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INTRODUZIONE:  
IL LIBRO DELLA SAPIENZA E LA SOFFERENZA 

DEL GIUSTO 
 
 

Il Libro della Sapienza è il più recente dei libri 
dell’Antico Testamento, collocandosi tra il II sec. e 
addirittura l’anno 20 a.C.; pur non essendo mai esplici-
tamente citato nel Nuovo Testamento, è probabile la 
sua conoscenza da parte di Paolo, anche se egli sembra 
più volte opporvisi nella visione teologica. Il Nestle-
Aland27 vede infatti quarantuno allusioni al libro nel 
corpus paolino, il che, come minimo, testimonia la sua 
diffusione negli ambienti della diaspora in cui Paolo 
operava. 

Sebbene non considerato ispirato dai primi cristiani, è 
ora parte del canone biblico come il limite estremo della 
rivelazione prima dell’avvento di Cristo, limite oltre cui 
l’Antico Testamento non è riuscito ad affacciarsi. E il 
tema della sofferenza del giusto è proprio la cartina 
tornasole in cui è possibile verificare quanto detto: 
sebbene molto più avanti nella sua riflessione sulla 
sofferenza rispetto agli altri libri sapienziali, il libro non 
sembra essere riuscito a recepire ed elaborare il tema 
della sofferenza vicaria, che pur si trova – inspiegabil-
mente – come masso erratico in Isaia (Is 52,13-53,12), 
né a preparare all’amore per il nemico che il Nuovo 
Testamento in qualche modo inaugura. 

L’ambiente di nascita del libro è il mondo della dia-
spora alessandrina, dove la popolazione ebraica risie-
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deva numerosa; gli ebrei si trovavano a vivervi immersi 
in un mondo culturale pervasivo, che doveva risultare 
particolarmente attraente per i giovani ebrei nati nella 
diaspora. Il monoteismo ebraico rappresentava una 
provocazione per i politeisti egiziani, oltre che per i greci 
e i romani, e alcune persecuzioni antisemite e tensioni 
tra etnie nelle fasce più deboli delle popolazioni si 
dovettero susseguire negli anni. Il libro non sembra 
tuttavia essere la risposta a una specifica persecuzione, 
ma piuttosto il sostegno contro l’irrisione diffusa delle 
tradizioni ebraiche, oltre che contro la discriminazione 
che rendeva impossibile ai credenti ebrei accedere alla 
carriera nell’amministrazione romana, riservata a chi 
avesse frequentato un ginnasio greco. 

Tuttavia, mentre alcune parti del libro sono un evi-
dente tentativo di “resistenza” alla pressione del mondo 
circostante, con una certa insistenza sulla tradizione dei 
Padri, altre sono un tentativo di dialogo con la cultura 
dell’epoca, da cui trae citazioni e termini, mostrando di 
conoscerla a fondo. È una tensione, questa, che 
percorre tutto il libro. Ad ogni modo, il suo contenuto 
non lo si può che riconoscere prettamente ebraico, 
strettamente legato al mondo biblico, a cui fa riferi-
mento in modo continuo, in modo implicito ed espli-
cito. Difficile è pensare a interlocutori pagani, che con 
difficoltà avrebbero potuto cogliere tutte le sue allusioni 
alla letteratura profetica e sapienziale, oltre che alla 
Torah. 

L’autore è un ebreo colto, conoscitore profondo della 
Bibbia greca (la LXX) come delle interpretazioni della 
Scrittura presenti nei targumim, nel Talmud e nella lette-
ratura proto-rabbinica, oltre che degli scritti ebraici 
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contemporanei e della filosofia greca. Certamente, come 
tutti gli studiosi riconoscono, esso assume i suoi modi 
espressivi e i suoi modelli retorici dal mondo ellenistico, 
ma è da chiedersi se l’autore, formatosi come ogni bravo 
israelita sulla Bibbia, non utilizzi – consciamente o 
inconsciamente è difficile a stabilirsi – modelli pretta-
mente semitici a livello di espressione, ovvero nello 
schema delle frasi e delle piccole unità.  

È vero tuttavia che numerosi esegeti assegnano al 
libro il genere epidittico, in cui, secondo Cicerone, «si 
ammette anche la simmetria delle frasi, si concedono 
periodi armoniosi, misurati e rotondi…» – ed egli stesso 
costruisce in modo inclusivo l’introduzione del suo De 
amicitia – ed è quindi estremamente difficile stabilire a 
quale modello retorico l’autore si rifacesse 
consapevolmente, ma le continue citazioni e riprese 
della LXX lasciano pensare a un tentativo di retorica 
ellenistica in una mente però completamente ebraica. 
Molti brani che riporteremo indicano, anzi, piuttosto 
uno schema retorico semitico, pur immersi in 
un’atmosfera nuova. Lo stile retorico non è comunque 
argomento sufficiente per indicare la sua destinazione 
alle classi più alte, pagane, che non avrebbero impiegato 
il loro tempo – molto probabilmente – per leggere 
un’opera semita; piuttosto è, come già detto, un 
incoraggiamento e un sostegno per gli ebrei sfiduciati 
dal trionfo di un mondo potente e sprezzante, abbattuti 
da un ambiente ostile e dall’apostasia dei propri amici e 
parenti. 
 «Sebbene Sapienza sia indirizzata ai governanti pagani, non è 
probabile che essi fossero i veri destinatari, ma fornivano 
semplicemente il pretesto letterario attraverso cui lo Pseudo-
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Salomone poteva rivolgersi ai suoi vessati compatrioti. Poteva 
veramente aspettarsi che i governanti del suo tempo si 
commuovessero di fronte agli ammonimenti a seguire le vie della 
Sapienza? Piuttosto è probabile che lo Pseudo-Salomone stesse 
raccontando al suo pubblico che questi governanti pagani erano 
in realtà condannati a sicuro giudizio e distruzione»1. 
 

La maggioranza degli studiosi, pur divergendo nei 
particolari, riconosce nel libro una struttura in tre parti: 
una prima (1,1-6,21) dedicata al rapporto tra giusti ed 
empi; una seconda (6,22-11,1) dedicata alla Sapienza 
divina; una terza (11,2-19,22) a un lungo commento 
all’Esodo. Nella prima parte del libro risalta in modo 
particolare la sofferenza del giusto, che ne è come un 
tema ricorrente (1,1-6,21), del tutto assente nella parte 
centrale e solo di passaggio nell’ultima (10-19). La prima 
parte sembra svilupparsi in forma chiastica: l’esortazione 
iniziale (1,1-16) trova corrispondenza nella parte finale 
(6,1-21); il discorso degli empi (2,1-20) viene contrastato 
dall’autore in 4,20-5,23; infine, nella parte centrale si 
parla della retribuzione dei giusti e degli empi (2,22-
4,19). 

Ampie sono le parti dedicate ai pensieri dell’empio e 
alla descrizione della sua figura, che ricalca quello che 
doveva essere il pensiero di un cinismo e di un 
epicureismo volgare, di cui erano preda le generazioni 
più giovani, anche tra gli ebrei. Sebbene il giusto venga 
spesso tratteggiato in contrapposizione agli empi, è in 

                                                   
1 Così P. Enns, citato in G. Bellia – A. Passaro, Il Libro della 
Sapienza, 31. 
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particolare sulla sua figura e sulla sofferenza che sembra 
caratterizzarlo che il libro si dimostra più originale. 
 Il tema della sofferenza, parte significativa 
dell’esistenza umana, attraversa tutto il Primo Testa-
mento, ma una trattazione approfondita ed esaustiva del 
suo senso, soprattutto quando riguarda il giusto, non è 
possibile ritrovarla in alcun libro specifico. Anche in 
quegli episodi o in quei libri (si pensi al libro di Giobbe) 
in cui essa è tema centrale, non è mai oggetto di rifles-
sione filosofica o teologica, quanto di costatazione, 
contemplazione e, a volte, accettazione. La letteratura 
sapienziale sembra non riuscire a decifrarne il senso, 
rinchiusa in un’equazione in cui colpa e sofferenza si 
equivalgono che la irrigidisce e le impedisce di cercare 
nuove strade. Il Quarto Canto del Servo di YHWH (Is 
52,13-53,12) rimane un brano del tutto al di fuori di 
ogni altra teologia veterotestamentaria, anche del recen-
tissimo libro della Sapienza. 
 La sofferenza presenta aspetti diversi e diverse sono 
quindi le considerazioni che l’autore della Sapienza vi 
sviluppa: alla descrizione della persecuzione da parte 
degli empi (2,10-20) segue il tema della prova inviata da 
Dio stesso ai suoi eletti (3,1-9) e quindi lo scandalo della 
loro morte precoce (4,7-20), a cui fa da contraltare la 
protezione che Dio offre loro (5,14-23), sebbene 
anch’essi abbiano bisogno di un intercessore per le 
colpe (18,20-25). È da notare che il tema della soffe-
renza è affrontato in modo molto simile nei testi di 
Qumran, che operano una sua divisione in tre generi 
diversi: 
 «La sofferenza correttiva punisce chi si è allontanato 
dall’alleanza o si è macchiato di perversioni o empietà, senza 
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nessuna possibilità di conversione o nessuna salvezza. Il suo 
valore educativo sta nel tenere lontani i giusti dall’empietà e nel 
far riconoscere loro la potenza salvifica di Dio; [...] la sofferenza 
individuale e collettiva nasce dall’ostilità e dai conflitti 
sperimentati dalla comunità di Qumran nell’ambiente circostante; 
[...] in assenza della sofferenza vicaria ha invece un posto 
importante la sofferenza escatologica. Essa introduce lo scontro 
finale con Belial e le sue schiere, alle quali la Regola della 
Comunità riserva “la punizione del fuoco eterno” (cfr. Regola 
della Comunità 2,7-8)»2. 

 
In realtà, vedremo alla fine che il libro della Sapienza 

non si limita a questi tipi di sofferenza. È un vero e 
proprio salto verso un nuovo mondo, verso una nuova 
concezione dell’uomo, della morte, del rapporto con 
Dio, che si afferma in modo quasi impercettibile e 
prelude al Nuovo Testamento, senza anticiparlo 
completamente, tuttavia. La bontà di Dio viene riversata 
nel giusto e opera una trasformazione che lo rende un 
uomo nuovo. 
 
 

                                                   
2 F. Bianchi, «La sofferenza nei testi apocrifi e negli scritti di 
Qumran», 135. 



 
 

CAPITOLO I 
 

LA SOFFERENZA CHE VIENE DAGLI UOMINI  
(SAP 2,10-20; 5,14-23) 

 
 

1. La persecuzione dei giusti (Sap 2,10-20) 
 

2,10 Opprimiamo povero giusto, né risparmiamo la vedova, 
neppure dell’anziano rispettiamo le canizie antiche; 11 sia invece di 
noi la forza legge della giustizia: infatti la debolezza di nessun uso 
si rivela. 12 Insidiamo il giusto, poiché di difficile uso a noi è e si 
oppone alle azioni di noi, e rimbrotta a noi le trasgressioni della 
legge, e assegna a noi le trasgressioni dell’educazione di noi. 
13 Asserisce conoscenza avere di Dio e servo (figlio) del Signore 
sé stesso chiama.  
14È divenuto a noi (come) rimprovero dei progetti di noi, 
scocciatura è a noi anche la [sua] vista, 15 poiché dissimile dalle 
altre la vita di lui e cambiati i sentieri di lui.16 Di cattiva lega 
fummo considerati da lui e si tiene lontano dalle vie di noi come 
da impurità, beatifica novissimi (la fine) dei giusti. e pretende 
Padre Dio. 
17 Vediamo se i discorsi di lui veri e proviamo ciò che [avverrà] 
nella fine di lui. 18 Se infatti è il giusto figlio di Dio, aiuterà lui e 
libererà lui dalla mano degli avversari. 19 A oltraggio e tormento 
tentiamo lui, affinché conosciamo la mitezza di lui e saggiamo la 
resistenza di lui. 20 A morte infamante condanniamo lui, sarà 
infatti di lui custodia, dai discorsi di lui. 

 
Il brano si apre dopo che il libro ha esortato ad amare 

la giustizia (1,1-15), in un brano dove per la prima volta 
si affrontano la vita e la morte, quest’ultima frutto di 
una vita traviata lontana da Dio. Con una serie 
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di sette imperativi l’autore presenta i protagonisti – i 
malvagi – e anticipa il suo giudizio su di essi (1,16d-
2,1a). Segue un lungo discorso (2,1-20) in cui essi 
espongono la propria concezione di vita (2,1-9). Il 
discorso si sposta quindi improvvisamente sul loro 
rapporto con i giusti. Lo stacco è netto (2,10-20). La 
pericope si chiude con un altro giudizio dell’autore 
(2,21-24). È quindi un unico brano ben delimitato, che 
Vílchez Líndez divide in due (2,10-16; 2,17-20), addu-
cendo però «ragioni non formali, ma di convenienza»
3. Ruppert scorge una frattura tra 2,10-11 e 2,12-20: in 
2,10 il giusto viene infatti designato senza articolo, 
connotando così una categoria generica, non concreta, 
mentre la presenza dell’articolo in 2,12 farebbe pensare 
piuttosto a un giusto ben determinato; questo lo porta a 
ipotizzare che il brano 2,12-20 sia un inserto tardivo del 
libro, ma il ragionamento, sebbene ben condotto, non 
risulta del tutto probante4. Bizzetti vede invece in 2,10-
20 un’unica pericope e la struttura del brano e i giochi di 
parole presenti sembrano proprio dargli ragione5. 

Il brano si trova inserito all’interno del secondo 
capitolo, che trova eco fedele anche in seguito (5,4-13), 
questa volta pronunciato dall’aldilà, dove gli empi si 
trovano faccia a faccia col giusto ora glorificato. È come 
dire che il capitolo vuole tratteggiare con tale esattezza 
coloro che vuole contrastare, da ritenere necessario 
vederne la consistenza sia in questa che nell’altra vita. 
Così 5,4 riprende 2,17-20; 5,5 riprende 2,10-16; 5,6-7 
riprende 2,6-9; e infine 5,8-13 riprende 2,1-5. Vi è nel 

                                                   
3 J.Vílchez Líndez, Sapienza, 179. 
4 L. Ruppert, «Giusti e scellerati (empi) in Sap. 1,1-6,21», 15-19. 
5 P. Bizzetti, Il Libro della Sapienza, I, 54. 



9  

primo brano del capitolo secondo e nell’ultimo del 
capitolo quinto la stessa idea di fugacità e 
d’inconsistenza della vita umana, come nel secondo e 
penultimo vi è la stessa descrizione della lontananza da 
Dio, nel terzo e terz’ultimo l’idea del giusto come figlio 
di Dio, e come infine nell’ultimo e primo brano la vio-
lenza dell’empio. 
 Il brano si lega in particolare a 5,4-5, ma trova echi 
anche nel resto del discorso escatologico. Se il giusto 
rimbrotta qui le trasgressioni della legge operata dai 
giusti, sappiamo ora che i malvagi rispondevano con la 
stessa arma, fino allo scherno (il “disprezzo” di 5,4 
corrisponde ai “rimbrotti” di 2,12d); in 2,15 la vita dei 
giusti è vista come dissimile da quella degli altri ed è 
perciò dagli empi considerata una pazzia (5,4); anche 
nell’aldilà la pretesa dei giusti di essere figli di Dio 
(2,13.18) continua a meravigliare gli empi (5,5), che si 
vedono costretti a riconoscere che la giustizia di Dio 
(5,6) non corrisponde alla giustizia che si costruivano da 
sé (2,11); i sentieri degli iniqui erano considerati impuri 
dai giusti (2,16b) ed ora gli empi sono costretti a dar 
loro ragione (5,9-12). È anche da notare che se il mare e 
le frecce saranno di seguito (5,21-22) strumenti dell’ira 
di Dio, ora sono già segni dell’inconsistenza delle loro 
azioni (5,10- 12). E se il giusto sembrava a volte morire 
prematuramente (4,7), la morte vera invece è quella 
subita dalle anime degli empi, consumate dalla malvagità 
(5,13). In sintesi, il capitolo 5 riprende in senso inverso 
gli stessi concetti del capitolo 2. 
 Il testo non presenta che minime difficoltà testuali.  
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 Difficile è la traduzione del termine παῖδα, che si 

collega alla παιδείας immediatamente precedente, ed è 
titolo con cui il giusto si definisce, mentre più avanti 

(18) il titolo che gli attribuiscono gli empi è υἱὸς. 
Entrambi possono essere tradotti con «figlio», ma per 
dar conto della diversità del testo è ben scegliere per il 
primo una traduzione del tutto conveniente, come 
«servo» o «alunno». 

 Pur nella sua evidente unità, il discorso si presenta divi-
sibile in tre parti ben evidenziate e facilmente riconosci-
bili; ad una prima, caratterizzata dalle intenzioni degli 
empi verso i giusti espresse in un breve discorso inte-
riore (vv. 10-12) fa seguito la figura del giusto tratteg-
giata dallo stesso empio (vv. 13-16), in particolare nella 
sua relazione con Dio e col mondo circostante, che 
sfocia nell’ultima parte in un nuovo discorso interiore, 
in cui vengono approfondite e rese più concretamente 
minacciose le proprie intenzioni (vv. 17-20). Il verso 
seguente conclude il loro discorso e apre il commento 
dell’autore. 

È interessante notare come il giusto non sia identifi-
cato con le solite categorie veterotestamentarie 
(stranieri, vedove e orfani), ma con il povero, la vedova 
e l’anziano; sarebbe risultato infatti strano, probabil-
mente, dove Dio viene detto “Padre” del giusto (16d), 
parlare di orfani, e sicuramente fuori luogo parlare di 
stranieri in una situazione in cui sono gli stessi ebrei a 
essere in terra straniera. Il termine utilizzato per il 

povero (10: πένης) indica chi lavora per guadagnarsi il 
necessario, non l’indigente (πτωχóς) costretto a mendi-
care. Si tratta quindi del povero che si affida al proprio 
onesto lavoro e alla Provvidenza di Dio per il proprio 
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pane quotidiano. L’anziano rappresenta invece il depo-
sitario della fede dei Padri, misconosciuta e disprezzata 
dai giovani gaudenti che si sono ben inseriti nel mondo 
ellenistico che li ospita. Se il brano riprende le categorie 
isaiane (e il profeta Isaia sembra il riferimento costante 
di questo brano) di “oppresso, orfano, vedova” (in 
quest’ordine in Is 1,17; cfr. Is 10,2), la sostituzione 
dell’orfano con la persona anziana risalta ancora di più 
ed è segno che sono proprio le nuove generazioni a 
essere prese di mira. L’empio qui non è solo chi è 
difforme dalla legge; il termine possiede connotazioni 
religiose, fa particolare riferimento a Dio, contro cui egli 
agisce (cfr. 1,3; 3,19; 4,16; 12,12.23). La sua qualità 
specifica è la malvagità, che si oppone alla pietà (4,11) e 
alla sapienza dei giusti (2,11; 5,13; 12,2.10.20). Gli empi 
hanno infatti stipulato un patto con la morte (1,16) e 
questa è entrata nel mondo per invidia del diavolo 
(2,24): l’invidia, la passione demoniaca per eccellenza, è 
all’origine del sentimento omicida che li domina e li 
spinge ad agire. 
 
 
1.1 Prima parte (2,10-12): i progetti dell’empio 
10 Opprimiamo il povero giusto, né risparmiamo la vedova, 
neppure dell’anziano rispettiamo le canizie antiche. 
 
11 Sia invece di noi la forza legge della giustizia: la infatti debo-
lezza di nessun uso si rivela. 
…………………………………………………… 
12 Insidiamo il giusto, poiché di cattivo uso a noi è, e si oppone 
alle azioni di noi, 
 
e rimbrotta a noi le trasgressioni della legge e biasima a noi le 
trasgressioni dell’educazione di noi. 
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Una serie di congiuntivi aoristi, tempo della delibera-
zione, preannuncia le intenzioni degli empi nella prima 
parte (2,10-12). È il programma dell’empio verso il 
giusto, un programma di potenza (v. 10) e d’insidia (12). 

Il verbo καταδυναστεύω (2,10a) è infatti il verbo 
dell’oppressione del potente verso il povero (Ez 22,7; 
Ger 7,6;22,3.29; Is 10,2). Nel v. 10 il “giusto” è una 
qualità del povero, dal v. 12 invece è una categoria a sé, 
che comprende povero, vedova e anziano, coloro che 
risultano “inutili” alla società e che sembrano, per la 
loro debolezza, attirare le attenzioni perverse dell’empio. 
Nel v. 11 a opporsi infatti sono la forza, resa una legge 
contro il debole, e la debolezza. Non è però solo la 
debolezza ad attirare la persecuzione del giusto, ma il 
fatto che in relazione ai tre verbi di persecuzione del v. 
10 vi siano tre suoi comportamenti irritanti: il netto 
rifiuto delle azioni degli empi, il rimprovero privato e il 
biasimo pubblico, forse nel tentativo di un ristabili-
mento della legge di Dio (11a e 12d), almeno con le 
parole. La legge dell’empio è una forza bruta, violenta. Il 
«tuttavia» seguente in 11b è esplicativo, a evidenziare la 
mancanza di difesa del povero giusto. Per gli empi la 
loro debolezza è dimostrata dai fatti («si rivelò»), ma è 
anche, per quanto inutile in un mondo dominato dalla 
legge del più forte, del tutto insopportabile per lui. Il 

concetto è reso da un gioco di parole tra ἄχρηστον (11b: 

«inutile», qui tradotto «di nessun uso») e δύσχρηστος 
(12b: «molesto, qui tradotto «di cattivo uso»). Il termine 

«trasgressioni» («ἁμαρτήματα», v. 12d.e) è molto usato 
nel libro della Sapienza; nella LXX indica qualsiasi 
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trasgressione della Legge, con la sfumatura tipica dei 
sostantivi in –μα indicanti azione. 

Come si vede, l’oppressione (10) e le insidie (12) indi-
cano le intenzioni malvagie contro il giusto, mentre i vv. 
11 e 12c.d.e si concentrano sulla relazione tra giusto ed 
empio e la diversa concezione della legge: se la propria 
legge l’empio la trae dalla propria forza e disprezza la 
debolezza del giusto (11), il giusto trae la propria legge 
dalla tradizione dei Padri («l’educazione di noi», 12e) e si 
oppone con coraggio agli empi, dimostrando di non 
essere affatto debole come questi si immagina. Questo è 
il ponte che collega la prima parte alla seconda, in cui 
svetta la figura del giusto in tutta la sua centralità. 

