per affermare la giudaicità di Paolo. Si segnala in particolare quanto egli afferma in 
Fil 3,4-6, dove manifesta con orgoglio le proprie credenziali giudaiche unitamente 
allo zelo per la fede israelitica (cf. anche 2Cor 11,22 e Gal 1,14).
Secondo At 22,3 egli si era «formato alla scuola di Gamaliele», figlio o nipote del 
rinomato Hillel, colui che aveva dato sistematicità ad alcuni metodi esegetici (mid-
dot) che ritroviamo nell’attività esegetica di Paolo (ad esempio, in Rm 9,6-26) e 
che diverranno tradizionali nei cosiddetti midrashim, i commenti rabbinici alla 
Scrittura. 
Occorre dunque reinserire l’apostolo delle genti nel variegato contesto storico e 
religioso del Giudaismo del I secolo. Così facendo, emergono con evidenza pro-
fonde discontinuità tra Paolo e le tradizioni teologiche costruite intorno a lui nel 
passato.
Dopo la «New Perspective on Paul» è sorta negli ultimi anni una nuova corrente di 
studi che viene chiamata «Paul within Judaism». Ecco come la presenta Mark D. 
Nanos: «La mia ipotesi di lavoro consiste nel leggere le lettere di Paolo come scritte 
da un ebreo rimasto osservante della Torah dopo essersi convinto che Gesù è il Mes-
sia, e di una chiamata a portare quel messaggio alle nazioni»1.
Paolo condivideva con altri gruppi giudaici a lui contemporanei una visione apoca-
littica della storia, secondo la quale questo mondo stava per finire, e stava facendo 
irruzione una realtà completamente nuova, in cui la Potenza divina si sarebbe piena-
mente rivelata. L’inclinazione al male, come annunciato dai profeti, sarebbe scom-

1	  www.marknanos.com. Si vedano soprattutto M.D. Nanos, M. Zetterholm (eds), Paul within 
Judaism. Restoring the First-Century Context to the Apostle, Fortress Press, Minneapolis 2015 e G. 
Boccaccini, Paul’s Three Paths to Salvation, Eerdmans, Grand Rapids, Michigan 2020.
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parsa e ciascuno avrebbe spontaneamente seguito la via del bene: la Torah incisa 
sulle tavole di pietra sarebbe stata scritta nei cuori di carne.
La stessa risurrezione dei morti era parte integrante della speranza apocalittica e del-
la sua concezione del mondo. Era stata l’apocalittica, infatti, ad elaborare categorie e 
linguaggio adatti ad esprimere la fede nella risurrezione. E la morte salvifica e la ri-
surrezione di Gesù Cristo sono state, effettivamente, il centro della predicazione 
dell’apostolo delle genti (cf 1Cor 15), insieme alla conseguente sorte futura dei mor-
ti in Cristo alla fine della storia: «Perché il Signore stesso, a un ordine, alla voce 
dell’arcangelo e al suono della tromba di Dio, discenderà dal cielo. E prima risorge-
ranno i morti in Cristo» (1Ts 4,16; cf 1Cor 15,23, dove Cristo è chiamato «primizia» 
(aparché), perché anticipa la risurrezione di tutti).
L’incontro con il Messia Gesù sulla via di Damasco – che lui non definisce mai una 
“conversione” – sconvolge dunque l’esistenza di Shaul e da quel momento egli sente, 
come un antico profeta, l’urgenza della missione verso le genti, affinché la salvezza 
elargita da Dio attraverso il suo Messia crocifisso raggiunga gli estremi confini della 
terra. Paolo, da vero figlio di Abramo, riteneva che in Abramo dovessero essere be-
nedette tutte le famiglie della terra. Eppure non è l’apertura alle genti a differenziare 
la visione di Paolo da quella delle “colonne” della Comunità di Gerusalemme: anche 
Giacomo, Pietro e Giovanni condividevano questa prospettiva.
Paolo non è un convertito, è un convertitore. Egli viene chiamato ad essere profeta 
per le nazioni: vuole raggiungere i popoli fino ai confini del mondo e raccoglierli 
prima dell’arrivo della parusia, che ritiene così imminente da includersi fra coloro 
che saranno «ancora in vita alla venuta del Signore» (1Ts 4,15).
Indossate le vesti di un nuovo Geremia, Paolo svolge la sua missione per inserire i 
pagani nella storia della salvezza. Il suo compito è la conversione messianica delle 
genti nel breve tempo che resta. Egli vuole creare un nuovo popolo che si aggiunga, 
non che si sostituisca a Israele. Pensava inoltre che i non ebrei non fossero tenuti ad 
osservare tutti i precetti della Torah.
Il messianismo apocalittico e mistico di Shaul ha avuto nella storia del cristianesimo 
una straordinaria importanza. Egli ha compreso che la vita religiosa dei seguaci del 
Messia Gesù provenienti dalle genti non poteva limitarsi all’osservanza di alcuni 
precetti. Vivere secondo lo spirito comporta l’abbandonare le opere della carne, ossia 
i peccati, “rivestirsi” nel Messia-Gesù di un uomo nuovo, far penetrare profonda-
mente nella propria coscienza (synéidesis), fede, speranza e carità, da comunicare 
concretamente nel servizio agli altri. La pietà (eusébeia) diventa una delle parole 
centrali per caratterizzare questa nuova vita (cf. 1Tim 4,8; 6,3; ecc.).
È significativo che, dopo la Shoah, quando ci si è resi conto che l’antigiudaismo è un 
grave peccato che ha contribuito a causare tragici eventi nella storia, nella Dichiara-
zione conciliare Nostra Aetate è proprio a testi paolini (Rm 9-11) che si è fatto ricor-
so per impostare in modo diverso le relazioni tra ebrei e cristiani.
È questa riconciliazione che riempie di speranza l’incontro tra ebrei e cristiani: «Se 
infatti il loro essere rifiutati è stata una riconciliazione del mondo, che cosa sarà la 
loro riammissione se non una vita dai morti?» (Rm 11,15).
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14.   CENNI DI STORIA DEGLI EBREI ITALIANI

Le comunità ebraiche in Italia oggi

In Italia gli ebrei attualmente iscritti alle 21 Comunità ebraiche sono circa 25.000. 
Sulla base della Legge 101/89 (“Norme per la regolazione dei rapporti tra lo Stato e 
l’Unione delle Comunità Ebraiche Italiane”) e successive modificazioni sull’”Intesa 
tra la Repubblica Italiana e l’Unione delle Comunità Israelitiche Italiane” del 27 feb-
braio 1987, le Comunità Ebraiche sparse sul territorio nazionale sono rappresentate, 
a livello nazionale ed internazionale, dall’Unione delle Comunità Ebraiche Italiane 
(UCEI). Le Comunità sono il riferimento a livello locale e assicurano ai propri iscrit-
ti i servizi di culto, di educazione ebraica ed assistenza; per la realizzazione di questi 
fini le Comunità possono comprendere specifiche istituzioni, come scuole parificate, 
centri di educazione religiosa per l’infanzia, case di riposo, enti culturali e sociali. 
Ciascuna Comunità è governata da un Consiglio eletto, che nomina un Presidente, 
che dura in carica per un mandato di quattro anni, e da un Rabbino Capo che è re-
sponsabile per tutte le attività educativo - religiose.

L’età romana-pagana (II secolo a.C.- 313 d.C.)

La diaspora ebraica raggiunse Roma dopo aver toccato altre zone del Mediterraneo 
(Egitto, Siria, Cirenaica e Grecia). I primi contatti ufficiali tra la Giudea e Roma av-
vennero per iniziativa di Giuda Maccabeo della famiglia degli Asmonei che nel 168 
a.C. si ribellò ai Seleucidi. In seguito, tra il 168 e il 139 a.C. da Gerusalemme parti-
rono molte ambascerie verso Roma, e con queste giunsero al loro seguito mercanti, 
artigiani, studiosi, viaggiatori. A questi si aggiungeranno, dopo il 63 a.C., i prigionie-
ri di guerra catturati da Pompeo nella campagna militare romana conclusa con l’oc-
cupazione di Gerusalemme. Sempre di riflesso a quanto accade nella terra d’origine, 
la Giudea, lo status degli ebrei presenti nella penisola cambia quando nel 70 Gerusa-
lemme è rasa al suolo dalle legioni di Tito e il Tempio è distrutto. Gli ebrei vengono 
condotti prigionieri a Roma a migliaia. 
Con Diocleziano la “carta dei privilegi” di Cesare viene progressivamente svuotata dei 
principali diritti, tuttavia, gli ebrei presenti nella penisola italica erano riconosciuti 
come cittadini dell’Impero costituendo uno dei numerosi gruppi che componevano la 
realtà italica del tempo. Vivevano in un territorio attraversato da un processo di accul-
turazione al cristianesimo che muoveva allora i suoi primi passi. Infine, se Roma poli-
teista e pagana poteva tollerare tutte le credenze, dopo l’editto di Costantino nel 313, 
Roma monoteista e cristiana non può accettare alcuna concorrenza: l’imperatore vieta 
le conversioni all’ebraismo e i matrimoni misti. Nel 313 gli ebrei erano così dislocati 
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perlopiù a Roma e nel sud della penisola. Al momento della promulgazione dell’editto 
di Tessalonica (380) con cui l’Impero Romano assumeva la religione cristiana come 
religione ufficiale, la presenza ebraica in Italia era una realtà già da diversi secoli. 

Le invasioni barbariche

Le invasioni barbariche, a opera di Visigoti, Vandali, Unni, costituiscono, motivo di 
sofferenza per ebrei e non ebrei. A riportare un minimo d’ordine nel paese sono gli 
Ostrogoti, il cui re Teodorico (489-526) mantenne un certo equilibrio tra la sua mino-
ranza vittoriosa e la minoranza italica sconfitta; anche per gli ebrei questi furono 
decenni di relativa tranquillità, perché Teodorico concesse loro nuovamente i privile-
gi che avevano nel diritto romano. Alla sua morte il territorio italico diventa di nuovo 
campo di battaglia. Nel 600 gli ebrei lasciano il regno Franco-Longobardo del nord, 
dove le rigide strutture unitarie non favorivano l’inserimento di elementi diversi e si 
diressero verso i centri di potere del sud, dove il pullulare di principati, ducati, città 
libere, rende più sicure le Comunità ebraiche che vi si formano. Il Mezzogiorno d’I-
talia è affacciato sul Mediterraneo, i suoi contatti con i paesi rivieraschi sono più 
fitti, gli scambi mercantili sono anche scambi culturali. Per quattro secoli vi si svilup-
pa una florida presenza ebraica. Il dominio arabo in Sicilia è, per l’epoca, assai libe-
rale e l’unica misura restrittiva disposta nei confronti degli ebrei è un segno giallo 
sulle vesti. Quello normanno consentirà agli ebrei di condurre una vita relativamente 
normale e di espandersi socialmente e culturalmente, inserendosi nel tessuto circo-
stante. Ovunque si estende la potenza dei Normanni gli ebrei hanno scuole, sinagoghe, 
botteghe artigiane. La loro arte di fabbricare e dipingere stoffe e sete si estende all’este-
ro. L’uso della lingua ebraica facilita i contatti con i correligionari di altri paesi, e quin-
di i traffici marittimi. L’elemento imprenditoriale ebraico costituisce il necessario pro-
pellente allo sviluppo economico dei domini normanni. A tal proposito scrive lo storico 
G. Todeschini: «Fare la storia degli ebrei presenti nell’Italia del Medioevo significa 
scrivere un pezzo di storia italiana. D’altra parte, proprio perché la storia medievale dei 
territori che formavano la penisola italica è il punto di partenza della futura complessi-
tà italiana, parlare degli ebrei in Italia come di una componente strutturale della storia 
italiana significa rimettere in discussione l’idea molto diffusa dell’omogeneità cultura-
le e religiosa di questa storia, rimettere in gioco, dunque, l’immagine di un’Italia come 
realtà compattamente latina e cristiana da sempre»1.

Dalle invasioni barbariche all’Impero

In pochi anni Papa Gregorio Magno (590-604) riuscì a restaurare l’autorità della 
Chiesa in tutto l’Occidente romano-barbarico. La sua autorità abbracciò anche gli 
ebrei: li difese dalla violenza perpetrata nei loro confronti dal clero e sostenne la loro 
libertà di culto2.

1	  G. Todeschini, Gli ebrei nell’Italia medievale, Carocci, 2018, p. 11.
2	  E. Savino, Gli ebrei in Italia meridionale nell’epistolario di Gregorio Magno in «Sefer 
Yuḥasin» 7, pp. 15-33.
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Agli inizi del VII secolo, la penisola italica era divisa in due: a Nord i Longobardi, al 
Centro e al Sud i bizantini - che controllavano Puglia, Calabria, Sicilia e Sardegna ma 
estendevano la loro influenza anche all’esarcato di Ravenna, a Venezia, a Roma e a 
Napoli. Fra le due potenze c’era il papato. Questa frattura della penisola si riflette 
sulla storia degli ebrei che da questo momento diventa più territoriale e locale. L’e-
braismo romano, che aveva svolto da polo attrattore, rimarrà sempre centro maggio-
re, ma in questi anni iniziano le prime migrazioni ebraiche verso Sud. Sono gli anni 
in cui comincia a svilupparsi l’ebraismo pugliese che in questo periodo produrrà 
tanti letterati e studiosi. Il detto “Da Bari esce la Legge e la parola di Dio da Otranto” 
che pare circolasse in Francia nel XII secolo bene evidenzia l’importanza di questa 
zona, e più in generale, del sud Italia nell’alto medioevo. Qui vi fu una vera e propria 
rinascita della lingua ebraica: vi si compose poesia ebraica eccellente dal secolo IX 
al secolo XII. Dalla Puglia, la letteratura ebraica si diffuse poi in Germania e in Fran-
cia, grazie anche ai citati movimenti migratori3. Inoltre, moltissime furono le acca-
demie talmudiche a Venosa, Oria, Bari e Otranto.

L’Età dell’espansione: 1100-1300

Il passaggio dal 1100 al 1200 vide gli sforzi della Chiesa concentrarsi su due fronti: 
l’affermazione della propria supremazia sulle maggiori potenze europee e la lotta con-
tro le eresie che avevano cominciato a diffondersi. Alla luce di questo secondo propo-
sito vanno letti alcuni provvedimenti successivi: la “bolla” di Callisto II (1119-1124), 
Constitutio pro Judaeis (1120) che vieta agli ebrei di erigere nuove sinagoghe, o ab-
bellire quelle esistenti; di avere servi o balie cristiane; le decisioni del terzo Concilio 
lateranense (1179), che ribadivano la bolla del 1120, fino alle disposizioni del quarto 
Concilio lateranense (1215) che sotto l’egida di Innocenzo III inasprirono quanto già 
affermato e imponevano agli ebrei di distinguersi dai cristiani. I segni più frequenti 
furono un tondo di stoffa da porre sul vestito e un cappello di foggia particolare.
Al Sud invece, Federico II, lo Svevo, che finirà poi scomunicato, promulga nel 1231 
a Melfi una serie di leggi, raccolte nel Liber Augustalis, che garantiscono agli ebrei 
la parità con gli altri cittadini. È una sfida al Papato. Nel 1267 Papa Clemente IV, 
nella sua bolla Turbato corde, incita domenicani e francescani a una maggiore seve-
rità nei confronti degli ebrei. Ucciso Manfredi, la saga dei Normanni si chiude. Nel 
1268 nel Sud venne introdotta l’Inquisizione: è l’inizio di una lunga serie di tentativi 
di conversione degli ebrei.

Verso l’età del ghetto: dal 1300 al 1500

Un discorso più ampio va riservato al tema dell’usura, perché il binomio “ebreo-usu-
raio” diventerà per l’ebraismo uno degli stereotipi negativi più difficili da combattere. 
La questione del prestito a interesse rappresenta uno degli argomenti cruciali legati 
alla presenza ebraica all’interno del mondo cristiano. La prima definizione canonica 

3	  A. Milano, Storia degli ebrei di Italia, Einaudi, 1963, pp. 60- 66. G. TAMANI, La letteratura 
ebraica medievale (secoli X-XVIII), Morcelliana, 2004, pp. 155-185. 
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dell’usura (risalente all’806) comprendeva qualunque transazione monetaria in cui si 
richiedesse indietro «più di quel che si era dato». Bisogna tuttavia precisare che gli 
ebrei non furono certo gli unici a praticare il prestito a interesse; furono i soli a farlo 
in modo pubblico e tutelato dalle autorità civili. Va tenuto presente che il significato 
della parola cambia con il passare del tempo: attualmente si distingue tra l’usura e 
altre legittime forme di attività finanziaria e bancaria, allora non era così. Qualunque 
attività in tale settore era considerata usuraia. In effetti l’eccesso di rigore delle leggi 
canoniche fece sì che, a differenza di quella ebraica, l’usura praticata dai cristiani si 
trasformasse in un traffico sordido e segreto. Gli ebrei, secondo la loro Legge, non 
possono prestare denaro ai correligionari, mentre il prestito a interesse fatto a non 
ebrei è concesso. La Chiesa, da parte sua, considerava anch’essa immonda l’attività 
del prestito, ma con il IV Concilio lateranense, proibendo agli ebrei di prestare denaro 
a tassi irragionevoli, di fatto concesse loro di prestare a interessi normali. 
Altri due fenomeni iniziano in questo periodo, caratterizzando a lungo i rapporti tra 
minoranza ebraica e maggioranza cristiana: le prediche coatte e le espulsioni. Le 
prediche coatte, a cui gli ebrei venivano periodicamente sottoposti al fine di essere 
convertiti alla verità del cristianesimo iniziarono in più luoghi a partire dal XII seco-
lo, per diventare poi un’istituzione permanente nell’età della Controriforma (nello 
Stato pontificio tale usanza sarebbe rimasta in vigore fino al 1846). Gli ebrei furono 
periodicamente posti di fronte all’opzione: conversione o espulsione, così nel 1290 
furono espulsi dall’Inghilterra, fra il 1182 e il 1322 per quattro volte furono espulsi e 
richiamati dai territori francesi e definitivamente espulsi nel 1394 (dalla Provenza 
solo nel 1508). Particolarmente drammatiche si rivelarono le più tarde espulsioni 
dalla Spagna e dalla Sicilia (1492), dal Portogallo (1496-97) e da tutta l’Italia meri-
dionale (1510-1541).
Caratteristica di quegli anni fu la ripresa su vasta scala dell’accusa infondata, già 
formulata in precedenza in relazione agli ebrei (e ai lebbrosi), di avvelenare pozzi e 
sorgenti. Per quanto nel 1348 papa Clemente VI la dichiarasse destituita di fonda-
mento con due apposite bolle, la falsa convinzione nell’esistenza di una congiura 
ebraica nei confronti della cristianità continuò ugualmente a diffondersi. È un perio-
do di movimenti migratori. Questo susseguirsi di violenze e vessazioni rende ragione 
del perché, a partire dal tardo Medioevo, un numero crescente di ebrei si spostò ver-
so l’Europa orientale: molti lasciano l’Italia per cercare rifugio provvisorio al di là 
delle Alpi, da dove per le stesse ragioni altri ebrei compiono il cammino inverso.
Si calcolano in 100.000 gli ebrei uccisi al passaggio dei Crociati nelle città tedesche del 
Reno. All’alba del XIV secolo su una popolazione, nella penisola, di 8 milioni di abitan-
ti gli ebrei sono circa 40.000. L’Italia del nord è relativamente al riparo da questa ondata 
di follia, divenendo sempre più rifugio per migliaia e migliaia di ebrei, che si concentra-
rono nelle attuali zone della Lombardia, del Trentino, del Piemonte, del Veneto, dell’E-
milia, dove dovettero pagare un “diritto di residenza”, portare un segno distintivo, subi-
re altre restrizioni, ma poterono anche prosperare e distinguersi per la loro cultura.
Prima di arrivare a parlare del periodo dei ghetti, una breve menzione va riservata alle 
relazioni tra ebrei e cristiani durante il Rinascimento e in particolare nella Firenze di 
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Cosimo (1389-1464) e Lorenzo de’ Medici (1449-1492)4. Basti menzionare l’impor-
tanza data alla cultura ebraica da un intellettuale del calibro di Marsilio Ficino (1433-
1499) che contribuì a diffondere un’idea di teologia universale (prisca theologia), 
come appare evidente nella sua opera De Christiana religione. Il rapporto di Ficino con 
la tradizione ebraica non giunge, come farà poi col più noto Giovanni Pico della Miran-
dola (1463 –1494), a sfociare in uno studio appassionato della Qabbalah ebraica, ma si 
colloca piuttosto in un interesse conoscitivo volto a confermare l’importanza del plato-
nismo sulla tradizione ebraica. Tuttavia, questa sua ricerca di nuove fonti della sapien-
za umana, portò Ficino a incontrare intellettuali ebrei come Flavio Mitridate (1445 
circa – 1489 circa) e Yochanan Alemanno (1435 circa – 1504 circa), che lo introdusse-
ro alle fonti della tradizione mistica ebraica. Benché non sia possibile considerarlo un 
esponente della Qabbalah cristiana, Ficino fu il primo ad usare in italiano la parola 
cabbalà (sic) a Firenze tra il 1479 e il 1480 e indubbiamente la sua riflessione teologica 
e filosofica contribuì alla diffusione della tradizione ebraica nella cultura europea dei 
secoli successivi. Come già accennato, se Ficino rimase coinvolto soprattutto nella ri-
scoperta di Platone e di Plotino, altri compirono un passo ulteriore nei confronti della 
cultura ebraica, ossia si avvicinarono alla Qabbalah: Giovanni Pico della Mirandola 
(1463 –1494), Johannes Reuchlin (1455 –1522) e Francesco Zorzi (1466 - 1540). Tutti 
e tre son considerati tra i fondatori della Qabbalah cristiana, ma certamente per la Fi-
renze umanistica è Giovanni Pico della Mirandola a rappresentare il più illustre incon-
tro tra la cultura cristiana e quella ebraica. Tre furono i maestri di Pico nell’ebraismo: 
Elia del Medigo (1458 – 1493), e i già menzionati Flavio  Mitridate e Yochanan Ale-
manno. Fu probabilmente a Firenze che Pico incontrò colui che lo introdusse alla Qab-
balah ebraica: l’ebreo convertito Guglielmo Raimondo Moncada alias Flavio Mitrida-
te alias Shemu’el Nissim Abulfarag. Quando Pico scoprì la Qabbalah ebraica si fece 
tradurre da Flavio Mitridate (1444 ca – 1489 ca) molte opere cabbalistiche dall’ebraico 
in latino5.