Il modo di ragionare dell’empio è ben illustrato da 
11a («Sia invece di noi la forza legge della giustizia»): è il 
ribaltamento del comportamento di Dio riportato in 
12,16, che illustra ed esalta la moderazione divina nei 
confronti delle antiche popolazioni cananee. La «legge 
della giustizia» lì era la legge fornita dalla giustizia divina 
(il genitivo è soggettivo), qui la norma dell’empio è la 
forza e l’utile. L’indulgenza divina viene completamente 
rovesciata e sebbene la situazione sembri ricalcare le 
parole di Abacuc (Ab 1,4: «Non ha più forza la legge né 
mai si afferma il diritto. Il malvagio infatti raggira il 
giusto e il diritto ne esce stravolto»), qui non segue 
l’immediato intervento punitore di Dio (Ab 1,5- 11), ma 
il giusto è costretto a subire ogni insidia. La sapienza di 
Dio, che si manifesta nella debolezza, è incomprensibile 
ai potenti di questo mondo (cfr. 1Cor 1,27-29). 

Il giusto è molesto come in Is 3,10 (LXX), dove però 
non viene insidiato, ma «legato». I profeti sostengono 
che è l’empio a essere debole (cfr. Osea 14,10: «diritte le 
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vie del Signore e i giusti avanzeranno in esse, ma gli 
empi si dimostreranno “deboli” in esse»), ma ancora una 
volta l’empio rovescia la parola di Dio. Anche se il 

νόμος del v. 11 non rimanda necessariamente alla Legge 
mosaica (in 6,4 si tratta infatti della legge naturale), la 

παιδείας, l’insegnamento ricevuto dai Padri, dimostra 
che gli empi non sono pagani, ma ebrei rinnegati. Tali 
appaiono di nuovo in 3,10, in cui si dice che «si sono 
allontanati dal Signore»: si tratta di apostati, dunque, 

piuttosto che di pagani intolleranti. La παιδεία, 
l’educazione, qui è da parte del Signore, che si manifesta 
con l’ammonimento, il rimprovero, la correzione, come 
quella del padre verso il figlio: subito dopo il giusto 
infatti dichiara di avere Dio come padre e nel cap. 3 il 
giusto riceverà effettivamente la sua educazione da Dio 
attraverso la sofferenza. Mentre in 1,5 è lo Spirito del 
Signore ad educare, qui l’educazione avviene 
coll’osservanza della legge del Signore, che porta a 
maturità il fedele. È infine da notare che il giusto parla, 
si relaziona in qualche modo verso l’empio, riconoscen-
dolo degno di essere messo in guardia; l’empio parla 
sempre del giusto, ma non parla mai con lui, non lo 
riconosce degno di riconoscimento. 
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1.2 Seconda parte (2,13-16): il confronto 
13 Asserisce conoscenza avere di Dio e alunno [servo] del Signore 
sé stesso chiama. 
 
14 È divenuto a noi rimprovero dei progetti di noi, scocciatura è a 
noi anche la [sua] vista, 
……………………………………………………… 
15 poiché dissimile dalle altre la vita di lui e cambiati i sentieri di 
lui. 
……………………………………………………… 
16 Di cattiva lega fummo considerati da lui e si tiene lontano dalle 
vie di noi come da impurità, beatifica la fine [novissimi] dei giusti e 
pretende Padre Dio. 

 
Le parti esterne (13 e 16c.d) manifestano le “assurde” 

pretese del giusto nei riguardi Dio e mettono in evi-
denza l’opinione che egli ha di sé. Il legame del giusto 
con Dio vissuto come un Padre viene percepito come 
un vanto, come se volesse mettersi al di sopra di tutti, 
disprezzandoli; sono in realtà gli empi però a rifiutare 
questo rapporto filiale con Dio, a non crederlo possi-
bile. È interessante che la conoscenza di Dio (13a) sia 
messa in relazione con la salvezza escatologica dei giusti 
(16c): è la conoscenza della sorte definitiva degli uomini 
a rappresentare infatti il discrimine tra l’atteggiamento 
degli empi, influenzati da uno stoicismo volgare, e la vita 
retta dei giusti. Non si tratta di una contrapposizione 
ideologica, ma di una diversità esistenziale. La cono-
scenza di Dio non è un sapere speculativo, ma un rico-
noscere il Signore, accettandone la volontà nella propria 
vita. 

Le parti più interne descrivono il rapporto che il 
giusto instaura con gli empi che lo circondano (14 e 
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16a.b): nel v. 14 il giusto dà fastidio per la sua sola 
presenza – ed è in evidenza l’atteggiamento degli empi – 
mentre il v. 16 evidenzia il punto di vista dei giusti, che 
danno fastidio per il loro atteggiamento. Al centro è la 
spiegazione della frattura, è il solco di netta demarca-
zione tra i due gruppi. 

Il giusto, che appariva così debole prima, ora parla, 
agisce, mette in difficoltà con i propri comportamenti. 
S’instaura un conflitto religioso. È facile notare come si 
richiamino tra loro l’«alunno del Signore» (13b) e «Padre 

Dio» (16d). L’ambiguità del termine παῖς (“servo”, 
“figlio” o “alunno”) è chiarita dal contesto, perché poco 
dopo si dice che Dio è suo padre (v. 16d). Abbiamo 
mantenuto però una doppia traduzione per differenziare 

il termine da 2,18, in cui si parla di «figlio di Dio» («υἱὸς 

θεοῦ»).  
L’empio trova intollerabile la presunzione del giusto e 

la sua attesa della fine della propria vita, perché gli 
manca la vera conoscenza di Dio (13a), quella che 
proviene dalla consapevolezza della fine gloriosa dei 
giusti (16c). Il rimprovero di 14a.b non proviene proba-
bilmente da una vera e propria diatriba verbale, ma dalla 
mancanza di considerazione che essi mostrano di avere 
per gli empi e dal tenersi lontani da loro come da 
persone impure (16a.b). Questo caratterizza il giusto e lo 
rende odioso come, allo stesso tempo, lo rende “figlio di 
Dio”, il fatto che la sua intera vita sia diversa da quella 
degli altri. È il centro dell’intero brano: ciò che rende 
giusto il giusto, la causa della sua persecuzione da parte 
dell’ambiente in cui vive e la ragione per cui Dio inter-
viene, dopo la morte, a fare giustizia. 
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Una serie di termini particolari manifesta la cura con 
cui questa parte è stata composta. Originale è infatti 

l’uso di ἔλεγχος che solo qui ha il significato di «rimpro-
vero», mentre altrove nel libro ha il senso di «puni-

zione». Anche κίβδηλον qui riveste il significato parti-
colare di «moneta falsa», mentre in 15,9 ha una migliore 
traduzione con «illusioni». Rara   è   anche   l’espressione   

ἔσχατα   δικαίων;   tradurre   ἔσχατα   con «novissimi» è 
un modo di rendere il significato escatologico, le «ultime 
realtà», segnalato anche dal termine «beatifica» in 16c. Il 

ribaltamento delle sorti si avrà proprio negli ἔσχατα, 
quando gli empi si ritroveranno faccia a faccia col giusto 
ora glorificato (5,4-13). La «conoscenza di Dio» consiste 
qui nel sapere che Dio è padre onnipotente e 
provvidente (cfr. Os 4,1; 6,6): è una conoscenza di tipo 
pratico, che serve da norma di vita, che comprende 
anche un’illuminazione sui piani di Dio (cfr. 22: «Non 
conoscono i misteriosi segreti di Dio, non sperano 
ricompensa per la rettitudine né credono a un premio 
per una vita irreprensibile»). 

Che un singolo giusto, né re né profeta, sia detto 
«alunno del Signore», o addirittura «figlio di Dio», è 
davvero inusuale. Un testo simile «Egli mi invocherà: Tu 
sei mio Padre, mio Dio» (Sal 89,27) si riferisce a Davide: 
si tratta però di una paternità di Dio verso il re, cosa 
comune al Primo Testamento (1Cr 17,13; 22,10; Sal 
89,27). Dio è anche padre del Messia (2Sam 7,14=1Cr 
17,13; Sal 2,7), è padre d’Israele (Os 2,1; 11,1), è come 
un padre che ha pietà dei suoi figli e protegge come 
padre gli orfani e le vedove (Sal 68,6; 103,13). Anche nel 
libro della Sapienza, più avanti, si parlerà del popolo di 
Israele come «figlio di Dio» (18,13). Solo alla fine del I 
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sec. d.C. si afferma però nel giudaismo l’idea di Dio 
come padre del singolo giusto fedele alla Legge, sebbene 
la si possa rinvenire in sporadici testi del II e I sec. a.C., 
a Qumran e nella filosofia stoica, diffusa a livello popo-
lare da un’opera molto letta come il Timeo platonico, 
sebbene senza le sfumature salvifiche e provvidenziali 
dei testi biblici; qui, oltretutto, si tratta di un padre edu-
catore (11,10: «padre che corregge»;

 

cfr. Dt 8,5) con cui 
si ha un rapporto interpersonale: una concezione 
tutt’altro che pagana. Solo come ripresa di Is 52,13-
53,12 si può forse spiegare l’appellativo come denomi-
nazione di un singolo, che non sia il re, o della colletti-
vità del popolo di Israele (cfr. Is 63,16; 64,7). In effetti, 
le reminescenze di questo brano nella prima parte del 
libro della Sapienza sono tali da aver fatto pensare a 
esso come a un suo midrash; qui tuttavia manca comple-
tamente l’idea di espiazione vicaria da parte del Servo 
che porta su di sé le colpe di tutti (Is 53,4-8.11-12) e 
offre a sua vita in espiazione di esse (Is 53,10), giustifi-
cando le moltitudini (Is 53,11) e intercedendo per gli 
empi (Is 53,12). Piuttosto, per un uso simile è meglio 
guardare la preghiera inserita nel libro del Siracide (23,1-
4), il testo più vicino al nostro. Il Signore è «padre e 
padrone della mia vita» e ancora «padre e Dio della mia 
vita», colui che educa con la frusta l’orante per 
impedirgli di cadere nel peccato ed essere quindi privato 
dell’aiuto di Dio contro i suoi avversari. Come si vede, il 
Dio padre educatore del Siracide è lo stesso che nel 
libro della Sapienza si prende cura della educazione che 
gli empi hanno rinnegato (2,12e). 

La scelta del termine παῖς («alunno») allora in questo 

punto, contro il υἱὸς θεοῦ («figlio di Dio») seguente, 
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trova diverse spiegazioni convergenti; se da una parte si 
spiega come reminiscenza di Is 52,13-53,12, dall’altra si 
collega facilmente alla educazione del verso precedente 
e vuole caratterizzare il giusto come figlio in quanto 
soggetto a un padre educatore, come in Sir 23,1-4 (cfr. 
Sap 3,1-9) attraverso la sofferenza e la persecuzione 
degli empi. È certo comprensibile che nei Padri della 
Chiesa questo brano abbia assunto la veste di una 
profezia della Passione del Signore, visto che ciò che qui 
scatena l’ira degli empi è la stessa motivazione della 
condanna di Gesù (cfr. Gv 5,18; 19,7). 
 
 
1.3 Terza parte (2,17-20): l’attacco 
17 Vediamo se i discorsi di lui veri e proviamo ciò che [avverrà] 
nella dipartita di lui. 
……………………………………………………… 
18 Se infatti è il giusto figlio di Dio, aiuterà lui e libererà lui dalla 
mano degli avversari. 
……………………………………………………… 
19 A oltraggio e tormento tentiamo lui, affinché conosciamo la 
mitezza di lui e saggiamo la resistenza di lui. 
 
20 A morte infamante condanniamo lui, sarà infatti di lui visita, dai 
discorsi di lui. 
 

La terza parte è incorniciata dai discorsi del giusto 
riportati dagli empi («i discorsi di lui» in 17a e «dai 
discorsi di lui in 20b), dai loro progetti di morte (la fine 
del giusto in 17b, la morte in 20a) e dai due termini 

visivi «vediamo» e «visita» (ἐπισκοπή): il secondo (20b) 
nella LXX traduce l’ebraico pāqad e vale come inter-
vento salvifico di Dio (così anche in Lc 1,69 – il Bene-
dictus – in cui Dio è detto aver fatto “visita” di salvezza 



20  

al suo popolo). Derivato di σκοπέω («guardare»), si 
ricollega al desiderio degli empi di “vedere” come si 
comporterà il giusto; sarà piuttosto Dio invece a venirli 
a “vedere”. I discorsi del giusto sono il tormento 
dell’empio; al centro trova posto proprio ciò che egli 
sostiene, la sua pretesa di essere figlio di Dio (18a) e di 
un intervento salvifico di suo Padre (18b.c e 20b) per sé. 
Si riprendono, come è facile notare, i temi della prima 
parte: espressa solo come un’intenzione all’inizio, ora, 
dopo che l’empio ha sopportato le affermazioni del 
giusto della parte precedente, riprese qui al v. 18, la 
persecuzione viene attentamente pianificata. 

Il verbo iniziale «vediamo» è un aoristo ingressivo; in 
esso vi è tutta la carica minacciosa dell’odio. 

L’espressione «ciò che [avverrà] nella dipartita» (17b) 
comprende tutte le azioni e gli avvenimenti che accom-
pagneranno il giusto alla fine. Il termine «dipartita» è un 
eufemismo che vuole probabilmente alludere al fatto 
che il giusto, come si dirà in seguito, di fatto non muore, 
ma sarà nell’incorruttibilità (23): sebbene non si parli 
mai di resurrezione dei corpi, il termine usato sembra 
includere una perfezione definitiva anche corporale 
degli eletti dopo la “dipartita”. Gli empi vogliono 
mettere alla prova i giusti per vedere se i loro discorsi si 
realizzeranno fino alla morte (17b). I discorsi del giusto 
sembrano essere il vero loro tormento: il loro rimprove-
rare e biasimare (12), asserire e chiamarsi (13), conside-
rare, beatificare e vantarsi (16). Gli empi vogliono 
metterli alla prova per vedere se i loro comportamenti 
saranno improntati a mitezza e capacità di sopporta-
zione (19b.c). Lo scherno oltraggioso come tormento 
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morale (19a)4 ne mette alla prova la mitezza (19b) 
mentre la tortura fisica (19a)5 ne mette alla prova la resi-
stenza (19c). Le parole usate richiamano i termini peda-
gogici delle scuole filosofiche: l’empio sembra addirit-
tura atteggiarsi a colui che partecipa alla educazione del 
Signore (12). La parte centrale, la sfida al giusto e alle 
sue pretese su Dio, in qualche modo rappresenta una 
sfida alla stessa paternità di Dio. Se il giusto è davvero 
“figlio di Dio” (ovvero oggetto delle sue cure), Dio 
interverrà subito6.  

Il giusto si aspetta un giudizio divino rimandato al 
momento del futuro escatologico e gli empi sembrano 
approfittare di questo ritardo per sfidare Dio e mettere 
in dubbio la superiorità morale del giusto – che tanto li 
angustiava nella parte centrale (16a.b) – facendo leva 
sulla sua debolezza (11b).  

La prova progettata al v. 17 trova il suo compimento 
pratico in 19a e 20a; la pazienza che il giusto pensa di 
avere nella sua speranza d’immortalità (17a) ha il suo 
corrispettivo nella calunnia (l’«oltraggio» di 19a) e nella 
persecuzione fisica (il «tormento» di 19a) da parte degli 
empi; la verifica del suo atteggiamento verso la morte 
(17b) viene effettuata con la morte infamante (20a) che 
vuole distruggerne non solo il corpo, ma in particolare 
la reputazione, così fastidiosa per loro. La condanna a 
«morte infamante» (la Vulgata ha «morte turpissima») 
non è infatti la morte da schiavi, quanto una morte che 
                                                   
4 «È il fare o il dire delle cose per le quali chi le subisce ne riporta 
vergogna» (Aristotele, Rhetorica, 2,2). 
5 È la tortura usata per storcere la confessione giudiziaria; in 
epoca ellenistica indica ogni tipo di tormento fisico (cfr. 1Mac 
9,56; 2Mac 7,8; 9,5; Mt 4,24; Lc 16,23.28). 
6 Ch. H. Dodd, L’interpretazione del quarto Vangelo, 316. 
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rovini la fama (cfr. Gn 34,7; Dt 24,1; Rm 1,27; 1Cor 

12,23). Il termine ha sia in greco sia in ebraico (ʽerwat) 
connessione con l’area sessuale e del pudore: come non 
rivedere in questo, insieme ai Padri della Chiesa, la 
nudità del Crocifisso? 

La «visita» del Signore ha evidenti significati escatolo-
gici: il giusto non proclama infatti un intervento di Dio 
per liberarlo dalla morte infamante, quanto il giudizio 
favorevole di Dio dopo la morte. Gli empi lo deridono, 
facendo uso dei loro stessi discorsi. Si contrappongono 
Dio e gli avversari: la persecuzione del giusto è un 
attacco a Dio e il furore degli empi (17 e 19) nega la 
possibilità che Dio intervenga. Negare la Provvidenza di 
Dio è negarne l’esistenza. Tuttavia, se Dio non esiste, 
vana è la loro lotta; se esiste, è destinata al fallimento: è 
qui la loro insipienza. 

Sin dall’inizio (7) vi è tutto il loro sarcasmo, sicuri che 
Dio non possa intervenire, lo stesso sarcasmo di Gn 
37,20, del Sal 22,9 e di Mt 27,43; vi è chi ha addirittura 
pensato a una dipendenza matteana dalla Sapienza, ma è 
un’ipotesi non necessaria, perché il fatto si spiega age-
volmente attraverso la comune dipendenza dal Sal 22. 
Cipriano vi ha visto una profezia della morte di Cristo. 
L’empio riprende in modo ironico la pretesa del giusto, 
detto «figlio di Dio», ovvero oggetto delle cure di Dio. 
Questo cambiamento del termine per indicare il figlio è 
significativo. Gli empi non comprendono il valore della 
sofferenza come segno di un’educazione divina rivolta ai 
suoi prediletti e non potrebbero accettare di chiamarsi 
«alunno» – termine troppo umile per loro – né 
ritengono che ci si possa definire tali. Tuttavia, nel 
cambiamento si potrebbe notare anche una scelta 
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dell’autore: il παῖς è colui che ancora deve essere 
corretto, che ancora deve imparare, che pur avendo già 
la conoscenza di Dio (13a) è però ancora sotto peda-
gogo; qui (18a) invece il “corso di studi” è terminato, si 
parla dell’esame finale, in cui il giusto si dimostrerà non 
più semplicemente un alunno del suo Signore, ma ormai 
una sola cosa con Lui, visto che la prova a cui è sotto-
posto non è altro che la sfida che gli empi lanciano 
verso Dio stesso. 
 
 

1.4 L’insieme: il giusto e l’empio, due ritratti speculari 
 

10
 OPPRIMIAMO IL GIUSTO POVERO, / NON RISPARMIAMO LA 

VEDOVA / E NEPPURE DELL’ANZIANO RISPETTIAMO LE ANTICHE 

CANIZIE. / 
11

 SIA INVECE LA NOSTRA FORZA A STABILIRE CIÒ CHE 

È GIUSTO: / LA DEBOLEZZA, INFATTI, È EVIDENTEMENTE 

INUTILE. / 
12 INSIDIAMO IL GIUSTO, POICHÉ CI È SCOMODO / 

e si oppone alle nostre azioni, / ci rimbrotta le trasgressioni alla legge / e 
sostiene che trasgrediamo le cose che ci hanno insegnato 
…………………………… 
13 Asserisce di avere conoscenza di Dio / e si dice alunno del 
Signore. 
14 È divenuto per noi un rimprovero dei nostri progetti, / ci è di 
fastidio persino la sua  vista, 
15 poiché diversa dalle altre è la sua vita e / differenti i suoi modi 
di fare. 
16 Di cattiva lega siamo stati considerati da lui / e si tiene lontano 
dai nostri comportamenti come da cose impure /  
Dice beata la fine dei giusti / e pretende di avere Dio per 
padre. 
…………………………… 
17 Vediamo se i suoi discorsi sono veri / e proviamo ciò che avverrà di lui 
alla dipartita. / 18 Se infatti il giusto è figlio di Dio, / Lui lo aiuterà / e lo 
libererà dalla mano degli avversari. / 
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19
 A OLTRAGGIO E TORMENTO TENTIAMOLO, / PER CONOSCERE 

LA SUA MITEZZA / E SAGGIARNE LA RESISTENZA. / 
20

 A MORTE 

INFAME CONDANNIAMOLO, / SARÀ INFATTI CUSTODITO DA DIO, 
A QUANTO DICE

7. 

 

Nel suo insieme il brano si manifesta perfettamente 
strutturato, offrendo uno schema piuttosto interessante. 

L’atteggiamento degli empi (10-12ab e 19-20) 
incornicia il passo e si contrappone direttamente 
all’atteggiamento dei giusti (12c.d.e e 17-18). 

L’atteggiamento dei giusti, a sua volta (14 e 16a.b) è 
contornato dalla paternità di Dio nei loro confronti (13 
e 16c.d), che ne è a un tempo l’origine e la ricompensa. 

Al centro vi è ciò che è contemporaneamente motivo 
di persecuzione da parte degli empi e motivo della 
paternità divina, oltre a rappresentare il campo di 
battaglia di questa vita terrena. La prima parte comincia 
infatti con i progetti (al momento generici) degli empi 
(10-12b), per poi passare ad illustrare gli atteggiamenti 
dei giusti nei loro confronti, ciò che li rende 
insopportabili (12c.d). Nella terza parte è l’atteg-
giamento dei giusti a essere posto all’inizio (17-18), per 
passare poi ai progetti (ben delineati ora) nei loro 
confronti (19-20). Questa terza parte è lo specchio 
riassuntivo dell’intero brano, perché parte delle 
intenzioni dei malvagi generate dall’atteggiamento dei 
giusti (17; cfr. 10- 12), riporta la pretesa dei giusti al 
centro (18; cfr. 13-16), per poi concludersi con la sorte 
decisa contro di loro (19-20, compendio dell’intera 

                                                   
7 La traduzione è ora meno letterale per rendere più esplicito il 
senso di ogni frase. 
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parte). A incorniciare la parte centrale, come una luce 
che da entrambi i lati colpisce la causa della persecu-
zione, c’è la paternità di Dio, che torna come parte 
centrale della conclusione. 

La prima parte finiva con i rimproveri, i discorsi 
fastidiosi del giusto (12d.e); la seconda parte si apre (13) 
e si chiude (16c.d) sui discorsi dei giusti che infastidi-
scono gli empi; la terza parte comincia (17a) e finisce 
(20b) con le parole dei giusti messe alla prova dei fatti. 
 La prima e la terza parte s’incentrano sul rapporto tra 
gli empi e i giusti. La prima è una meditazione degli 
empi, la loro preparazione all’azione, il lento maturare 
della rabbia, il primo scontro con coloro che sono 
sentiti come “inutili”, ma che con la loro sola esistenza 
sono all’origine dell’azione degli empi. 

La terza parte porta alle estreme conseguenze i loro 
pensieri. È la vera e propria progettazione di un piano 
d’attacco, che coinvolge insieme i giusti e Dio; gli empi 
si definiscono da soli “avversari” di Dio, sfidandolo in 
qualche modo all’intervento, salvifico per i giusti, di 
distruzione per loro che, in fondo, hanno stipulato un 
“patto con la morte” (1,16). La prima parte era incen-
trata tutta sulla legge del più forte che domina la vita 
presente; dopo l’incontro col giusto, l’empio è tuttavia 
costretto a prendere in considerazione il rapporto con 
Dio, risolto con una sfida, nella disperazione della vio-
lenza, non più solo per avere un utile in questa vita (11), 
ma per convincersi che la giustizia è inutile anche nella 
morte. Sebbene si sia colpiti dalla “paternità” di Dio 
proclamata nella parte centrale, in realtà è ancora e 
sempre il giusto al centro di tutto. La testimonianza 
della sua vita è ciò che rende presenti nel mondo le 
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esigenze morali poste da Dio agli uomini. L’orgoglio 
degli empi e il loro ateismo pratico non sono colpiti da 
discorsi teologici, ma dall’umiliazione di vedersi disprez-
zati ed evitati. È questo a spingerli all’azione ed è questo 
che rappresenta il centro dell’intero brano. 

L’atteggiamento degli empi (10-12a.b; 19-20) 
incornicia quindi il brano, contenendo l’atteggiamento 
dei giusti (12c.d.e; 17-18) che ne fa contrasto. La pater-
nità di Dio (13; 16c.d) a sua volta contiene l’atteg-
giamento dei giusti della parte centrale (14; 16a.b), 
offrendone la giustificazione. Il centro è il motivo di 
ogni contrasto, di ogni lotta. 

È un brano ben coeso, che offre due ritratti contrap-
posti di grande forza: il giusto e l’empio. A uno sguardo 
complessivo è possibile tracciare gli sviluppi della 
psicologia del malvagio. È pur vero che la terza parte 
contiene termini di una violenza estrema (“oltraggio”, 
“tormento”, “morte”), ma la sicurezza della prima parte, 
in cui nulla sembrava opporsi alla legge della violenza e 
nulla sembrava mettere in crisi la visione degli empi, ha 
ceduto il passo ai “vediamo”, “proviamo”, all’incertezza 
di una possibilità di vita diversa, alla possibilità che Dio 
davvero esista, davvero intervenga e sia dalla parte dei 
deboli, dei poveri, degli anziani, delle vedove. Ed è inte-
ressante notare che se per l’empio la radice di ogni suo 
male è nel non conoscere il Signore, in una vita tene-
brosa, senza meta, in una malvagità che logora (5,6-13), 
in modo paradossale per il giusto è proprio la sua 
conoscenza di Dio che è alla radice della sua sofferenza 
(2,13).  

Al momento del giudizio finale, ciò che è stato causa 
di dolore per il giusto si rivela dolore e vergogna 
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definitiva per l’empio, ciò che ha “molestato” l’empio è 
diventato titolo di gloria per il giusto. «Un’unica realtà 
vissuta e letta in due modi diversi, con due risultati 
diversi (4,16.20a; 5,4). I “mali” vissuti dal giusto sono la 
sorte felice dei giusti (3,5a.7a)». È il paradosso delle 
beatitudini di Gesù (cfr. 2Cor 13,4). La violenza 
dell’empio contro la mitezza e la resistenza del giusto 
testimonia quante queste caratteristiche, se dimostrate 
vere, siano da lui stesso ammirate e proprio per questo 
combattute. All’empio nulla preme di più che 
dimostrare l’incoerenza e l’ipocrisia del giusto per 
sentire giustificate le proprie azioni. Ma come magi-
stralmente è stato ritratto l’empio, così questo brano 
disegna ampiamente anche la figura del giusto: è debole, 
povero, inutile, non può fare altro che rimproverare e 
rimbrottare (prima parte), ma ha l’impudenza di soste-
nere di avere Dio dalla sua parte, tanto da tenersi 
lontano dagli empi (seconda parte), sicuro che se anche 
viene denigrato, umiliato e condannato a morte, ha nella 
speranza della vita futura la sua sicurezza, assurda e 
inconsistente agli occhi degli empi. Vedendo in lui un 
ostacolo morale, che impedisce di vivere senza turba-
menti di coscienza, gli empi ne tratteggiano il ritratto, 
concentrandosi su tre aspetti di lui che motivano il desi-
derio della sua soppressione: la sua fede (13.16c.d), il 
suo atteggiamento verso gli avversari (14.16) e la sua 
condotta (15). La fede del giusto non solo è vissuta, ma 
è proclamata apertamente, è il principio ispiratore di 
tutta la sua vita, lo rende sicuro della protezione divina, 
suo “Padre”. La sua condotta morale irreprensibile lo 
spinge a non mischiarsi al mondo circostante; il suo 
atteggiamento non lo spinge solo al proprio perfezio-
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namento, ma a combattere energicamente per i suoi 
ideali, a opporsi energicamente, a rinfacciare le tra- 
sgressioni, a biasimarle apertamente. Questo lo rende 
molesto. 

Il giusto perseguitato del libro della Sapienza è ben 
diverso da Giobbe: non è Satana, non sono gli amici a 
tormentarlo, ma sono uomini iniqui a volere la sua 
morte. L’autore manifesta serenità, sa che Dio salverà il 
saggio ucciso, anche se dovrà bere il calice fino alla fine. 
È una questione di fede, perché i nemici del giusto 
«vogliono vedere se colui che si vanta di avere Dio per 
Padre (2,16s.) sarà strappato dalle loro mani o no… 
Voler verificare la vita ma credere nella morte, qui sta il 
male»8. 

Un brano così breve ha offerto numerosi spunti di 
riflessione. La persecuzione sembra avere origine dalla 
paternità stessa di Dio, per due motivi contrari: in 
quanto Padre, attraverso le prove Egli si prende cura 
dell’educazione dei suoi figli e li purifica da ogni scoria; 
d’altra parte la protezione stessa che Dio offre ai suoi 
prediletti scatena sul giusto la rabbia degli avversari che 
si sentono minacciati dalla semplice esistenza di chi 
pone in Dio ogni sua speranza. Così, l’identificazione 
che gli empi operano tra il Dio che rinnegano e il giusto 
che condannano è garanzia del legame eterno che 
s’instaura tra Dio e i suoi eletti. La vita terrena non trova 
in sé la propria spiegazione, ma è anticipazione, prepa-
razione e rivelazione della lotta escatologica, dell’eterna 
contrapposizione tra Dio e i suoi avversari; è rivelazione 
di ciò che nella storia si ripete costantemente, prepara-

                                                   
8 P. Beauchamp, L’uno e l’altro Testamento. Saggio di lettura, 154-155. 



29  

zione alla fine dei tempi e anticipazione di quel giudizio 
definitivo che Dio si riserva su tutti gli uomini. 

L’assenza della sofferenza vicaria del servo di Isaia 
rende ancor più netto il contrasto e la lotta, mette 
maggiormente in evidenza le forze in campo. Sembra 
che le sofferenze siano connotato necessario di chi 
voglia appartenere a Dio, sebbene essa sia naturalmente 
limitata al tempo presente. È necessaria perché solo la 
correzione di Dio permette al giusto di rimanere tale, e 
perché solo nella mitezza e nella pazienza egli offre 
testimonianza a Dio e agli empi della propria sincerità, 
della propria figliolanza divina, pienamente acquisita 
proprio nell’apparente fallimento di una morte ignomi-
niosa. È l’essere figli di Dio che dona la sicurezza del 
Suo intervento salvifico, prima o dopo la morte, e 
permette il coraggio di una testimonianza che, con 
l’esempio e con i discorsi, metta in crisi la sicurezza di 
vita di chi si è rassegnato a una vita segnata dalla 
certezza di una morte definitiva. 

Certamente la figliolanza divina non garantisce il 
successo terreno, sembra anzi essere appannaggio degli 
indifesi, dei poveri, delle vedove, degli anziani. Nel 
nostro brano non si esplicita il successo che avranno nel 
giudizio ultraterreno, ciò sarà sviluppato più avanti (3,1-
9), ma già alla fine del discorso degli empi (2,20) l’autore 
conclude con un proprio commento: comprendere la 
verità, avere conoscenza di Dio, significa scoprire 
nell’aldilà che erano vere le affermazioni dei giusti 
(2,22). 
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2. La risposta di Dio agli empi (Sap 5,14-23) 
 

5,14 La speranza dell’empio [è] come portata pula dal vento e come 
brina dalla bufera spinta avanti leggera e come fumo da vento 
disperso e si dileguò come ricordo di cliente di un giorno. 
15 I giusti invece per i secoli vivono e nel Signore [è] la loro 
ricompensa e la loro cura presso l’Altissimo; 16 a motivo di ciò 
riceveranno il palazzo della magnificenza e il diadema della 
bellezza dalla mano del Signore, perché con la destra li proteggerà 
e col braccio li coprirà. 
17 Prenderà possesso dell’armatura, il suo zelo, e trasformerà in 
armi il creato in rivalsa dei nemici, 18 indosserà [come] corazza la 
giustizia e si porrà [come] elmo il giudizio imparziale. 19 Prenderà 
possesso dello scudo, inconquistabile santità, 20 affilerà invece 
l’inesorabile collera in spada, scenderà invece in guerra con Lui il 
cosmo contro gli stolti. 
21 Partiranno precise le saette dei lampi e come da ben teso arco 
di nubi al bersaglio sprizzeranno 22 e da catapulta d’ira pieni 
saranno scagliati chicchi di grandine. Sarà indignata contro di loro 
l’acqua di mare, fiumi invece travolgeranno violentemente. 23 Si 
opporrà a loro lo spirito di potenza e come bufera li devasterà; 
ridurrà a deserto tutta la terra l’ingiustizia e il delitto rovescerà i 
troni dei potenti. 

 
La risposta di Dio alla persecuzione dei suoi eletti 

non avviene subito. È solo alla fine che si vedrà il risul-
tato delle loro azioni. Le loro speranze sono vane, come 
pula spazzata dal vento (5,14a); non saranno ricordati 
nemmeno dai figli, perché il loro ricordo svanirà come 
quello del cliente che si ferma una sola notte nell’albergo 
(5,14d). I giusti invece vivranno per sempre, il loro 
premio è il loro Signore, che si prende cura di loro 
(3,1.4). A quale situazione qui si riferisca l’autore qui 
non è chiaro: alcuni commentatori vi vedono la prote-
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zione accordata da Dio ai giusti su questa terra, altri vi 
vedono una dimora dei giusti dopo la morte, altri ancora 
vi vedono infine l’unione dei giusti viventi con quelli già 
defunti in vista di un giudizio universale sugli empi. In 
realtà l’autore non entra mai in particolari escatologici e 
si limita, per tutto il libro, a mettere in contrasto le due 
figure – i giusti e gli empi – senza porsi questioni che 
non sa, con più probabilità, non vuole risolvere. Il brano 
riguarda quindi giusti ed empi sia defunti che viventi. 
Quello che qui interessa è la lotta che Dio intraprende 
contro di loro. 

La violenza degli empi è un atto di sfida a Dio e Lui 
non può non rispondervi. È la cura amorevole che Dio 
si prende dei giusti che lo esige; il Suo intervento è 
rimandato, certamente, ai tempi escatologici, ma lo 
scatenarsi dell’ira è terribile. Egli si prende amorosa cura 
dei suoi fedeli e dona loro una vera partecipazione alla 
Sua regalità (3,8), ma si difende dall’attacco dei malvagi 
con la propria santità, con la sua giustizia e col giudizio 
imparziale (5,18), e li attacca con la propria ira. Quando 
Dio combatte, il terreno di scontro è l’intero creato, che 
è minacciato dall’empio che si ribella al governo 
dell’Altissimo. È di questo che parla 5,14-23. 

L’inizio del brano è segnalato dal cambiamento dalla 
prima alla terza persona del discorso: è finito il discorso 
dei malvagi in prima persona e cominciano le riflessioni 
proprie dell’autore. Di seguito comincerà un’esortazione 
ai governanti (6,1-21) a conclusione della prima parte 
del libro. Come in 2,10-20, si opera una contrapposi-
zione tra gli empi e giusti, ma qui entra in gioco Dio in 
modo diretto; a straziare i giusti prima erano gli empi, 
ora sono loro ad essere straziati, ma non dai giusti, ma 
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direttamente da Dio, che loro hanno sfidato. Il discorso 
è infatti incorniciato dalla bufera di Dio contro gli empi 
(14.23). Il protagonista assoluto è Lui, il Signore. 

Se si volesse ipotizzare una struttura retorica classica, 
il testo potrebbe dividersi in cinque parti: all’inizio 
l’esposizione del tema (15), il rapporto di Dio con i 
giusti, spiegato nel verso seguente (16), a cui segue una 
descrizione di ciò che Dio opera per loro, preparandosi 
al combattimento (17-20) e infine combattendo per 
mezzo del creato (21-23a); la conclusione si concentra 
sulle conseguenze della guerra, con la descrizione del 
campo di battaglia devastato (23b). Lo schema retorico 
classico (exordium – narratio – argumentatio – epilogus) 
incontra però difficoltà nel cambiamento di tema 
dall’esordio, che illustra la tenera protezione dei giusti da 
parte di Dio, all’argumentatio e all’epilogo, che sembrano 
concentrarsi sulla sconfitta degli empi, finendo con una 
terribile devastazione. 

È possibile tuttavia ipotizzare anche, sulla base di una 
retorica semitica, sia una divisione in due – la diversa 
sorte dei giusti e degli empi (14-16) seguita dal combat-
timento cosmico finale (17-23) – sia in quattro: diverso 
destino degli empi e dei giusti (14-16); preparazione 
all’azione divina (17- 20); la creazione alleata di Dio in 
azione (21-23b) e la desolazione finale (23c.d).  

È possibile infine una divisione diversa, che è stata 
seguita qui. La prima parte descrive la sorte infelice dei 
malvagi (14), che fa da contrasto con la serie di doni che 
Dio fa ai giusti (15-16a): sono descrizioni di due situa-
zioni diverse, una descritta con immagini di instabilità e 
inconsistenza – quella degli empi – e l’altra con imma-
gini di stabilità e possesso, per i giusti. A questa prima 
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scena fa da contrasto e completamento la seconda parte: 
si apre la scena della vestizione delle armi da parte di 
Dio – armi sia spirituali che della creazione visibile – a 
protezione del giusto (17-20a), scena che si svolge nel 
«palazzo della magnificenza» dove Egli vive col giusto, 
per passare quindi alla scena di movimento, di attacco, 
la Sua terribile lotta contro gli empi (20b-23). L’inizio 
della prima parte (14) è richiamata dall’ultima (20b-23), 
entrambe dedicate ai malvagi («empi» in 14, «stolti» in 
20b): ciò che nella prima parte li descriveva – i fenomeni 
della creazione (pula portata dal vento, brina portata 
dalla bufera, fumo disperso dal vento) – diventa arma 
contro di loro, per annientarli (lampi, grandine, acqua di 
mare, fiumi e un vento impetuoso). 
 

2.1 Prima parte (5,14-16): la vana speranza degli empi e la 
ricompensa dei giusti 
14 La speranza dell’empio [è] come portata pula dal vento e come 
brina dalla bufera spinta avanti leggera 
e come fumo da vento disperso 
 
e si dileguò come ricordo di cliente di un giorno. 
……………………………………………….. 
15 I giusti invece per i secoli vivono e nel Signore [è] la loro 
ricompensa e la loro cura presso l’Altissimo; 
 
16 a motivo di ciò riceveranno il palazzo della magnificenza e il 
diadema della bellezza dalla mano del Signore, 
perché con la destra li proteggerà e col braccio li coprirà. 

 
Il brano mette in evidenza, come farà tutto il libro, 

giusti ed empi. La speranza – sebbene cosa debbano 
sperare i malvagi nella malinconica ricerca di piacere in 
questa vita (1,16-2,9) non è detto – è vana. Lo sapevano 
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(cfr. 2,1-5), eppure si sono allontanati dalla via dei giusti. 
È la mancanza di una vera speranza, quella fondata in 
Dio, che li ha fatti entrare in un percorso di rovina. 
Vengono ripresi i temi del secondo capitolo, ma facen-
done vedere il risultato. 

La parte comincia con un ὅτι che corrisponde al kî 
ebraico affermativo, che qui non abbiamo tradotto. 
Seguono quattro comparazioni a sottolineare la 
mancanza di consistenza degli empi: la pula, la brina, il 
fumo, l’ospite di un giorno: tre sono immagini del 
creato, una riguarda la permanenza di un solo giorno. I 
due versi seguenti offrono tre frasi dove viene affermata 
la relazione dei giusti con Dio, «roccia di difesa» (Sal 61), 
per poi indicare l’ingresso del giusto nella dimora di 
Dio, con una partecipazione alla sua regalità (il 
«diadema», 16b). Il v. 14 riprende in pieno il discorso 
degli empi dell’inizio del libro, sebbene lì vi fosse una 
delicatezza di toni, una malinconia, che qui non si trova. 

In realtà il termine «brina» è preferito dalla edizione 
di Rahlfs e Ziegler sulla base dei codici migliori, tuttavia 
Scarpat preferisce leggere «schiuma» sulla base della 
versione siriaca Peshitta e della traduzione latina. Parti-

colare è il termine καταλύτου: si tratta del viaggiatore 
che scende all’albergo o si ferma al caravanserraglio. 
Sono termini più volte utilizzati per descrivere 
l’inconsistenza della vita umana nei testi biblici e 
sembrano irridere alle espressioni poetiche del primo 
discorso degli empi (2,1-9); l’intero brano riprende quel 
discorso, quasi a stabilire che, almeno su questo, essi 
avevano ragione. Il fumo (2,2 e 5,14) è immagine di ciò 
che va e non lascia traccia e nessuno si ricorderà di loro 
(2,4 e 5,14). Le conseguenze che ne traggono però sono 
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errate, perché sono «stolti» (5,20): nella loro cecità 
faranno uso con passione delle creature (2,6), che fini-
ranno per rivolgersi loro contro (5,21-23). 

La ricompensa dei giusti sarà il premio escatologico 
delle loro virtù (2,22; 10,17; Is 40,10; 62,11). È forte e 
commovente il contrasto tra la maestà dell’Altissimo e la 
cura che Egli ha dei suoi eletti (15), a cui donerà la 
partecipazione al Suo regno celeste: la nobile corona e il 
bel diadema (16). Il diadema tornerà più avanti, descritto 
sulla fronte di Aronne mentre offre un sacrificio di 
espiazione per il popolo (18,24). È il segno della sua 
consacrazione, del suo sacerdozio. Il giusto viene quindi 
descritto nel palazzo regale con insegne sacerdotali di 
consacrazione al Signore. Appartiene infatti a un popolo 
regale e sacerdotale (Dt 7,6; 14,2.21; cfr 1Pt 2,9). È da 
notare come il cliente di un giorno (14d) si contrap-
ponga alla stabilità di chi entra nel palazzo del Signore 
(16a). La vita col Signore e la ricompensa che Egli dona 
(15a.b) vengono descritti compiutamente in 16a.b, così 
come 15c viene approfondito in 16c.d. A loro difesa 
Dio scenderà in campo come un vero re, ripieno di tutte 
le sue armi. È da notare un’apparente contraddizione 
all’interno del v. 16: il futuro della prima parte, che 
riguarda sicuramente il premio celeste dopo la morte, si 
ripete nella seconda parte che non può che riguardare la 
protezione in questa vita, a meno che non si voglia in 
quell’espressione vedere un parallelismo con la «cura» 
precedente (15). L’autore intende, semplicemente, porre 
in opposizione la sorte delle due categorie, disinteres-
sandosi di altre questioni, che evita in tutto il libro di 
affrontare. 
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2.2 Seconda parte (5,17-23): la guerra totale tra Dio e gli empi 
17 Prenderà possesso dell’armatura, il suo zelo, e trasformerà in 
armi il creato in rivalsa dei nemici, 
 
18 indosserà [come] corazza la giustizia e si porrà [come] elmo il 
giudizio imparziale. 
 
19 Prenderà possesso dello scudo, inconquistabile santità, 20 affi-
lerà invece l’inesorabile collera in spada, scenderà invece in guerra 
con Lui il cosmo contro gli stolti. 
………………………………………………….. 
21 Partiranno precise le saette dei lampi e come da ben teso arco 
di nubi al bersaglio sprizzeranno 22 e da catapulta d’ira pieni 
saranno scagliati chicchi di grandine 
 
Sarà indignata contro di loro l’acqua di mare, fiumi invece travol-
geranno violentemente. 23 Si opporrà a loro lo spirito di potenza e 
come bufera li devasterà; 
 
ridurrà a deserto tutta la terra l’ingiustizia e il delitto rovescerà i 
troni dei potenti. 

 

La seconda parte è un dittico di due elenchi di sette 
frasi ciascuna: sette verbi per la preparazione al combat-
timento, sette armi per lo svolgimento della guerra. 

Presentare Dio come un guerriero non è certo una 
novità nella Bibbia (cfr. Es 15,2; Gdc 5,3-5; Is 42,13), 
ma il passo più vicino, e a cui probabil- mente l’autore si 
è ispirato, è Is 59,17: «Egli si è rivestito di giustizia come 
di una corazza, e sul suo capo ha posto l’elmo della 
salvezza. Ha indossato le vesti della vendetta, si è 
avvolto di zelo come di un manto». Qui però non si 
tratta solo di rivestirsi delle virtù proprie da parte di 
Dio, è il cosmo che si scatena, ciò che era stato creato 
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buono (Gn 1) per gli empi diventa arma dell’ira divina. 
È un tema proprio di tutta la parte finale del libro, dedi-
cata per lo più agli avvenimenti dell’Esodo: la creazione 
tutta collabora con Dio per proteggere il popolo che 
Egli si è scelto. Le piaghe d’Egitto sono l’esperienza più 
forte che Israele abbia fatto di questo. Il combattimento 
anche qui non è fine a se stesso, è piuttosto in funzione 
del giusto, della sua protezione. Il Signore «coprirà» 
l’eletto (16); è il verbo della protezione offerta da parte 
di un guerriero alla persona di cui ha cura, è il verbo 
della protezione offerta da Dio ad Abramo: «Non 
temere Abramo, io ti faccio da scudo» (Gn 15,1). 