L’età del ghetto 

Alla metà del XV secolo, l’Italia è divisa in una serie di piccoli Stati idealmente sepa-
rati tra loro da una linea che passa tra il Papa e l’Imperatore. Vi è il Ducato di Savoia, 
con capitale Torino, entro la cui orbita si muovono altri tre feudi: Saluzzo, Asti e il 
Monferrato. Tutti e tre vedono un progressivo afflusso di ebrei che costituiscono altret-
tante Comunità. A Venezia s’insediano ebrei ashkenaziti, sefarditi e levantini che danno 
vita ad una Comunità ebraica cosmopolita che avrà un ruolo rilevante nello sviluppo 
della Repubblica. Altri centri ricchi di storia e di cultura ebraiche sono Mantova, Mo-
dena e Ferrara. A Firenze, sotto le sue Signorie, si sviluppa una intensa attività ebraica, 

4	  Il Rinascimento parla ebraico, a cura di G. Busi e S. Greco, Silvana Editoriale, Milano 2019, 
218.
5	  Su queste figure si vedano i seguenti studi che contengono anche una ricca bibliografia: Fran-
cesco Zorzi, L’armonia del mondo, a cura di S. Campanini, testo latino a fronte, coll. “Il Pensiero 
Occidentale”, Bompiani, Milano 2010. G. Busi, R. Ebgi, Giovanni Pico della Mirandola. Mito, 
magia, Qabbalah, Einaudi, Torino 2014. G. Bartolucci, Vera religio. Marsilio Ficino e la tradizione 
ebraica, Paideia, Torino 2017. 
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specie nel settore bancario. Tuttavia, pure in Italia questo clima positivo era destinato a 
durare ancora per poco tempo: come abbiamo già detto, con l’espulsione dalla Spagna 
nel 1492 gli ebrei furono di conseguenza espulsi dai territori spagnoli della Sardegna e 
della Sicilia e in seguito, con il passaggio sotto il dominio spagnolo del regno di Napo-
li, gli ebrei vennero gradualmente cacciati anche da quella regione tra il 1510 e il 1541. 
A tutto il 1492 sono almeno 200.000 gli ebrei espulsi dalla Spagna e 40.000 dalla Si-
cilia, dove finisce così una presenza durata quindici secoli. Nel frattempo, la Repubbli-
ca di Venezia, nel 1516, istituì, prima al mondo, il ghetto: zona urbana delimitata da 
mura e cancelli (chiusi di notte) in cui gli ebrei erano obbligati a risiedere. La situazio-
ne si aggravò, agli inizi della Controriforma, con la promulgazione da parte papale di 
una serie di bolle antigiudaiche. La prima, emanata da Paolo IV nel 1555 e intitolata 
Cum nimis absurdum, istituiva il ghetto all’interno dello Stato pontificio e raccoman-
dava alle autorità cattoliche di adottare simili misure segregazionistiche. Da allora l’u-
nico commercio consentito agli ebrei, oltre all’apertura di banchi di pegno, fu quello di 
abiti usati e robe vecchie (strazzaria). Seguirono altre misure vessatorie culminate, in 
un’altra bolla, di Pio IV del 1569 che consentiva agli ebrei di abitare solo nei ghetti di 
Roma e di Ancona. Progressivamente il ghetto fu esteso anche in altre zone, fino a 
quando prima la Rivoluzione francese, poi, in modo pressoché definitivo, gli avveni-
menti del 1848 non ne decretarono l’abolizione (l’ultimo ghetto in assoluto a essere 
aperto fu quello di Roma, abolito solo nel 1870 dopo la breccia di Porta Pia). Sarà con 
l’arrivo dei principi di Liberté, Egalité, Fraternité della Rivoluzione francese che gli 
ebrei italiani, che all’epoca erano circa 30.000 su una popolazione di 17 milioni, fecero 
il loro ingresso nella vita pubblica del paese. Occupati gli Stati pontifici, imposta a 
Roma una Repubblica retta da patrioti italiani liberali, i francesi favoriscono una Costi-
tuzione (20 marzo 1798) che garantisce a tutti i cittadini e a tutti i culti eguaglianza di 
trattamento da parte dello Stato. Gli ebrei accolgono con entusiasmo l’ingresso dei 
francesi in Italia, ma restano prudenti, quasi presaghi che alla Rivoluzione e a Napole-
one sarebbe succeduta la Restaurazione, e con essa molti degli antichi problemi.

Dall’illuminismo all’emancipazione

Tra il 1650 e il 1815, gli ebrei sono stati autorizzati a stabilirsi nel Regno di Savoia (ad 
eccezione di Sardegna), nella Repubblica di Venezia, nel Ducato di Mantova, nel Du-
cato di Parma (fuori dalla capitale), nel Ducato di Modena, nel Granducato di Toscana, 
e in alcune zone dello Stato Pontificio. Non vi erano insediamenti ebraici nel Regno di 
Napoli, a parte un esperimento infruttuoso tra il 1740 e il 1747, e solo pochi benestanti 
mercanti ebrei furono tollerati a Genova. Ogni stato ha applicato politiche diverse alle 
Comunità ebraiche a livello locale. Le condizioni di vita, lo status giuridico e le oppor-
tunità degli ebrei che vivevano in Toscana, quindi, si rivelarono molto diverse da quel-
le degli ebrei che vivevano in Piemonte o a Roma durante lo stesso periodo. Allo stesso 
modo, come in passato, gli ebrei d’Italia non hanno mai condiviso una sola cultura 
monolitica nel primo periodo moderno. A causa di una lunga storia di migrazioni faci-
litata dalla posizione strategica del paese nel Mar Mediterraneo, gli ebrei italiani man-
tennero stretti legami con un mondo ebraico molto più ampio di quanto il relativamen-
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te piccolo contesto italiano possa portare a pensare. 
Durante il XVI secolo, gli ebrei dell’Impero ottomano e dell’Europa orientale, così 
come i conversos della penisola iberica, iniziarono a stabilirsi in Italia a fianco di 
Comunità locali risalenti al periodo altomedievale. Nel 1650, l’Italia ospitò una serie 
di tradizioni ebraiche, tra cui, oltre a quelle degli ebrei italiani, si annoverano quelle 
degli ashkenaziti e dei sefarditi. Ebrei che hanno parlato, letto e scritto una varietà di 
lingue, come italiano, spagnolo, portoghese, tedesco, francese, yiddish e, ovviamen-
te, l’ebraico. Ebrei che vissero in stretta prossimità l’uno con l’altro, praticando co-
stumi e rituali diversi e perseguendo diversi sistemi educativi e aspirazioni sociali. 
Nel 1650, tutte le Comunità ebraiche italiane avevano sviluppato sistemi oligarchici 
di auto-amministrazione, saldamente nelle mani di famiglie di mercanti e banchieri. 
La maggior parte delle Comunità, con le eccezioni di Roma, Ancona e Venezia, man-
tennero pure la giurisdizione autonoma sulle cause civili ebraiche. 
Anche nel XVIII secolo l’atteggiamento della Chiesa nei confronti degli ebrei fu re-
pressivo: furono fatti vari tentativi di conversione sia da parte di Papa Benedetto XIV 
(1740-58) sia da parte di Pio VI (1775-99). In vari territori sono presenti fino al 1797 
le Case dei catecumeni. Pur continuando la politica conversionistica stabilita dai suoi 
predecessori, papa Pio VI, impegnato in un confronto diretto con la minaccia secon-
do lui rappresentata dalle crescenti forze della laicità e della cultura illuminista, 
emanò nel 1775 l’”Editto sugli ebrei” che ancora una volta vietava lo studio del Tal-
mud e qualsiasi contatto sociale tra ebrei e cristiani, inoltre obbligava gli ebrei ad 
indossare un segno distintivo anche all’interno del ghetto. 

Dalla Restaurazione alla Seconda Guerra Mondiale

Nell’età della Restaurazione la condizione ebraica tornò a essere perlopiù quella 
dell’«antico regime» e in vari luoghi si ricostituirono i ghetti. Furono soprattutto le 
rivoluzioni del 1848, a cui gli ebrei diedero un contributo percentualmente assai si-
gnificativo, a riportare alla ribalta la questione dell’emancipazione. L’unica parziale 
eccezione è rappresentata dalla città di Livorno dove il Granduca di Toscana incorag-
gia l’afflusso degli ebrei, garantendone la sicurezza con un decreto noto come la 
“Livornina”. Anche in Piemonte tornano i ghetti, ma l’espansione economica ebraica 
negli anni di libertà ha creato situazioni di fatto difficilmente reversibili. Nel Lom-
bardo-Veneto vivono 7000 ebrei, che qui possono studiare e laurearsi. Condizioni 
simili si hanno in Toscana, a Parma, a Modena, a Mantova. In quest’ultima città agli 
ebrei è consentito uscire di giorno dal ghetto e persino tenervi “granari e magazzeni, 
purché si osservi la debita distanza dalle Chiese”.
A partire dalla metà dell’Ottocento la storia degli ebrei italiani si confonde sempre di 
più con la storia d’Italia e non può meravigliare il fatto che gli ebrei partecipino ai 
moti risorgimentali. I patrioti italiani, come Mazzini e Cattaneo, tendono all’abbatti-
mento di un mondo chiuso, reazionario, antisemita. Alle campagne che Garibaldi 
conduce nel 1848 e nel 1849 partecipano duecento ebrei, e quando a Torino le re-
sponsabilità di governo sono affidate a Camillo Benso conte di Cavour, questi si av-
vale dell’opera di consiglieri e amici ebrei. Basti ricordare che suo segretario parti-
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colare fu Isacco Artom (1829-1900). Nel 1870 con la presa di Roma finì anche 
l’ultimo ghetto d’Europa. 
Nel 1871 la Camera dei deputati conta undici ebrei; ebreo è anche, tra il 1907 e il 
1913, il sindaco di Roma Ernesto Nathan (1845-1921). Gli ebrei di Trieste assumono 
un ruolo di rilievo nel movimento irredentista e nella cultura italiana, il cui simbolo 
triestino è Italo Svevo. La guerra mondiale del 1914-1918 (l’Italia vi entra nel 1915) 
vede molti ebrei italiani al fronte. Nel 1922 nel paese si impone il fascismo, nei con-
fronti del quale la posizione degli ebrei non è diversa da quella degli altri italiani: c’è 
chi è a favore, chi è contro, chi si rassegna. Nel 1938, però, ha inizio una forte cam-
pagna antisemita. Le prime leggi antisemite, emanate tra il 2 e il 3 settembre 1938, 
vietavano la dimora in Italia degli ebrei stranieri e revocavano la cittadinanza per chi 
era arrivato dopo il 1918. Gli ebrei vennero esclusi dagli insegnamenti di ogni ordine 
e grado e fu loro vietato di frequentare le scuole pubbliche. Il 17 novembre 1938 
venne emanato il secondo e duro decreto-legge con cui gli ebrei venivano esclusi dal 
servizio militare, dalle cariche pubbliche, erano limitate le loro attività nel campo 
della proprietà immobiliare, nella gestione delle aziende private e nell’esercizio delle 
professioni. Successivamente saranno ritirate le licenze commerciali e artigiane, e le 
libere professioni, dall’avvocato all’ingegnere, dall’architetto al medico, saranno 
precluse. Una parte della Comunità ebraica italiana (forse 4/5000 persone) emigra, 
ma molti scelgono di restare. La Chiesa protesta per il disconoscimento delle conver-
sioni, e per la proibizione di contrarre matrimonio misto, anche quando il coniuge 
ebreo abbraccia il cattolicesimo. 
Il 10 giugno 1940 l’Italia entra nella Seconda Guerra Mondiale a fianco della Germa-
nia, ma anno dopo anno matura il disastro, tanto che nel settembre del 1943 deve arren-
dersi. La rappresaglia tedesca alla resa italiana sfocia nell’invasione italiana. All’alba 
del 16 ottobre, i tedeschi circondano il Ghetto di Roma e di colpo irrompono nelle case: 
uomini, donne, bambini vengono prelevati dalle loro abitazioni, caricati su camion e, 
dopo pochi giorni, portati con treni piombati a Fossoli e da qui ad Auschwitz, dove in 
gran parte saranno uccisi subito. Nelle settimane e nei mesi seguenti, la razzia continua 
per tutta Roma. In totale sono deportati dalla capitale 2091 ebrei. In tutta Italia (com-
prese le isole dell’Egeo) vengono deportati tra il 1943 ed il 1945 oltre 8500 ebrei. Ne 
torneranno poche centinaia. Su 200.000 italiani che scelgono la via della resistenza 
all’invasore, ci sono 2000 ebrei. Sui 70.000 partigiani caduti in combattimento, 700 
sono ebrei. Roma è liberata il 4 giugno del 1944 e l’Italia il 25 aprile del 1945. 

La ricostruzione

Da questo momento, così come avviene per il resto del paese, anche per l’ebraismo 
italiano comincia la ricostruzione. Gli ebrei italiani si contano. Dieci anni dopo la 
fine della Guerra gli ebrei in Italia sono circa 30.000, i centri maggiori sono Roma 
con circa 11.000 presenze e Milano con 6.000. All’esiguo numero di ebrei rimasti 
spettava il compito di ricostruire l’ebraismo italiano dopo la catastrofe. 
Con alcuni decreti approvati dal governo italiano il 20 gennaio del 1944 gli ebrei 
vennero reintegrati nella pienezza dei diritti civili e politici, il 10 agosto vennero ri-
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ammessi agli uffici pubblici e il 5 ottobre vennero riconosciuti i loro diritti patrimo-
niali. 
Nel novembre 1947, una Risoluzione delle Nazioni Unite delibera la creazione di uno 
stato ebraico in Palestina e il 14 maggio del 1948 nasce lo stato d’Israele. Appena 
nato, è subito attaccato da cinque eserciti arabi ma nonostante questo molti rifugiati 
ebrei, passando proprio per l’Italia, che riconobbe subito l’esistenza di Israele, giunse-
ro in Palestina. Anche con alcuni aiuti giunti dall’estero l’ebraismo italiano ricostruì 
le sue strutture: sinagoghe e scuole ripresero le loro attività anche grazie al contributo 
di alcune figure di spicco come Dante Lattes (1876-1965) ed Elio Toaff (1915-2015). 

Gli ebrei e la Chiesa cattolica 

Un ruolo fondamentale nella rottura con la lunga tradizione di antiebraismo della 
Chiesa cattolica è stato ricoperto da papa Giovanni XXIII, che a partire dall’incontro 
con lo storico francese Jules Isaac (1960) ha avuto l’idea di stilare un documento De 
Judaeis, che poi sarebbe divenuto la dichiarazione Nostra Aetate del Concilio Vati-
cano II (1965). Da allora la Chiesa Cattolica ha cambiato il suo atteggiamento nei 
confronti dell’ebraismo e degli ebrei attraverso la promulgazione di una lunga serie 
di ulteriori documenti, che sono stati accompagnati anche da molti significativi in-
contri e visite storiche che hanno a loro volta contribuito allo sviluppo di un rapporto 
nuovo e fraterno. Emblematica è la prima visita di un papa ad una sinagoga: Giovan-
ni Paolo II il 13 aprile 1986 si reca in visita al Tempio Maggiore di Roma, accolto da 
Rav Elio Toaff. Seguiranno poi le visite al “Muro del pianto” (Kotel) e al museo 
dell’Olocausto (Yad Wa-Shem) a Gerusalemme (2000).  Le visite al Tempio di Roma 
e i pellegrinaggi a Gerusalemme sono stati proseguiti da Benedetto XVI (2009 e 
2010) e da Francesco (2014 e 2016)6.
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15.   IL DIALOGO EBRAICO-CRISTIANO DAL CONCILIO VATICANO II AD OGGI

Il 13 giugno 1960 avvenne l’incontro tra Jules Isaac e Giovanni XXIII. Questa si può 
considerare la pietra miliare da cui tutto ebbe inizio: in quell’occasione Isaac affidò 
al Papa un dossier che questi consegnò al Cardinale Bea, il quale a sua volta se ne 
prese cura fino all’approvazione della Dichiarazione conciliare Nostra Aetate (1965).
Il Concilio Vaticano II ha indicato la via da seguire per promuovere una profonda 
fraternità tra ebrei e cristiani. Ma un lungo cammino resta ancora da percorrere. A 
conclusione del primo documento del 1974 la Pontificia Commissione per le Rela-
zioni Religiose con l’Ebraismo scrive: «Il problema dei rapporti tra ebrei e cristiani 
riguarda la chiesa come tale, poiché è “scrutando il suo proprio mistero” che essa è 
posta di fronte al mistero di Israele. Questo problema conserva dunque tutta la sua 
importanza anche in quelle aree dove non esistono comunità ebraiche. Esso ha inol-
tre una implicazione ecumenica: il ritorno dei cristiani alle sorgenti e alle origini 
della loro fede, innestata sull’antica alleanza, contribuisce alla ricerca dell’unità in 
Cristo, pietra angolare. In questo campo, nel quadro della disciplina generale della 
Chiesa e dell’insegnamento comunemente professato per mezzo del suo magistero, i 
vescovi sapranno prendere le opportune iniziative pastorali. Essi istituiranno, ad 
esempio, a livello nazionale o regionale delle commissioni o segretariati appositi, o 
nomineranno persone competenti con l’incarico di promuovere l’attuazione delle di-
rettive conciliari e dei suggerimenti qui esposti. A livello della Chiesa universale il 
Santo Padre ha istituito, in data 22 ottobre 1974, questa Commissione per le relazio-
ni religiose con l’ebraismo, collegata al Segretariato per l’Unità dei cristiani. Creata 
allo scopo di promuovere e stimolare i rapporti religiosi tra ebrei e cattolici, con l’e-
ventuale collaborazione di altri cristiani, questa commissione speciale, nei limiti del-
le sue competenze, è a disposizione di tutti gli organismi interessati per informarli ed 
aiutarli a realizzare i loro compiti, in conformità alle direttive della Santa Sede. La 
commissione auspica di sviluppare tale collaborazione per una realizzazione efficace 
e giusta degli orientamenti del Concilio».
Nel 1964 Papa Paolo VI si recò in pellegrinaggio in Terra Santa; fu il primo viaggio 
nella storia in cui un pontefice visitava i luoghi biblici. A partire da quegli anni, quin-
di, il mondo cattolico cambia atteggiamento e visione. 

Molti sono i documenti prodotti e pubblicati per il dialogo ebraico-cristiano. Da par-
te cattolica i più importanti sono i seguenti:
•	 Pontificia Commissione per le Relazioni Religiose con l’Ebraismo, Orientamenti 

e suggerimenti per l’applicazione della Dichiarazione Conciliare Nostra Aetate 
(n. 4) (1974); 

•	 Pontificia Commissione per le Relazioni Religiose con l’Ebraismo, Sussidi per 
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una corretta presentazione degli ebrei ed ebraismo nella predicazione e nella 
catechesi della Chiesa Cattolica (1985); 

•	 Pontificia Commissione Biblica, L’interpretazione della Bibbia nella Chiesa 
(1993); 

•	 Pontificia Commissione per le Relazioni Religiose con l’Ebraismo, Noi ricordia-
mo. Una riflessione sulla Shoah (1998); 

•	 Commissione Teologica Internazionale, Memoria e riconciliazione. La Chiesa e 
le colpe del passato (2000); 

•	 Pontificia Commissione Biblica, Il popolo ebraico e le sue Sacre Scritture nella 
Bibbia cristiana (2001); 

•	 Gruppo di studio cristiano sulle relazioni ebraico-cristiane, Un obbligo sacro. Ri-
pensare la fede cristiana in relazione al Giudaismo e al popolo ebraico (2002); 

•	 Pontificia Commissione per le Relazioni Religiose con l’Ebraismo, Perché i doni 
e la chiamata di Dio sono irrevocabili (2015).

Da parte ebraica vanno ricordati:
•	 Dabrù emet (Zc 8,16). Una presa di posizione ebraica su cristiani e cristianesimo 

(2000), documento firmato da Rabbini di diverse denominazioni;
•	 Fare la volontà del Padre nostro nei cieli (2015), documento firmato da 28 impor-

tanti Rabbini ortodossi;
•	 Tra Gerusalemme e Roma. Riflessioni a 50 anni da Nostra Aetate, sottoscritto 

dalla Conferenza dei Rabbini d’Europa (CER), dal Consiglio Rabbinico d’Ameri-
ca (RCA) e dal Rabbinato d’Israele (2017). 

Anche da parte delle Chiese della Riforma abbiamo numerosi documenti, tra i quali:
•	 Willowbank Declaration on the Christian Gospel and the Jewish People (1989), 

fermata dalla World Evangelical Fellowship; 
•	 The Gospel and the Jewish People, An Evangelical Statement (2008), scritta dalla 

World Evangelical Alliance; 
•	 Martin Luther and the Jews. A necessary reminder on the occasion of the Refor-

mation anniversary (2015), scritta dall’Evangelical Church in Germany; 
•	 God’s Unfailing Word. Theological and Practical Perspectives on Christian–

Jewish Relations (2019), scritta dalla Faith and Order Commission of the Church 
of England.

Vi sono state anche alcune Dichiarazioni delle Chiese ortodosse, tra le quali è bene 
segnalare quelle scritte da sua Santità Bartolomeo I, patriarca metropolita ecumenico 
di Costantinopoli: Greetings of Ecumenical Patriarch Bartholomew to the Third 
Academic Meeting between Orthodoxy and Judaism (1993), Religion and Peace in 
Light of Abraham (2004), The Necessity and Goals of Interreligious Dialogue (2007), 
Address to the Jewish Community of Park East Synagogue, New York (2009).
Al di là dei documenti ufficiali – a proposito dei quali c’è da interrogarsi sulla loro 
effettiva diffusione e conoscenza oltre le ristrette cerchie degli specialisti – di grande 
efficacia sono stati la visita di papa Giovanni Paolo II alla Sinagoga di Roma nel 
1986, dove venne accolto da Rav Elio Toaff, e il suo viaggio in Israele e nei territori 
dell’Autorità Palestinese nel 2000. Grande emozione suscitò la sua preghiera al Ko-
tel, dove depose un foglietto con queste parole: «Dio dei nostri padri, Tu hai scelto 
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Abramo e la sua discendenza perché il tuo Nome fosse portato alle genti: noi siamo 
profondamente addolorati per il comportamento di quanti nel corso della storia han-
no fatto soffrire questi tuoi figli, e chiedendoTi perdono vogliamo impegnarci in 
un’autentica fraternità con il popolo dell’alleanza. Per Cristo nostro Signore. Amen». 
Anche papa Benedetto XVI e papa Francesco hanno proseguito su questa strada e le 
visite al Tempio di Roma, così come i pellegrinaggi in Israele e nei territori dell’Au-
tonomia Palestinese sono diventati una tradizione.
Annualmente si tengono i Convegni dell’International Council of Christians and Jews 
(ICCJ), nato nel 1947 in seguito all’Incontro di Seelisberg. Nel 1970 fu creato l’Inter-
national Catholic–Jewish Liaison Committee (ILC), che si incontra periodicamente: i 
delegati ebrei vengono designati dai cinque organismi fondatori dell’International 
Jewish Committee on Interreligious Consultations (IJCIC), nato anch’esso nel 1970, 
mentre i membri di parte cattolica vengono nominati dalla Santa Sede.
Dal 2002, in seguito allo stabilimento delle relazioni diplomatiche tra lo Stato d’Isra-
ele e la Santa Sede, hanno avuto inizio i contatti tra la Pontificia Commissione per le 
Relazioni Religiose con l’Ebraismo e il Gran Rabbinato d’Israele: le due delegazioni 
si incontrarono a Gerusalemme e da allora si sono tenuti regolari incontri annuali.
In Italia continuano le loro attività le Amicizie Ebraico-Cristiane (presenti a Firenze, 
Ancona, Roma, Napoli, Torino, Livorno, Romagna, Alto Garda, Liguria, Friuli-Ve-
nezia Giulia, Palermo), che sono riunite in una Federazione, che a sua volta aderisce 
all’ICCJ. Il più importante evento nazionale si tiene, da oltre 40 anni, nel Monastero 
di Camaldoli all’inizio del mese di dicembre. Oltre agli incontri organizzati dalle 
AEC, vi sono altre iniziative di dialogo, come quelle promosse dal SAE, dalle Suore 
di Sion di Milano, dal gruppo di Sefer, dal gruppo di Qol, dal Centro Cardinal Bea 
della Pontificia Università Gregoriana, e altre ancora.
Nonostante questo fiorire di iniziative, si ha però a volte l’impressione che lo slancio 
di quei primi decenni di dialogo ebraico-cristiano sia andato perduto e si rimane do-
lorosamente colpiti dalla perdurante diffusione delle varie forme di antisemitismo/
antigiudaismo e dalla constatazione che per la maggior parte dei cristiani e degli 
ebrei il dialogo svolge solo un ruolo marginale.
Tutti i documenti della Chiesa cattolica dopo il Vaticano, da Nostra Aetate fino alle 
parole dei pontefici alla Sinagoga di Roma, da Giovanni Paolo II a Francesco, met-
tono in luce l’unicità del rapporto ebraico cristiano. Per questi lunghi anni, si è cer-
cato di evidenziare la comune radice. Ben lo sottolinea il documento Il popolo ebrai-
co e le sue Sacre Scritture nella Bibbia cristiana che esplicita in modo 
inequivocabile il valore permanente delle Scritture ebraiche sia per la catechesi sia 
per la riflessione teologica. Infatti, quanto è stato affermato finora dal magistero del-
la Chiesa non è sempre stato recepito nella catechesi e nella pastorale cattolica. La 
prima Alleanza non è mai stata revocata, disse papa Giovanni Paolo II a Magonza nel 
1980: Ha-Shem è fedele alle sue Alleanze, cerchiamo anche noi di esserlo, contri-
buendo a preparare quel giorno in cui Egli convertirà i popoli a una lingua chiara «in 
modo che essi potranno invocare il Nome del Signore servendolo spalla a spalla» 
(Sof 3,9), diversi ma uniti.
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Da parte ebraica si veda il documento Dabrù emet o il più recente Between Jerusalem 
and Rome. Si potrebbe dire che la riflessione ebraica sul cristianesimo si inserisce 
nella ricerca fatta da precursori del dialogo come Elia Benamozegh e Franz Rosen-
zweig, o più recentemente da Eugene Korn. Come da parte cristiana si sono superate 
distanze che sembravano incolmabili, così anche da parte ebraica l’antico giudizio 
del cristianesimo come avodah zarah, cioè “un culto straniero” con connotazioni 
idolatriche”, sembra essere superato almeno da una parte dell’ebraismo.
Recentemente la pubblicazione dei tre volumi della Bibbia dell’Amicizia, che presen-
ta pericopi commentate da ebrei e da cristiani, ha promosso la rilettura delle fonti 
comuni in diverse chiavi di lettura.
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16.   DESCRIZIONE DEL SIGNIFICATO CORRETTO DI ALCUNI TERMINI

La ricchezza della lingua italiana si rivela ampiamente nei suoi tentativi di definire la 
complessità ebraica. L’uso di parole e definizioni - come ebreo-ebraico, giudeo-giu-
daico, israelita- israeliano, ebraismo-giudaismo - per non dar adito a equivoci, deve 
quindi essere accompagnato da una chiarezza concettuale in grado di porre in eviden-
za tanto le opportune distinzioni, quanto gli altrettanto necessari punti di prossimità 
di significato tra le varie espressioni.
La prima fondamentale distinzione in italiano non riguarda principalmente il signifi-
cato ma la grammatica: l’aggettivo ebraico o giudaico si riferisce a cose, mentre 
ebreo e giudeo, essendo sia aggettivi sia sostantivi, si riferiscono a persone. Purtrop-
po, nei principali mezzi di comunicazione queste distinzioni non sono recepite in 
alcun modo.

Ebreo/Ebraismo.
La parola “ebreo” di origine biblica, è fatta derivare dal nome Eber, discendente di 
Sem e leggendario antenato del popolo ebraico (cf. Gn 10,21-25). Biblicamente la 
parola ebraica da cui deriva l’italiano «ebreo» significava «regione posta al di là» 
perché gli ebrei giunsero da un territorio posto oltre l’Eufrate. In tal senso già il pa-
triarca Abramo è chiamato dalla Bibbia «ebreo» (Gn 14,13). È il primo ebreo, ivri, 
nel senso letterale del termine - cioè colui che va, è “dall’altra parte”- e non solo in 
senso geografico. La letteratura rabbinica spiega infatti, che il mondo era da una 
parte e lui dall’altra. Con Abramo, dunque, l’ebraismo diventa cultura della diversità 
e dell’alterità. 
Quindi, da Abramo a oggi, i termini “ebreo” ed “ebraismo” possono riferirsi a tutti 
gli appartenenti al popolo d’Israele a partire dall’epoca patriarcale per giungere fino 
ai nostri giorni. 

Giudeo/Giudaismo
È una denominazione che indica propriamente «appartenente alla tribù di Giuda», 
vale a dire la definizione con cui sono stati indicati gli Ebrei rimasti in Palestina dopo 
la distruzione del regno d’Israele (722 a.C.), quando l’intero popolo ebraico fu ridot-
to alla sola tribù di Giuda. Con il termine giudaismo si indicano la religione del po-
polo ebraico e l’insieme della sua cultura, quali vennero definendosi da quel tempo 
in poi o, secondo altri, a partire dalla distruzione del secondo Tempio nel 70 d.C. In 
modo particolare questa espressione si riferisce al giudaismo rabbinico, forma di 
ebraismo elaborata, per la massima parte, in epoca postbiblica a cominciare dal I 
secolo d.C. In questo senso tutti gli ebrei vissuti dopo l’epoca biblica sono, religiosa-
mente parlando, giudei. Da questo significato, culturalmente preciso, vanno distinti 
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gli usi linguistici locali, ad esempio quello del romanesco, in cui la parola «giudeo» 
è impiegata come equivalente di «ebreo» senza alcuna sfumatura differenziante. Ciò 
vale anche per varie lingue straniere e in particolare per l’inglese jew. 
In quest’ambito è bene chiarire anche l’uso distorto della parola “giudeo” ancora 
oggi rivolto come epiteto ingiurioso per stigmatizzare qualità che la tradizione anti-
giudaica e successivamente antisemita attribuisce agli ebrei quali l’attaccamento al 
denaro e la propensione all’usura, nonché quella di traditori in accostamento all’apo-
stolo di Gesù, Giuda, simbolo dell’inganno e della slealtà.

Israelita
Il termine “israelita” necessita di una definizione plurima. Innanzitutto, questa paro-
la rende, sia pure in maniera non felicissima, l’espressione biblica «figli di Israele», 
ovverosia il nome dei discendenti di Giacobbe o Israele (chiamati perciò anche nel 
linguaggio biblico figli d’Israele).
In secondo luogo “israelita” è riferito ad un abitante del regno d’Israele, costituitosi 
con la frattura del regno unitario avvenuta dopo la morte di Salomone (ca. 922 a.C.), 
dove risiedevano dieci delle dodici tribù, escluse Giuda e Beniamino. Con la conqui-
sta del Regno d’Israele ad opera degli assiri nel 722 a.C., i suoi abitanti furono depor-
tati o assimilati.
Dal periodo dell’emancipazione (XIX sec.), il termine “israelita” fu impiegato come 
sostituto di “ebreo”. Oggi, il termine è in disuso. Nel testo dell’Intesa tra la Repub-
blica Italiana e l’Unione delle Comunità israelitiche (1987) all’articolo 19 si legge: 
«L’Unione delle Comunità israelitiche italiane conserva la personalità giuridica di 
cui è attualmente dotata e assume la denominazione di Unione delle Comunità ebrai-
che italiane. L’Unione è l’ente rappresentativo della confessione ebraica nei rapporti 
con lo Stato e per le materie di interesse generale dell’ebraismo».

Israeliano
Il termine indica esclusivamente un cittadino dello Stato d’Israele, la cui fondazione 
risale al 1948. Non tutti gli ebrei sono perciò israeliani, né tutti gli israeliani sono 
ebrei. Esistono infatti israeliani (cittadini dello Stato d’Israele, appunto) di religione 
musulmana e, in misura molto minore, israeliani appartenenti a varie denominazioni 
cristiane e ad altre religioni.
Secondo i dati raccolti dall’Ufficio centrale di statistica in Israele (dati del 12 aprile 
2021) i cittadini che risiedono nello Stato ebraico sono 9.327.000. Il documento sti-
ma infatti che i cittadini ebrei siano 6.9 milioni, pari al 73,9% della popolazione, 
mentre quelli arabi 1.96 milioni, che rappresentano un quinto degli abitanti. Infine, 
467mila persone appartengono ad altri gruppi, costituendo il 5% della popolazione di 
Israele.

Antigiudaismo, antisemitismo, antisionismo
L’antigiudaismo prospera quando l’ebraismo è visto dall’esterno essenzialmente 
come un insieme di principi e comportamenti religiosi ormai superati da un’ulteriore 
e definitiva rivelazione non accolta però dagli ebrei, definiti popolo dalla “dura cer-
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vice”. L’antigiudaismo è perciò un fenomeno prevalentemente di matrice cristiana, 
che ha trovato il proprio apogeo durante il Medioevo e nella prima parte dell’epoca 
moderna.
Scrive Anna Foa: «L’ostilità verso gli ebrei, presente già nell’età antica, si è consoli-
data in forma diversa nel Medioevo, quando gli ebrei vivevano sparpagliati sul suolo 
europeo, come piccole comunità di minoranza in un contesto maggioritario tutto cri-
stiano. Ma è significativo che l’uso di un termine specifico per designare l’ostilità 
antiebraica nasca soltanto quando tale ostilità ha cessato di essere un elemento natu-
rale della società e quando gli ebrei sono stati integrati nella società esterna, indistin-
guibili dagli altri, cittadini a tutti gli effetti. In realtà, anche nell’età precedente, quel-
la in cui barriere più o meno visibili separano la minoranza ebraica dall’esterno, è 
difficile distinguere nettamente l’antigiudaismo, cioè l’ostilità di tipo puramente re-
ligioso, che vede nell’ebreo il deicida e l’ostinato negatore del Messia, dall’ostilità 
antropologica, che vede in lui un essere naturalmente perverso a cui attribuire colpe 
reali o immaginarie di ogni tipo, dall’uccisione a Pasqua di bambini cristiani, all’av-
velenamento dei pozzi alla diffusione della peste».

L’antisemitismo entra invece in campo quando la scena è dominata da pseudodefini-
zioni dell’essere ebreo di stampo sociale o, peggio, razzista. La definizione che ne dà 
l’Osservatorio sull’antisemitismo è la seguente: «È un sentimento, una teorizzazione 
o un comportamento di avversione, disprezzo, discriminazione o persecuzione con-
tro gli ebrei. In alcuni casi è violento, come nella Shoah. L’antisemitismo è sempre 
basato su stereotipi e pregiudizi, ossia sull’assegnazione a tutti gli ebrei di caratteri-
stiche uguali».
In senso proprio si può perciò parlare di antisemitismo unicamente a partire dalla 
seconda metà del XVIII secolo. L’antisemitismo otto-novecentesco dal canto suo si 
focalizzò sul «popolo»; in un primo momento contestando che gli ebrei potessero 
definirsi collettivamente tali senza costituire un pericolo per la compattezza degli 
Stati nazionali in cui abitavano; in un secondo momento considerandoli razza priva-
ta, nel momento più cupo, persino del diritto di esistere.
Riprendiamo ancora le parole di Anna Foa: «A partire dall’Ottocento, l’antico stere-
otipo antigiudaico a carattere religioso si accresce di elementi nuovi, tutti volti a de-
finire come diverso l’ebreo in quanto persona fisica e non in quanto appartenente ad 
una diversa fede religiosa: l’idea dell’esistenza di una “razza” ebraica, inferiore a 
quella cosiddetta “ariana”; l’idea di un complotto ebraico volto al predominio mon-
diale o, in modo complementare, quella di una propensione naturale degli ebrei alla 
rivoluzione e alla sovversione; l’idea di una diversità fisica dell’ebreo, distinto o per 
il suo naso, o per la sua sfrenata sessualità, o per la sua natura femminea, o perfino 
per la sua furbizia e intelligenza. Perché anche il mito dell’ebreo intelligente è parte 
dell’armamentario antisemita, così come lo è l’idea del fascino particolare delle don-
ne ebree, mirabilmente dipinto nella sua ambiguità nel romanzo di Gregor Von Rez-
zori, Le memorie di un antisemita.
L’agitazione antisemita conquista tra gli ultimi decenni del secolo XIX e l’inizio del 
XX una parte non indifferente dell’opinione pubblica dell’Europa occidentale e di-
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vampa in violenze e pogrom nell’Europa orientale, dove gli ebrei continuano ad es-
sere privi di ogni emancipazione politica e civile. Negli anni che precedono la prima 
guerra mondiale, la spinta antisemita sembra però esaurirsi, fino ad apparire come un 
fenomeno residuale destinato a scomparire con il progresso della civiltà e della scien-
za. Sono le devastazioni materiali e morali della prima guerra mondiale e dei totali-
tarismi che riportano d’attualità l’antisemitismo, fino alla seconda guerra mondiale e 
alla Shoah: un tentativo di distruzione fisica di tutti gli ebrei mai neppure immagina-
to prima di Hitler, nei pur lunghi secoli di ostilità antiebraica.
Dopo la Shoah, l’antisemitismo sembra un fenomeno destinato a non potersi più ri-
presentare, tanto forte si afferma la consapevolezza delle sue disastrose conseguenze. 
Al tempo stesso, però, esso assume un valore sempre più paradigmatico, fino ad al-
largarsi a comprendere tutte le forme di rifiuto del diverso. Combattere l’antisemiti-
smo diventa un modo per combattere anche il razzismo, l’ostilità allo straniero, al 
nero, all’immigrato. Dopo essere stato simbolo dell’errore, l’ebreo diventa simbolo 
della persecuzione. In questa trasformazione, tuttavia, se da una parte l’antisemiti-
smo allarga ed universalizza il suo significato, come griglia interpretativa dell’odio 
verso il diverso, dall’altra perde concretezza e realtà.
Si rischia così di non vedere i fenomeni nuovi di antisemitismo, il suo nuovo uso 
politico nella propaganda del fondamentalismo islamico, le nuove forme che finisce 
per assumere inevitabilmente in quella che uno storico francese, Jean-Michel Chau-
mont, ha definito “la concorrenza delle vittime”, cioè la tendenza di ogni vittima ad 
esaltare il primato della sua sofferenza. Ma come rinunciare, nonostante i rischi, a 
trarre significati universali dalla memoria della Shoah e a confrontare i suoi mecca-
nismi con le modalità e le forme di ogni genocidio, del passato come del presente? 
Diventare un simbolo ha sempre comportato gravi rischi, e lo sanno bene gli ebrei 
che nella storia hanno suscitato ben più ostilità quando erano assenti o immaginari 
che quando erano persone reali, in carne ed ossa».

L’antisionismo appunta invece i propri strali sulla questione della terra, sostenendo 
che non esiste alcuna componente che legittimi la trascrizione politica del legame tra 
il popolo ebraico e la terra d’Israele.
Scrive il Centro di Documentazione Ebraica Contemporanea (CDEC) di Milano: 
«L’antisionismo non richiama necessariamente l’antisemitismo. Però il sionismo va 
al di là della politica dei governi israeliani, è la matrice dello Stato d’Israele. Se per 
anti (sionismo) si intende la libera e corretta critica all’operato politico dei governi di 
quello Stato non si può accusare chi la fa di antisemitismo. Se invece il prefisso vuol 
significare negazione di ogni tipo di legittimità al sionismo, vuol dire che c’è la vo-
lontà di non riconoscere al popolo ebraico il diritto all’autodeterminazione. L’anti-
sionismo, quando agisce per cancellare lo Stato d’Israele (creato dalle Nazioni Unite 
nel 1947) o quando disconosce il percorso storico del sionismo e ritiene che Israele 
sia lo Stato costruito dal mitizzato e demonizzato capitalismo ebraico, oppure lo Sta-
to creato per risarcire gli ebrei dopo lo sterminio, o ancora il nemico di classe alleato 
e protetto dell’imperialismo americano, infine quando afferma che il sionismo è al 
centro di un complotto mondiale teso a destabilizzare e sottomettere il mondo intero 
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agli ebrei, non appartiene più a una normale forma di lotta politica, entra nella sfera 
della politica antisemita ».
Per un approfondimento puntuale si rinvia al sito dell’Osservatorio sull’antisemiti-
smo della Fondazione Centro di Documentazione Ebraica Contemporanea CDEC di 
Milano (www.cdec.it).