Il primo dittico è composto in modo chiaro. Il v. 17 è 
ripreso nei vv. 19-20: «prenderà possesso» è presente in 
entrambe le sezioni, il «creato» e il «cosmo» sono colle-
gati tra loro, in modo che i «nemici» e gli «stolti» risul-
tino equivalenti. Le due sezioni descrivono l’armatura 
del combattimento; al centro c’è invece ciò che ha 
provocato la guerra: Dio è giusto, e ha giudicato. Il 
malvagio sarà punito, anche se appartiene al popolo 
santo di Dio 

La seconda sezione parte con le armi del cielo: le 
saette dei lampi e i chicchi di grandine. A loro seguono 
le acque: mare e fiumi. Si ritorna quindi al cielo, ma in 
posizione più ravvicinata alla terra: la bufera e il vento 
impetuoso. All’ultimo viene mostrata la terra, ridotta a 
un deserto: essa però, sorprendentemente, non è stata 
devastata dagli elementi naturali, ma dall’ingiustizia e dal 
delitto. 

È commovente che Dio combatta per il giusto, al suo 
posto e accanto a lui. Quel creato che gli empi nel loro 
programma (2,6) avevano dichiarato di usare senza 



38  

scrupolo per il loro godimento, ora è a disposizione di 
Dio per la loro punizione, gli empi sono assurti a nemici 
di ordine cosmico, la lotta è una battaglia universale. 
Come guerriero, Dio si difende e attacca; è da notare 
che tutta la creazione è coinvolta contro l’uomo e si 
ribella all’uomo che si è ribellato a Dio. Persino 
l’arcobaleno, simbolo di pace (Gn 9,12-16), diventa 
un’arma d’attacco. 

Sono immagini che tornano anche in Paolo, che ama 
presentare il cristiano come miles Christi (Ef 6,10-17; 
2Cor 6,8). Sorprendente è però che qui ben tre armi 
siano di tipo difensivo: la corazza, l’elmo e lo scudo; e 
uno solo sia offensivo: la spada. Dio combatte per 
proteggere e per garantire la pace dei giusti; a operare la 
distruzione finale infatti saranno le azioni umane. Le 
armi scelte simboleggiavano quattro attributi divini: la 
giustizia, il giudizio, la santità e l’ira; quattro sono anche 
in questa sezione le armi utilizzate (lampi, grandine, 
mare e fiumi), volendo escludere quello «spirito di 
potenza» che rimanda allo spirito divino. 

Il colpo finale è assicurato dallo spirito di potenza, 
contemporaneamente un vento impetuoso, strumento 
dell’ira di Dio che travolge ogni cosa, e soffio di Dio 
stesso che distrugge le forze nemiche. 

Il capovolgimento finale della fortuna degli empi 
ricorda un brano di Giobbe (Gb 21,17-18), per il quale 
però tutto si svolge in questa vita; qui tutto è rimandato 
alla resa dei conti finale. A distruggere definitivamente la 
terra saranno però iniquità e delitto, riducendola a 
deserto. La pacificazione operata dalle armi dei potenti 
si rivelerà alla fine un deserto. È sempre l’uomo ad 
autodistruggersi, quando abbandona il suo Signore. 
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È uno scenario terribile, dove non sembra esserci via 
di uscita, una possibile riparazione, un’espiazione. La 
presenza dei giusti, che era per loro un monito, l’hanno 
sentita come un oltraggio e si sono tagliati ogni possi- 
bilità di pentimento. Agli eletti, pur colpevoli di 
trasgressione (18,20-25), sarà invece offerta una via di 
scampo dall’ira divina: la preghiera, il culto, la parola di 
Dio. Gli empi qui presentati hanno perso la capacità di 
pregare, si sono allontanati dal culto ereditato dai Padri, 
hanno rinnegato la Parola di Dio, rappresentata 
dall’educazione ricevuta, e per questo non sono destinati 
che alla distruzione. 
 

2.3 L’insieme: Dio giudice imparziale 
Le immagini blande dell’inizio si sono trasformate in 

immagini fortissime alla fine. In mezzo si trovano 
diversi agganci tra la parte di 15-16 e la parte di 17- 20: il 
verbo qui tradotto riceveranno (16a) è lo stesso tradotto 
più avanti con “prenderà possesso” (17-19). I giusti (15) 
non sono presenti nell’altra parte, ma vi è la giustizia 
(18). In entrambe è protagonista il Signore, come re 
generoso e misericordioso con i suoi fedeli, come 
giudice imparziale e giustiziere con coloro che si sono a 
Lui ribellati. Il Signore, infatti, è come viene descritto in 
un salmo (Sal 103,6-19): 

«6 compie cose giuste, difende i diritti di tutti gli 
oppressi……11 Perché quanto il cielo è alto sulla terra, così la sua 
misericordia è potente su quelli che lo temono;…13 Come è 
tenero un padre verso i figli, così il Signore è tenero verso quelli 
che lo temono, 14 perché egli sa bene di che siamo plasmati, 
ricorda che noi siamo polvere. 15 L’uomo: come l’erba sono i suoi 
giorni! Come un fiore di campo, così egli fiorisce. 16 Se un vento 
lo investe, non è più, né più lo riconosce la sua dimora. 17 Ma 
l’amore del Signore è da sempre, per sempre su quelli che lo 
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5,14 La speranza dell’empio è come pula portata dal vento e 
come brina spinta leggera dalla bufera e come fumo 
disperso dal vento e si dileguò come il ricordo del cliente 
di un giorno. 
15 I giusti invece vivono in eterno e nel Signore è la loro ricompensa e 
si prende cura di loro l’Altissimo; 16 riceveranno il palazzo della 
magnificenza e il diadema della bellezza dalla mano del Signore, 
perché con la Sua destra li proteggerà e col Suo braccio li coprirà. 

17 Prenderà possesso dell’armatura, il suo zelo, e trasformerà in armi 
il creato contro i Suoi nemici, 18 indosserà come corazza la giustizia 
e si porrà come elmo il giudizio imparziale. 19 Prenderà possesso 
dello scudo, l’invincibile Sua santità, 20 affilerà come spada invece la 
Sua inesorabile collera, 
scenderà in guerra con Lui il cosmo contro gli stolti. 21 
Partiranno precise le saette dei lampi e come da un ben 
teso arco di nubi sprizzeranno al bersaglio 22 e da una cata- 
pulta saranno scagliati chicchi di grandine pieni di ira. Sarà 
indignata contro di loro l’acqua di mare, invece i fiumi li 
travolgeranno violentemente. 23 Si opporrà a loro un vento 
impetuoso e come bufera li devasterà; l’ingiustizia ridurrà 
a deserto tutta la terra e il delitto rovescerà i troni dei 
potenti. 

temono, e la sua giustizia per i figli dei figli, 18 per quelli che 
custodiscono la sua alleanza e ricordano i suoi precetti per osser-
varli. 19 Il Signore ha posto il suo trono nei cieli e il suo regno 
domina l’universo». 

  
  



 
 

CAPITOLO II 
 

QUANDO LA SOFFERENZA È VOLUTA DA DIO  
(SAP 3,1-9) 

 
 
1. Il giusto nelle mani di Dio 
 
3,1 Dei giusti invece le vite nella mano di Dio e non toccava di 
loro tormento. 2 Pensavano negli occhi degli insensati (che) erano 
morti ed era considerato disgrazia l’esodo loro 3 e la da noi dipar-
tita rovina. Essi invece sono nella pace. 4 E infatti alla vista degli 
uomini, qualora erano puniti, la speranza loro [era] di immortalità 
piena, 5e un po’ essendo castigati, grandemente saranno benefi-
cati, poiché Dio mise alla prova loro e trovò loro degni di sé 
stesso. 6 Come oro nella fonderia ha saggiato loro e come 
olocausto di sacrificio ha ricevuto loro, 7 e nel tempo della visita 
loro risplenderanno e come scintille nella paglia guizzeranno. 8 
Governeranno le nazioni e assoggetteranno i popoli e regnerà su 
loro il Signore nei secoli. 9 Gli aventi avuto fiducia in Lui capi-
ranno la verità e i fedeli nell’amore rimarranno con Lui, poiché 
grazia e misericordia nei santi di Lui e visita negli eletti di Lui. 

 
La sofferenza del giusto, per quanto possa provenire 

dall’invidia degli empi, coinvolge anche – direi soprat-
tutto – il rapporto con Dio. La verità delle parole del 
giusto (2,17) sono verificabili solo dopo il superamento 
della prova (3,9), quando Dio consolerà i suoi eletti. Ma 
come può Dio permettere la prova? Se Egli tutto 
conosce, la prova ha a che fare non con un’insicurezza 
di Dio rispetto all’uomo, ma con la sua educazione, che 
passa attraverso la prova, come mezzo di purificazione. 
Solo però la ricompensa ultraterrena vi dà senso e per 
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questo la sezione che parla della prova voluta da Dio è 
contornata dalla descrizione della pace escatologica. La 
morte non sempre è qualcosa di tragico; lo è solo per 
coloro che non hanno conosciuto Dio. Le due facce 
della morte, se così si può dire, dipendono dal legame 
d’amore avuto per Dio, dall’essersi fidati della sua edu-
cazione. I giusti sono nella mano di Dio (3,1) e verranno 
custoditi in questa e nell’altra vita (3,9). 

Il terzo capitolo del libro della Sapienza si stacca da 
quanto precede e l’autore vi conferisce unità aprendo 
con «la vita dei giusti» e chiudendo con la «progenie 
ingiusta» (3,19). Si divide nettamente in due parti: la 
prima (3,1-9) si apre col giusto e termina con il premio 
celeste a lui riservato; la seconda si apre con gli empi, 
terminando con la loro sorte: «di progenie infatti 
ingiusta duri [sono] i destini». La parte riservata al giusto 
si può dividere a sua volta in tre parti: la prima (3,1-4) e 
la terza (3,7-9) dedicate alla loro sorte ultraterrena, la 
parte centrale (3,5-6) dedicata al senso della sofferenza 
in rapporto a Dio. Nella parola «essendo castigati» (3,5) 
c’è l’idea del Padre che punisce per educare, con premio 
finale. Il modello è Abramo (Gn 22) che fu trovato 
fedele (cfr. Sir 44,20: «e nella prova fu trovato fedele»; 
anche Gdt 8,25-26), esempio di ogni servo degno del 
Signore (cfr. Sir 2,1). La prova voluta dal Signore è 
correzione del popolo di Israele (cfr. Is 26,16b), che 
trasforma il giusto in oro puro (Sap 3,6; Gb 23,10) 
attraverso il fuoco (cfr. Sal 17,3; 26,2; 66,10; Pro 17,3; Is 
48,10), ne purifica la mente e il cuore (cfr. Is 1,25) e 
«con un momentaneo, leggero peso della nostra tribola-
zione ci procura una quantità smisurata ed eterna di 
gloria» (2Cor 4,17; cfr. Sir 51,27). La vita stessa, di per 
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sé, è momento di prova, mentre la morte non è castigo, 
ma il momento della «visita» del Signore (3,7), che darà a 
ciascuno la ricompensa delle proprie azioni. Le soffe-
renze del giusto sono accettate in sacrificio, ovvero 
come un’offerta di amore a Dio, di fiducia in Lui che 
tutto volge al bene di coloro che lo amano (cfr. Rm 
8,28). Non vi è l’idea del sacrificio vicario, piuttosto 
quella di“sacrifico del cuore”, più volte richiesta dai 
profeti. 

La sofferenza in versione “educativa” attraversa in 
realtà tutta la cultura ebraica, biblica ed extrabiblica. 
Addirittura essa viene legata ad una beatitudine nei 
Salmi di Salomone: «Beato l’uomo di cui il Signore si 
ricorda rimproverandolo e che con la frusta è tenuto 
lontano dalla via malvagia così da essere purificato dal 
peccato… Infatti con la correzione raddrizza le vie dei 
giusti e non le distorce» (Ps Sal 10,1-3). Nei Testamenti 
dei Dodici Patriarchi l’odio di Gad per il fratello 
Giuseppe viene punito con una malattia al fegato, 
organo che governa l’odio. Questa punizione apre gli 
occhi di Gad e lo salva. 
 
1.1 Prima parte (3,1-4): ciò che gli empi vedono 
3,1 Dei giusti invece le vite nella mano di Dio e non toccava di 
loro tormento. 
2 Pensavano negli occhi degli insensati (che) erano morti ed era 
considerato disgrazia l’esodo loro 
…………………………………………………… 
3 e la da noi dipartita rovina. Essi invece sono nella pace. 
4 E infatti alla vista degli uomini, qualora erano puniti, la speranza 
loro [era] di immortalità piena. 

 
Questa prima parte è sicuramente costruita su di una 

contrapposizione tra vita dei giusti, fallimentare a uno 
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sguardo “umano”, e la vita degli empi, che mietono 
successi destinati a portarli alla rovina eterna. I termini 
che riguardano la sorte dei giusti hanno tutti connota-
zioni tragiche e di estrema violenza e sofferenza, a cui si 
contrappone la loro illusorietà, perché le anime irre-
prensibili di poco prima (2,22) sono custodite da Dio in 
modo del tutto inaspettato per un testo veterotesta-
mentario: la pace di Dio (3,3) è la loro immortalità (3,4). 
A loro non spetta il “tormento”, segno della tortura 
dell’Ade. Nella quasi totalità delle ricorrenze bibliche si 
tratta del tormento profondo degli empi, come puni-
zione in questa vita (2Mac 15,11; Sir 33,27) o nell’altra 
(Mt 18,34; Ap 14,10), oltre che dei demoni (Mt 8,29; Ap 
20,10); ma è anche il termine delle sofferenze “escatolo-
giche” (cfr. 1Enoch 25,6), lo stesso termine che nel 
Vangelo di Luca designa le pene infernali del ricco epu-
lone (Lc 16,28) e usato poco prima per indicare le inten-
zioni malvagie degli empi nei confronti del giusto (2,19). 
È ciò che già aveva espresso Isaia: «Perisce il giusto, 
nessuno ci bada. I pii sono tolti di mezzi, nessuno ci fa 
caso. Il giusto è tolto di mezzo a causa del male. Egli 
entra nella pace: riposa nel suo giaciglio che cammina 
per la via diritta» (Is 57,1- 2).  

I termini che riguardano la vista erano già stati usati 
nel capitolo precedente: il giusto era scomodo a vedersi 
(2,14), gli empi vogliono verificare con i propri occhi 
(2,17), constatare, conoscere (2,18). Essi sono però 
ciechi (2,22). Qui sembra che tutti gli uomini – salvo i 
giusti ebrei – abbiano difficoltà a vedere le cose secondo 
la realtà divina (3,2.4). La pace del libro della Sapienza è 
una pace di beatitudine nell’immortalità ben diversa 
dalla serenità della morte dei padri nel libro del Siracide 
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(Sir 44,14). È una pace di armonia di relazioni, con Dio 
in particolare; essa scaturisce dalla protezione divina, 
che dona sicurezza e protezione (cfr. Sal 37). La 
“rovina” (3a) indica la distruzione completa; si ritrova in 
Sal 2,9, che riguarda la protezione che Dio assicura al 
proprio figlio facendosi beffe degli empi e distruggen-
doli. È un salmo che, rivolgendosi ai giudici della terra, 
trova molte corrispondenze con la prima parte del libro 
della Sapienza. La pace di 3,3 ha interessanti paralleli in 
Isaia 57,2, dove si parla proprio della morte del giusto, 
come anche in Rm 8,6 («Ma i desideri della carne 
portano alla morte, mentre i desideri dello Spirito 
portano alla vita e alla pace»). 

Sorprende la vicinanza dei versetti 2 e 3 con il quarto 
Canto del servo di Jhwh (Is 52,13-53,12). La similitudine 

è verbale (il κάκωσις di 2b è hapax nella Sapienza, ma si 
ritrova in Is 53,4b), di descrizione dei tormenti, ma non 
potrebbe essere più diverso il punto di vista che assu-
mono gli autori. Del tutto assente è l’espiazione vicaria 
isaiana nel libro della Sapienza, tantomeno la “fecon-
dità” spirituale del servo del Signore. Qui la salvezza del 
giusto è del tutto individuale, non ha alcun potere 
d’intercessione sugli empi, salvo che non la si voglia per 
forza vedere nel fatto che la sua morte è vista da Dio 
come un “olocausto” (v. 6b). Lo stesso termine è in Sir 
11,27, dove riguarda, come qui, il momento della morte. 
Nonostante la vicinanza con Isaia, è sempre da preferire 
il confronto col Siracide, che sembra maggiormente 
corrispondere alla visuale dell’autore della Sapienza. 

È interessante che l’esodo consista nella morte del 
giusto: un uso alquanto sorprendente, che trova ancora 
una volta il suo corrispettivo nella scena lucana della 
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Trasfigurazione, in cui la morte di Gesù è proprio vista 
come “esodo” (Lc 9,31). Il Giusto ricalca le orme del 
giusto della Sapienza. La speranza è propria solo dei 
giusti e rimanda al giudizio definitivo di Dio (cfr. 3,18: 
«Se poi moriranno presto, non avranno speranza né 
conforto nel giorno del giudizio»; cfr. anche Ef 2,12), 
essa è qui “traboccante” di immortalità. L’immortalità 
sembra essere il concetto principale e più innovativo; il 
termine si trova solo in testi giudeo-ellenistici (2 volte in 
4Mac – 14,5; 16,13 – e nel Libro di Giuseppe e Aseneth 
– 8,5; 15,4; ma anche in 1Cor 15,53.54 e in 1Tm 6,16) 
ed è presente ben 5 volte nel libro della Sapienza (3,4; 
4,1; 8,13.17; 15,3), ma mai nella LXX. Il valore che 
l’autore dà al termine però non sembra essere legato al 
platonismo. Più avanti si dice infatti che «l’immortalità 
sta nel ricordo della virtù» (4,1), che è come dire che la 
nostra immortalità è affidata al ricordo dei vivi; così 
ancora in 8,13 Salomone sostiene che «avrò per suo 
mezzo [della Sapienza] l’immortalità e lascerò ai posteri 
eterna memoria». Qui il termine sembra piuttosto indi-
care le realtà divine, soprannaturali, così come intende il 
termine anche la Didachè: «se mettete in comune i beni 
immortali, quanto più dovrete farlo per quelli mortali» 
(4,8)5. La frase potrebbe allora tradursi anche «la loro 
speranza è ricolma di realtà divine».   

Scarpat afferma giustamente: «“la speranza dei giusti è 
piena di immortalità” non significa “speranza nell’im-
mortalità”; non significa: i giusti, anche quando vengono 
tribolati quaggiù, sono “in attesa” dell’immortalità come 
premio. Dell’immortalità dell’anima qui non è questione; 
athanasia significa, sì, “immortalità”, non c’è dubbio, ma 
col valore delle realtà immortali che sono alla base 
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dell’“attesa”» (in RivB 36 [1988], 493). L’immortalità nel 
senso che vi diamo comunemente è molto più chiara-
mente affermata nel nostro brano, ma più avanti (7-9). 

Lo schema retorico di questa prima parte (3,1-4) è 
semplice: il primo versetto si rispecchia nel terzo (la vita 
si collega alla morte – “dipartita” – come il tormento e 
la rovina fanno da contrasto con la mano di Dio e la 
pace) allo stesso modo in cui il secondo si rispecchia nel 
quarto (gli “occhi degli insensati” sono equivalenti alla 
“vista degli uomini”, come la morte, l’esodo e la 
disgrazia fanno da contraltare alla speranza piena 
d’immortalità). È da notare che sia l’inizio che la fine di 
questa parte, nonostante sia caratterizzata da termini 
così tragici, parlino di vita nelle mani di Dio (1a) e di 
immortalità piena (4b). La punizione dei giusti (4a) però 
introduce la parte seguente (5-6) che proprio questo 
tema affronta. 
 
1.2 Seconda parte (3,5-6): l’agire di Dio 
5 E un po’ essendo castigati [educati],  
grandemente saranno beneficati, 
……………………………….. 
poiché Dio mise alla prova loro  
e trovò loro degni di Sé stesso. 
……………………………….. 
6 Come oro nella fonderia ha saggiato loro 
e come olocausto di sacrificio ha ricevuto loro. 

 
La punizione è educazione del Signore, che dura 

poco, ma porta enormi benefici (cfr. Sir 51,27; Is 26,16b 
LXX; Rm 8,18; 2Cor 4,17). Questa volta è Dio che 
mette alla prova, è proprio Lui il soggetto che fa soffrire 
il giusto, non l’empio. È il massimo dello “scandalo”, la 
prova a cui Dio sottomise Abramo (Gn 22; Sir 44,20; 
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cfr. Sir 2,1), una prova necessaria per la crescita nella 
virtù, che saggia ed elimina le scorie dal cuore dei suoi 
fedeli attraverso le afflizioni (Is 48,10; Sir 2,4-5), perché 
possano amarlo in retta intenzione, come l’oro e 
l’argento diventano più puri dopo essere stati fusi nelle 
fonderie (cfr. Gb 23,10; Sal 17,3; 26,2; 66,10; Pro 17,3; 
Is 1,20). 

Nel versetto precedente si diceva che i giusti erano 
puniti, usando il verbo della potatura, mentre ora si usa 
il verbo della tradizione educatrice. La frase centrale si 

regge su un aoristo gnomico (5c: ἐπείρασεν) che indica il 
modo usuale di comportarsi di Dio, come gnomico è 

l’aoristo ἐδοκίμασεν (6), termine tecnico della purifica-
zione dei metalli preziosi. Difficile è infine la traduzione 
dell’espressione «come olocausto di sacrificio» (ci si 
aspetterebbe piuttosto un “sacrificio di olocausto”). Il 

termine ὁλοκάρπωμα indica gli olocausti vegetali, il che 
dà un senso meno cruento all’espressione, ma proba-
bilmente in epoca ellenistica il termine era diventato 
nome generico per ogni tipo di sacrifici. 
 La struttura del brano è semplice: 5a e 5b trovano il 
loro corrispettivo nel v. 6, dove l’educazione da parte di 
Dio (5a) è il modo in cui Dio saggia i giusti (6a), e il 
beneficio (5b) che ne ricavano è l’accettazione del loro 
sacrificio, o meglio, di loro stessi come sacrificio gradito 
a Dio (cfr. Rm 12,1). Se la prima frase (5a.b) contrap-
pone la piccolezza del castigo con la grandezza del 
beneficio, l’ultima (6) mette insieme due diverse descri-
zioni della prova. Il contrasto tra la piccolezza della 
prova rispetto alle sofferenze della vita presente (cfr. 
2Cor 4,17-18) minimizza la grandezza della prova, la 
consumazione dell’olocausto. Gli elementi sono alta-
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mente discordanti e antitetici: la dolorosità della prova e 
il gradimento di Dio. È questo in qualche modo il modo 
peculiare divino di operare: «la tortura del supplizio si è 
trasformata nella dignità di stare con Dio, di essere posti 
sul medesimo piano. Niente di più nobile e apprezzabile 
per la creatura umana!»9. Gli empi sono degni della 
morte (1,16; 2,24), i giusti sono resi degni di Dio. 