Correnti dell’ebraismo
Molteplicità e diversità di vedute sono sempre state una caratteristica della tradizione 
ebraica che riconosce l’importanza del pluralismo e invita alla discussione. La dialet-
tica è insita nel pensiero e nello studio ebraico, dove anzi il confronto è incoraggiato 
per stimolare approfondimenti e scambi.
Questo ha portato con il passare del tempo, a contatto con altre culture, anche alla 
nascita di correnti religiose diverse da quella definita ortodossa.
Il fenomeno è piuttosto complesso, ma in linea generale il modello ortodosso è incen-
trato sull’osservanza dei precetti. All’interno dello stesso mondo ortodosso si distin-
guono ulteriori correnti, come per esempio quelle chassidiche e quella dei Modern 
Orthodox, che puntano in modo positivo a conciliare la Halakhah – l’insieme di 
norme della tradizione ebraica – con il mondo circostante e specialmente con la cul-
tura non ebraica e la scienza. Nel mondo ebraico esistono anche le correnti Reform 
and Conservative. In Italia, l’ebraismo ortodosso è quello maggiormente diffuso.
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17.   DECALOGO E PRECETTI

La tradizione biblica ricorda come all’uomo venga concesso il dono straordinario 
della vita e di potersi cibare dell’albero della vita (Gn 2,8-16), essere cioè capace di 
generare ed essere così strumento dell’amore di Dio. Ma l’uomo ha voluto andare 
oltre, interessandosi dell’albero della conoscenza del bene e del male, riservato al 
Signore in quanto unico Creatore mentre all’uomo, nel suo limite creaturale, è con-
cesso il libero arbitrio. Egli però sperimenta che da solo non ha l’abilità di orientare 
sempre al bene la sua capacità di scelta, per cui l’esperienza della vita porta a speri-
mentare quanto il libero arbitrio vada istruito, educato al bene autentico e diventando 
così libertà vera. In questo cammino di abilitazione dell’uomo al discernimento rien-
trano dunque a pieno titolo le norme noachidi consegnate dopo il diluvio per l’intera 
umanità ed in modo specifico e particolare le dieci parole donate al popolo ebraico 
all’uscita dall’Egitto.

Il Decalogo nella tradizione ebraica

I Dieci Comandamenti, “Aseret ha-Diberot”, le dieci parole o le dieci espressioni, 
questa la traduzione letterale dall’ebraico, sono stati donati da Dio a Mosè sul Monte 
Sinai, durante il cammino nel deserto verso la terra promessa. Si trovano in Es 20,1-
17 e vengono ripetuti in Dt 5,6-21. Sono le espressioni a cui è vincolata tutta la legge 
umana, semplici e facili da memorizzare, sono norme quasi tutte negative che hanno 
l’obiettivo di contrastare i sistemi di vita, le degenerazioni, le cattive abitudini socia-
li che inquinavano l’umanità nei tempi antichi, comportamenti negativi che si ritro-
vano anche nella società attuale nonostante i Dieci Comandamenti siano stati recepi-
ti da tutte le altre religioni monoteistiche.
Furono scritti su due tavole, cinque sulla prima e cinque sulla seconda, in modo che 
a ciascun comandamento della prima corrisponda il comandamento della seconda. I 
primi cinque si riferiscono ai doveri dell’uomo verso Dio, i secondi cinque ai doveri 
dell’uomo verso gli altri uomini. 
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Testo della tradizione ebraica  
secondo Esodo 20,2-17

1.Io sono il Signore, Tuo Dio, che ti ho fatto uscire 
dalla terra d’Egitto, dalla casa degli schiavi.
2. Non avrai altri dei al mio cospetto. Non ti farai 
alcuna scultura, né immagine qualsiasi di tutto quan-
to esiste in cielo al di sopra o in terra al di sotto o 
nelle acque al di sotto della terra. Non ti prostrare a 
loro e non adorarli poiché Io, il Signore tuo Dio, sono 
un Dio geloso che ricorda il peccato dei padri sui fi-
gli fino alla terza e alla quarta generazione per coloro 
che Mi odiano. E che uso bontà fino alla millesima 
generazione per coloro che Mi amano e che osserva-
no i Miei precetti.
3. Non pronunciare il nome del Signore Dio invano. 
Poiché il Signore non lascerà impunito chi avrà pro-
nunciato il Suo nome invano.
4. Ricorda il giorno di Shabbat per santificarlo. Du-
rante sei giorni lavorerai e farai ogni tua opera. Il set-
timo giorno sarà giornata di cessazione dal lavoro 
dedicata al Signore tuo Dio; non farai alcun lavoro né 
tu, né tuo figlio, né tua figlia, né il tuo servo, né la tua 
serva, né il tuo bestiame, né lo straniero che si trova 
nelle tue città. Poiché in sei giorni il Signore creò il 
cielo e la terra, il mare e tutto quanto essi contengono 
e riposò il settimo giorno; per questo il Signore ha 
benedetto il giorno di Shabbat e lo ha santificato.
5. Onora tuo padre e tua madre, affinché si prolun-
ghino i tuoi giorni sulla terra che il Signore tuo Dio ti 
dà.
6. Non uccidere.
7. Non commettere adulterio.
8. Non rubare.
9. Non pronunciare falsa testimonianza contro il tuo 
prossimo.
10. Non desiderare la casa del tuo prossimo. Non de-
siderare la moglie di lui, né il suo schiavo, né la sua 
schiava, né il suo bue, né il suo asino, né alcuna cosa 
che appartenga al suo prossimo.

Testo della  
tradizione cristiana 

Io sono il Signore Dio tuo:

1.Non avrai altro Dio  
fuori di me.
2. Non nominare il nome  
di Dio invano.
3. Ricordati di santificare  
le feste.
4. Onora tuo padre  
e tua madre.
5. Non uccidere.
6. Non commettere  
atti impuri.
7. Non rubare.
8. Non dire falsa  
testimonianza.
9. Non desiderare  
la donna d’altri
10. Non desiderare  
la roba d’altri

Ecco il testo riportato in sinossi nelle due versioni secondo il canone ebraico e quello 
cristiano:

Il popolo ebraico ha ricevuto i comandamenti nel deserto dopo la liberazione dalla 
schiavitù in Egitto. Essi sono scritti al futuro in quanto, scrive Haim Baharier, «sono 
fondamento di una società in costruzione di un piccolo popolo diretto a nuove forme 
di pensiero etico, politico, sociale sulla terra di Canaan. Questo dettato è una Costi-
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tuzione ancor prima che il popolo si faccia nazione». Queste dieci espressioni si 
possono definire come i principi di base di una società libera. I primi tre comanda-
menti riguardano l’obbedienza e la fedeltà a Dio. I secondi tre comandamenti – lo 
Shabbat, onorare i genitori e il divieto di omicidio – riguardano tutti il principio 
della creazione della vita. Lo Shabbat è il giorno dedicato a vedere Dio come creato-
re e l’universo come Sua creazione; un giorno su sette sono sospese tutte le gerarchie 
umane e tutti gli uomini e gli animali sono liberi.
Il quinto comandamento, onora i genitori, è inserito nella tavola dei doveri verso Dio 
poiché quello della generazione dei figli è un atto sacro cui partecipa anche il Signore 
Dio che infonde lo spirito divino al bambino, spirito di cui ogni essere umano è dotato. 
“Non uccidere”, sulla seconda tavola, in corrispondenza al primo comandamento sulla 
prima, sta a significare che l’omicidio non è solo un crimine contro l’uomo, ma anche 
un peccato contro Dio, in quanto l’uomo è creato a Sua immagine e somiglianza.
I comandamenti contro l’adulterio, il furto e la falsa testimonianza stabiliscono le 
istituzioni di base da cui dipende la società. Il matrimonio è l’istituzione umana per 
eccellenza e dipende dalla lealtà e dalla fedeltà. Il divieto di furto stabilisce l’integri-
tà della proprietà. Il divieto di falsa testimonianza è il presupposto della giustizia. 
Non c’è libertà senza giustizia, ma non c’è giustizia senza la verità. Con l’ultimo 
comandamento arriva il divieto di invidiare. L’invidia è il desiderio di avere ciò che 
appartiene a qualcun altro, l’invidia è al centro della violenza. È a causa dell’invidia 
che si commettono le trasgressioni. L’antidoto all’invidia è «rallegrarsi di ciò che 
abbiamo» (Mishnà Avot 4:1) e non preoccuparsi di ciò che non abbiamo ancora. No-
nostante siano stati dati molti secoli fa, i Dieci Comandamenti rimangono la guida 
più semplice e breve alla creazione e al mantenimento di una buona società.

Le mişvot – I precetti

Nell’ebraismo i dieci comandamenti si inseriscono in un corpo più ampio di 613 mişvot 
(precetti). Le mişvot, i precetti, hanno per gli ebrei una notevole importanza, l’attacca-
mento con il quale da sempre si attuano nel modo più attento e scrupoloso dimostra 
che ad essi è collegato un insieme di significati sia per il singolo come credente che 
per la collettività come società. Nessun testo sacro enumera in modo ufficiale tutte le 
mizvot, solo Rambam è riuscito a formulare dei criteri secondo i quali definire quando 
un comando della Torah è da considerare un precetto. Sulla base di questi criteri ha 
dedotto con precisione 613 precetti, scrivendoli e spiegandoli in due elenchi separati. 
Questi si possono dividere in due categorie, 248 positivi e 365 negativi.
In aggiunta ai 613 precetti della Torah, i Maestri hanno stabilito l’obbligo di osser-
varne altri sette che sono conosciuti con il nome di sheva mişvot de Rabbanan/Sette 
precetti dei Rabbini che sono:
-	 Leggere l’Hallel (Sal 113-118) nei giorni di festa prescritti.
-	 Leggere il libro di Ester nel giorno di Purim.
-	 Accensione dei lumi il venerdì, prima del tramonto, in onore dello Shabbat.
-	 Accensione dei lumi della Ḥanukkiah durante gli otto giorni della festa.
-	 Eseguire la netilat yadaym/lavanda delle mani prima di mangiare il pane.
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-	 Recitare le benedizioni prima di godere di qualsiasi cosa esistente al mondo (es: 
prima di mangiare un cibo, bere, odorare un profumo…).

-	 L’Eruv, termine che indica una pratica che tende a unire simbolicamente dei ter-
reni o cibi in seno alle norme dello Shabbat e delle feste.

Le leggi noachidi 

Secondo la tradizione ebraica il Signore dopo il diluvio universale diede a Noè e alla 
sua famiglia sette comandamenti da osservare (cf. Gn 9), comandamenti che riguar-
dano tutti gli esseri umani, compresi i non ebrei:

-	 Proibizione di mangiare un membro o un qualsiasi pezzo di carne preso da un 
animale vivo.

-	 Proibizione della bestemmia.
-	 È proibito rubare.
-	 Obbligo di nominare giudici e formare corti di giustizia.
-	 È proibito adorare gli idoli.
-	 È proibito commettere adulterio.
-	 È proibito uccidere un essere umano.

Secondo la tradizione, i non ebrei che osservano compiutamente questi precetti 
avranno parte nel mondo a venire.

Il Decalogo nella tradizione cristiana 

Nel Catechismo della Chiesa Cattolica ai nn. 434-533 vengono formulati e presentati i 
dieci comandamenti secondo la tradizione cristiana. In particolare, al n. 436 si ricorda 
come «Decalogo significa “dieci parole” (Es 34,28). Queste parole riassumono la Leg-
ge donata da Dio al popolo d’Israele nel contesto dell’Alleanza mediante Mosè. Esso, 
nel presentare i Comandamenti dell’amore di Dio (i primi tre) e del prossimo (gli altri 
sette), traccia, per il popolo eletto e per ciascuno in particolare, il cammino di una vita 
liberata dalla schiavitù del peccato». E prosegue ai nn. 438-439 «fedele alla Scrittura e 
all’esempio di Gesù, la Chiesa riconosce al Decalogo un’importanza e un significato 
basilari. I cristiani sono obbligati ad osservarlo. I dieci Comandamenti costituiscono un 
insieme organico e indissociabile, perché ogni Comandamento rimanda agli altri e a 
tutto il Decalogo. Perciò trasgredire un Comandamento è infrangere l’intera Legge». 
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18.   EBRAISMO A TAVOLA

La cucina ebraica è caratterizzata dall’insieme di norme chiamate Kasherut. Il termi-
ne kashèr, o kòsher, secondo la pronuncia ashkenazita passata alla lingua inglese, 
significa “adatto” e si utilizza per indicare l’alimentazione conforme alle regole tra-
dizionali. 
Le regole alimentari fanno parte della numerosa normativa che regola ogni momento 
della vita dell’ebreo. Sono azioni, modelli di comportamento e rappresentano un si-
stema di vita. Le norme principali si trovano nella Torah nei libri del Levitico (capi-
tolo 11) e nel Deuteronomio (capitolo 14) che vengono integrate con le interpretazio-
ni e le aggiunte della tradizione orale. Ogni ebreo osservante le deve rispettare in 
quanto prescritte dalla Torah.
Per comprenderne le motivazioni, si sono espressi nel corso dei tempi numerosi com-
mentatori che ne hanno dato svariate spiegazioni. Leggendo il testo della Torah si 
comprende che l’intenzione è quella di condurre l’uomo verso la santità. 
Ė scritto in Lv 11,45-47:
«“Perché Io sono il Signore che vi ha fatto uscire dalla terra d’Egitto per esservi Dio, 
e voi sarete santi perché Santo sono Io. Questa è la legge dei quadrupedi e di tutti gli 
esseri viventi che si muovono nell’acqua e di ogni essere che brulica sulla terra: sì da 
distinguere tra l’impuro ed il puro e tra l’animale che si può mangiare e l’animale che 
non deve essere mangiato”».
Così come tutti i precetti ebraici spronano a rivestire di sacralità ogni atto della vita 
quotidiana, anche l’alimentazione kasher è di stimolo alla ricerca interiore; diventa 
un rito, un modo di essere e di agire, un modo di sopravvivenza non solo biologica 
ma anche culturale. Favorisce inoltre il rispetto per gli animali e per la natura.
Le norme principali si possono riassumere in questa breve lista:

Distinzione tra animali permessi e animali proibiti. 
La Bibbia per ogni gruppo di animali definisce quali siano quelli permessi e quelli 
proibiti. Tra i quadrupedi sono ammesse solo le specie che siano sia ruminanti che 
con lo zoccolo spaccato. In pratica risultano permessi i bovini, gli ovini, i caprini.
Sono proibiti tra gli altri i suini, gli equini, i cammelli, i conigli e le lepri.
Tra i volatili sono proibiti i rapaci; i volatili permessi comprendono il pollame, i tac-
chini, le anatre e le oche.
Tra gli animali acquatici sono permesse solo le specie che hanno squame e pinne.
Gli insetti, tranne alcune specie di cavallette, sono proibiti.
Il permesso e il divieto si estende anche ai derivati: se un animale non è consentito 
non lo sono neppure i suoi prodotti. Il miele delle api è invece permesso poiché non 
è considerato una parte dell’animale ma una specie di trasformazione.
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Divieto di consumare il sangue ed alcune parti di grasso degli animali consentiti.
Il sangue per la Bibbia rappresenta la vita e per questo non va consumato. La regola 
si riferisce al sangue dei quadrupedi e dei volatili ma non a quello dei pesci. L’elimi-
nazione del sangue inizia con il dissanguamento durante la macellazione e prosegue 
con la salatura ed il lavaggio che si fa prima della cottura.
Il divieto del grasso riguarda alcune parti che anticamente erano riservate al culto 
sacrificale nel Tempio di Gerusalemme.
Macellazione rituale dei quadrupedi e volatili permessi (sheḥitah).
Questo tipo di macellazione consiste nell’uccidere l’animale con un solo taglio di un 
coltello affilatissimo, senza la minima intaccatura, dalla trachea all’esofago in modo 
che l’animale muoia immediatamente senza sofferenza.
Dopo la macellazione si deve fare un’accurata visita agli organi interni, qualora l’a-
nimale risulti malato non è kasher e non può essere consumato.
Proibizione del nervo sciatico.
Questo divieto è collegato alla lotta di Giacobbe con l’angelo che lo colpì nel nervo 
sciatico rendendolo momentaneamente zoppo (Gn 32).
Proibizione di cucinare insieme carne e latticini e divieto di mangiarli insieme nello 
stesso pasto e non prima di un certo intervallo.
È questo il modo in cui viene interpretato dalla tradizione il divieto biblico: “Non 
cucinerai il capretto nel latte di sua madre”, divieto che è ripetuto nella Torah per tre 
volte (Es 23,19 e 34,26; Dt 14,21).
Divieto di mangiare carne e pesce nello stesso piatto.
È una regola rabbinica giustificata in base a considerazioni sanitarie.
Il vino deve essere manipolato dalla spremitura dell’uva fino alla mescita da ebrei 
osservanti.
Il vino è un elemento che occupa un posto speciale nell’ebraismo e assume un valore 
specifico legato alla celebrazione delle festività e degli altri eventi del ciclo della 
vita. Per questo motivo la purezza e la santità del vino sono strettamente disciplinate 
da una normativa puntuale. Si tratta della più antica legge al mondo sulla vinificazio-
ne: gli ebrei, per primi, hanno regolato ogni aspetto legato alla produzione del vino, 
precedendo di secoli ogni altra legge in materia.

Queste sono alcune delle tante regole che contraddistinguono la cucina kasher. Mal-
grado tutte le limitazioni o forse anche grazie ad esse e all’amore e all’estro che le 
donne ebree esprimono nella preparazione del cibo, questa cucina è una delle più 
varie e saporite al mondo. Non esiste una sola cucina ebraica ma tante cucine diffe-
renti quanti sono i paesi in cui si sono stabiliti gli ebrei durante la diaspora. Si può 
tranquillamente dire che la cucina ebraica ha uno stretto rapporto con le cucine loca-
li con svariate “contaminazioni”: le cucine dei vari luoghi hanno influenzato la cuci-
na ebraica così come alcune ricette ebraiche sono diventate tipiche dei luoghi in cui 
gli ebrei vivono.
Non dobbiamo però dimenticare che alcune pietanze che vengono preparate per al-
cune ricorrenze le troviamo uguali, o con piccolissime variazioni nelle ricette, in ogni 
Comunità ebraica del mondo come le ḥallot (pane speciale che si prepara per lo 
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Shabbat, due pani da mettere a tavola in ricordo della doppia razione di manna che il 
Signore mandava nel deserto il venerdì)  del venerdì sera, il pane azzimo e le erbe 
amare di Pesaḥ, le primizie a Shavuot, i cibi e i dolci fritti a Ḥanukkah, i dolci di 
Purim ecc. Senza dimenticare il vino kasher che serve per consacrare lo Shabbat e 
tutte le feste.
In Italia troviamo dei menù tradizionali per ogni festa ebraica, differenti a seconda 
delle varie Comunità sparse sul territorio; tradizioni, queste, che in ogni famiglia si 
tramandano di generazione in generazione.

Bibliografia: 
R. Di Segni, Guida alle regole alimentari ebraiche, Lamed, Roma 1996.
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G. Saban (a cura di), Le feste ebraiche, Logart Press, Roma 1987.





Schede per conoscere l’ebraismo 109

19.   IL GIUBILEO

La Torah descrive le regole del Giubileo nel libro del Levitico. Nell’ultima parte di 
questo libro, nel cap. 25, si trovano le norme sull’anno sabbatico e sul giubileo; pre-
cetti che regolano le azioni economiche e sociali e che pongono le basi di una società 
equa e solidale. Filologicamente la parola risale al suono del corno di montone, yo-
vel. Il termine nell’AT ritorna 27 volte, di cui 6 indicano il corno di ariete, mentre le 
altre rimanenti l’anno giubilare. La versione greca dei Settanta (LXX) non ha tradot-
to letteralmente il vocabolo yovel, ma lo ha reso con áphesis, remissione, liberazione 
o anche perdono. Nei testi dei Vangeli e in tutto il NT non si parla mai direttamente 
di giubileo, ma invece ritorna, soprattutto in Luca, il termine áphesis. Interessante 
notare il passaggio della LXX da un termine prevalentemente liturgico (l’anno giubi-
lare, l’anno della celebrazione inaugurata dal suono del corno in connessione con la 
festa del Kippur) ad un significato prettamente etico – morale: la remissione dei de-
biti, la liberazione degli schiavi. Questo passaggio è importante per non ridurre anche 
oggi il giubileo a pura celebrazione, al solo pellegrinaggio o alla ritualità. Qualcuno 
ritiene diversamente che il termine derivi dal verbo yaval, rinviare, restituire, mandar 
via. Questa seconda possibilità sembra una forzatura, perché mandare via non è ne-
cessariamente connesso al concetto di liberazione.
Per meglio comprendere le norme sul giubileo ebraico, yovel, si deve tener conto del 
ritorno ciclico del numero sette: lo Shabbat è il settimo giorno, sette sono le settima-
ne tra Pesaḥ e Shavuot, il settimo anno della terra, l’anno sabbatico, e lo yovel, il 
cinquantesimo anno che viene dopo sette cicli di anni sabbatici. Nella Torah trovia-
mo lo Shabbat di Dio, al termine della creazione, lo Shabbat dell’uomo, al termine 
dei sei giorni di lavoro e lo Shabbat della terra1. Nell’anno sabbatico è la terra che 
deve riposare, non si deve in alcun modo lavorare e ciò che dovesse nascere sponta-
neamente deve essere donato alle categorie più fragili: poveri, vedove, orfani e stra-
nieri. Anno sabbatico e giubileo sono strettamente collegati e complementari tra loro, 
infatti dopo sette anni sabbatici, corrispondenti a quarantanove anni, viene prescritta, 
nel cinquantesimo anno, la proclamazione dello yovel nel Giorno di Kippur, giorno 
dell’espiazione, il 10 del mese di Tishrì, per mezzo del suono dello shofar, il corno 
di ariete che si suona durante Rosh ha-shanah (capo d’anno ebraico) e in altre impor-
tanti funzioni religiose ebraiche.
Queste le norme che prevede il giubileo:

•	 Il divieto di lavorare la terra (come nell’anno sabbatico): ogni sette anni si face-
va riposare la terra. Secondo Lv 25 dopo sette settimane di anni, cioè al cinquan-

1	  Lv 25,2.
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tesimo anno, la terra deve riposare. È possibile far riposare la terra per un anno, 
soprattutto in una civiltà come quella del Vicino Oriente, dove le esigenze erano 
minori e la vita molto più frugale. Ma far riposare la terra per due anni di seguito, 
il quarantanovesimo ed il cinquantesimo, non sembra verosimile. Per cui o l’anno 
giubilare coincideva con il settimo anno della settima settimana, oppure rimaneva 
più che altro un auspicio. Prima di tutto serviva per riscoprire che la terra è un 
dono e che i cicli della natura non dipendono semplicemente dal lavoro dell’uo-
mo: è la memoria di un altro primato. Poi in questo modo non esistono più recinti 
e frontiere, ma ognuno può attingere dalla terra ciò che essa offre. È il riconosci-
mento della destinazione universale dei beni: tutto è disponibile per tutti.