Solo in Cristo tuttavia il sacrificio, su cui qui non ci 
sofferma, sarà un vero atto non solo di obbedienza a 
Dio, ma anche di amore ai nemici, fecondo di vita 
eterna per l’umanità. Il sacrificio del giusto qui ha solo 
un carattere obbedienziale, ma rimane velato nel mistero 
nella sua fecondità a favore dei persecutori stessi del 
giusto. «Il sacrificio è animato dall’amore per gli uomini 
da salvare. Il ruolo della sofferenza è dunque di favorire 
la disposizione di obbedienza al Padre e di amore per gli 
uomini, di dare a queste disposizioni la loro espressione 
più completa. È a questo titolo che la sofferenza è 
mezzo o via di compimento dell’opera di salvezza»10. 
Questo però è solo in Cristo che si realizza, sarà possi-
bile comprenderlo solo in seguito, ora vi può essere solo 
l’atto di fede nell’opera di salvezza di Dio. Al centro vi è 
il sunto di tutta questa parte, con il soggetto principale 
esplicitato, Dio (5c), ed il senso del suo comportamento, 
con un esito felice: Dio si prepara un popolo che sia 
degno di Colui che per loro è Padre (5d). La vita è 
quindi una prova di Dio e la morte non è castigo, ma la 
“visita” di Dio ai suoi eletti. L’empio metteva alla prova 
il giusto per verificarne la veridicità della sua figliolanza 

                                                   
9 R. Lavatori – L. Sole, Empi e giusti: quale sorte?, 78. 
10 J. Galot, Perché la sofferenza?, 156. 
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divina (2,17), qui Dio lo prova prepararlo all’incontro 
con Sé. Infatti la terza parte parlerà proprio di questo. 
 
1.3 Terza parte (3,7-9): ciò che i giusti ricevono 
7 e nel tempo della custodia loro risplenderanno e come scintille 
nella paglia guizzeranno. 
8 Governeranno le nazioni [i gentili]e assoggetteranno i popoli 
…………………………………………………… 
e regnerà su loro il Signore nei secoli 
…………………………………………………….. 
9 Gli aventi avuto fiducia in Lui capiranno la verità e i fedeli 
nell’amore rimarranno con Lui 
poiché grazia e misericordia nei santi di Lui e custodia negli eletti 
di Lui. 

 
Il v. 9 è stato tradotto in vari modi, legando 

«nell’amore» col seguente verbo «rimarranno»; due sono 
quindi le traduzioni possibili, quella che abbiamo qui 
adottato per motivazioni strutturali, che la pongono in 
perfetto parallelismo con 9a, oppure «i fedeli rimarranno 
con Lui nell’amore»: quest’ultima possibilità renderebbe 
la vita eterna come una prosecuzione dell’amore già 
iniziato nella vita ultraterrena, ma sembra essere, oltre-
tutto, del tutto fuori luogo qui anche dal punto di vista 
dello sviluppo teologico. La frase finale (v. 9c.d) è 
omessa da Larcher, seguendo il codice B e la Vetus 
Latina, che ha solo la prima parte di essa. Qualunque sia 
la storia del testo, ragioni strutturali, oltre che di critica 
testuale, sembrano però preferire la versione lunga. La 
sua ripresa in 4,14 non è che una ripetizione di questo 
verso. La struttura è infatti molto equilibrata. La 
custodia del Signore apre e chiude questa parte. 

Nella prima sezione (7-8) si ha il trionfo dei giusti. Lo 
stacco nel linguaggio è notevole. I tempi verbali passano 
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al futuro, un futuro escatologico in cui Dio ha accolto a 
sé l’olocausto del giusto, lo ha gradito, in cui la sua 
«custodia» è la resa dei conti in cui il giusto passa dal 
fuoco dell’offerta al fuoco della propria partecipazione 
al trionfo del Signore. La metafora della luce e dello 
splendore prevale, come segno della gloria celeste: note-
vole è la somiglianza con Dn 12,3 («I saggi risplende-
ranno come lo splendore del firmamento; coloro che 
avranno indotto molti alla giustizia risplenderanno come 
le stelle per sempre»), che indurrebbe a pensare come 
segno di vera saggezza, per il libro della Sapienza, la 
perseveranza nella prova, ma il pensiero doveva essere 
piuttosto diffuso, visto che lo ritroviamo anche in Mt 
13,43. In entrambi questi casi, si tratta sempre di vittorie 
finali, apocalittiche, diversamente da un testo come Is 
1,31 che, sebbene più vicino dal punto di vista testuale, 
si riferisce alla vittoria, nell’ambito storico, di Israele sui 
suoi nemici. Il trionfo del giusto li rende partecipi del 
potere regale di Dio: sono loro nel v. 8 a governare le 
nazioni, come definitivo popolo messianico (cfr. Sal 
2,8ss). Non è chiaro se l’autore pensasse a uno stadio 
intermedio, prima della resurrezione finale, in cui le 
anime in attesa erano rese partecipi della conduzione 
della storia da parte di Dio. 

Questa prima sezione si connette strettamente 
all’ultima (9), oltre per gli agganci verbali, per il comune 
concentrarsi sulla sorte dei giusti; se nella prima però si 
trattava della loro trasformazione – in scintille brillanti – 
e del loro rapporto con i popoli, qui si tratta del loro 
rapporto con Dio, con cui rimarranno per sempre, 
capendo la verità della loro vita e la fedeltà di Dio al suo 
piano di misericordia e grazia. La pace (3) è pienezza di 
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relazione e di partecipazione a Dio che essi avranno per 
sempre (7-9). La «verità» qui sembra rispecchiare 
piuttosto la radice ebraica ‘mn che il vero senso greco 
del termine, nella mente dell’autore, che indica stabilità e 
fedeltà: sembra questo il pensiero principale del brano, 
la fedeltà di Dio alle promesse fatte ai suoi eletti, il 
suo“rimanere” per sempre. 

Al centro il v. 8c stabilisce la signoria di Dio: è Lui il 
trionfatore, è Lui che accorda grazia e misericordia ai 
giusti (9), che li trasforma a immagine della Sua gloria 
(7) e li rende partecipi del suo potere regale (8). 
Soprattutto, Lui è colui che regna sui giusti. La Signoria 
di Dio è naturalmente un dominio di amore e miseri-
cordia, per questo è ai giusti che essa si rivolge, 
lasciando l’assoggettamento delle nazioni agli eletti. 
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3,1 Le vite dei giusti invece sono nelle mani di Dio e nessun tormento li 

toccava. 2 
Agli occhi degli insensati si pensavano morti ed era considerata una 
disgrazia la loro partenza 3 e la dipartita da noi una rovina. Essi invece 
sono nella pace. 4 Infatti, se agli occhi degli uomini erano puniti, la loro 
speranza era piena d’immortalità. 

5 Castigati per poco, saranno beneficati grandemente, 
PERCHÉ DIO LI MISE ALLA PROVA E LI TROVÒ DEGNI DI SÉ. 
6 Come oro nella fonderia li ha saggiati e li ha graditi come un 
olocausto. 

7 Nel giorno del loro giudizio risplenderanno e come scintille nella stoppia 
guizzeranno. 8 Governeranno le nazioni e assoggetteranno i popoli e il 
Signore regnerà per sempre su di loro.9 Quanti hanno avuto fiducia 
in Lui capiranno la verità e i fedeli nell’amore rimarranno con Lui, 
perché vi saranno grazia e misericordia per i suoi santi e la custodia per i 
suoi eletti. 

 
1.4  L’insieme: la via della gloria 

 
 È interessante notare come a una prima parte dedicata 
al giudizio negativo sulla morte del giusto si 
contrapponga un’ultima parte dedicata alla sua sorte 
definitiva. È vero che anche nella prima parte l’autore 
non riesce a limitarsi e anticipa ciò che spiegherà dopo; 
in cosa consista essere nelle mani di Dio (1a) lo spiega 
però non con una immagine statica di riposo, ma 
guizzante di gioia e luminosità (7); in cosa consista la 
pienezza d’immortalità (4b) lo spiega invece come una 
permanenza nell’amore e nella protezione di Dio (9). Gli 
occhi degli uomini, insensati, non riescono a vedere i 
piani di Dio (2a.4a), come già non li vedevano gli empi 
nel capitolo precedente, ma la rivelazione della fedeltà di 
Dio sarà, per questo brano, riservata ai giusti, che cono-
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sceranno infine la verità (9a). Se la dipartita del giusto è 
un esodo (2b), la terra promessa raggiunta è il regno di 
Dio (8c), di cui sono resi partecipi coloro che si sono 
dimostrati fedeli. Il concetto espresso nei primi due 
versetti troverà riscontro più avanti, nel quarto capitolo, 
in cui la morte prematura del giusto viene considerata, a 
torto, una disgrazia (4,7-15). I giusti infatti vivono per 
sempre sotto la protezione divina, da cui ricevono la 
ricompensa della loro fedeltà (5,15- 16). 

Al centro vi è la prova. In cosa consista non si dice, 
non si specifica se essa venga da un intervento diretto di 
Dio, oppure possa vedersi come una semplice permis-
sione della persecuzione degli empi (2,10-20). In 
entrambi i casi lo scandalo della sofferenza del giusto 
reclama una spiegazione: l’apparente punizione (4a) è 
educazione (5), tipica di un genitore verso un figlio. È 
un termine che abbiamo già trovato; si trova nella 
Bibbia ebraica, naturalmente la LXX, solo tre volte (Dt 
11,2; 2Mac 6,12; 7,26), oltre che negli apocrifi Secondo 
Libro di Esdra e Quarto Libro dei Maccabei. Qui lo si 
trova invece ben sei volte (1,5; 2,12; 3,11; 6,17 due volte; 
7,14) e nello stesso capitolo 3 viene unito strettamente 
alla sapienza: «11misero è infatti chi disprezza sapienza e 
disciplina e vana la speranza loro e inutili le fatiche ed 
infruttuose le opere loro». È quindi un concetto impor-
tante per l’autore, un termine con cui spiegare le soffe-
renze e le persecuzioni dei buoni. Se nell’antichità esso 
riveste una pluralità di significati, in questo libro è colle-
gata strettamente sia con il rispetto della Torah (se così è 
da interpretare 2,12), sia con l’acquisizione della 

sapienza (3,11): «se, infatti, la Torah è σοφία [sapienza, 

NdR] e la σοφία corrisponde alla παιδεία [educazione, 
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NdR] posto che la Torah è la possibilità, se obbedita, 
data all’uomo di consonare con l’intera creazione, 
contraddire la παιδεία significa porsi fuori dall’ordine del 
cosmo e quindi condannarsi ad una inevitabile steri-
lità»11. 

Il brano è costruito in modo perfetto: la punizione di 
5a e 6a, incomprensibile alla vista degli uomini (3,4a), è 
subito bilanciata dai doni di Dio (5b e 6b), mentre al 
centro si trova Dio stesso, fonte di sofferenza (5c) e allo 
stesso modo fonte di gloria (5d). La serie di aoristi 
gnomici segnala l’universalità di questa esperienza: Dio 
per tutti è padre che corregge e che premia.  

L’olocausto che si consuma lentamente fino alla 
consumazione totale della vittima come segno di un 
amore fedele (9) rende degni di Dio i suoi figli: è una 
concezione incredibile, pensando che ancora, in questo 
momento storico, Dio non si è offerto in sacrificio per 
l’uomo, ancora non si può dire, come più tardi dirà la 
Lettera agli Efesini (5,1-2): «1Fatevi dunque imitatori di 
Dio, quali figli carissimi, 2e camminate nella carità, nel 
modo che anche Cristo vi ha amato e ha dato se stesso 
per noi, offrendosi a Dio in sacrificio di soave odore». 
La figliolanza divina implica di sicuro l’imitazione del 
proprio genitore, di Dio stesso, eppure qui ancora non è 
possibile vedere in cosa possa consistere l’imitazione, 
mancando ancora la visibilità piena dell’amore di Dio 
manifestatosi nel sacrificio del Figlio. Ci sarà ancora 
bisogno di qualcosa, come se qui ci fosse una velata 
profezia di ciò che dopo poco tempo accadrà, 
l’olocausto del Figlio (Ef 5,2; Eb 7,27; 9,23.26; 10,12; 
Rm 12,1; 1Pt 2,5). Il cristianesimo «non dovrà che 

                                                   
11 C. Rusconi, «La Παιδεία nel Libro della Sapienza», 133. 
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completare questa concezione, aggiungendovi l’idea del 
valore redentivo della sofferenza di tutti (Col 1,24) e 
quella dell’imitazione del Cristo crocifisso (Lc 9,23) per 
avere una risposta soddisfacente a questo grande 
mistero della sofferenza umana permessa da Dio, contro 
cui la nostra sensibilità viene ad urtare così ostinata-
mente»12. 

                                                   
12 J. Weber, Le livre de la Sagesse, 417-418. 



 
 

CAPITOLO III 
 
 

LA SOFFERENZA CHE VIENE DAL PECCATO 
(SAP 18,20-25; 4,7-20) 

 
 

1. L’ira di Dio sul popolo (Sap 18,20-25) 
 

La sofferenza però, pur proveniente da Dio, può 
essere originata sia da una dolorosa purificazione, come 
da una vera e propria colpa personale del giusto, o del 
popolo di Israele nel suo complesso. Se in 3,1-9 si 
parlava infatti di un castigo voluto da Dio per la purifi-
cazione, più avanti si tratta di un caso ben diverso; 
l’educazione paterna da parte di Dio si manifesta come 
ira, risposta a un peccato del popolo dei giusti. È al loro 
interno che si trovano gli empi, come gli ebrei di Ales-
sandria che si erano ribellati all’insegnamento della 
tradizione (2,12) e che avevano spinto l’autore a scrivere 
il libro, probabilmente. 
 

18,20 Toccò invece anche i giusti prova di morte e distruzione nel 
deserto; avvenne di moltitudine, ma non per molto rimase l’ira. 21 
Gettandosi infatti uomo irreprensibile, combattè con lo 
strumento dello stesso servizio, preghiera e di incenso propizia-
zione avendo ricevuto; resistette alla rabbia e un limite mise 
all’avvenimento dimostrando che tuo era ministro. 22 Prevalse 
invece sull’indignazione non con la forza del corpo, non per di 
armi potenza, ma con parola; il giustiziere sottomise, giuramenti 
dei padri e alleanze avendo ricordato. 23 A mucchi infatti già 
essendo caduti gli uni sugl’altri i morti, in mezzo essendosi messo, 
respinse l’ira e separò la via dai viventi. 24 Sulla infatti lunga veste 
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era tutto il mondo e dei padri glorie sulla quadruplice di pietre 
incisione e maestà di te sul diadema del capo di lui. 25 A queste 
cose si piegò il distruttore, di esse invece temette; infatti una sola 
la prova dell’ira sufficiente. 

 
L’autore, a partire dal capitolo 10, ripercorre le opere 

della Sapienza con un lunghissimo excursus che si 
concluderà solo con alcune brevi riflessioni finali (19,9-
22): a un breve riassunto della Genesi (10,1-11-1), segue 
un lungo midrash dell’Esodo. Ciò che per gli empi è 
castigo, per i giusti si trasforma in occasione di un bene 
maggiore: «Da ciò con cui infatti furono puniti i nemici 
loro, tramite esse, nel loro smarrimento, furono benefi-
cati» (11,5). Il castigo divino assume caratteristiche 
diverse quindi secondo i destinatari, perché ciò che è 
ammonizione paterna per alcuni, è severa condanna per 
gli altri (cfr. 11,9-10). 

Il nostro testo si inserisce in una più ampia alternanza 
di descrizioni: alla punizione degli Egiziani (18,5) segue 
infatti la salvezza degli Israeliti (18,6-9); si passa quindi 
di nuovo allo sterminio degli Egiziani (18,10-19), a cui 
segue la prova dello sterminio degli Israeliti da parte di 
Dio (18,20- 25); si finisce con un’ultima alternanza 
(19,1-9), che porta alle riflessioni finali del Libro (19,10-
21). Il midrash, più che un genere letterario, è un metodo 
esegetico; il genere cui sembra invece rifarsi l’autore è 
quello della comparazione: non si tratta di 
un’applicazione della legge del contrappasso, infatti 
l’equivalenza tra colpa e pena è solo sul piano dei mezzi, 
dato che la pena è sempre inferiore alla colpa. Così la 
comparazione assume un valore educativo, mostrando 
come Dio è presente nella storia per salvarli perché non 
cadano nello stesso errore degli Egiziani. 
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Il testo in esame quindi si distingue, in questa alter-
nanza, perché la salvezza non viene dalle persecuzioni 
degli empi, o da qualche altra calamità, ma dalle mani 
stesse di Dio. Proprio perché nella Sapienza il popolo di 
Israele è stato posto costantemente in luce positiva, 
ancor di più risalta il fatto che qui si trovi ad essere 
colpevole, secondo un episodio narrato nel libro dei 
Numeri, mormorando contro Mosè e Aronne. 

È attraverso l’esperienza del deserto, nell’Esodo, che 
Israele conosce la bontà di Dio e soprattutto il suo 
amore paterno, che con cura conduce il popolo alla 
conversione. La rivolta di Core, Datan e Abiram (Nm 
17,6-15) non viene però descritta, rendendo in questo 
modo il brano piuttosto misterioso. Sembra che 
l’autore, proprio per aver finora descritto il popolo di 
Israele come un popolo di giusti, si trovi in imbarazzo a 
doverne descrivere un peccato, per di più di aperta 
ribellione. L’autore minimizza inoltre la portata 
dell’avvenimento – vi morirono infatti 14.700 persone – 
e insiste invece sulla figura positiva, l’uomo irreprensi-
bile gradito a Dio: Aronne. Il potere d’intercessione, che 
rende efficace la sua preghiera, proviene, si dice, dal 
giuramento fatto da Dio ai Padri, dalla Sua fedeltà alla 
parola data; le vesti sacre ricordano a Dio le cosa che 
ama di più: il creato e il popolo eletto. Il diadema 
rappresenta la maestà divina, nel cui nome Aronne eser-
cita il suo ministero. 

In 3,1 il tormento non poteva toccare le anime dei 
giusti, nelle mani di Dio, qui invece la sventura tocca 
anche loro, li mette alla prova, in modo diverso, certo, 
da come erano stati provati da Dio (3,5c) e dagli empi 
(2,17b). Dio, nei brani precedenti, li metteva alla prova 



60  

per loro purificazione, ma tutto alla fine trovava la sua 
soluzione nell’intervento benefico di Dio. Qui ad essere 
irritato è Dio; certo la rivolta è opera di empi, ma 
appartenenti al popolo eletto, e ha attirato la punizione 
sull’intero popolo. Anche gli empi del libro della 
Sapienza appartengono al popolo eletto e potranno 
salvarsi, se vogliono, come si sono salvati qui, alla fine, 
dall’ira divina, con gli stessi mezzi. Tutto questo non 
viene esplicitato, però; tutto si concentra invece sul 
ruolo salvifico di Aronne, sulla protezione divina sul 
popolo grazie agli strumenti del culto e alla Parola di 
Dio, data per sempre al popolo per amore dei Padri. È 
da notare che Paolo interpreterà in modo molto meno 
positivo questo episodio (1Cor 10,10ss). 

L’ira di Dio non è qualcosa che appartenga alla natura 
stessa di Dio, ma è sempre connessa al peccato 
dell’uomo (Is 30,27-31; Am 1,2), che attua il suo miste-
rioso piano di salvezza con veemenza (Ger 30,23-24); 
espressione della Sua santità, essa si scatena contro le 
nazioni che si sono ribellate contro la Sua sovranità (Sal 
2,1-6) e si riversa su Israele stesso quando non osserva 
l’alleanza (Es 32,10; Nm 11,1.33; Am 2,6). Se nel giorno 
finale, nella realizzazione escatologica del Suo regno, 
l’ira divina appare distruttiva di ogni iniquità (Sof 1,15-
18), Israele ne ha potuto contemplare la forza nella 
propria storia, a partire dalle piaghe d’Egitto (Sal 78). 
Essa può essere stornata solo dagli uomini giusti, come 
Noè, che fu trovato «perfetto, giusto» (Sir 44,17). 
L’apostolo Paolo ne parla più volte nella Lettera ai 
Romani (Rm 1,18-23; 2,1s; 3,21s), per mettere in evi-
denza la giustizia salvifica di Dio (così anche in 1Ts 1,9s; 
5,9s). Essa rimane tuttavia operante nelle descrizioni 
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apocalittiche, addirittura come «ira dell’Agnello» (Ap 
6,12-16). 

 
1.1 Prima parte (18,20-21): il ministro sacro 
18,20 Toccò invece anche i giusti prova di morte e distruzione nel 
deserto; avvenne di moltitudine, ma non per molto rimase l’ira. 
………………………………………………………. 
21 Gettandosi infatti, uomo irreprensibile, combatté con lo 
strumento dello stesso servizio, preghiera e propiziazione 
d’incenso avendo ricevuto; 
………………………………………………………. 
resistette alla rabbia e un limite mise alla sciagura, dimostrando 
che era tuo ministro. 

 
In Nm 16 si narra della ribellione di Core contro la 

supremazia di Mosè e Aronne. Dio fece sprofondare i 
ribelli vivi negli inferi e divorò col fuoco duecentocin-
quanta persone che si erano unite a questi. Subito il 
popolo si rivoltò di nuovo contro Mosè e Aronne, 
colpevoli, a loro parere, della morte dei compagni e di 
nuovo l’ira divina si rivoltò contro i ribelli facendone 
perire in poco tempo 14.700 (Nm 17,6-13); a fermare la 
strage fu l’offerta d’incenso, come rito espiatorio, 
compiuto da Aronne per ordine di Mosè. È da allora 
che il Signore ha assegnato ai figli di Aronne l’esercizio 
del sacerdozio: «Io vi do l’esercizio del sacerdozio come 
un dono» (Nm 18,7). Il brano ha i due estremi collegati 
dai sinonimi «ira» e «rabbia»: rappresentano l’origine 
della strage. Al centro ci sono i mezzi della vittoria 
sull’ira divina: Aronne, uomo irreprensibile, con i suoi 
strumenti di servizio, la preghiera e l’incenso. 