•	 La liberazione degli schiavi: il giubileo era sì l’anno della remissione dei debiti, 
ma anche della liberazione degli schiavi. In Ez 46,17 il giubileo viene presentato 
come l’anno del riscatto, l’anno in cui coloro che si erano piegati al servizio per 
vincere la miseria possono ritornare alle loro case, con la remissione dei debiti e la 
riappropriazione della loro terra. Anche questo tema ha un suo valore ideale, ma 
non si tratta solo di prospettive che appartengono al passato: infatti anche oggi un 
numero sterminato di nuove forme di schiavitù sono presenti nella vita dell’uomo. 
La tratta delle prostitute, i bambini sfruttati, lo sfruttamento sessuale, ma anche i 
popoli resi praticamente schiavi dalle superpotenze, perché schiacciati dal peso dei 
loro debiti. Il risuonare della parola libertà nel contesto del giubileo risulta dunque 
di grande importanza anche nel nostro tempo.

•	 La restituzione ai proprietari originari di terreni e case nel frattempo passati 
di proprietà: si intende la restituzione delle terre ai loro primitivi proprietari del-
le proprietà alienate, vendute. Nella visione biblica la terra non è di proprietà 
privata, ma delle tribù e delle famiglie, per cui ogni tribù aveva il suo territorio, 
secondo il racconto del libro di Giosuè. Tutte le volte che si perdeva la propria 
terra si veniva meno alla divisione voluta da Dio, secondo cui tutti avevano la loro 
porzione di terra. Per i debiti era un po’ la stessa cosa. Tutti erano partiti dalla 
stessa condizione, per poi alcuni avere fortuna ed altri invece impoverirsi per in-
capacità o per disgrazia. Dopo cinquant’anni c’era la possibilità del riscatto e di 
ritornare al punto di partenza, in un’utopica e ideale parità. Così ogni tribù riotte-
neva le sue terre e i suoi beni. Nell’appello del libro del Deuteronomio tale 
prospettiva sociale viene proposta come il modello da costruire, nella consapevo-
lezza che si tratta comunque di un ideale: «Non vi sia in mezzo a voi alcun biso-
gnoso [...] e se vi sarà in mezzo a te qualche tuo fratello bisognoso non indurire il 
tuo cuore e non chiudere la tua mano» (Dt 15,4.7).

Questa legge, che riguarda solo la Terra di Israele, ha delle ricadute molto pesanti su 
un piano economico: infatti, tutti i possedimenti e tutte le terre devono ritornare al 
proprietario originario senza eccezioni. Alla base di queste norme vi è l’espressione 
di Dio che si trova nel libro dell’Esodo: «“Poiché a Me appartiene la terra”»2. Questa 

2	 Es 19,5.
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espressione ammonisce l’uomo a non turbare o alterare l’equilibrio ecologico e a non 
considerare come proprie le risorse del Creato da sfruttare senza limiti ad esclusivo 
suo vantaggio. 	Inoltre, ridimensiona notevolmente l’istinto di possesso e di proprietà 
che, se esagerato, può staccare l’uomo sia da Dio che dal suo prossimo.
La liberazione degli schiavi conduce gli stessi a riappropriarsi di se stessi. I precetti 
della Torah restituiscono allo schiavo la sua dignità di uomo e lo fanno riappropriare 
dei suoi diritti. Così come il giorno di Kippur è ogni anno il giorno di rinascita 
spirituale dell’uomo, l’anno del giubileo segna la rinascita sociale del popolo: in 
questo giorno la voce divina viene a proclamare il ritorno alla libertà. Il giubileo 
porta con sé l’espiazione sociale3. Nel giorno di Kippur l’uomo chiede di riconciliar-
si con il Signore e di tornare a Lui, nell’anno del giubileo tutto il popolo torna alla 
libertà poiché è difficile seguire i precetti se non si è liberi4.
Scrive Rav Arbib5: «L’anno del giubileo, in sostanza, rappresenta un vero e proprio 
“reset” sociale. Le dinamiche di sperequazione socioeconomica sono normali in 
qualsiasi società, e quindi vengono accettate anche in quella ebraica, salvo il fatto 
che ad un certo punto queste diseguaglianze devono essere appianate e tutti devono 
ritornare ad un livello di parità di diritti e di opportunità».
Rav Ariel Di Porto scrive6: «Viviamo in un periodo in cui le norme del giubileo non 
si applicano, ma il suo messaggio non deve andare perduto. Sebbene il giubileo ri-
chieda un adempimento completo, dobbiamo ricordare le lezioni del giubileo anche 
in un mondo in cui le sue condizioni non possono essere soddisfatte. Il giubileo, in-
fatti, con il suo richiamo alla libertà, alla giustizia sociale e al riconoscimento della 
sovranità divina, rappresenta uno dei messaggi più visionari della Torah. Anche se le 
sue norme non sono applicabili oggi, il suo spirito continua a ispirare riflessioni su 
equità, solidarietà e rinnovamento. Ricordare il giubileo significa riaffermare il valo-
re di una società radicata nella dignità umana e nella responsabilità collettiva, in cui 
la spiritualità e l’etica si intrecciano, per costruire un futuro più giusto e armonioso».

3	  Cfr. il Commento alla Torah di Rav S.R. Hirsch a Lv 25,9.
4	  A.M. Rabello, Aspetti dello Yovel o giubileo ebraico, «Rassegna Mensile d’Israel» 66 (2000), 
pp. 1-24.
5	  A. Arbib, Il messaggio dell’Ari alla Cei: Farsi carico dei fratelli,
https://moked.it/blog/2024/11/13/dialogo-2-il-messaggio-dellari-alla-cei-farsi-carico-dei-fratelli/.
6	 A. Di Porto, Il giubileo nella Torah e nel giudaismo, in «Avinu» 1 (2025), pp. 11-18.
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20.   I LUOGHI DELLA VITA

La scuola

Il forte senso precettistico che l’ebraismo impone al popolo ebraico rende necessaria 
una solida struttura educativa. L’ignoranza dei precetti non è una giustificazione ac-
cettabile per la loro trasgressione. Sin dall’antichità è sempre stato richiesto agli 
ebrei quel minimo di alfabetizzazione necessario per la lettura e la comprensione dei 
testi e del Testo. Accanto al Tempio di Gerusalemme si trovava il Sinedrio, il tribu-
nale centrale d’Israele dove i settanta saggi sedevano per ascoltare e giudicare i casi 
che venivano loro sottoposti. I giudici sedevano in ordine di anzianità e discutevano 
di fronte ad un pubblico composto dai loro studenti, anch’essi disposti in ordine di 
anzianità. Man mano che si liberava un posto tra i giudici, lo studente più anziano lo 
sostituiva. L’educazione giuridica era quindi di tipo esperienziale. La struttura stessa 
del diritto ebraico è fatta in modo da far sì che il sapiente debba avere una conoscen-
za generale su tutta la pratica ebraica e ne diventi modello di vita per gli altri. Con la 
distruzione del Tempio l’educazione esperienziale perde una grossa parte del sistema 
di vita pratica ebraico. Centrale a questo punto diventa la scuola, in ebraico bet ha-sefer, 
letteralmente la casa del libro. Nella scuola la figura centrale è quella del maestro, il 
cui rispetto è secondo solo a quello per i propri genitori. Dopo la prima educazione 
di base, chi è interessato ad approfondire gli studi biblici inizia a frequentare una 
yeshivah, cioè un istituto superiore di studi biblici che nasce principalmente per la 
formazione rabbinica.  Alla yeshivah si affianca il bet midrash, la sala di studio dove 
gli studenti, spesso a coppie, in ebraico ḥavruta, si confrontano su specifici brani di 
studio per comprenderne al meglio il significato. Nel bet midrash l’iniziativa è quel-
la degli studenti che mettono in pratica il metodo di studio e gli insegnamenti ricevu-
ti nella yeshivah e il maestro interviene su richiesta del gruppo di studio quando gli 
allievi pensano di non aver ben interpretato il brano.
Il metodo di studio ebraico è diventato a tutti gli effetti parte integrante dell’identità 
ebraica, a tal punto da venir applicato dagli ebrei anche in altri campi del sapere. In 
una società che per secoli ha privato il popolo ebraico di molti diritti e della possibi-
lità di esercitare diverse professioni, lo studio e la conoscenza sono diventati a tutti 
gli effetti una forma di ricchezza spendibile.

La casa

L’educazione all’interno dell’ebraismo però non si ferma ai luoghi esclusivamente 
di studio. Essendo l’ebraismo una religione estremamente pratica, anche le mura 
domestiche e la vita famigliare diventano parte integrante del sistema educativo. 
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Ciò che si impara a scuola va messo in pratica nella vita e in primo luogo a casa 
sotto l’esempio dei genitori1. Il mantenimento di una cucina kasher, adatta all’ali-
mentazione ebraica, avere sugli stipiti delle proprie porte le mezuzot, astucci conte-
nenti una pergamena con scritta la fondamentale preghiera dello Shemà Yisrael, 
sono solo alcuni esempi di come l’abitudine alla pratica e alla vita ebraica parta 
dalla vita domestica.

La sinagoga

Altro luogo fondamentale è la sinagoga, in ebraico bet ha-kneset ossia “casa di riu-
nione”. Gli ebrei italiani comunemente lo chiamano Tempio. Sebbene oggi la sua 
funzione sia principalmente cultuale,2 originariamente il tempio svolgeva funzioni 
ben più ampie. La sinagoga nasce ricalcando in parte il tempio di Gerusalemme nel 
quale venivano offerti i sacrifici, dove avveniva il commercio degli animali da sacri-
ficare, a fianco ad esso, come già detto, si trovava il Sinedrio, il più importante dei 
tribunali. La sinagoga eredita dal Tempio la funzione cultuale e diventa comunque il 
punto di ritrovo prediletto dalla comunità per tutti i suoi eventi. Da questa base il 
Cristianesimo svilupperà l’Ecclesia. Nella sinagoga sono conservati nell’Aron ha-qo-
desh l’armadio sacro, le copie dei rotoli della Torah in possesso della comunità da cui 
si recita la lettura settimanale. La sinagoga è spesso il luogo in cui le famiglie condi-
vidono con la comunità i propri momenti di felicità e di tristezza: non obbligatoria-
mente, ma spesso il matrimonio avviene dentro alla sinagoga, così la circoncisione o 
il bar/bat miṣwah, la cerimonia con la quale, raggiunti i tredici anni per i ragazzi e i 
dodici per le ragazze, i giovani raggiungono la maturità e assumono su di loro l’ob-
bligo di rispettare i precetti sollevando i genitori da questo incarico. Nella sinagoga 
si recita l’yizkor la preghiera per il ricordo delle persone defunte. 3

Il Cimitero

Il cimitero, in ebraico bet hakevarot è anch’esso un luogo di riflessione e di preghiera. 
Sebbene sia vietato recitare le preghiere quotidiane all’interno del cimitero, per 
rispetto nei confronti dei defunti che non lo possono più fare, la tradizione ebraica 
ha composto specifiche preghiere da recitarsi sulle tombe dei propri cari defunti o 
sulle tombe dei maestri degni di lode. Nella tradizione ebraica l’unico metodo di 
sepoltura consentito è quello della tumulazione a terra; non è consentita la crema-
zione o l’incastonamento in loculi sopraelevati. La sepoltura ebraica è una sepoltura 
perenne, in modo tale che il corpo si possa poi ricomporre nella sua sede al momen-
to della resurrezione dei morti prevista nell’epoca messianica. È antica usanza non 
portare fiori al cimitero, simbolo per eccellenza della brevità dello splendore, ma si 
preferisce lasciare sulle tombe dei propri cari dei sassi, molto più resistenti alle in-
temperie. Già nei tempi biblici era uso erigere dei monumenti composti sostanzial-

1	  Vedi scheda 10 “La donna nella cultura ebraica”.
2	  Vedi scheda 22 “La Preghiera”.
3	  Vedi scheda 8 “Il ciclo della vita”.
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mente da un cumulo di sassi, come testimonianza perenne del grande evento acca-
duto in quel luogo. All’uscita del cimitero è sempre presente un lavandino nel quale 
è possibile fare il lavaggio rituale delle mani come forma di purificazione dopo es-
sere entrati in stretto contatto con la morte. 
Visto l’obbligo della sepoltura in terra perpetua e la continua mancanza di spazio è 
da segnalare la consuetudine ebraica, nei primi secoli dell’era comune (soprattutto 
dal II al IV sec.), di seppellire i defunti in catacombe, come attestano i tanti rinveni-
menti archeologici soprattutto nei territori della diaspora, anche se è documentata la 
presenza di catacombe nella Terra di Israele: basti pensare a quelle di Beit she’Arim, 
importanti dal punto di vista artistico per i loro splendidi affreschi. In Italia, in parti-
colare a Roma (ma non solo, come ad esempio possiamo vedere a Venosa in Puglia) 
vi erano grandi catacombe giudaiche, alcune delle quali sono totalmente andate in 
rovina, mentre altre esistono ancora e sono visitabili, come quelle di Villa Torlonia e 
di Vigna Randanini. In queste catacombe in genere le sepolture sono caratterizzate 
dalla particolare forma dei loculi “a kochim”, cioè “a forno”, a più livelli, tipologia 
che non riscontriamo in quelle cristiane, e da iscrizioni, quasi totalmente in lingua 
greca, contenenti espressioni augurali quali “euloghìa pasi” (benedizione a tutti) o 
“en eiréne e Koimesis sou” (in pace il tuo riposo) nonché dalla presenza di simboli 
come la menorah, il lulav (ramo di palma), l’etrog (il cedro), il coltello per la circon-
cisione e i rotoli della Torah dipinti e incisi o scolpiti sulle lapidi, segni di fede e di 
appartenenza alla comunità. Tale pratica venne poi nel tempo abbandonata per ritor-
nare in voga solo in epoca contemporanea nel moderno stato d’Israele, dove la man-
canza di spazio ha portato alcune municipalità a iniziare a scavare dentro le colline 
per creare dei cimiteri a loculi sotterranei. 

Il Miqweh

Nella vita ebraica il concetto di purità è molto diverso da quello generalmente codi-
ficato dalla cultura occidentale. Puro e impuro non sono concetti legati al bene o al 
male. La purità era uno status necessario per poter accedere al tempio e presentare i 
sacrifici al Signore. La principale fonte di impurità è rappresentata dalla morte 
(come ad esempio toccare un cadavere) e dal sangue. L’impurità si trasmette per 
contatto e quindi se una persona impura tocca una persona pura, anch’essa diventa 
impura e quindi inadatta a portare i sacrifici al tempio. Un medico che cerca di sal-
vare una vita umana macchiando le proprie mani di sangue compie uno dei gesti più 
altruistici e sacri per l’ebraismo, ma ugualmente diventerà impuro. Metodo princi-
pale per ritornare nello stato di purità è l’immersione rituale in un bacino d’acqua 
naturale o in una vasca di acqua piovana chiamata miqweh. Anche se ai nostri gior-
ni il Tempio di Gerusalemme è distrutto e quindi non si possono più fare i sacrifici 
rendendo pressoché inutile ragionare in termini di purità e impurità, nell’ambito 
famigliare e nella vita di coppia si cerca di mantenere uno status di purità. Al termi-
ne del suo ciclo mensile, la donna attende sette giorni senza perdite e poi si reca al 
miqweh per il bagno rituale dopo il quale si potrà nuovamente unire col marito fino 
al mestruo successivo. La taharat ha-mishpaḥah, la purità famigliare insieme all’os-
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servanza della alimentazione kasher e dei precetti del sabato costituiscono la base di 
una solida famiglia ebraica. 
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21.   RISO E GIOIA, UMORISMO E IRONIA

L’ironia biblica non è assolutamente confondibile con la semplice capacità di far ri-
dere, come avveniva nelle feste di compleanno quando si invitava chi faceva ridere 
per intrattenere gli invitati: «Dai, ora facci ridere!». Una delle frasi più angoscianti, 
perché la vita del clown in realtà è tristissima, perché ci sono momenti in cui hai la 
morte nel cuore e devi fingere, devi comunque far ridere. In questo caso ridere sem-
bra quasi fuggire o scappare dai problemi ed invece c’è qualcosa di molto più profon-
do nell’ironia biblica, nell’umorismo dei libri della Scrittura che si coglie soprattutto 
passando attraverso la pratica dei testi. Certo, se si pensa ad alcuni personaggi biblici 
come Giobbe o Qohelet, sembra per lo meno paradossale o complicato trovare in essi 
dei tratti ironici, almeno a una lettura superficiale. Invece l’ironia è stata anche un 
modo di reagire, per filtrare i drammi della realtà in modo leggero, non superficiale, 
come ricordò Italo Calvino, è togliere peso all’esperienza, non avere cioè macigni sul 
cuore, è planare sulle cose dall’alto. 
Così l’ironia introduce leggerezza, che non toglie valore a ciò che si vive o si narra, ma 
addirittura permette di entrare nel dolore senza averne paura, senza esserne travolti. È 
possibile descrivere questa dinamica attraverso il mito di Perseo e di Medusa: è inutile 
tentare di sconfiggere Medusa guardandola in faccia o andandoci incontro, perché cer-
tamente si viene così trasformati in pietra. Quanti dolori e sofferenze a forza di guar-
darli in faccia divorano l’uomo e trasformano il suo cuore in pietra. Friedrich Nietzsche 
ricorda come sia molto pericoloso guardare troppo dentro l’abisso, perché presto o 
tardi l’abisso vorrà guardare di dentro di voi ed è un attimo diventare così dei mostri. 
La differenza si ha invece quando Perseo decide di attaccare Medusa con uno strata-
gemma: quello di guardare dove lei si muove attraverso lo scudo che diventa uno spec-
chio. Ecco, l’ironia è lo scudo che diventa quello specchio capace di poter guardare i 
dolori e le sofferenze e che consente di guardare in faccia il mostro, senza diventare 
pietra. Imparare dalla Scrittura a educarsi a un animo leggero significa arrivare ad ave-
re un animo capace di osservare anche il mostro senza diventare pietra; anzi, dopo aver 
sconfitto Medusa Perseo ne conserva la testa e la mette in un sacco, utilizzandola addi-
rittura contro i suoi nemici. Sono coloro che in particolare si prendono troppo seria-
mente, che sono convinti di avere tutta la ragione del mondo, sprofondati e implosi da 
tempo nei loro dolori che pontificano dall’alto delle loro sicurezze, dispensando ango-
scia e preoccupazione, invitando alla serietà: «per favore, cerca di essere serio!». 
Ma la serietà diventa spesso una cartina di tornasole inquietante, toglie la bellezza dei 
colori della vita, rendendola sempre più grigia e tenebrosa. La serietà tende a unifor-
mare e a generare inesorabilmente noia. Questo era stato ben compreso dagli autori 
biblici che non di rado utilizzano l’ironia per informare il lettore in merito a drammi 
ed eventi inauditi che diversamente genererebbero inquietudine e violenza. Si pensi ad 
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esempio semplicemente ad alcune pagine del libro dei Giudici, anche solo agli ultimi 
capitoli dove si assiste a una guerra civile tra tribù, causata da un tragico femminici-
dio. Oppure nello stesso testo al ciclo del giudice Sansone e alla sua drammatica fine, 
che porta sì alla fine di un gran numero dei nemici Filistei, ma col caro prezzo da pa-
gare della sua cecità e della sua stressa morte. Eppure, questi fatti vengono consegna-
ti al lettore proprio attraverso la leggerezza dell’ironia: si pensi solo a come Sansone 
stesso viene raggirato da Dalila, nonostante l’identica esperienza negativa vissuta nel 
suo primo matrimonio con una donna filistea. Questo espediente narrativo porta sì a 
considerare Sansone quanto meno un ingenuo credulone, facilmente raggirabile dal 
fascino e dalla seduzione femminile, ma al contempo permette al lettore di accogliere 
il dramma della fine disonorevole dell’eroe nazionale. Così il testo non diventa né 
noioso e neppure angosciante. L’ironia poi aiuta a superare quella pedagogia imperan-
te secondo la quale le persone serie sono quelle brave e di successo, mentre quelle 
ironiche sono dei pusillanimi senza futuro. Si tratta di una pedagogia basata su quel 
pensiero, si pensi a Platone ed Hobbes, ad esempio, secondo cui il riso e l’ironia sov-
vertono l’ordine sociale e sono lo specchio dell’arroganza e della cattiveria umana, 
mentre, come ricordava Freud, essi rappresentano lo spirito cordiale e conviviale 
dell’individuo e sono la valvola di sfogo civile ed evoluta delle pulsioni istintive. 
L’ironia infatti è superiorità, incongruità, sollievo e sorpresa. Nella narrazione bibli-
ca l’ironia è sempre sorpresa che rilancia la trama del racconto: «Ma non doveva fi-
nire così?». Porta ad un finale inatteso, che stravolge le conclusioni attese e modifica 
l’epilogo a cui si è abituati. Attenzione però a non sovrapporre l’ironia con il sarca-
smo: quest’ultimo è la forma più deteriore dell’ironia ed è molto frequentato, special-
mente dalle personalità depresse. Quelle persone che non possono e non vogliono 
esprimere direttamente la negatività che portano in sé e che lo fanno attraverso la 
presa in giro denigratoria, accusando molte volte l’interlocutore di non essere capace 
di scherzare e di essere permaloso. Il sarcasmo in realtà è una forma nascosta di par-
ticolare violenza. L’ironia, insieme all’umorismo, è qualcosa di molto più raffinato 
che implica un livello di sensibilità maggiore: è una delle forme più alte d’intelligen-
za, di cui l’apice è l’autoironia, la capacità di prendersi un po’ più alla leggera. Que-
sta capacità permette allora di volare, perché permette di evitare di prendersi troppo 
sul serio, col rischio di rimanere ancorati, intrappolati negli eventi, soprattutto quelli 
inattesi e inaspettati, nei limiti del vissuto umano. 
Guardate dall’alto dell’ironia, le cose possono essere ridimensionate, e l’ironia stessa 
diventa così uno strumento di “costruzione di massa”, quasi da opporre alle armi di 
distruzione di massa, nel senso che prima di tutto è universalmente a disposizione ed 
è capace di smantellare interi castelli, anzi li sa persino riedificare. L’ironia non si 
accontenta, come il sarcasmo, di radere al suolo le fortezze fragili della realtà, che 
man mano l’uomo costruisce, ma edifica nuovi castelli. Ancora Nietzsche parlando 
del demonio nella sua vita lo definisce come «serio, esatto, profondo e solenne; era 
lo spirito di gravità, grazie a cui tutte le cose precipitano». Lo spirito di gravità non 
si vince con la rabbia o la violenza, ma con l’ironia, che permette di danzare dinanzi 
alla vita, come Davide alla presenza del Signore.
Non si può capire l’ebraismo senza cogliere l’importanza della gioia e dell’ironia che 
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ne caratterizzano la fede e che hanno contribuito alla resilienza ebraica nel corso del 
tempo, come disse il rebbe di Hannipoli: «È la gioia che rivela la nostra vera natura». 
La prima volta che incontriamo una risata nella Torah è con l’annuncio della nascita 
di Isacco. Dio annuncia ad Abramo che avrà un figlio da Sara, ed egli «si prostrò con 
la faccia a terra e rise»1. In un secondo momento, anche Sara sente l’annuncio della 
nascita di un figlio e «rise dentro di sé»2. Sara e Abramo ridono di sé stessi, della 
possibilità di avere un figlio tanto atteso in tarda età. Il midrash distingue tra le due 
risate, riscontrando in quella di Abramo un riso di gioia e in quello di Sara un riso di 
incredulità. In entrambi i casi, comunque, il riso rappresenta la felicità di chi ha atte-
so a lungo, senza abbandonarsi alla rassegnazione, e vede realizzate le proprie spe-
ranze3. Al momento del parto, Sara chiamerà suo figlio Iṣḥaq, Isacco, dalla radice 
ebraica ṣ-ḥ-q, che significa appunto “riderà”, e aggiunge: «Chiunque lo sentirà riderà 
con me»4. La gioia individuale per un evento personale tanto atteso e insperato diven-
ta un’emozione contagiosa anche per altri, che non può lasciare indifferenti. L’atteg-
giamento sincero di Sara e Abramo di non rassegnarsi, la loro capacità di guardare al 
futuro col sorriso e di accogliere il sorriso degli altri, la loro apertura e la loro fiducia 
nonostante tutto sono un esempio dirompente di forza e di fede.
Un tipo diverso di gioia è rappresentato dalla festa di Purim, la festa più allegra e di-
vertente del calendario ebraico. È la festa del nascondimento di Dio (Dio, infatti, non 
compare mai nel libro di Ester), ma anche del ribaltamento delle sorti, attraverso il 
quale si percepisce costante la presenza divina, anche se celata. La storia di Purim5 è 
quella degli ebrei nel regno di Persia al tempo del re Assuero. Haman, avendo in odio 
Mordechai, capo spirituale degli ebrei di Persia, decretò lo sterminio per tutti gli ebrei 
del regno. Grazie all’intervento della regina Ester lo sterminio fu evitato: la regina ri-
velò al re di essere ebrea anche lei e denunciò i piani del malvagio Haman. Per la serie 
“chi la fa l’aspetti”: Haman fu impiccato sulla forca che aveva preparato per il suo ne-
mico, e Mordechai divenne primo consigliere del re. Ma il decreto di sterminio emesso 
non poteva ormai essere ritirato. Gli ebrei erano ancora in pericolo. Assuero allora 
concesse agli ebrei il permesso di difendersi dai loro nemici. Nella tradizione ebraica 
questa storia è diventata il simbolo della tragedia scongiurata e della gioia condivisa al 
termine di una guerra. Le miṣwot della festa celebrano l’unità: ci si scambiano pietanze, 
si portano regali ai poveri, si festeggia insieme con maschere e tavole imbandite. 
Ma c’è di più: durante la festa di Purim è uso bere fino ad addormentarsi e non distin-
guere più tra il malvagio Haman e il saggio Mordechai. Che senso ha aspirare a non 
distinguere il malvagio dall’uomo pio? L’idea è di lasciarsi alle spalle la dicotomia 
tra la lode per il saggio Mordechai e la deplorazione del crudele Haman, per arrivare 
a una comprensione più elevata della vera salvezza collettiva per lo scampato perico-
lo dovuto al decreto iniquo e odioso contro tutto il popolo, al di là dello scontro per-
sonale tra i due protagonisti della storia. La salvezza appartiene a ogni singolo indi-

1	  Gn 17,17.
2	  Gn 18,12.
3	  C. Chalier, Le matriarche, Giuntina, Firenze 2002.
4	  Gn 21,6.
5	  Vedi scheda 7 “Il calendario ebraico e ciclo delle feste”.
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viduo che gioisce insieme agli altri.
Un altro episodio esemplare riguarda il momento più tragico della storia del popolo 
ebraico: la distruzione del Santuario di Gerusalemme nel 70 d.C. da parte dei Romani. 
Alla fine del trattato talmudico di Makkot 6 si racconta che quattro Maestri, si recarono 
a visitare le rovine del Tempio. Videro uscire una volpe dal luogo più sacro e iniziaro-
no a piangere. Solo uno di loro, Rabbì Aqivà, si mise a ridere. Alla richiesta di spiega-
zioni, Rabbì Aqivà rispose che, come si erano avverate le profezie sulla distruzione, 
così si sarebbero avverate anche quelle di Zaccaria sul ritorno e la ricostruzione: «Così 
dice il Signore delle schiere: Siederanno ancora anziani e anziane per le strade di Ge-
rusalemme, e ognuno avrà il bastone in mano per la loro longevità, e le strade della 
città si riempiranno di bambini che giocano per le sue strade»7. Gli altri Maestri gli 
risposero commossi: «Aqivà ci hai confortato! Aqivà ci hai confortato!». In questo 
episodio non c’è la salvezza dalla distruzione circostante, ma Aqivà riesce a vedere 
oltre le rovine di un Tempio bruciato e raso al suolo. Vede la necessità di una speranza 
per andare avanti. La trova nelle parole dei profeti, interiorizzate al punto da divenire 
l’unica travolgente speranza per un futuro migliore, che deve sorgere dalle macerie. E 
ride. Questo suo messaggio rappresenta un nuovo inizio per i Maestri che sono lì con 
lui. Attraverso l’ironia riesce a persuaderli a guardare avanti, con fiducia e coraggio.
Questa capacità di riuscire a trovare un motivo per gioire, di celebrare sempre la vita, 
di ringraziare Dio della nostra sorte in ogni circostanza è uno dei fondamenti della 
fede ebraica. Tra le sue maggiori espressioni vi è il movimento chassidico, nato 
nell’Europa orientale alla fine del XVIII secolo. Ispirato alle storie e agli insegna-
menti del Baal Shem Tov e dei suoi discepoli, il chassidismo ha lasciato un’impronta 
indelebile nell’ebraismo fino ai nostri giorni. Secondo Rabbì Nachman di Braslov 
«essere sempre felici è un’importante miṣwah (precetto)». 
Può sembrare strano che esista un precetto di gioire: come si possono comandare le 
emozioni? È possibile imporsi di essere felici? Questa miṣwah è già presente nella 
Torah. Riguardo alla festa di Sukkot, infatti, è esplicitamente scritto: «E ti rallegrerai 
nella tua festa, tu, tuo figlio e tua figlia, il tuo schiavo e la tua schiava, il Levita e il 
forestiero, l’orfano e la vedova, che si trovano nella tua città [...] e sarai completa-
mente lieto»8. La gioia della festa di Sukkot deve essere completa, inclusiva e condi-
visa con tutti gli abitanti della città. Sì, è possibile e necessario abituare la propria 
anima a gioire e predisporre il proprio stato d’animo in vista di determinate occasio-
ni. Ci sono delle circostanze in cui questo è previsto: nel mese di Adar, quello in cui 
cade la festa di Purim, i Maestri invitano ad «aumentare la gioia» e nel mese di Av, 
quello in cui si ricorda la distruzione del tempio con un digiuno di 25 ore, invitano a 
diminuirla. In questo senso il calendario ebraico rispecchia quanto detto nel libro 
dell’Ecclesiaste: «Tutto ha il suo momento e ogni cosa ha la sua ora sotto il sole [...] 
tempo di piangere e tempo di ridere, tempo di fare lutto e tempo di ballare»9. 

6	  bMakkot 24b.
7	  Zac 8,4-5.
8	  Dt 16,14.
9	  Ec 3,1-4.
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22.   LA PREGHIERA

L’origine della preghiera in Israele nasce dalla necessità di relazionarsi con un dio 
che non è visibile, a differenza degli idoli presenti in tutte le altre antiche civiltà. La 
concezione della Divinità è infatti profondamente diversa da quella degli altri popoli: 
siamo di fronte a una religiosità non basata nella maggioranza dei casi su un puro e 
semplice “do ut des” ma che sottolinea l’esistenza di una relazione personale fra Dio 
e il suo popolo, descritta come l’amore che lo sposo ha per la sua sposa (vedi Shir 
ha-shirim/Cantico dei Cantici).
Il modo per eccellenza per relazionarsi con la Divinità è costituito sin dai tempi più 
antichi dai sacrifici, individuali e collettivi, che vengono normati dalla Divinità stes-
sa e limitati esclusivamente all’ambito templare. Il sacrificio è un segno di omaggio 
a Dio e un atto materiale col quale, restituendo simbolicamente al Signore parte di 
ciò che Egli ha dato, si riconosce che tutto appartiene a Lui. Se il culto comune ini-
zialmente aveva seguito gli spostamenti dell’Arca dell’Alleanza già nella quaranten-
nale peregrinazione nel deserto, a partire dal momento in cui essa arrivò a Gerusa-
lemme portata da David e poi accolta da Salomone nel Tempio da lui costruito, il Bet 
Ha-Miqdash (il Tempio) è stato l’unico edificio sacro dell’ebraismo. Lì soltanto po-
tevano avvenire i sacrifici, accompagnati da ricche liturgie di cui i Salmi sono tuttora 
straordinaria testimonianza.  
La distruzione del primo Tempio fatta dai babilonesi nel 586 a.C. determinò l’impossi-
bilità di continuare a fare i sacrifici, ma non certo la fine del profondo attaccamento 
degli esuli per la loro terra e la loro fede. Il periodo dell’esilio anzi rafforzò questi senti-
menti e la preghiera divenne sostitutiva dei sacrifici stessi. Già da quel momento si co-
minciarono a formare le prime sinagoghe, punto di riferimento, di preghiera e di studio, 
nelle quali si radunava la comunità.  Alla fine della deportazione, quando i reduci ritor-
narono in Terra d’Israele, ancora prima che riedificassero il Tempio, Esdra codificò le 
forme di preghiera che dovevano sostituire i sacrifici in attesa della ricostruzione del 
Tempio. Quando finalmente la costruzione completata permise di nuovo l’esecuzione 
dei sacrifici, la preghiera standardizzata non scomparve, ma si affiancò a essi.  
Quando nel 70 d.C. i Romani dopo un lungo assedio presero e devastarono Gerusa-
lemme, uccidendo e deportando gran parte dei suoi abitanti, distrussero anche il se-
condo Tempio da poco ampliato e abbellito da Erode e sterminarono gran parte della 
classe sacerdotale. La fine del Tempio, mai più ricostruito, segnò il tramonto dei sa-
crifici che fino allora vi venivano effettuati e che erano accompagnati da preghiere 
normate. A partire da quel momento ancora una volta, come era avvenuto durante la 
cattività babilonese, le preghiere sostituirono tutti i sacrifici che dopo la devastazione 
dello spazio sacro non si potevano più effettuare.
Da allora le sinagoghe furono i luoghi deputati alla preghiera delle comunità. 
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Come si prega

In ebraico la preghiera si dice tefillah, parola derivata dal verbo palal che significa: 
pregare, meditare, lodare, ringraziare. È profonda la convinzione che la preghiera 
dell’uomo trovi la sua risposta nella preghiera di Dio per l’uomo. 
Le preghiere sono tutte recitate in ebraico e per alcune parti in aramaico: esse sono 
raccolte in un libro chiamato Siddur e il loro formulario può variare leggermente da 
rito a rito (ashkenazita, sefardita, mizraḥi, italiano…) pur mantenendo fondamental-
mente la stessa struttura. Anche se il Siddur più antico, come oggi lo conosciamo, 
nella sua prima redazione risale a circa il X secolo, raccoglie materiali in realtà mol-
to più antichi risalenti in alcuni casi al I e al II secolo. Ciò ci permette di verificare 
come la struttura fondamentale del servizio sinagogale si sia mantenuta costante sin 
dai tempi più antichi. 
 Vi sono due tipi di preghiera: la tefillat sibur, che è la preghiera della comunità (re-
citata alla presenza di almeno dieci persone di sesso maschile che abbiano superato i 
tredici anni, l’età del bar miṣwah) che avviene quasi sempre in sinagoga1, e la tefillat 
yahid, che è la preghiera del singolo o di quando non viene raggiunto il quorum di 
dieci. Resta comunque sempre preferibile, quando è possibile, la preghiera comuni-
taria, ma la mancanza del minyan, il gruppo di dieci uomini non solleva il singolo dal 
suo obbligo di pregare. 
Come dicono i sapienti, nel corso della preghiera il sentimento di rispetto davanti alla 
Shekhinah, cioè alla Presenza Divina, deve essere così forte che «anche se il re rivol-
gesse il saluto, non si deve rispondergli; e anche se un serpente si avvolgesse al cal-
cagno, non si deve interrompere» (Berakhot 5a). Lo stare in piedi durante la preghie-
ra riflette il sentimento di umiltà che si deve provare di fronte a Dio: ci si deve 
considerare «come un servo davanti al suo padrone» (Shabbat 10a).
La preghiera, anche se composta da formule fisse, richiede sempre la kawwanah, l’in-
tenzione del cuore. «Colui che prega deve considerare sé stesso come se la Presenza 
di D. gli stesse di fronte» (Sanhedrin 22a) e «deve dirigere il suo cuore verso i cieli» 
(Berakhot 31a). La preghiera non deve essere soltanto un atto esteriore: chi non è in 
grado di orientare il suo cuore è meglio che non preghi affatto, arrivano provocatoria-
mente ad affermare i sapienti per sottolineare quanto sia importante pregare bene.2

Secondo Yehudah ha-Levi, un grande scrittore e poeta medievale, per ogni ebreo 
«l’ora del culto costituisce il nòcciolo e il fiore del tempo di un credente, le altre ore 
costituiscono solo il cammino che conduce a quest’ora. Il fiore del giorno e della 
notte sono tre momenti di preghiera, come il fiore della settimana è il sabato». 
Questi tre momenti di preghiera scandiscono la giornata e sostituiscono i sacrifici che 
ogni giorno, ad ore stabilite, avvenivano nel Tempio. La preghiera del mattino e del 
pomeriggio ricalcava i sacrifici perpetui, solo in un tempo successivo venne aggiun-
ta la preghiera della sera che ricordava le ceneri dei sacrifici che ardevano tutta la 
notte. Il Salmo 55 che al versetto 18 dice: «Di sera, al mattino e a mezzogiorno mi 
lamento e sospiro, ed Egli ascolta la mia voce» sembra avere ispirato tale scansione 

1	  Vedi scheda 20 “I luoghi della vita”.
2	  J. Sacks, «Understanding Prayer», in Koren Sacks Siddur, Koren, Jerusalem 2010. 
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temporale. La tradizione orale vuole però attribuire l’origine di ognuna delle tre pre-
ghiere ad uno diverso dei tre Patriarchi Abramo, Isacco e Giacobbe. Lo fa appoggian-
dosi ad alcuni versetti della Scrittura in cui i Patriarchi sembrano dedicarsi a momen-
ti di meditazione solitaria. In particolare la preghiera del mattino (shaḥarit) è 
collegata a Avraham, perché è scritto: «Avraham si alzò di buon mattino» (Gn 22,3), 
quella del pomeriggio (minḥah) a Isacco, perché si dice «Isacco uscì sul far della sera 
per pregare» (Gn 24,63) e infine quella della sera (arvit) a Giacobbe, poiché la sua 
lotta allo Yabbok è stata interpretata come lotta di preghiera (Gn 32,23-25). Questi 
riferimenti erano necessari per fornire un’origine biblica anche alla pratica della pre-
ghiera in modo da conferirle quella dignità che altrimenti sarebbe sembrata inferiore 
rispetto ai sacrifici originari.
Esattamente come nello shabbat e nei giorni di festa era richiesto un sacrificio ag-
giuntivo (musaf), così in questi giorni all’ebreo è richiesto di aggiungere una quarta 
preghiera detta appunto musaf, in ricordo del sacrificio aggiuntivo. 
Questo servizio reso a Dio tre volte al giorno è chiamato avodah e costituisce uno dei 
grandi pilastri che sostengono Israele. Shimon ha-ṣaddiq diceva: «Su tre cose sta il 
mondo: sulla Torah, sull’avodah e sulle opere di misericordia» (Avot 1,2).
La preghiera comunitaria e individuale permea tutta l’esistenza degli ebrei nell’inte-
ro arco della giornata, nei giorni feriali, nelle Shabbatot e durante i moadim, ossia le 
festività, si accompagna alla pratica delle miṣwot (precetti), alle berakhot (benedizio-
ni) e si rende tangibile in oggetti concreti quali i tefillin, il talled (tallit) gli ṣiṣit e le 
mezuzot poste agli stipiti delle porte.
L’obbligo della tefillah si rivela dal comando biblico di servire Dio con lo spirito (Dt 
11,13). Attraverso di essa si attua la santificazione e l’unificazione del Nome, a cui 
deve corrispondere l’unificazione del cuore dell’uomo. 

Preghiere più significative

‘Amidah
La ‘amidah è l’insieme di diciannove benedizioni da recitarsi in piedi e costituisce il 
vero e proprio cuore della preghiera ebraica. È infatti specificatamente questa la par-
te codificata da Esdra. La ‘amidah va recitata sottovoce e rivolti verso la direzione in 
cui sorgeva il Tempio di Gerusalemme. Queste diciannove benedizioni si dividono in 
tre parti: le prime tre sono delle lodi al Signore per la sua potenza, le tredici centrali 
sono delle specifiche richieste collettive per tutto il popolo ebraico che spaziano dal-
la possibilità di compiere il pentimento (Teshuvah), alla salute, alla possibilità di 
tutti gli ebrei di tornare in Ereṣ Yisrael, le ultime tre sono invece di ringraziamento 
per tutto quello che il Signore ci concede. Nei giorni di festa le tredici richieste ven-
gono sostituite da una unica benedizione centrale incentrata specificatamente sulla 
festa che si sta celebrando. Nella preghiera collettiva, giunti al momento di questa 
recitazione, la ‘amidah viene recitata prima singolarmente e poi ripetuta ad alta voce 
dallo sheliaḥ ṣibbur, il cantore. In questo modo, anche chi non è in grado di leggere 
adeguatamente l’ebraico può assolvere al proprio obbligo ascoltando la ripetizione 
del cantore e rispondendo “amén” alla fine di ogni benedizione. 
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Benedizione
Per Benedizione, in ebraico Berakhah si intende una formula da recitare in ebraico 
che inizia sempre con la frase “Benedetto sii Tu o Signore, Re del mondo…”. Ci sono 
tre tipi di benedizioni: 
1.	 Quelle di godimento: da recitarsi prima di godere di un bene naturale, come il cibo 

o un buon profumo. La benedizione diventa una sorta di moneta con cui l’Ebreo 
acquisisce il diritto di godere di quel bene che, in quanto parte del creato, appar-
tiene in prima istanza al Signore. Godere di un bene senza prima averlo benedetto 
equivale secondo i maestri a un furto.