L’epoca patriarcale non ha conosciuto il sacerdozio, 
gli atti di culto erano compiuti dal capo famiglia e la 
Genesi non parla di sacerdoti, se non a proposito di 
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stranieri (Gn 14,18; 41,45; 47,22). Nell’Israele antico, 
quando si affermò anche in Israele il ruolo sacerdotale, 
per accedervi non esisteva alcun rito particolare, né si 
parla mai di un appello o di una scelta divina, come 
accadeva per i re e per i profeti. Erano le funzioni stesse 
che il sacerdote svolgeva a santificarlo, farlo sacro. Solo 
più tardi si estese al gran sacerdote l’usanza di ungerlo 
con olio, trasferendogli una prerogativa regale. Qui 
tuttavia Aronne è uomo scelto da Dio, considerato irre-
prensibile – viene tralasciata l’iniziativa di Mosè – e 
degno ministro Suo, che usa gli strumenti che il Signore 
stesso gli ha affidato: la preghiera e l’offerta dell’incenso. 
Il suo nome non viene fatto nel testo: non importa chi 
sia, egli è simbolo di tutti i doni di Dio, di cui il più 
importante è proprio il rito liturgico, che garantisce il 
perdono di Dio e il ripristino dell’alleanza, rotta dal 
popolo col peccato. È al libro del Siracide che l’autore 
della Sapienza attinge anche qui, quasi dandolo per 
scontato come riferimento per i suoi lettori; vi si trova lì 
un’esaltazione di Aronne inaspettata, rispetto al reso- 
conto dell’Esodo (Sir 45,6-20), proprio riferendosi 
all’episodio di Core13. Il ricalco è evidente: si concen-
trano entrambi sui paramenti sacerdotali e il sacrifico di 
espiazione, l’incenso e l’insegnamento dei giudizi di Dio, 
ma nel brano della Sapienza si evidenzia l’efficacia 
dell’intervento di Aronne per la fine del castigo, cosa su 
cui invece sorvola il testo del Siracide. 

                                                   
13 «6Egli innalzò Aronne, … 8lo coronò con paramenti di potenza 
… 16Lo scelse fra tutti i viventi perché offrisse sacrifici al Signore, 
… 18Contro di lui insorsero uomini stranieri e furono gelosi di lui 
nel deserto… 19Il Signore vide e se ne indignò; essi finirono 
annientati nella furia della sua ira». 
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In realtà per un rito espiatorio sarebbe stata 
necessaria l’offerta di una vittima. Il sacrificio per il 
peccato, ḥaṭṭâ’t, richiedeva l’offerta di un toro per il 
peccato del popolo (Lv 4,1-5,13; 6,17-23); in Nm 15,22-
29, dove si tratta delle inavvertenze della comunità, è 
prevista l’offerta di un toro, ma se si tratta di una 
mancanza volontaria, il sacrificio è impotente e non vi è 
possibilità di remissione (Nm 15,30-31). Nel sacrificio di 
riparazione, ‘âšâm, si nomina invece come vittima un 
montone. L’offerta dell’incenso accompagnava piuttosto 
le offerte vegetali, ma poteva essere anche parte 
dell’offerta dei profumi, che si svolgeva ogni mattina e 
sera; essa faceva parte anche del Giorno delle Espia-
zioni, in cui, eccezionalmente, l’incenso veniva intro-
dotto nel Santo dei Santi (Lv 16,12-13), ma la festa ha 
un’origine molto tardiva. Qui sembrerebbe che l’offerta 
dell’incenso, fatta col fuoco dell’altare (Nm 17,11), sia 
un modo di svolgere un rito espiatorio “d’emergenza”, e 
comunque un riferimento diretto al testo del Siracide. 
L’incenso era composto di quattro balsami: storace, 
onice, galbano e incenso puro; bruciava davanti alla 
Testimonianza, nella Tenda del convegno: «Cosa santis-
sima sarà da voi ritenuta» (Es 30,36). Il risultato è che lì 
dove bruciava il flagello terminò. Quando il sacerdote 
comunica un oracolo, trasmette una risposta di Dio; 
quando dà un’istruzione, trasmette ed interpreta un 
insegnamento proveniente da Dio; quando porta 
sull’altare il sangue e le carni delle vittime e vi fa fumare 
l’incenso, presenta a Dio le preghiere e le richieste dei 
fedeli. Rappresentante di Dio presso gli uomini, rappre-
senta anche questi presso di Lui; è sempre un interme-
diario. La funzione del mediatore è anche evitare che il 
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peccato umano possa creare un fossato incolmabile con 
Dio, evitare che il peccato si propaghi fino alle estreme 
conseguenze, la divisione tra gli uomini e il rifiuto da 
parte di Dio. 
 
1.2 Seconda parte (18,22): la Parola di Dio 
22 Prevalse invece sulla indignazione, non con la forza del corpo, 
non per (la) potenza di armi, 
 
ma con (la) Parola 
 
sottomise il giustiziere, i giuramenti dei Padri e (le) alleanze 
avendo ricordato. 

 
La seconda parte è quella centrale, che spiega il valore 

che hanno davanti a Dio le preghiere, l’incenso, le vesti, 
le pietre, il diadema. Aronne vinse l’ira di Dio ricordan-
dogli le promesse fatte ai patriarchi e le alleanze con 
loro stipulate. La frase «prevalse invece sull’indigna-
zione» è corrispondente di «sottomise il giustiziere»; la 
«forza del corpo» e la «potenza delle armi» sono invece 
in contrapposizione con i giuramenti dei Padri e le 
alleanze. Al centro si trova la Parola, che era già stata 
protagonista poco prima (18,15). 

La Parola di Dio era stata nella Sapienza già definita 
«onnipotente» (18,15), come la mano del Signore che ha 
creato il mondo (11,17); essa è un guerriero inflessibile, 
un giustiziere che porta la morte contro gli Egiziani (18-
15-16), ma si contrappone invece al giustiziere, quando 
si tratta del popolo eletto, per portare loro la vita (16,12; 

18,22). La parola λόγος, «parola», rimanda al dābār dei 
testi ebraici, che è forza, promessa, potenza, norma e 
guida del popolo, e quindi fonte di vita; essa a volte 
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sembra quasi staccarsi da Dio, anzi, nel linguaggio poe-
tico se ne distacca, assumendo connotazioni personali. 
Essa è prima di tutto legge e regola di vita (Es 20,1-17; 
Dt 5,6-22), rivelazione della personalità divina (Es 3,13- 
15; 20,2; Gs 24,2-13) e luce che illumina il cammino 
d’Israele (Gn 15,13- 16; Es 3,7-10); ma è anche potenza 
che opera infallibilmente i desideri divini (Gs 21,45; 
23,14; 1Re 8,56), è messaggio vivente (Is 9,7; Sal 107,20) 
che realizza ciò che annuncia (Nm 23,19; Is 55,10-11). 
La sua potenza è creatrice (Gn 1; Sal 33,6-9; Sap 9,1) e 
continua a governare l’universo (Is 40,26; 44,27; Sal 
107,25; 147,15-18). Essa è il nutrimento dell’uomo (Dt 
8,3; Sap 16,26). Qui è personificata e interviene diretta-
mente nella storia, la modifica, la sovverte. Si tratta forse 
di un linguaggio poetico, come in poco prima (18,15), 
dove essa distrugge i primogeniti egiziani. È l’inizio di 
una riflessione teologica. Essa si aggancia alla distru-
zione degli empi da parte del creato del capitolo 5: ha 
quindi un sapore escatologico, che doveva essere di 
consolazione nella precaria situazione degli ebrei ales-

sandrini. Non è più solo parola, e non è ancora il λόγος 
(il «Verbo») giovanneo, ma vi siamo alle porte.  
 
1.3 Terza parte (18,23-25): le vesti sacre 
23 A mucchi infatti, essendo già caduti gli uni sugli altri i morti, 
essendosi messo in mezzo, respinse l’ira e separò la via dai 
viventi. 
………………………………………………… 
24 Sulla lunga veste infatti era tutto il mondo e (le) glorie dei Padri 
sulla quadruplice incisione di pietre e (la) tua maestà sul diadema 
del suo capo. 
..……………………………………………… 
25 A queste cose si piegò il distruttore, di esse invece temette; 
infatti una sola prova dell’ira era sufficiente. 
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Questa parte segue lo schema della prima: le parti 

estreme sono collegate da «ira» e descrivono gli avveni-
menti, al centro ci sono i mezzi della vittoria: la veste, le 

pietre e il diadema. Il verbo διέσχισεν è spesso tradotto 
«tagliò», ma il senso propende per «divise» (così anche la 
Vetus Latina: «divisit»): separò le due vie e impedì quella 
che porta ai viventi. Offerhaus (con Lutero) traduce 

κόσμος con «ornamento», ma è preferibile intendere il 
«mondo», disegnato sulla talare a significare che per esso 
il sacerdote offriva i sacrifici (Vetus Latina: «orbis 
terrarum»). Il distruttore (18,25) è l’angelo della morte di 
Es 12,23 (cfr. 1Cor 10,10; Eb 11,28), sebbene possa 
trattarsi anche di una personificazione del potere della 
morte, come la parola di Dio personificata in 18,15ss.  

Trattandosi di una battaglia – tra l’angelo di Dio e il 
potente intercessore, Aronne – i termini sono quelli 
proprio della guerra, tanto che anche la preghiera è qui 
un’arma (21; così la vedrà anche Paolo in Rm 15,30 e 
Col 4,12). 

Le vesti erano così importanti nel rito da essere 
descritte minuziosamente per ben due volte nel testo 
sacro (Es 28; 39). Il vestito per le cerimonie era l’efod: 
quello più antico, di lino, era una sorta di perizoma; 
quello di cui si parla probabilmente qui era una lunga 
fascia di stoffa, tessuta in oro, lana variopinta e lino, 
circondata da una cintura, per fissarla, indossata sopra 
una veste talare. Qui si parla anche delle quattro file di 
tre pietre preziose: cornalina, topazio, smeraldo; 
turchese, zaffiro, diamante; giacinto, agata, ametista; 
crisolito, onice, diaspro. Corrispondono ai nomi dei 
patriarchi delle 12 tribù d’Israele, incisi su ciascuna di 
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esse: le «glorie dei Padri». La lista di pietre preziose sarà 
ripresa dal libro dell’Apocalisse (21,19-20) nella descri-
zione della Gerusalemme celeste, dove sono addirittura 
incastonate sulle fondamenta della città. Esse erano 
disposte nel pettorale, una sacca quadrata, larga circa un 
palmo, che pendeva dalle spalle e si posava sul petto. 
Sopra il turbante del sommo sacerdote, sopra la fronte, 
vi era poi una lamina d’oro, che rappresentava la maestà 
divina, con incisa l’iscrizione «consacrato del Signore»: 
presentandosi così davanti al Signore, egli otteneva il 
perdono delle colpe. 

Frapponendosi tra il giustiziere e le persone rimaste 
vive, con indosso i nomi dei Patriarchi – a ricordare le 
promesse loro fatte – e la veste colorata – a rappresen-
tare il mondo creato – portando sulla fronte il diadema 
dorato a ricordare la Sua maestà divina, Aronne 
presenta a Dio tutto ciò che Egli ama. La distruzione 
dell’uomo sarebbe, da parte di Dio, rinnegare l’alleanza 
stipulata con quegli uomini di cui aveva assunto il nome 
– «Io sono il Dio di tuo padre, il Dio di Abramo, il Dio 
di Isacco, il Dio di Giacobbe» (Es 3,6) – e vanificare 
l’opera creatrice, non manifestando più la sua maestà. Il 
distruttore teme le cose che Aronne gli mette davanti, 
perché l’ira non resiste all’amore, la grandezza dell’opera 
di Dio è troppo grande e degna di rispetto per poter 
essere distrutta. A salvare l’uomo non sono le sue forze, 
ma il fatto di essere amato. Una sola prova dell’ira è 
sufficiente perché l’uomo riconosca il suo errore, la 
potenza di Dio e, allo stesso tempo, la Sua misericordia. 
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18,20
 TOCCÒ ANCHE I GIUSTI, INVECE, UNA PROVA DI MORTE E 

DISTRUZIONE NEL  DESERTO;  
AVVENNE PER UNA MOLTITUDINE,  
MA L’IRA NON RIMASE PER MOLTO. 
 
21 Fattosi avanti, infatti, uomo irreprensibile, 
combatté con lo strumento del suo stesso servizio,  
in possesso della preghiera e dell’incenso per la propiziazione; 
 
resistette alla rabbia e un limite mise alla sciagura, 
dimostrando che era Tuo ministro. 
 
22 Invece prevalse sull’indignazione,  
non con la forza del proprio corpo, né per la potenza delle armi, 
ma sottomise il giustiziere con la Parola,  
ricordando i giuramenti dei Padri e le alleanze. 
 
23 Quando erano già caduti a mucchi, infatti, gli uni sugli 
altri morti,  
messosi di mezzo,  
respinse l’ira e la separò dai viventi. 
 
24 Sulla lunga veste infatti vi erano tutto il mondo e vi erano le glorie dei 
Patriarchi incise sulla quadruplice fila di pietre e la tua maestà sul diadema 
del suo capo. 
 
25

 A QUESTE COSE SI PIEGÒ IL DISTRUTTORE, INVECE,  
DI ESSE EBBE TIMORE;  
INFATTI, UNA SOLA PROVA DELL’IRA ERA SUFFICIENTE. 
 

 
 

1.4 L’insieme: come si prevale sull’ira di Dio 
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Il brano è ben strutturato. La prova, di cui si anticipa il 
superamento, incornicia il brano (20 e 25), insieme all’ira. Gli 
strumenti della vittoria sono riportati divisi in due elenchi 
(21a e 24) e l’intervento coraggioso di Aronne è ribadito in 
21b e 23, dove «resistette alla rabbia» e «respinse l’ira» si 
richiamano a vicenda. Al centro c’è la Parola di Dio. 

Come nel libro dei Numeri l’episodio introduceva la 
fondazione del sacerdozio con funzione espiatrice (Nm 18,1-
7), così qui, con maggiore essenzialità, ci si concentra quasi 
esclusivamente sulla potenza della Parola di Dio (22), 
ignorando l’episodio della ribellione. Tuttavia, già il fatto che 
sia necessario compiere un’azione liturgica, che si debbano 
usare strumenti di propiziazione, è segno che qualcosa di 
terribile è accaduto: nel popolo dei giusti ci sono degli empi. 

Agli estremi, in parte più interna, vi sono gli strumenti di 
liberazione (21a e 24): la preghiera, l’incenso, le vesti 
liturgiche. È la protezione di Dio che si attua attraverso 
l’obbedienza alle sue minuziose prescrizioni. L’incenso di 
propiziazione (21) storna l’ira di Dio, come in Paolo a 
sottrarci all’ira di Dio è lo strumento di espiazione (Rm 
3,5.25): solo che in Paolo, che vive già nelle promesse 
realizzate, non si tratta di un’offerta d’incenso, ma del 
sacrificio dello stesso Figlio di Dio. 

Tuttavia la liturgia può tanto solo per l’opera di Aronne, 
uomo irreprensibile (21) che separa e limita (21b e 23). È 
comunque da notare qui la sua importanza, superiore a quella 
di Mosè. Ha una connotazione del tutto positiva, 
contrariamente all’episodio originario, ricollegandosi a Sir 45; 

è chiamato θεράπων, ministro o servo di Dio come il fratello 
(Sap 10,16): vi può forse essere una polemica verso i 
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sacerdoti ebrei di Alessandria. Il suo essere ministro consiste, 
comunque, nell’essere argine all’ira di Dio (21b): la sua è 
un’opera creatrice, che rinnova quell’atto creativo di Dio che 
separa e dà identità alle cose (Gn 1), ponendosi in mezzo tra i 
morti e coloro che sono in vita (23). È sconcertante pensare 
che il limite che Dio pone al mare (Sal 104) è posto a Lui da 
Aronne, per preservare il popolo eletto. La rabbia (21b) e l’ira 
di Dio (23) trovano un argine nel giusto, che è potente 
intercessore. Nei brani precedenti che abbiamo osservato, il 
giusto non compiva mai un’opera di intercessione a favore 
degli empi. 

Al centro del brano è la potenza della Parola di Dio che si 
esplicita nei giuramenti fatti ai patriarchi e nelle alleanze 
stipulate con loro (22). Il piano di Dio non può venir meno. 
È da chiedersi se non vi sia anche l’idea dei Padri come 
intercessori presso Dio a favore del popolo: Aronne sarebbe 
intercessore, perché i Padri lo sono. È un tema nuovo: la 
protezione divina si basa sulle promesse fatte ai Padri, è 
questo che caratterizza i veri figli di Dio. La trasgressione alla 
legge da parte degli empi (2,12) è il venir meno all’alleanza, e 
questo li esclude dalla protezione divina; l’allontanamento dai 
riti, dall’osservanza degli insegnamenti ricevuti non è una 
semplice colpa, è un consapevole allontanarsi dalle promesse 
fatte da Dio agli eletti. La loro è ribellione non diversa da 
quella di Core, che aveva suscitato la collera divina. 
Ricordiamo che gli empi contro cui si scaglia il libro sono 
ebrei apostati, ribelli all’alleanza mosaica. Avrebbero bisogno 
di un nuovo Aronne che interceda per loro, ma non 
partecipando più al culto, si autoescludono dalla possibilità di 
essere salvati. 

Il brano ci offre un’occasione per approfondire le ragioni 
della prova a cui è sottoposto il giusto. La persecuzione da 
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parte degli empi è conseguenza diretta delle sue virtù (2,10-
20), testimonianza del suo essere figlio di Dio; la sofferenza è 
però permessa da Dio come purificazione, per rendere il 
giusto degno della sua assunzione nel regno di Dio, di cui 
sarà partecipe (3,1-9). Tuttavia, la prova che viene dal peccato 
all’interno dello stesso popolo eletto, che provoca Dio nella 
sua ira, può essere fermata: attraverso il sacerdozio e gli 
strumenti del culto anche gli empi potranno trovare scampo e 
non essere partecipi della sorte riservata loro per le loro 
azioni (18,20-25). 
 
 

2. L’ira di Dio sugli empi (Sap 4,7-20) 
 
4,7 Giusto invece, anche se anticipi di morire, nel riposo sarà; 8 vecchiaia 
infatti onorevole non la lunga, né dal numero di anni è stata misurata. 9 
Canizie invece è la prudenza agli uomini e l’età della vecchiaia vita 
immacolata. 10 Gradito a Dio diventando, fu amato, e vivendo in mezzo 
a peccatori, fu preso, 11 fu afferrato perché non la cattiveria cambiasse 
l’intelligenza di lui, la perfidia ingannasse l’anima di lui; 12 malizia infatti 
del vizio offusca le (cose) buone e la vertigine della passione scava 
mente innocente. 13 Reso perfetto in poco, colmò tempi lunghi; 14 
desiderabile infatti era al Signore l’anima di lui, per questo si affrettò da 
mezzo di iniquità; i invece popoli avendo visto e non avendo percepito, 
neppure avendo posto nell’intelletto [cosa] tale [come il fatto]… [15 che 
la grazia e la misericordia negli eletti di Lui] [e custodia nei fedeli di Lui]. 
16 Condanna invece il giusto morto i viventi empi, e giovinezza riempita 
rapidamente duratura vecchiaia dell’ingiusto. 17 Guarderanno infatti fine 
del saggio e non percepiranno cosa ha deciso su di lui e perché ha 
protetto lui il Signore. 18 Guarderanno e disprezzeranno, loro invece il 
Signore deriderà 19 e saranno dopo di ciò cadavere disonorevole e 
obbrobrio nei morti per i secoli, poiché precipiterà loro silenziosi a 
capofitto e scuoterà loro dalle basi e fino all’ultimo saranno annientati e 
saranno nel dolore e il ricordo di loro perirà. 20 Verranno nel resoconto 
dei peccati loro timorosi e rimprovererà loro di contro le ingiustizie 
loro. 
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Ben diversa è la sorte degli empi impenitenti, che non si 

lasciano aiutare dal sacerdozio, dal culto e dalla preghiera 
degli uomini irreprensibili come Mosè. A loro non è riservata 
alcuna espiazione del peccato; escludendosi dall’obbedienza 
agli insegnamenti della Legge, uscendo fuori dalla tradizione 
dei Padri (2,12) e dalle promesse fatte a loro da Dio (18,24), 
sono incapaci di vedere la vita secondo verità, non 
comprendono (cfr. 3,2.4), sono diventati nemici di Dio, che 
contro di loro combatte (5,20-23), sono in quella morte che è 
rovina completa e definitiva. La sorte dei giusti è ancora una 
volta di pace (cfr. 3,3), essi sono oggetto della misericordia di 
Dio, sono partecipi dei suoi doni (cfr. 3,9). 

Dopo il confronto tra la fecondità del giusto e quella 
dell’empio (3,13- 4,6) comincia un nuovo confronto tra la 
morte del giusto e quella del malvagio (4,7). Il brano inizia in 
modo enfatico col «giusto» (senza articolo), modello 
dell’uomo modello; l’inizio del nuovo capitolo sarà di seguito 
l’inizio di un nuovo confronto sulla sorte eterna delle due 
categorie (5,1-23), con una riflessione dell’empio che prende 
coscienza della falsità delle proprie vie. 

Il brano è generalmente diviso in due parti, con poche 
differenze nella divisione. Una prima possibilità è dividere la 
sorte del giusto da quella dell’empio (7-14a.b e 14c.d-20), 
mettendo la divisione dove si dice che i popoli non 
comprendono la sorte dei giusti e lasciando insieme i due 
“sguardi” di incomprensione delle genti (in 14c e in 17); di 
seguito comincerebbe una nuova parte dedicata al contrasto 
tra i giusti che condannano con le loro azioni l’empio. Una 
seconda possibilità è nel vedere una divisione netta tra il 
discorso sui giusti (7-16) e il discorso sulla fine degli empi 
(17-20). Queste divisioni però non corrispondono 
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esattamente al testo, che ha un andamento molto chiaro in 
tre parti: la prima dedicata al rapporto tra Dio e il giusto (7-
14a.b), la seconda dedicata al rapporto tra il giusto e l’empio 
(14c.d-17) e la terza al rapporto tra Dio e l’empio (18-20). 
 
2.1 Prima parte (4,7-14a.b): il rapporto tra Dio e il giusto 
4,7 (Il) giusto invece, anche se anticipi di morire, nel riposo sarà; 
 
8 vecchiaia infatti onorevole non (è) la lunga, né dal numero di anni è stata 
misurata.9 Canizie invece è la prudenza agli uomini e l’età della vecchiaia vita 
immacolata. 
 
10

 GRADITO A DIO DIVENTANDO, FU AMATO E VIVENDO IN MEZZO A 

PECCATORI, FU PRESO, 
…………………………………………………….. 
11 fu afferrato perché non la cattiveria cambiasse la sua intelligenza, la 
perfidia ingannasse la sua anima; 
 
12 (la) malizia infatti del vizio offusca le (cose) buone e la vertigine della passione 
scava (la) mente innocente. 13Reso perfetto in poco, colmò tempi lunghi; 
 
14 DESIDERABILE INFATTI ERA AL SIGNORE LA SUA ANIMA, PER QUESTO 

SI AFFRETTÒ DA MEZZO DI INIQUITÀ. 

 
La prima parte è tutta incentrata sullo stretto rapporto tra 

Dio e il giusto. Lo schema seguito dall’autore è abbastanza 
semplice. L’inizio è sempre un’affermazione nuova, 
sconvolgente. In 7 il giusto vive nel riposo di Dio, 
nonostante l’apparente punizione della morte precoce; in 11 
si dice che la morte è una forma di protezione divina. A 
queste affermazioni seguono delle affermazioni (introdotte da 
due «infatti») che servono da supporto e spiegazione delle 
affermazioni precedenti (8-9; 12-13). La parte si conclude 
specificando i sentimenti di Dio nei confronti del giusto, che 
è amato e desiderato da Lui (10 e 14). 
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Il testo di partenza potrebbe essere stato Is 57,1-2: 
«1Perisce il giusto, nessuno ci bada. I pii sono tolti di mezzo, 
nessuno ci fa caso. Il giusto è tolto di mezzo a causa del male. 
2Egli entra nella pace: riposa sul suo giaciglio chi cammina 
per la via diritta». Tuttavia vi manca il dato più scandaloso, 
più difficile da affrontare: la morte prematura del giusto. Si 
trattava certamente di un problema teologico notevole per 
una tradizione biblica in cui la longevità era premio della virtù 
(a titolo di esempio, si veda Dt 4,40); anche a Salomone era 
stata promessa da Dio una lunga vita se avesse osservato le 
sue leggi (1Re 3,14) e la tradizione sapienziale appoggiava 
questa tesi, vedendo nella morte prematura una punizione del 
peccato (Pro 10,27; Sal 54,24, Gb 5,25-26). L’autore del Libro 
della Sapienza aveva già parlato dell’immortalità del giusto 
(3,1), della sua morte come solo un’apparenza (3,2) e della 
protezione divina. 

Il giusto è un giovane: è un dato che colpisce, perché 
all’inizio era apparso come un anziano, depositario della 
tradizione, in opposizione ai giovani gaudenti, innamorati 
della cultura ellenistica di moda. Seguire però la tradizione 
religiosa non è un fatto che si leghi all’età, ha a che fare con la 
fede. Gli anziani erano considerati i depositari della tradizione 
e dell’esperienza (Sir 32,3-10), poiché avevano potuto con più 
facilità conseguire la virtù, giusta misura di una vita. Nel 
mondo classico non mancano riflessioni consolatorie non 
dissimili simili sulla morte precoce dei buoni (Cicerone, De 

Senectute, 18; Plutarco, Παραμυϑικὸς πρὸς 'Απολλώνιον, 17; 
Seneca, De brevitate vitae, 8.1), così come nei testi biblici (Gb 
32,9; Qo 4,13). La morte viene infatti indicata qui col verbo 

τελευτάω, il verbo del compimento: non si tratta di una morte 
acerba, ma di una vita che ha raggiunto il suo scopo. Così 

anche il verbo φθάνω («arrivare presto») non suggerisce l’idea 
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di immaturità, ma di uno che giunge per primo al traguardo. 
Il giusto sarà nel riposo: il verbo «essere» implica l’idea di una 
permanenza definitiva; non piomberà nel nulla, continuerà a 
essere, e questo nel riposo. Vilchez Lindez vi vede una 
polemica contro l’idea, allora corrente, secondo cui chi 
moriva prematuramente vagava senza pace sulla terra, fino al 
compimento degli anni per lui predeterminati dalla nascita. 

 Il primo metro di giudizio di una vita è la φρόνησις, tradotto 
quasi sempre con “prudenza”: è un termine che proviene da 
φρην, che vuol dire «petto», quindi «animo», «cuore», «mente» 
e infine «pensiero». È l’arte di ciò che si deve o non deve fare; 
è la saggezza applicata alle situazioni esistenziali, la virtù che 
permette di agire secondo il bene. Nel libro è spesso legata 
alla sapienza (6,15; 7,7; 8,6.7.18.21). Qui però non si tratta di 
un dono specifico di Dio, quanto di una vita retta segnata 
dalla virtù, che ha bisogno di tempo per svilupparsi. I lunghi 
anni permettono di acquisire la capacità di saper distinguere, 
nella pratica quotidiana, ciò che è gradito al Signore. Il 
giovane giusto, tuttavia, è riuscito a superare gli anziani, 
raggiungendo lo scopo di una vita in poco tempo (13). Il 
secondo criterio è una vita immacolata (cfr. Sal 119,100), 
senza trasgressioni alla Legge. Insieme i due criteri sono gli 
aspetti di un unico atteggiamento, che abbraccia sia l’ambito 
interiore – la prudenza – sia il comportamento esteriore – la 
vita immacolata. L’integrità del giusto è una piena coerenza di 
idee e comportamenti, di conoscenza per via di esperienza, e 
di applicazione integerrima di ciò che ha imparato. 
 Sin dai tempi dell’insurrezione dei Maccabei (166 a.C.), si 
era diffusa la fede nella resurrezione dei giusti morti a difesa 
della fede dei Padri (Dn 12,2; 2Mac 7). La morte del giusto 
diventava a un tempo ricompensa della fedeltà e segno di 
predilezione divina. È Lui che li ama e li trae a Sé per 
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goderne dell’amicizia. Nell’ellenismo si ritrova il tema della 
predilezione divina per il giovane defunto: celebre è la 
sentenza di Menandro citata da Plauto: «Chi è amato dagli 
dèi, muore giovane» (Bacchides IV 7,18). Si trattava di un tema 
presente nei commiati e nelle lettere di condoglianze. Diversa 
è l’idea su cui si basa l’autore della Sapienza. Il modello 
potrebbe essere stata la figura biblica di Enoch (Gn 5,22.24; 
Sir 44,6; Eb 11,5), portato in cielo col corpo, probabilmente 
ripreso qui perché presente in quella galleria di uomini illustri 
del Siracide da cui l’autore trae anche la figura di Aronne 
(18,20-25; Sir 44-49). Come sempre, esso non viene citato 
direttamente per nome, ma l’allusione doveva comunque 
risultare evidente ai lettori giudei: Enoch era protagonista di 
numerose leggende popolari, solo in parte riportate negli 
apocrifi a lui dedicati. Si parlava di lui come di un maestro, lo 
si diceva trasformato da Dio in un angelo, Metatron. Molti 
maestri ebrei non concordavano con questa esaltazione della 
sua figura. Una tradizione, che la Sapienza accoglie, lo 
presenta sì come un prediletto, ma da Dio sottratto in tempo 
alla prova, prima che la convivenza con i peccatori lo 
corrompesse. «La ragione per la quale Enoch venne portato 
in cielo fu l’empietà degli uomini, come disse egli stesso a 

rabbi Išmaʽʼel», riporta Ginzberg. Nello stesso testo si 
aggiunge: «In BR, loc. cit., si afferma che Enoch non fu 
rapito in cielo, come sostengono gli eretici (cristiani o 
giudeocristiani), ma che morì come ogni altro essere umano. 
La sua fine, anzi, giunse prima del tempo, poiché egli non 
aveva un animo costante e Dio preferì che morisse giovane, 
quando era ancora puro»1417. La benevolenza di Dio non era 

                                                   
14 L. Ginzberg, Le leggende degli ebrei I. Dalla creazione al diluvio, 136 e 336 

n. 58.. La sigla riportata nel testo rimanda a: «BR – כראשיח רבה [Midraš 
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nel chiamarlo a Sé perché uomo a lui accetto (vedi 3,1-9), era 
piuttosto per preservarlo da possibili cadute. Il tema poteva 
essere interessante per i lettori: vivere in luoghi corrotti e 
pagani come Alessandria, in mezzo a peccatori, non era senza 
pericoli per la loro anima ed Enoch poteva rappresentare un 
motivo di riflessione per loro. 

Dei tre verbi della predilezione divina, il primo è ἀγαπάω, 
«amare»; non si trova nell’episodio biblico del rapimento di 
Enoch, mentre ne fa molto uso il libro della Sapienza: Dio 
ama la sua creazione (11,24); ama i figli di Israele come propri 
figli (16,26); predilige la Sapienza (8,3) e quanti ne seguono gli 
insegnamenti (7,28), ovvero le anime fedeli, che rimarranno 
nel suo amore (3,9). Il giusto è amato perché è divenuto 
gradito a Dio, ha progredito costantemente, ha raggiunto lo 
scopo per cui Dio lo aveva creato.  

Il secondo verbo è μετατίθημι, «prendere», caratteristico 
invece dei racconti del rapimento di Enoch: il giusto viene 
trasferito nella sua persona, nella sua anima, sebbene il corpo 
possa rimanere in questo mondo. È stato comunque sottratto 
a un ambiente peccaminoso e malsano. 

Il terzo verbo è ἡρπάγη (si trova anche in Ap 12,5), aoristo 

passivo della tarda grecità per il classico ἡρπάσθην (da 

ἁρπάζω), «afferrare», che indica la velocità del Suo intervento, 
l’azione potente con cui porta a Sé le anime a Lui gradite (At 
8,39; 2Cor 12,24; 1Ts 4,17; Ap 12,5); è il corrispettivo 

dell’ebraico לקח, usato per indicare la liberazione dalla morte 
e condotto presso Dio (Gn 5,24; 2Re 2,35; Sal 49,16; 73,24). 
Il giusto è gradito a Dio (10), è perfetto (13), è desiderabile 
per Lui (14): per questo è da Lui amato, preso ed afferrato da 

                                                                                                                      

Maggiore alla Genesi], Vilnius, 1887 [trad. it. di A. Ravenna e T. 
Federici, Commento alla Genesi, Berešit Rabbâ, Torino, 1978] (Ibid., 397). 
 



78  

Lui. Tre le perfezioni del giusto, tre le azioni di Dio nei suoi 
confronti. 

La ragione del rapimento divino è la preservazione della 
sua santità; il giusto va protetto dalle insidie che potrebbero 
stravolgere la sua intelligenza, ovvero il suo modo di pensare 
e di giudicare le cose. L’insidia viene   sia dall’esterno, dal 
fascino insidioso della malvagità, sia dall’interno, dalla 
bramosia interiore (12). Si tratta di una massima universale: è 
vero che il giusto qui è già giunto alla perfezione, tuttavia è 
pur sempre fragile, soggetto alle tentazioni: perché lasciarlo in 
mezzo a pericoli, se ha già raggiunto la sua meta?  

Il verbo μεταλλεύειν appare strano nel contesto: nel greco 
classico significa «ricercar metalli» e nella LXX «estrarre 
metalli» (Dt 8,9): qui è in genere tradotto con «mutare, 
trasformare» (lo si è reso qui con «scava» per conservare il 
senso originario della parola). 
 La lapidaria espressione «Reso perfetto in poco, colmò 
tempi lunghi» (13) spiega il senso delle vere canizie (9): la 
vecchiaia vera è la perfezione. Brevi – rispetto ai patriarchi 
antidiluviani – ma perfetti nel loro numero – 365 – erano 
anche gli anni vissuti da Enoch. Forse è proprio il pensiero di 
Enoch ad aver indotto – per quanto potrebbe essere 
sorprendente – a parlare di morte prematura del giusto in 

questa pericope. Il giovane è comunque arrivato al τέλος, cioè 
alla perfezione morale e religiosa, ha svolto la completezza 

esistenziale; il verbo è πληρόω, «compiere, portare a 
compimento, rendere completo»: si dice delle Scritture, delle 
profezie, dei detti, ed anche della gioia dei giusti (Mt 1,22; Mc 
14,49; Gv 12,38; per la gioia si veda Fil 2,2,; Gv 3,29; 16,24). 
Qui però sembra riecheggiare di più 4Mac 12,14: «ma essi, 
morendo nobilmente» – cioè martiri – «portano a pienezza la 
pietà verso Dio». In questo brano non si parla di martirio, ma 
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la prova a cui Dio ha sottoposto il giusto (3,5-6) e il martirio 
affrontato d lui nel secondo capitolo (2,20) sono ancora 
presenti nella mente dell’autore e del lettore. 

È certo ormai che il giusto sia desiderato da Dio (14), ma a 
sottrarlo a questo mondo malvagio chi fu? Non è chiaro il 

soggetto del verbo ἔσπευσεν. La prima possibilità è porre 
come soggetto l’anima del giusto: «l’anima del giusto si 
affrettò ad uscire dalla malvagità»; la seconda pone Dio come 
soggetto: «Dio si affrettò a farlo uscire dalla malvagità». 
Entrambe le versioni sono sostenute dai commentatori. La 
seconda è attestata dalla Vetus Latina, e lascia l’iniziativa, 
come nei versetti precedenti, a Dio. Tuttavia la prima sembra 
più probabile: in questa pericope Dio non è mai soggetto 
esplicito dei verbi; è grammaticalmente preferibile mantenere 
lo stesso soggetto in tutta la frase; il verbo inoltre, se usato in 
modo transitivo, avrebbe bisogno di un oggetto esplicito ed 
esso, nell’unico altro passo del libro in cui è presente (18,21) 
è intransitivo. Il giusto, insomma, accoglie con rassegnazione, 
anzi con gioia, la sua prematura dipartita, perché va da Dio, 
nella pace, e si sottrae a un mondo malvagio e pericoloso per 
la sua virtù. Si tratta di una promozione di benessere che non 
dipende solo dalla giovane età, quanto piuttosto dalla 
fruttuosità della sua vita. 
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2.2 Seconda parte (4,14c.d-17): il rapporto tra il giusto e l’empio 
Invece i popoli, avendo visto e non essendosene accorti,  
neppure avendo posto nell’intelletto questo, 
[15 che la grazia e la misericordia (sono) nei Suoi eletti e custodia nei 
Suoi fedeli.] 
………………………………………….. 
16 Condanna invece il giusto morto i viventi empi,  
e (la) giovinezza terminata rapidamente (la) duratura vecchiaia 
dell’ingiusto; 
………………………………………….. 
17 guarderanno infatti (la) fine del saggio  
e non percepiranno cosa ha deciso su di lui e perché lo ha protetto il 
Signore. 

 
La seconda parte è strutturata in modo semplice: lo 

sguardo sconcertato e l’incomprensione dei giusti, che non 
riescono a cogliere la custodia, la protezione che ha Dio per il 
giusto (14b e 17), incorniciano la condanna che con la 
propria integrità il giusto esprime sulle loro azioni. I popoli 
sono l’equivalente degli uomini (3,4), degli stolti del capitolo 
precedente (3,2), incapaci di vedere il dono dell’immortalità 
concesso da Dio ai Suoi fedeli; guardano, ma non 
comprendono (14b.17) le decisioni di Dio a loro favore. Il 
tema del vedere e non comprendere è tipico di Isaia (6,9-10; 
57,1), ma è solo nel momento della morte che ai giusti è 
permesso davvero comprendere le vie di Dio (Sap 1,2; 4,10-
11), mentre i malvagi, che «non conoscono i segreti di Dio» 
(2,22), rimarranno stupefatti. Non si erano accorti che per i 

giusti vi sono, da parte di Dio, χάρις, «grazia», ed ἔλεος, 
«misericordia». Sono i termini propri della benedizione 
ebraica. Il giusto è benedetto da Dio, per sempre. Il termine 

ἔλεος traduce nella LXX il ḥesed di Dio, l’aiuto misericordioso 



81  

che ha promesso al suo fedele, il suo amore che purifica e 
santifica; la grazia indica invece la gratuità della Sua iniziativa. 

Al centro è posto il giudizio di condanna da parte del 
giusto: non è una sentenza che il giusto emette, ma una 
riprovazione espressa con la propria vita (cfr. Mt 12,41; Eb 
11,7), un sentimento di condanna che è l’empio stesso a 
provare alla vista delle azioni virtuose dei suoi correligionari 
(2,14). L’autore rimarca che l’empio è vivo e potrebbe erigersi 
trionfante sul giusto, ma questi, sebbene defunto, continua ad 
essere di monito alle azioni contro la Legge. Il giusto era stato 
tolto di mezzo, perché era insopportabile il solo vederlo 
(2,14), ma la sua morte non ha cambiato i ruoli, li ha solo 
fissati per l’eternità. Quello che sembrava uno sviamento 
della giustizia, il trionfo dell’empio (Ab 1,2-4; Mal 2,17; Sal 
37; 73), e di cui Dio sembrava non curarsi (Ger 12,1-6; Ab 
1,13; 3,14-18), dimenticandosi dei buoni (Sal 13,2; 31,13; 
44,10-18), è in realtà spiegabile solo a partire dal momento 
della morte. 

Tuttavia, la morte non è propria dei giusti, piuttosto 

appartiene ai malvagi (1,16); il giovane fedele è invece καμών, 
qui tradotto come «morto»: il termine indica l’essere esausti 
per la fatica del lavoro, essere stanchi della propria 
sofferenza. Tra tutti gli eufemismi, questo, usato sin dai tempi 
di Omero per la morte, è quello che maggiormente si adatta 
al contesto: colui che ha sofferto fino ad esserne stanco, 
viene preso da Dio per ricevere il riposo e la pace (3,3; 4,7). Il 
giusto non muore: per questo viene continuamente evitato il 

termine θάνατος.  La giovinezza è terminata, in contrasto con 
la longevità dell’empio: il contrasto riguarda la durata della 
vita del malvagio, inutile per il conseguimento della virtù, 
rispetto alla brevità della vita virtuosa, il contrasto cioè tra le 
canizie del corpo e le vere canizie dello spirito. 
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La ripresa dello sguardo vacuo dell’empio mette in 
evidenza ancora una volta la sua incapacità di comprendere. 
Il contrasto con il giusto è netto, perché qui il giovane è 

diventato σοφός, è il vero saggio. Dio lo mette al sicuro, gli 

assicura la Sua protezione: il verbo qui usato, ἀσφαλίζειν, ha 
connotazione militare, indica il «mettere al sicuro, al riparo, 
sotto protezione». Anche qui, come in tutto il libro, si parla di 
guerra, di un aspro combattimento tra Dio e i suoi nemici, i 
peccatori ostinati. 
 
2.3 Terza parte (4,18-20): il rapporto tra Dio e l’empio 
18 Guarderanno e disprezzeranno, invece il Signore li deriderà, 
 
19 e saranno dopo di ciò cadavere disonorevole e obbrobrio nei morti per i 
secoli, 
……………………………………………… 
Poiché li abbatterà silenziosi a capofitto e li scuoterà dalle basi e fino all’ultimo saranno 
annientati 
……………………………………………… 
e saranno nel dolore e il ricordo di loro perirà. 
 
20 Verranno nel resoconto dei loro peccati timorosi e li rimprovereranno di 
fronte le loro iniquità. 

 
La terza parte affronta il rapporto di Dio con gli empi. 

Anche qui lo schema è alquanto semplice: le due parti 
estreme (18 e 20) riguardano ciò che loro fanno e la reazione 
che hanno verso di loro Dio e le loro stesse iniquità; in 
rapporto tra loro quindi vi sono due descrizioni di ciò che 
saranno per sempre: cadaveri disonorevoli, nel dolore, 
obbrobrio per sempre, mai più ricordati (19a e 19c); al centro 
è l’azione devastante di Dio: se nelle frasi iniziali e finali Dio 
si limitava a deriderli e a rimproverarli – una ben blanda 
punizione per la loro malvagità! – al centro vi è l’ira di Dio in 
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tutto il suo furore. Vi è una solennità profetica minacciosa, 
già da quell’iniziale ripetizione del verbo «guardare» (18). 

Non solo gli empi non riescono a capire, non si limitano a 
chiedersi il perché della predilezione di Dio per i fedeli, ma 
arrivano al disprezzo: per questo diventano a loro volta 
oggetto di disprezzo da parte di Dio.  

È terribile il beffarsi di Dio degli empi, perché è preludio 
della sua ira (Sal 2,4-5). L’autore potrebbe essersi rifatto alla 
satira di Isaia contro il re di Babilonia (Is 14,4-20), perché 
numerose ne sono le somiglianze15. Mancheranno loro degni 
funerali, precipiteranno nello sheol (pur non nominato); 
vivranno un perenne stato di dolore. 

Sette brevi frasi descrivono il destino degli empi: è il 
compimento della sofferenza definitiva per loro, la 
completezza della devastazione. Le prime due frasi 
descrivono lo stato di morte definitiva: saranno cadaveri, in 

mezzo ai morti, per sempre. Il termine πτῶμα, 
universalmente tradotto come «cadavere» (cfr. Mt 24,28; Ap 
11,9), ha il significato etimologico di «caduta», e così Scarpat 

lo traduce, sulla base della tradizione latina ‒ che traduce «et 

erunt post hoc decidentes sine honore» ‒ e del contesto, che 
riguarda il capovolgimento di sorti dell’empio di cui si parla 
subito dopo, a partire da 5,4. Lo stretto parallelismo della 

frase tuttavia induce a vedervi un collegamento con ἐν 

νεκροῖς: non solo sono morti, ma il loro cadavere è trattato in 
                                                   
15

 «4Allora intonerai questa canzone sul re di Babilonia e dirai: “Ah, 
come è finito l’aguzzino, è finita l’aggressione! ... 19 Tu, invece, sei stato 
gettato fuori del tuo sepolcro, come un virgulto spregevole; sei 
circondato da uccisi trafitti da spada, deposti sulle pietre della fossa, 
come una carogna calpestata. 20 Tu non sarai unito a loro nella 
sepoltura, perché hai rovinato la tua terra, hai assassinato il tuo popolo. 
Non sarà più nominata la discendenza degli iniqui». 
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modo disonorevole, e non vi era allora maledizione peggiore 
(cfr. 2Re 9,10.37; Sal 79,2-3; Is 14,19; Ger 22,19; 36,30; 2Mac 
5,10). 

Infine vi sono le conseguenze della punizione divina: 
saranno annientati, resi come una terra incolta, desolata, 
senza frutto, in preda alle sofferenze, dimenticati da tutti. 
Loro che avevano cercato di farsi superiori agli altri sono 
ridotti a nulla; loro che cercavano il piacere sono in preda al 
dolore; loro che cercavano la fama, sono da tutti dimenticati. 
Già lo avevano previsto (2,4), ma ora lo vivono. Il verbo 

ἀπολεῖται è il tipico verbo della rovina dell’empio (Sal 1,6; 
9,6.7; 36,20 ecc.), che qui coinvolge persino il ricordo dei vivi, 
che non si avrà per loro. 