2.	 Quelle di Miṣwah, da recitarsi prima di mettere in pratica un qualsiasi comanda-
mento previsto dalla Torah. In questo caso la formula fissa si allunga è diventa 
“Benedetto sii Tu o Signore, Re del mondo, che ci hai Santificato e ci hai coman-
dato il precetto di…”

3.	 Quelle di supplica, ossia delle benedizioni che si inseriscono all’interno della li-
turgia come ad esempio la ‘amidah.

Shemà
Lo shemà o shemà Israel è la più celebre preghiera nel mondo ebraico. Questa pre-
ghiera è composta dalla riproposizione di tre brani biblici (Dt 6,4-9; Dt 11,13-21; Nm 
15,37,41). Il primo versetto Dt 6,4 racchiude in sé i principi della fede ebraica: 
«Ascolta oh Israele, il Signore è il nostro dio, il Signore è unico». Qui infatti si con-
centrano il rapporto diretto tra il popolo ebraico ed il Signore derivante dal patto 
monoteistico stretto tra Dio e Abramo, poi ratificato anche da Isacco e Giacobbe. 
Questa preghiera viene recitata soltanto all’interno della preghiera del mattino e del-
la sera in ottemperanza al versetto «le ripeterai ai tuoi figli e ne parlerai con loro 
stando nella tua casa, camminando per la via, quando ti coricherai e quando ti alze-
rai» (Dt 6,7).
Nel primo brano troviamo parte del discorso che Mosè fece al popolo prima di entra-
re in Canaan. Lo fa parlando al singolare, come a riferirsi ad ogni ebreo individual-
mente. I punti toccati sono l’unicità di Dio, l’obbligo dell’amore per il Signore e 
l’obbligo di imprimere nel cuore le parole della preghiera che si sta recitando; l’ob-
bligo dell’insegnamento della Torah ai propri figli e i precetti dei tefillin e della me-
zuzah. 
Nel secondo brano Mosé parla al plurale, rivolgendosi alla collettività del popolo nel 
suo insieme. Annuncia i premi che il popolo riceverà se si comporterà secondo i pre-
cetti e le conseguenze negative nel caso questi non seguano i precetti. Vengono nuo-
vamente ripetuti i precetti dello studio, dei tefillin e della mezuzah.
Nel terzo brano è invece il Signore a parlare e a prescrivere il precetto degli ṣiṣit, le 
frange che vengono messe ai lati dei vestiti. Lo shemah si conclude con il Signore 
che rammenta al popolo di essere l’unico responsabile per l’uscita degli Ebrei dalla 
terra d’Egitto. Di seguito il testo integrale in traduzione italiana. 

Ascolta Israele il Signore è nostro Dio. Il Signore è uno.
Benedetto il Suo nome glorioso per sempre.
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E amerai il Signore Dio tuo con tutto il tuo cuore, con tutta la tua anima e con tutte le 
tue forze. E metterai queste parole che Io [cioè Dio] ti comando oggi, nel tuo cuore, 
e le insegnerai ai tuoi figli, pronunciandole quando riposi in casa, quando cammini 
per la strada, quando ti addormenti e quando ti alzi. E le legherai al tuo braccio, e le 
userai come separatore tra i tuoi occhi, e le scriverai sugli stipiti della tua casa e sulle 
tue porte [delle città]. Se ascolterete i Miei comandamenti, che oggi vi do, di amare 
il vostro Dio e di onorarlo con tutto il vostro cuore, con tutta la vostra anima e con 
tutte le vostre forze, [allora] vi darò rugiada per le vostre terre, pioggia primaverile 
ed estiva, così raccoglierete le vostre granaglie, il vostro vino e il vostro olio, e darò 
erba per il vostro bestiame, e mangerete e sarete soddisfatti.

Ma guardatevi dall’aprire i vostri cuori e dal rivolgervi al culto di altri dei, e di ado�-
rarli, perché [allora] l’ira di Dio sarà contro di voi, e chiuderà il cielo, e non ci sarà 
rugiada, e la terra non darà il suo prodotto, e passerete [sarete estinti] rapidamente 
dalla buona terra che Dio vi ha dato. E [quindi] mettete queste parole nel vostro 
cuore e nella vostra anima, e siano come parole sulle vostre mani e tra i vostri occhi, 
e insegnatele ai vostri figli, e pronunciatele quando riposate nelle vostre case, quando 
camminate per strada, quando vi addormentate e quando vi alzate, e scrivetele sugli 
stipiti delle vostre case e sulle vostre porte. Così saranno moltiplicati i vostri giorni e 
i giorni dei vostri figli nella terra che Dio promise ai vostri padri di dare loro, per 
tanto quanto durano i giorni del cielo sulla terra.

E Dio disse a Mosè: dì ai figli di Israele di fare d’ora in poi delle frange agli angoli 
dei loro vestiti, e vi sia un filo azzurro in ognuna di queste frange. Questi saranno i 
vostri ṣiṣit, e guardandoli ricorderete i precetti divini, e li osserverete, e non seguire�-
te i [vezzi del] vostro cuore e [le immagini dei] vostri occhi, che vi fanno deviare 
seguendoli. Così ricorderete e osserverete tutti i precetti, e sarete santi per il vostro 
Dio. Io sono il Signore Dio vostro, che vi ha fatto uscire dalla terra di Egitto per es�-
sere il vostro Dio, Io sono il Signore, vostro Dio.

Qaddish
Antica preghiera aramaica ripetuta più volte durante la tefillah che ne divide e scan-
disce le varie parti. Questa preghiera può essere recitata soltanto alla presenza del 
minyan e quindi viene saltata durante le preghiere individuali. Alcuni di questi Qad-
dish sono recitati dalle persone che si trovano nell’anno successivo al decesso di un 
caro. L’impegno della recitazione di questa preghiera per chi è in lutto dura per l’in-
tero primo anno dal momento della sepoltura. La recitazione di questa preghiera co-
stituisce un vero e proprio obbligo per la persona in lutto e quindi responsabilizza 
molto le comunità nel cercare di organizzarsi in modo tale da garantire il quorum del 
minyan in modo che sia possibile recitarla.

Widduy
Confessione dei peccati che viene recitata durante le preghiere del mattino e del po-
meriggio dei giorni feriali. Si tratta anche qui di una formula fissa, al plurale quale 
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espressione collettiva, che riguarda solo i peccati ben adam la-ḥaverò, tra l’uomo ed 
il suo prossimo e non ben adam la-Maqom, tra l’uomo e il Signore. Questa formula 
viene recitata indipendentemente dal fatto che questi peccati siano stati commessi o 
meno e la si dice battendosi il pugno sul cuore in segno di pentimento.

Le radici ebraiche della preghiera cristiana.

Poiché il movimento messianico gesuano è nato e ha conosciuto i suoi primi sviluppi 
in Terra d’Israele, ne consegue che la preghiera ebraica è stata il fertile terreno in cui 
si è lentamente sviluppata la preghiera cristiana. Del resto l’ebraicità di Yeshua è un 
fatto incontestabile, come pure quella dei suoi primi seguaci che – ricordiamolo – pur 
essendo aperti all’ingresso dei gentili, non pensavano certo di fondare una nuova 
religione, ma di costituire un movimento interno all’ebraismo e non esterno ad esso, 
come era avvenuto per altri gruppi presenti in Terra d’Israele in quel periodo storico 
tanto complesso e difficile.
Il Bet ha-Miqdash quindi anche per loro costituiva un punto di riferimento fonda-
mentale, nel quale tutti i giorni ritrovarsi a pregare e partecipare alle liturgie: «Ogni 
giorno tutti insieme frequentavano il Tempio» (At 2,46). 
Le terribili conseguenze delle due guerre giudaiche (66-70 e 132-135 d.C.) che di 
fatto cancellarono l’ecclesia ex circumcisione, formata dai credenti di matrice giudai-
ca, e fecero prevalere l’ecclesia ex gentibus, formata dai gentili, non riuscirono tutta-
via a cancellare la comune eredità che si rese palese in vari ambiti, fra i quali un posto 
importantissimo ebbe la preghiera, strettamente collegata agli usi liturgici dell’ebrai-
smo.
Un posto di importanza fondamentale nella preghiera cristiana, sin dalle origini, è 
stato occupato dai Salmi, continuamente usati, cantati o recitati, sia nella liturgia che 
nella preghiera personale e comunitaria. Essi sono impiegati ovunque e in modo par-
ticolare nella liturgia delle ore, che scandisce la giornata nei monasteri e deriva da 
quella sinagogale. Nella liturgia della Chiesa cattolica ancora oggi il Salterio, dopo i 
Vangeli, è il testo che viene letto nel modo più integrale3. L’eredità ebraica lascia 
profonde tracce anche nella celebrazione eucaristica, dove lo stesso ordine delle let-
ture fatto nell’ambito della liturgia della Parola deriva anch’esso dalla liturgia sina-
gogale, che ha sempre affiancato la proclamazione di passi della Torah a pericopi 
profetiche che in qualche modo le si riferiscono. Anche il Trisaghion, cioè il Sanctus, 
è ripreso dal Qadosh, Qadosh, Qadosh ebraico, canto che trae ispirazione da Is 6,3 e 
da Ez 3,12  e che era impiegato nella liturgia templare gerosolimitana, per sottoline-
are come nel momento in cui i sacerdoti lo intonavano si aprisse la porta dei cieli e 
gli angeli che circondavano il Trono divino unissero al coro le loro voci, permettendo 
così alla liturgia terrena di unirsi a quella celeste4.  Pure nell’offertorio e nelle pre-
ghiere eucaristiche, soprattutto in quelle più antiche, sia nella struttura che nei formu-
lari, sono riscontrabili tracce significative delle preghiere ebraiche, in particolare 

3	  M. Ferrari, Salmi e liturgia, in «Bollettino dell’AEC di Firenze» 1-2 (2018), p. 42.
4	  Riferimenti alla liturgia celeste si trovano anche nella letteratura enochica (ad esempio in 
Henoch etiopico 39,12-13) e in vari passi dell’Apocalisse (ad esempio Ap 4,1-8).
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della Birkat ha-mazon, la benedizione fatta dal capofamiglia o dal maestro, alla pre-
senza dei suoi discepoli, sul calice di vino e sul pane prima del pasto, come possiamo 
vedere nella Didachè, uno dei più importanti e antichi testi cristiani, composto tra la 
fine del I e l’inizio del II secolo, quando la separazione delle vie tra cristianesimo ed 
ebraismo non era ancora compiuta. 
Lo stesso Padre Nostro, la preghiera più importante del mondo cristiano, che secondo 
la tradizione Yeshua stesso insegnò ai suoi discepoli, è completamente immersa nella 
spiritualità d’Israele e in ogni sua parola si ricollega alla ricchezza di preghiere ebrai-
che le cui origini sono molto antiche, come il Qaddish, le Diciotto Benedizioni o an-
cora alcuni testi di Qumran. Milena Beux Jäger definisce il Padre Nostro come: «l’u�-
nica preghiera finora conosciuta, risalente al Periodo del secondo Tempio, trascritta 
per intero, che contenga il binomio santificazione del Nome divino/Regno di Dio e 
che derivi da un contesto scolastico. Esso è molto simile nella forma e nel contenuto 
a diversi schemi di preghiere contemporanee, documentati nella Bibbia e nella lettera-
tura ebraica extra biblica. Con quest’ultima esso condivide l’orientamento apocalitti-
co, tipico di certi ambienti influenzati dall’attesa del Regno di Dio. Alcuni elementi, 
come l’uso di alternative al Nome divino (Padre) e il riferimento alla volontà di Dio, 
ne suggeriscono l’origine in ambiente scolastico, nella casa di studio della Torah, 
come preghiera privata»5. Secondo la suggestiva interpretazione della studiosa «il Pa-
dre nostro è nato in qualità di preghiera privata non normativa ed è stato solo succes-
sivamente, date le circostanze storiche, inserito in una liturgia fissa. Da preghiera 
privata di una scuola ebraica ha assunto, dalla Didachè in poi, lo status di fixed statu-
tory prayer  (preghiera normativa fissa) di una nuova religione nascente”»6. 
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23.   LE RADICI DEI NOSTRI VALORI

L’ ebraismo è un sistema religioso di un popolo antico e si basa su un testo fondativo 
che ne determina i valori a partire da un’esperienza, vissuta e documentata dal testo 
stesso, che si estende a tutti gli ambiti della vita umana. Tale testo è la Torah, le cui 
Dieci Parole, Asseret ha-Diberot, costituiscono un compendio di tutti i suoi insegna-
menti inizialmente rivolti a Israele, e che Israele a sua volta ha trasmesso all’umanità. 
Al loro inizio troviamo un’affermazione la cui tonalità orienta tutto l’insieme. Dio 
infatti non si presenta come il Creatore del cielo e della terra, ma come il liberatore 
dalla schiavitù in Egitto.1 Il Dio del Decalogo è un Dio che libera. Liberazione e li-
bertà sono i principi fondamentali che sono alla sua base. Secondo il racconto bibli-
co, le dieci Parole furono scritte su tavole di pietra: «le tavole erano opera di Dio e la 
Scrittura era scrittura di Dio scolpita (ḥarut) sulle tavole» (Es 32,16). La Mishnah 
dice «non leggere ḥarut, ma ḥerut, libertà sulle tavole, perché nessun uomo è libero 
se non colui che si dedica allo studio della Torah».2

Questa concezione della libertà differisce da quella predominante nel mondo occi-
dentale: per l’ebreo essa consiste nella scelta di sottomettersi alle leggi della Torah 
che costituiscono un giogo pesante, ma facilmente sopportabile nella convinzione 
che solo così si possa raggiungere un’autentica gioia e pienezza di vita. Le parole che 
Dio ha pronunciato dal Sinai risuonano ancora e continuano a interpellarlo: «“Vedi, 
Io pongo oggi davanti a te la vita e il bene, la morte e il male; perché Io oggi ti co-
mando di amare il Signore tuo Dio, di camminare per le Sue vie, di osservare i Suoi 
comandi, le Sue leggi e le Sue norme, perché tu viva e ti moltiplichi e il Signore tuo 
Dio ti benedica”» (Dt 30,15-16).
La possibilità di scegliere liberamente fra la via del bene e quella del male accettan-
do le conseguenze che tale scelta comporta segna una delle differenze più significa-
tive tra l’ebraismo e la maggior parte delle altre civiltà antiche, nelle quali prevaleva 
una concezione fatalistica della vita umana. La Scrittura sottolinea invece che l’es-
sere umano, creato a immagine e somiglianza di Dio, ha da Lui ricevuto il dono 
della libertà e non è sottomesso passivamente al destino.  Gli è offerta la possibilità 
di collaborare nell’ambito del divenire storico al progetto divino presente sin dalla 
creazione.
Le Dieci Parole costituiscono il grande codice dell’etica umana e la fonte per eccel-
lenza della morale in Occidente. Non solo per gli Ebrei, ma per tutta l’umanità indi-
cano la strada per raggiungere una vita degna di essere vissuta, basata sui grandi va-
lori della libertà, della giustizia e del rispetto della dignità e della fraternità umana.
La ṣedaqah, cioè la giustizia, che spesso presso altre culture viene intesa solo come 
1	  Vedi scheda 17 “Decalogo e precetti”.
2	  Avot 6,2
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beneficenza, è una parola che esprime un valore fondamentale nell’ebraismo, valore 
che deve improntare la vita di ciascuno dei suoi membri. L’esortazione di Dt 16,20 
«ṣedeq ṣedeq tirdof», cioè “giustizia, giustizia seguirai”, riassume tale concetto con 
grande efficacia.3 Ognuno, compreso il povero, è tenuto a privarsi di una parte dei 
propri averi per destinarla a chi ne ha bisogno: è questo un atto di giustizia equilibra-
trice. È infatti da Dio che deriva all’umanità ogni bene che a sua volta deve essere 
redistribuito. La cura dei membri più deboli della società, dei poveri, degli orfani, 
delle vedove e degli stranieri è costantemente ribadita nei testi scritturistici e dure 
sono le parole che condannano le ingiustizie e lo sfruttamento ad opera dei potenti. 
Questo tipo di sensibilità non era certo diffuso fra i popoli vicini. Come afferma Oua-
knin, «l’etica della Torah è eminentemente sociale».4 Essa invita a perseguire innan-
zitutto la giustizia, ma sottolinea pure altrettanto fortemente l’importanza dell’esor-
tazione di Lv 19,18: «amerai il tuo prossimo come te stesso». Secondo i Padri, lo 
stesso Dio nel giudizio si sposta dal trono della giustizia a quello della misericordia. 
Alla ṣedaqah si affianca mishpat, la giustizia nel senso del diritto, uguale per tutti a 
prescindere dalle condizioni pregresse. Ai giudici di Israele è infatti richiesto di ope-
rare “Mishpat - ṣedeq” (Dt 16, 18) unendo insieme e bilanciando a dovere i due tipi 
di giustizia. Il termine Musar, corrispettivo ebraico della paideia greca, indica una 
realtà che va ben oltre la pura e semplice moralità, poiché esprime una visione mora-
le che si estende a dimensioni sempre più ampie, definita da Massimo Giuliani «sin-
tesi di ragione e di sentimento, esteriorità e interiorità, corpo e anima, legge e inten-
zione, timore e amore».5

Un ulteriore dono fatto all’umanità è costituito dall’istituzione del riposo sabbatico 
che trova il suo fondamento nella quarta Parola: «ricordati del giorno di Sabato per 
santificarlo: sei giorni faticherai e farai ogni tuo lavoro; ma il settimo giorno è il Sa-
bato in onore del Signore, tuo Dio: tu non farai alcun lavoro, né tu, né tuo figlio, né 
tua figlia, né il tuo schiavo né la tua schiava, né il tuo bestiame, né il forestiero che 
dimora presso di te» (Es 20,8-10). Qui come nel passo corrispondente di Dt 5,12-14 
è da sottolineare come ci si preoccupi non solo del riposo degli schiavi – considerati 
nelle altre culture veri e propri “utensili viventi”, secondo la definizione di Aristotele 
– ma anche di quello degli animali, con una sensibilità che possiamo trovare diffusa 
solo nella nostra epoca. Anche nella società attuale il riposo sabbatico mantiene tutta 
la sua validità e ci può liberare da tante nuove forme di schiavitù, ad esempio da 
quella tecnologica che ci costringe a essere sempre con gli occhi fissi ai cellulari, a 
internet in un mondo sempre interconnesso e frenetico. Inoltre la sospensione del 
lavoro favorisce l’incontro con le persone care, con gli amici e in modo particolare 
contribuisce a rafforzare i legami familiari.  Molto bello è il seguente pensiero di 
Joshua Heschel sul Sabato: «L’ebraismo ci insegna a sentirci legati alla santità nel 
tempo, ad essere legati ad eventi sacri, a consacrare i santuari che emergono dal gran-

3	  F. Canetti, La giustizia, la giustizia seguirai, in M. Cassuto Morselli, G. Michelini (a cura di), 
La Bibbia dell’Amicizia, vol. 1, San Paolo, Cinisello Balsamo 2019, pp. 346-350.
4	  M.A. Ouaknin, Le Dieci Parole, trad. it. O. Di Grazia e A. Pontecorvo, Paoline, Milano 2001, 
p. 13. 
5	  M. Giuliani, Moralità e sapienza ebraica. Storia del musar, Morcelliana, Brescia 2024.
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dioso corso di un anno. I Sabati sono le nostre cattedrali; e il nostro Santo dei Santi è 
un santuario che né i Romani né i Tedeschi sono riusciti a bruciare, un santuario che 
neppure l’apostasia può facilmente distruggere: il Giorno dell’espiazione»,6 che è 
definito il Sabato dei Sabati.
La morale ebraica in primo luogo è stata la guida degli ebrei, poi dei popoli e delle 
religioni ispirate dal pensiero biblico e che infine, a partire dalla cultura illuministica, 
ha dato un, contributo fondamentale alla proclamazione dei diritti dell’uomo e alla 
formazione di quell’etica laica che caratterizza la società attuale.   
Per quasi duemila anni l’etica ebraica è stata svalutata e ritenuta inferiore all’etica 
cristiana, come se questa fosse qualcosa di totalmente diverso e indicibilmente supe-
riore. In tale visione sostituzionista sono state interpretate le beatitudini evangeliche, 
che invece sono profondamente radicate nella spiritualità ebraica e trovano una ricca 
serie di riscontri nella Tradizione più antica e nella voce dei grandi Maestri di Israele, 
sui quali avevano lasciato una profonda impronta gli insegnamenti dei Farisei. Tutto 
questo è avvenuto anche – e certamente non solo – perché ci si è limitati soltanto alla 
conoscenza della Torah scritta, ignorando o trascurando la Torah orale, che secondo 
la tradizione era stata data anch’essa a Mosè sul monte Sinai e che soltanto in segui-
to era stata messa per iscritto. 
 E proprio dalle parole della Torah orale, fissate in modo definitivo nella Mishnah, 
che l’ebraismo fa dono all’intera umanità dei sette precetti noachici, che non si tro-
vano enunciati esplicitamente nella Scrittura quando, alla fine del racconto del dilu-
vio, essa parla del patto fatto da Dio con Noè e dell’arcobaleno come segno di questa 
prima alleanza stipulata con tutta l’umanità. Questi sette precetti sono: 1) istituzione 
dei magistrati; 2) proibizione del sacrilegio: 3) proibizione del politeismo; 4) proibi-
zione dell’incesto 5) proibizione dell’omicidio; 6) proibizione del furto; 7) proibizio-
ne di usare le membra di un animale vivo (cf. Sanhedrin 56b). Si afferma che chiun-
que accetti questi sette precetti e li osservi con cura, avrà parte alla vita nel mondo a 
venire.  Vediamo quindi come nella visione religiosa di Israele si coniughino partico-
larismo e universalismo: agli ebrei l’Alleanza del Sinai richiede l’osservanza di tutti 
i precetti della Torah, mentre per l’intera umanità è richiesto solo il rispetto delle 
leggi noachidi attraverso le quali anch’essa può raggiungere la salvezza.7

Quando nella Comunità messianica si aprì il dibattito sulla circoncisione dei gentili 
e nel 49 d.C. Shaul/Paolo salì a Gerusalemme8 per trattare la questione con gli apo-
stoli e con gli anziani in quello che fu chiamato il Concilio di Gerusalemme, Giaco-
mo, il fratello dell’Adon, capo della Comunità, ritenne che ai credenti ex gentibus 
dovessero solo essere imposte quattro condizioni: divieto di idolatria, divieto di adul-
terio, divieto di omicidio e divieto di cibarsi di animali soffocati. Tale decisione era 
chiaramente ispirata ai precetti noachici. I credenti ex circumcisione invece doveva-
no rispettare tutti i precetti della Torah.9

6	  A.J. Heschel, Il Sabato. Il suo significato per l’uomo moderno, trad. it. L. Mortara e E. Mor-
tara Di Veroli, Rusconi, Milano 1972, p. 14.
7	  E. Benamozegh, Il Noachismo, a cura di M. Morselli, Marietti, Genova 2006. 
8	  Vedi Scheda 13 “Shaul /Paolo ebreo”.
9	  At 15,1-20.
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 24.   ISRAELE 

Israele: questo nome ha una duplice valenza, in quanto si riferisce sia a Am Yisrael, 
il popolo di Israele, sia al paese da lui abitato1. La prima volta che tale nome risuona 
nella Scrittura è in Gn 32, 29, quando il misterioso personaggio con il quale ha lotta-
to Giacobbe fino allo spuntare dell’aurora gli dice: «Non ti chiamerai più Giacobbe, 
ma Israele, perché hai combattuto con Dio e hai vinto». Israele deriva infatti dalla 
radice sh-r-h che significa combattere, mentre il suffisso “el” designa la Divinità. 
Ancora in Gn 35,10, nel luogo che sarà chiamato Bet-el, Dio rivolge al Patriarca 
queste parole: «Non ti chiamerai più Giacobbe, ma Israele sarà il tuo nome […] Il 
paese che ho concesso ad Abramo e a Isacco darò a te e alla tua stirpe dopo di te darò 
il paese (Gn 35,10-12)». Il nome, che è in origine nome di persona, ben presto passa 
a indicare i discendenti del patriarca e, dopo la divisione dei due regni successiva alla 
morte di Salomone, designa il Regno del Nord, detto perciò Regno d’Israele, nel 
quale risiedeva la maggior parte delle tribù. Nel 721 a.C. con la caduta di questo re-
gno sotto i colpi dell’Assiria, si cominciò a usare il nome di Israele anche nel Regno 
di Giuda, o del Sud, per designare l’insieme del popolo e tale impiego rimase duran-
te e dopo l’esilio babilonese, come ci testimoniano numerosi passi della Scrittura, 
soprattutto dei profeti.
Un significativo passo di Amos, profeta che annuncia la distruzione del Regno del 
Nord, collega il nome di Israele alla sua terra: «Farò ritornare gli esuli del mio popo-
lo Israele, e ricostruiranno le città devastate e vi abiteranno, pianteranno vigne e ne 
berranno il vino; coltiveranno giardini e ne mangeranno il frutto. Li pianterò nella 
loro terra e non saranno mai divelti da quel suolo che Io ho dato loro, dice il Signore 
tuo Dio» (Am 9,14-15).
Il tema della terra, dunque, è indissolubilmente legato a Israele, ed è espresso in 
modo inequivocabile nell’ invito che Dio fa ad Abramo la prima volta che gli si ma-
nifesta: «“Vattene dalla tua terra, dalla tua parentela e dalla casa di tuo padre verso la 
terra che Io ti indicherò”» (Gn 12,1) e ritorna in vari altri passi del libro. La terra, che 
in Genesi è chiamata “terra di Canaan” e che in seguito soprattutto negli scritti pro-
fetici sarà chiamata Ereṣ Yisrael, è oggetto della promessa che il Signore ha fatto ad 
Abramo e ai Patriarchi: «“la terra in cui sei forestiero, tutta la terra di Canaan, la darò 
in possesso per sempre a te e alla tua discendenza dopo di te; sarò il loro Dio”» (Gn 
17,8). Molti sono i passi della Scrittura che ricordano questa promessa, che in realtà 
è un vero e proprio giuramento, in quanto il concetto espresso è reso nell’originale 
ebraico con la parola shevuah (giuramento) e con il verbo nishba (giurare). L’uso di 
tali termini sottolinea la convinzione che le Parole divine non possono essere mutate 

1	 Vedi scheda 11 “Il popolo d’Israele e la terra d’Israele”.
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e sono irrevocabili in quanto espressione della fedeltà di Dio a Israele. In particolare, 
nello Shir ha-shirim/Cantico dei cantici, vediamo una serie di riferimenti sia alla 
terra d’Israele sia all’appassionata relazione amorosa esistente tra il Signore e il Suo 
popolo. La bellezza dell’amata, infatti, paragonata via via al paesaggio di Ereṣ Yisrael, 
sottolinea che essa rappresenta non solo il popolo nella sua collettività, ma il paese 
stesso. Se pensiamo che il Cantico dei cantici, attribuito a re Salomone, è stato accol-
to dalla tradizione ebraica come testo sacro, sempre più apprezzato, tanto più quando 
Israele aveva ormai perduto la sua indipendenza, il richiamo al paese e alla sua antica 
grandezza assume anche una forte valenza politica. Sempre, soprattutto nei momenti 
più drammatici e difficili della sua storia, il popolo di Israele si è sentito profonda-
mente legato alla propria terra: «Il Signore ha dato tre buoni doni a Israele, la Torah, 
la terra d’Israele e il mondo futuro, e nessuno di questi è dato se non tramite delle 
sofferenze» (Berakhot 5a).
La conquista da parte dell’Assiria prima (721 a.C.), da parte di Babilonia poi (586 
a.C.) fece perdere agli Ebrei il controllo della loro terra ancestrale, che però parzial-
mente venne restituita quando con l’Editto di Ciro (538 a.C.) gli esuli ritornarono nel 
loro paese. La possibilità di un ritorno non si verificherà più per molto tempo dopo la 
conquista romana avvenuta nel 63 a.C. La Prima e la Seconda guerra giudaica (66-70 
e 132-135) spazzarono via di fatto gli Ebrei dalla loro terra, uccidendoli o deportan-
doli in luoghi anche molto lontani. I nuovi padroni arrivarono a cambiare il nome di 
Gerusalemme con quello di Aelia Capitolina, sul sito del Bet ha-Miqdash, il Tempio 
distrutto, elevarono un tempio a Giove Capitolino ed esclusero gli antichi abitanti 
dalla città cercando in ogni modo di arrecare un colpo mortale alle loro credenze re-
ligiose. Per spregio il nome dell’intera provincia fu cambiato in Syria Palaestina, ri-
correndo ad un’antica designazione greca della regione che faceva riferimento non ai 
Giudei, ma ai loro antichi nemici, i Filistei. Questo nome fu mantenuto nel tempo 
successivo e fu utilizzato anche dagli Inglesi durante il loro Mandato. La Giudea di-
venne il primo paese del mondo interdetto ai Giudei.
L’odio contro di loro purtroppo si accrebbe con il sopravvento del cristianesimo: le 
posizioni antigiudaiche già presenti a partire dalla metà del II secolo si rafforzarono 
quando nel IV sec. si impose la visione teologico-politica di Eusebio di Cesarea, per 
il quale la distruzione di Gerusalemme e del Tempio e la fine della Giudea erano le 
giuste punizioni per il terribile crimine del deicidio. Tale visione si è imposta nei 
secoli successivi e ha costituito fin quasi alla metà del secolo scorso un grandissimo 
ostacolo al ritorno degli Ebrei nella Terra d’Israele.
Il rapporto così forte tra il popolo d’Israele e la Terra di Israele non venne mai meno, 
anzi si rafforzò nei secoli della Galut, della diaspora. Gli ebrei, dovunque si trovas-
sero, mantennero sempre viva la coscienza della propria identità attraverso la conser-
vazione della Torah e la pratica dei suoi precetti. L’amore per il loro paese, definito 
Ereṣ ḥemdah, cioè “terra desiderabile” e la speranza di ritornarvi un giorno, secondo 
la Promessa fatta ad Abramo, li sostennero sempre, anche durante gli eventi più ter-
ribili della loro storia. Uno dei più grandi poeti e filosofi dell’età medievale, Rabbì 
Yehudah ha-Levi (1075-1141), nel suo Kuzari esprime il suo pensiero sul tema della 
promessa della terra: essa per lui rappresenta il cuore del mondo, il luogo in cui risie-
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de la Shekhinah, la presenza divina. Questo ci aiuta a comprendere come per gli 
Ebrei l’attaccamento a Ereṣ Yisrael – che ci risiedano o ne siano lontani – sia un 
elemento costitutivo della propria identità e della propria esperienza religiosa. Ciò si 
concretizza ad esempio nell’ augurio “l’anno prossimo a Gerusalemme” che ci si 
scambia alla fine del Seder di Pesaḥ. Non è solo una formula di saluto e di augurio, 
ma esprime un desiderio profondo coltivato di generazione in generazione. Inoltre, 
nelle preghiere quotidiane, tre volte al giorno c’è la richiesta del ritorno alla terra e a 
Sion, ritorno nostro e ritorno di Dio.
Il grande trauma del Gerush Sefarad, l’espulsione degli Ebrei dalla Spagna e dal 
Portogallo nel 1492-1497 e in seguito dall’Italia meridionale ove una parte di essi 
aveva trovato rifugio, ebbe come conseguenza sia il risveglio di speranze messiani-
che mai del tutto sopite, sia un ritorno in Ereṣ Yisrael di conversos e marrani sfuggi-
ti all’Inquisizione. Questo ritorno alla terra dei Padri, passata dalla dominazione bi-
zantina a quella araba e poi dal tempo delle crociate sotto l’impero ottomano, 
aumentò di anno in anno: con il trascorrere del tempo, soprattutto a partire dal XVI 
sec., sempre più numerosi furono gli ebrei che trovarono rifugio nel paese, convinti 
che questo ritorno costituisse il preludio della restaurazione di Gerusalemme e della 
redenzione finale di tutta l’umanità. Essi si aggiunsero al più antico Yishuv, ossia 
l’insieme delle comunità che già da molto tempo esistevano nelle città sante di Geru-
salemme, Tiberiade, Safed e Hevron e che testimoniavano la continuità della presen-
za degli Ebrei in Ereṣ Yisrael. Tale fenomeno aumentò ulteriormente con il passare 
del tempo e toccò il suo apice quando, alla fine del XIX sec., arrivarono nella Pale-
stina ottomana ondate di immigrati dalla Russia e dalla Polonia alla ricerca di un 
luogo dove condurre un’esistenza migliore, animati anche dai nuovi ideali del sioni-
smo politico, che nel frattempo si era sviluppato accanto a quello culturale e religio-
so. Nel 1897 Theodor Herzl (1860-1904) convocò a Basilea il Primo Congresso Sio-
nista, nel quale furono tracciate le linee del futuro programma d’azione secondo tre 
direttrici: la prima consisteva nell’acquisto di terre da coltivare; la seconda si batteva 
per un ritorno ai valori culturali e religiosi dell’ebraismo, la terza mirava a ottenere 
un riconoscimento internazionale che autorizzasse e tutelasse l’immigrazione ebrai-
ca nella Palestina ottomana.
Nel contesto della Prima guerra mondiale e soprattutto al suo termine si crearono 
condizioni tali da facilitare la creazione di uno stato nazionale per il popolo ebraico. 
Nel 1917 con la Dichiarazione Balfour2 il governo britannico si impegnò in questa 
direzione3. La fine dell’impero ottomano e la conseguente necessità di ridefinire i 
2	  Egregio Lord Rothschild,
È mio piacere fornirle, in nome del governo di Sua Maestà, la seguente dichiarazione di simpatia per 
le aspirazioni dell’ebraismo sionista che è stata presentata, e approvata, dal governo.
“Il governo di Sua Maestà vede con favore la costituzione in Palestina di un focolare nazionale per 
il popolo ebraico, e si adopererà per facilitare il raggiungimento di questo scopo, essendo chiaro che 
nulla deve essere fatto che pregiudichi i diritti civili e religiosi delle comunità non ebraiche della 
Palestina, né i diritti e lo status politico degli ebrei nelle altre nazioni”.
Le sarò grato se vorrà portare questa dichiarazione a conoscenza della federazione sionista.
Con sinceri saluti 
Arthur James Balfour
3	  D. Elber, Popolo ebraico e Terra d’ Israele: tutte le tappe della nascita di uno Stato, in M. De 
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territori da esso in precedenza occupati offrì agli Ebrei la possibilità di un ritorno alla 
terra dei loro Padri. Quando, per volontà della Società delle Nazioni, all’Inghilterra 
venne affidato il Mandato sulla Palestina, la Dichiarazione Balfour fu incorporata 
nello statuto di questo Mandato e ratificata nella Conferenza di Sanremo nel 19204, 
costituendo così la base diplomatica di quella vasta azione politica, economica e poi 
militare che portò nel 1948 alla costituzione dello Stato d’Israele. Nel Documento 
conclusivo della Conferenza venne riconosciuta la “connessione storica”, cioè il for-
te legame esistente tra gli Ebrei e la Terra degli avi, e si sottolineò la legittimità della 
loro richiesta di ricostituire la Palestina mandataria “as their national home”.5 Signi-
ficativo è che il verbo che venne usato nel Documento non sia “costituire”, ma “rico-
stituire”: tale verbo non indicava infatti una fondazione ex novo, ma dava al nuovo 
Stato piena legittimità e continuità con il passato. Qui, come afferma David Elber, 
«in pratica si riconosce la stretta connessione con lo Stato del popolo ebraico, già 
esistito in passato su quella terra e non “altrove”»6.
La questione sui confini dei Mandati fu complessa e di difficile soluzione. Il Manda-
to per la Palestina inizialmente prevedeva che il territorio adibito alla costruzione del 
Jewish national home si estendesse anche in Transgiordania, ma la Gran Bretagna, in 
veste di mandataria, decise separare sul piano amministrativo e legale la Transgior-
dania dalla Palestina propriamente detta.
Un altro documento di fondamentale importanza per Israele fu l’articolo 80 dello Sta-
tuto dell’ONU che confermò la legittimità della nascita del nuovo Stato, confutando 
la falsa e cinica affermazione che Israele sia nato come risarcimento per la Shoah.
L’articolo affermò che «nessuna disposizione di questo capitolo deve essere inter- 
pretata in maniera da modificare in alcun modo i diritti di uno Stato o di una popola-
zione»7: con queste parole di fatto veniva nuovamente ribadito un diritto già prece-
dentemente riconosciuto dalla comunità internazionale.
 Nel frattempo, le crescenti tensioni e ostilità sorte fra la locale popolazione ebraica e 
araba, che stavano portando a una vera e propria guerra civile, indussero la Comunità 
internazionale, dopo la rinuncia della Gran Bretagna al ruolo di potenza mandataria, a 
tentare di risolvere il conflitto attraverso un nuovo documento prodotto dall’Assem-
blea generale dell’ONU, la Risoluzione 181 del 29 novembre 1947. La Risoluzione 
181, che prevedeva per Gerusalemme un regime internazionale e la costituzione di 
due Stati indipendenti, uno arabo e uno ebraico nel territorio del Mandato, non aveva 
però legalmente il potere di abrogare le decisioni, precedenti e vincolanti, sancite 
dall’Articolo 80 dello Statuto dell’ONU, senza il consenso di entrambe le parti. Gli 
Ebrei diedero il loro assenso, ma gli Arabi rifiutarono la proposta8.
In una situazione così difficile ed esplosiva, malgrado l’opposizione di tutto il mondo 
arabo, nacque il 14 maggio 1948 lo Stato d’Israele. Il rabbino e filosofo Abraham He-

Angelis (a cura di), Il nuovo rifiuto di Israele, Belforte, Livorno 2024, p. 177.
4	  Cf. ivi, pp. 178-182.
5	  http://www.mideastweb.org/san_remo_palestine_1920.htm 
6	  D. Elber, Popolo ebraico e Terra d’Israele: tutte le tappe della nascita di uno Stato, cit., p. 181.
7	  Ivi, p. 194.
8	  Cf. ivi, pp. 198-199.
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schel commentò tale nascita con queste parole: «Il ritorno alla nostra terra è un segno 
evidente che la Redenzione è possibile per tutti gli uomini. Fermati e osserva. L’incre-
dibile si è avverato. La visione era una promessa di Dio, e la via che portava alla sua 
realizzazione era lastricata di sacrifici. Il nostro ritorno a Sion è il più grande evento 
della storia misteriosa che ha avuto inizio con un solo uomo, Abramo, il cui destino è 
risultato una grazia per tutte le nazioni. Il nostro impegno irrinunciabile è di difendere 
quella promessa e quel destino: essere una benedizione per tutte le nazioni»9.

Uno sguardo di speranza

Concetti simili a quelli di Abraham J. Heschel sono stati espressi, in campo cristiano, 
dal Cardinale Carlo Maria Martini con queste parole: «Dal fondo della tragedia 
dell’Olocausto la speranza risplende di nuovo sul cammino del popolo ebraico attra-
verso la Storia… e c’è un segno tangibile di speranza che risplende come la luce 
nella notte: è la promessa messianica della terra, di una terra riconciliata, di Gerusa-
lemme, la città della pace, di un mondo futuro, dello shalom messianico»10. Purtrop-
po, l’entusiasmo che si manifesta in questi testi è stato brutalmente soffocato dal 
fragore delle armi. I tentativi di mettere fine a tale situazione non dovrebbero sotto-
valutare o addirittura ignorare la dimensione religiosa del conflitto, il quale non è 
solo politico e territoriale, ma coinvolge le relazioni tra ebraismo, cristianesimo e 
islamismo.  
In Non nel nome di Dio Rav Jonathan Sacks scrive: «Ora è giunto il tempo per gli 
Ebrei, i cristiani e i musulmani di dire ciò che non hanno detto nel passato: siamo 
tutti figli di Abramo. E sia che siamo Isacco o Ismaele, Giacobbe o Esaù, Lea o Ra-
chele, Giuseppe o i suoi fratelli, siamo tutti preziosi agli occhi di Dio. Siamo benedet-
ti. E per essere benedetti non è necessario che qualcuno sia maledetto. L’amore di Dio 
non funziona in questo modo. Oggi Dio ci chiama, Ebrei, cristiani e musulmani, a li-
berarci dall’odio e dalla sua predicazione, e a vivere, finalmente, come fratelli e sorel-
le, fedeli alla nostra fede e a essere una benedizione per gli altri a prescindere dalla 
loro fede, rendendo onore al Nome di Dio onorando la Sua immagine, l’umanità»11.
Malgrado le difficoltà del presente, dobbiamo coltivare la speranza e collaborare per 
la costruzione di un mondo migliore. Secondo le parole di Rav Ariel Di Porto, che 
riportano un pensiero di Rav Sacks, “l’ottimismo è la convinzione che le cose miglio-
reranno, la speranza è la convinzione che insieme possiamo migliorare le cose. Seb-
bene abbiano patito sofferenze terribili, gli ebrei non hanno mai rinunciato alla spe-
ranza. Od lo avedà tikvatenu, la nostra speranza non è ancora perduta”12.

9	  A.J. Heschel, Israele eco di eternità, trad. it. A. Lorini, Queriniana, Brescia 1977, p. 180.
10	  N. Ben- Horin, Nuovi orizzonti tra ebrei e cristiani, a cura di P. Stefani, EMP, Padova 2011, p. 69.
11	  J. Sacks, Non nel nome di Dio. Confrontarsi con la violenza religiosa, trad. it. R. Volponi, 
Giuntina, Firenze 2017, p. 280.
12	  A. Di Porto, Di fronte a un’opinione pubblica che è contro Israele, in M. De Angelis (a cura 
di), Il nuovo rifiuto di Israele, cit.
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                                                             alef	
b/v                                                        bet	
g (come in gatto, dura)                        gimel	
d                                                           dalet	
h                                                           he	
w (come in vaso)                                 waw	
z (s sonora, come in rosa)                    zayin	
ḥ (come j spagnola)                              ḥet	
ṭ                                                            tet	
y                                                           yod	
k/kh                                                      kaf	
l                                                            lamed	
m                                                          mem	
n	                                                  nun
s                                                            samekh	
                                                              ayin	
p/f                                                         peh	
ṣ (z sorda, come in stanza)                   ṣade	
q                                                            qof	
r                                                            resh 	
s/sh (come in sci)                                 sin/shin	
t                                                            taw	
	

א
ב
ג
ד
ה
ו
ז
ח
ט
י
כ/ך
ל
ם/מ
ן/נ
ס
ע
ף/ פ
צ/ץ
ק
ר
שׁ
ת
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