L’espressione «nel resoconto» è spesso interpretata nel 
senso di un momento di consapevolezza, davanti a Dio, 
all’esame fatto dalla coscienza, forse alla fine della loro vita; il 
traduttore latino ha reso infatti con in cogitatione peccatorum 
suorum. In Es 30,11-12 il termine si riferisce all’adunanza del 
popolo – e nella terza parte del libro della Sapienza vi sarà un 
lungo midrash dell’Esodo – è facile pensare che l’autore 
utilizzi il termine nello stesso senso: nel momento del 
rendiconto finale, le loro stesse iniquità, materializzatesi, si 
alzeranno a rimproverarli, ad accusarli davanti al tribunale di 
Dio. Prima erano sprezzanti (18a), ora sono timorosi; prima 
erano derisi solo da Dio, ora avranno testimonianza contraria 
dalle loro iniquità. Le colpe, personificate, agiscono come 
parte interessata contro l’empio e agiscono come i loro figli, 
danneggiati dal cattivo esempio e dalla cattiva educazione, 
che sono “testimoni dell’iniquità” (4,6). È un’espressione 
utilizzata anche da Paolo in Tt 2,8: «affinché il nostro 
avversario sia confuso non avendo nulla di male da dire sul 
nostro conto». 
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Il rapporto tra Dio e l’empio si è quindi rivelato di 
definitiva distanza, di incomprensione da una parte, di ira 
senza scampo dall’altra, Non vi è possibilità di amicizia, non 
c’è riscatto, non c’è possibilità di espiazione. 
 
2.4 l’insieme: il giusto e l’empio, due diversi rapporti con Dio 
 

 La prima parte descrive il rapporto tra Dio e il giusto; la 
terza ne è in diretta e terribile contrapposizione, descrivendo 
il rapporto tra Dio e l’empio. In entrambe le parti è il Signore 
a dominare la situazione, dando il premio ai suoi fedeli e la 
distruzione ai suoi nemici. Se il giusto sarà infatti nel riposo 
(7), il malvagio sarà cadavere e obbrobrio, nel dolore (19); se 
il fedele è amato, preso e afferrato da Dio (10-11), l’empio è 
da Lui precipitato, scosso alle basi, completamente annien-
tato (19); se il giusto non vede l’ora di andare dal Signore 
(14), il malvagio vi andrà timoroso, a contemplare i propri 
peccati (20). Il poco tempo a disposizione del giusto in questa 
vita (7.14) è in contrapposizione ai secoli passati nella morte 
dall’empio (19); la morte infatti appartiene al malvagio, che è 
un cadavere in mezzo ai morti (19), mentre i giusti non 
muoiono, perché la loro dipartita è un raggiungere il compi-
mento (7), un essere preso da Dio. 

Al giusto appartiene l’anima, la vita (9.11.14); il malvagio 
non ha anima, non ha vita, ha solo ingiustizie di cui rendere 
conto (20). Non sono più i giusti a biasimare le loro iniquità 
(2,12), sono esse stesse che si ergono ad accusarli (20), perché 
la cattiveria ha modificato la loro intelligenza, offuscando la 
vista del bene – per questo non comprendono – e la loro 
perfidia li ha ingannati, mettendoli in balia delle passioni (11-
12). 
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4,7 Il giusto invece, anche se muore in anticipo, sarà nel riposo; 8 
vecchiaia infatti onorevole non è quella lunga, né si misura dal numero 
di anni. 9 Canizie invece sono la prudenza agli uomini e l’età della 
vecchiaia è la vita immacolata. 10 Diventando gradito a Dio, fu amato, e 
vivendo in mezzo a peccatori, fu preso, 11 fu afferrato perché la 
cattiveria non cambiasse la sua intelligenza e la perfidia ingannasse la 
sua anima; 12 infatti la malizia del vizio offusca il bene e la vertigine della 
passione scava la mente innocente. 13 Reso perfetto in poco, colmò 
tempi lunghi; 14 era infatti desiderabile al Signore la sua anima, per 
questo si affrettò fuori dall’iniquità; 
 
nel mentre invece i popoli hanno visto e non se ne sono accorti, neppure vi hanno 
messo l’attenzione al fatto 15 che vi è grazia e misericordia nei Suoi eletti e prote-
zione per i Suoi fedeli. 16 Invece il giusto morto condanna gli empi che vivono, e la 
giovinezza riempita rapidamente condanna la lunga vecchiaia dell’ingiusto; 17 
guarderanno infatti la fine del saggio e non capiranno cosa ha deciso su di lui e 
perché lo ha protetto il Signore. 
 
18 Guarderanno e disprezzeranno, invece il Signore li deriderà 19 e 
saranno dopo di ciò cadavere disonorevole e obbrobrio tra i morti per i 
secoli, poiché li abbatterà silenziosi a capofitto e li scuoterà dalle basi e 
fino all’estremo saranno annientati e saranno nel dolore e il ricordo di 
loro perirà.   20 Arriveranno timorosi al resoconto dei loro peccati e di 
fronte le loro ingiustizie li rimprovereranno. 
 

 
La parte centrale, naturalmente, vede il confronto diretto 

tra empio e giusto. Se nelle altre parti la differenza era nel 
rapporto di ciascuno con Dio, qui vi è il confronto diretto: il 
rapporto con Dio è la base del rapporto con gli altri. Quanto 
più si è uniti a Dio, tanto più si è uniti reciprocamente, tanto 
più ci si riconosce come figli di un unico Padre (2,13.16.18); 
quanto più ci si allontana da Dio, tanto più ci si contrappone 
al proprio popolo, si è da esso rifiutati (2,12) e lo si rifiuta, 
non lo si comprende (14-15.17). Al centro della pericope è la 
condanna da parte del giusto verso l’empio, della giovinezza 
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che ha conseguito il suo scopo verso la vecchiaia inutile, 
vuota di virtù. Non è necessario che ci siano parole, basta il 
trionfo del giusto, che vive in Dio, a essere di condanna, a 
servire da giudizio, a renderlo partecipe della regalità di Dio 
(3,8; 5,16). 

La sorte dei malvagi è terribile perché non hanno ministro 
sacro che interceda per loro (18,21.23-24), hanno rifiutato la 
Legge loro insegnata (2,12) e si sono quindi da soli esclusi 
dalle promesse fatte da Dio ai Padri, dalla potenza della 
Parola di Dio (18,22), unico vero baluardo all’ira ardente di 
un Dio geloso. 
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CAPITOLO IV 
 
 

LA SOFFERENZA TRASFORMANTE DEL GIUSTO 
 

Il percorso seguito nelle pagine precedenti ha portato 
ad affrontare un tema piuttosto complesso secondo una 
diversità di punti di vista. È difficile, infatti, pensare che 
una stessa persona possa essere così legata a schemi 
tradizionali giudaici sul tema della sofferenza come nel 
capitolo 18, ed essere così innovativa – sebbene non 
unica nel panorama biblico – come quella del capitolo 3. 
La sopravvivenza di schemi passati non stupisce, in 
quanto fortemente radicati nella dottrina giudaica, come 
non stupisce che a mutate condizioni di vita si propon-
gano soluzioni nuove ai temi già affrontati nel passato. 
In dettaglio se ne parlerà più oltre. 
Qui si vogliono raccogliere alcune riflessioni sui testi 
esaminati che non era possibile affrontare volta per 
volta. Lo scrittore del libro della Sapienza infatti, in tutta 
la sua prima parte, ritorna continuamente sugli stessi 
tempi, ogni volta approfondendoli o integrandoli, così 
che solo in una lettura congiunta dei diversi passi è 
possibile vedere la pienezza del disegno. 
 
 
1. La ricerca di una spiegazione alla sofferenza 
 

Il tema della sofferenza, naturalmente, si pone imme-
diatamente nel cuore di ogni uomo, sin dal giorno del 
concepimento, ma la difficoltà religiosa ad affrontarla 
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nasce nel momento in cui si afferma nel mondo la 
nozione di un Dio etico, di un Dio giusto, che richiede 
l’osservanza di norme morali da parte dell’uomo. Finché 
il cielo era popolato di déi, essi stessi soggetti a un Fato 
imperscrutabile, la sofferenza era certamente presente, 
ma non metteva in discussione le credenze religiose e i 
principi etici della società. Un pessimismo pervasivo era 
patrimonio dei filosofi, che vedevano nella realtà il male 
e la storia dominata dal caos. La rassegnazione a una tale 
concezione doveva portare a una ricerca di piaceri 
immediati, come forma di compensazione e di obnubi-
lamento: è la filosofia, in fondo, che troviamo sulla 
bocca degli empi del libro della Sapienza; ciò che era 
comprensibile nel mondo pagano, non poteva che 
risultare frutto di una cecità colpevole, però, negli ebrei 
che avevano ricevuto il dono della Legge divina. 

La pena, di fronte al dolore, di chi non conosceva il 
Dio dell’Alleanza poteva risolversi anche in un 
ottimismo integrale – nella convinzione che il male e la 
morte fossero solo delle illusioni – che alla lunga risul-
tava tuttavia privo di fondamento. Altri erano arrivati a 
un dualismo radicale, alla credenza di un dio buono e un 
dio cattivo, che andava, quest’ultimo, esor- cizzato con 
pratiche magiche: sia che si trattasse del mazdeismo 
classico – che adorava il Dio buono Ahura Mazda, 
mentre vedeva nel male qualcosa d’increato – o del mito 
di Zurvan, da cui nascono due gemelli, Ohrmazd, nato 
dai pensieri buoni del padre, e Ahriman, frutto del 
dubbio16, il male trovava una qualche spiegazione, ma 
assumeva anche una forza scoraggiante per il semplice 

                                                   
16 U. Bianchi, Zamān i Ōhrmazd, 130-146. 
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uomo. Nel mito riportato nel Bundahisn, trattato medie-
vale iranico sulla creazione, il dio buono Ohrmazd, 
sapendo della minaccia rappresentata dallo spirito 
malvagio Ahriman, dà luogo alla creazione, perché essa 
diventi luogo di scontro, nella quale possa essere attirato 
e sconfitto – dopo 9000 anni – il suo rivale; appena ope-
rata la creazione, questa viene attaccata da Ahriman che 
vi introduce le sue creature, creando la “mescolanza”. 
La risurrezione finale dei buoni sarà la vittoria totale di 
Ohrmazd, con un’apocatastasi che annullerà totalmente 
il male17; questo trova così una spiegazione, ma diventa 
anche qualcosa di talmente gigantesco da lasciare la 
singola persona in balia di forze incontrollabili. Se vi ci 
siamo soffermati è perché, per vicinanza geografica e 
culturale, questa cultura ha fortemente influenzato 
anche il popolo ebraico18. Altri pensatori, più moderni, 
hanno poi visto nel male un fattore passeggero, frutto di 
un mondo creato imperfetto, ma destinato a una risolu-
zione di ogni sofferenza; oppure, si sono rassegnati a 
vedere nell’uomo un anelito inutile, nella vita un 
naufragio e uno scacco, nella morte una componente 
propria dell’umanità, ineluttabile e insuperabile. 

Nella Bibbia troviamo in nuce molti di questi pensieri. 
Sebbene in essa il male non abbia un’origine 
cosmologica, ma storica, frutto della libera scelta umana 
(Gn 3), vi si trova espressa anche l’idea della finitudine 
umana (Gb 4-5) e della sofferenza come ingrediente 
naturale della vita (Qo 3,4; Pro 14,13). La figura demo-
                                                   
17 U. Bianchi, Prometeo, Orfeo, Adamo, 22-23.108-109. 
18 Cfr. A. Piras, «Politica e ideologia religiosa dell’impero 
achemenide», 21-35. 
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niaca, per quanto astuta e pericolosa, nella Bibbia 
ebraica non riveste una particolare importanza e col suo 
nome, Satana, il «nemico», lo troviamo esplicitamente 
designato come personaggio preternaturale in pochis-
simi brani (Zc 3; Gb 1-2; 1Cr 21); trova un maggiore 
spazio nella letteratura apocrifa (Martirio di Isaia, 
Assunzione di Mosè, Libro dei Giubilei), ma rimane 
sempre una semplice creatura, con un potere limitato, 
per quanto terribile. Una certa forma dualistica, sebbene 
basata su diversi presupposti, è possibile ravvisarla 
nell’apocalittica, per lo più apocrifa (il Libro di Enoch, 
gli Oracoli Sibillini, il IV Libro di Esdra, I Testamenti 
dei XII Patriarchi, l’Apocalisse siriaca di Baruc e altri), in 
cui il mondo presente è privo di salvezza, votato al male 
e oggetto del rifiuto divino, in attesa del regno definitivo 
di Dio, che verrà stabilito con un intervento distruttivo 
e potente. 

Il problema propriamente religioso sorge quando si 
deve confrontare il proprio dolore, evidente e non 
cercato, con la fede in un Dio buono, bene- fico, unico 
e onnipotente. Il dolore non mette in questione 
l’esistenza di Dio, ma la sua giustizia. La nozione di un 
Dio buono e benefico verso l’uomo nasce in Israele con 
la categoria dell’Alleanza: è lo stesso atto fondatore del 
popolo – la liberazione dall’Egitto e il dono della Legge 
sul Sinai – a diventare un problema allo stesso tempo 
teologico ed esistenziale. La soluzione immediata, quella 
che dominerà il pensiero ebraico in modo quasi esclu-
sivo per molto tempo, è il principio retributivo: il 
peccato dell’uomo è all’origine del male e della puni-
zione divina del peccatore. 
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«Tra i vari motivi della sofferenza che si incontrano 
nell’AT, il più comune è il peccato. La sofferenza è in 
genere il segno di un grave perturbamento frapposto tra 
Dio e l’uomo»19. Le forme che questa assume sono 
diverse e subiscono una profonda evoluzione: si passerà 
da una forma collettiva, in cui i giusti vengono puniti 
insieme al popolo peccatore (è la forma più antica, 
presente anche in Sap 18,20-25), a quella pedagogica, in 
cui Dio è visto come un padre che corregge i propri figli 
(Dt 8,2-6; Ger 20,7-9; ma anche Sap 3,1-9), a quella in 
cui si ha una forma ritardata di punizione, riservata a un 
momento più in avanti nel tempo (Gb 20), oppure, in 
forma escatologica, con una retribuzione riservata alla 
vita futura (come in Sap 4,7-20). Lo stesso male può 
essere strumento del giudizio di Dio e della sua giustizia 
(Ger 6,19; 10,10; 16,10-11; Dn 4,30-31; Sal 66,10ss; ma 
anche Sap 5,14-23); la sofferenza tuttavia può assumere 
anche una connotazione nuova, salvifica, può diventare 
libera scelta per il bene del proprio popolo (Is 52,13-
53,12). 

Tutti questi punti di vista, queste spiegazioni del 
mistero del dolore, però, si trovano spesso mischiate, si 
intersecano. Quando si è nel dolore, si fa ricorso a ogni 
strumento per trovarvi un senso. La soluzione, l’unica 
resa disponibile all’uomo in questo modo, sarà – ma lo 
si vedrà solo in parte nel libro della Sapienza – non 
cercarne l’origine, quanto piuttosto lo scopo, non da 
dove essa venga, ma dove può condurre se ci si lascia 
portare da essa: questa sarà la domanda in cui l’autore 
                                                   
19 L. Moraldi, «Espiazione nell’Antico e nel Nuovo Testamento», 
300. 
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sacro diverge da ogni altro pensatore di questo mondo, 
questo è il mistero avvolto nei secoli. Si può infatti 
essere lieti delle sofferenze, perché con esse si porta a 
compimento il «mistero nascosto da secoli e da genera-
zioni, ma ora manifestato ai suoi santi, ai quali Dio volle 
far conoscere la gloriosa ricchezza di questo mistero in 
mezzo ai pagani, cioè Cristo in voi, speranza della 
gloria» (Col 1,26-27). Solo in vista della resurrezione di 
gloria si può ricevere una direzione e sostenere nel 
cammino chi si trova sotto il giogo del dolore. E la 
Sapienza proprio questo ci offre, e con questa chiarezza 
per la prima volta. 
 
 
2. La strana retribuzione della Sapienza 
 

Il brano che manifesta una mentalità più “primitiva” 
è certamente quella inserita nel lungo midrash dedicato 
all’Esodo (18,20-25). Vi si trova la concezione retribu-
tiva nella forma più pura: a una colpa del popolo corri-
sponde in modo immediato la punizione divina, che 
non sembra fare distinzione tra innocenti e peccatori, 
coinvolgendo nella stessa strage l’intero popolo. 
Sebbene la colpa non venga esplicitamente descritta, 
essa è supposta dallo stesso termine – «ira», riferita a 
Dio – che denota la causa della strage. La soluzione alla 
strage è offerta dal culto: fondatosi – a livello dell’intero 
popolo – sull’avvenimento del Sinai (Es 19-34), esso 
instaura la figura del mediatore, il sacerdote. Egli non è 
chiamato da Dio come il profeta, ma è incaricato a vita 
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dal popolo per l’offerta di sacrifici e per comunicare la 
parola di Dio20. 

Eppure il brano è alquanto sconcertante. Le lievi 
differenze dal testo originario ci segnalano una netta 
differenza di mentalità, originata da situazioni e tempi 
ormai mutati. Il termine con cui si parla all’inizio e la 

fine del brano è πεῖρα, il termine della prova mandata da 
Dio a saggiare la fedeltà dei suoi eletti. È lo stesso 
termine usato per la prova a cui è sottoposto Abramo 
(Gn 22; Eb 11,17) e a cui è sottoposto il popolo nel 
deserto (Es 15,25; Dt 8,2), è il momento in cui Dio puri-
fica i suoi eletti (Gdc 2,22; Sal 26,2; 66,10). Eppure la 
prova si basa sull’innocenza di chi vi viene sottoposto, o 
almeno sul suo legame con Dio, che vuole “vedere” se 
davvero i Suoi benefici hanno creato un legame indis-
solubile con i suoi amati, o essi continuano in una reli-
giosità basata su uno scambio di servizi reciproci: il 
culto in cambio della prosperità terrena. Qui invece c’è 
stata una colpa, anche se essa sembra essere negata: «La 
prova colpì anche i giusti» (18,20). 

Il tema del coinvolgimento dei giusti si pone ripetu-
tamente nella Bibbia. Il primo esempio che incontriamo 
è nell’intercessione di Abramo per gli abitanti di 
Sodoma (Gn 18,16-33): «Uccidere l’innocente con il 
colpevole, confondendo l’innocente con il colpevole, 
lungi da te! Il giudice di tutto il mondo non farà 
giustizia?», grida Abramo (Gn 18,25). Ciò che per gli uni 
è castigo di colpe, per gli altri è sofferenza, prova. È 
naturale che dopo aver descritto la differenza che Dio 

                                                   
20 C. Westermann, Teologia dell’Antico Testamento, 268-269. 
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opera tra i giusti ebrei e gli empi egiziani, l’autore della 
Sapienza si sia chiesto cosa succeda quando vivono 
insieme, sono parte dello stesso popolo, i giusti e gli 
empi. Anche nel caso di Abramo vi è un intercessore, 
che si preoccupa non solo del nipote Lot, ma addirittura 
della peccaminosa città di Sodoma. Abramo ribassa 
continua- mente il numero di giusti necessari per salvare 
l’intera città ma, dopo aver nominato sette volte i giusti 
e tre volte gli empi, il dialogo è completo e Abramo non 
parla più: ci vogliono dieci giusti per salvare la città. Per 
Geremia invece basterebbe un solo innocente in Geru-
salemme per salvare la città (Ger 5,1); in Isaia 53 basterà 
un solo giusto per la salvezza di tutto il popolo, ma, al 
momento, chi sia questo giusto e come questo avverrà 
rimane avvolto nel mistero21. 

La Sapienza, è da tenere presente, si rivolge a un 
gruppo di ebrei fedeli alla Legge inseriti in un ambiente 
ostile, incompresi sia dal mondo circostante, sia dai 
propri amici, passati ormai allo stile di vita pagano. 
Potevano facilmente sentirsi perseguitati, o comunque 
in difficoltà, in particolare verso gli stessi ebrei apostati, 
di cui portavano il peso delle colpe. La prova consiste 
forse per loro nel sentirsi oggetto dell’ira di Dio, per le 
colpe dei propri correligionari, soggetti a una solidarietà 
nel male, pur restando innocenti e fedeli all’alleanza? 
L’uomo irreprensibile del brano – che noi sappiamo 
essere, nel racconto originario, Aronne – è forse segno 
di un’identificazione con gli ebrei fedeli? Il brano altri-
menti non sembrerebbe, in sé, avere alcun senso: se 

                                                   
21 Per queste riflessioni si è attinto da L. Alonso Schökel, Dov’è tuo 
fratello?, 90-106. 
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sono giusti, infatti, perché Dio ne fa strage e viene 
fermato solo dall’incenso espiatorio? Che differenza mai 
potrebbe esservi tra i «giusti» (20) e l’uomo «irreprensi-
bile» (21) perché quelli, senza questo, non possano 
salvarsi? Sono considerazioni su cui soffermarsi. 

Passati a una concezione individuale della colpa, a 
una responsabilità personale e a un giudizio particolare 
su ciascun fedele, la punizione collettiva viene ora 
sentita come una “prova” per i giusti, che ricevono però 
salvezza attraverso quegli strumenti che Dio stesso ha 
messo a loro disposizione: il sacerdozio, i sacrifici e, 
soprattutto, la Sua Parola. Sono gli strumenti tradizionali 
della storia dell’alleanza, strumenti incruenti che 
fermano la spirale di violenza, la risposta omicida 
all’uomo omicida. 

Eppure la concezione di un Dio vendicatore sussiste 
e gli strumenti di salvezza non coinvolgono diretta-
mente Dio. Per essere più chiari, siamo ancora lontani 
dalla logica di Cristo – che è poco logica, dal punto di 
vista umano – che «non soccombe mai, su nessun 
punto, alla prospettiva persecutoria, né positivamente 
concordando apertamente con i suoi carnefici, né nega-
tivamente, adottando nei loro confronti il punto di vista 
della vendetta, che è sempre la riproduzione rovesciata 
della prima rappresentazione persecutoria, la sua ripeti-
zione mimetica»22. È Lui che realizzerà la profezia di 
Isaia 53. 

La cecità dell’ira divina è sconcertante e la sua forza 
distruttiva conturbante perché, se non viene impedita 

                                                   
22 R. Girard, Il capro espiatorio, 201. 
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dall’intercessore, non cessa di distruggere. È possibile 
capire come ciò che era attribuito alla «collera del 
Signore» (2Sam 24,1), in un’epoca più tarda venga asse-
gnato a Satana (1Cr 21,1). L’episodio ricalca lo 
sterminio, appena finito di raccontare, della morte dei 
primogeniti egiziani e dell’annegamento dell’esercito 
nemico nel mare (18,5-19). Anche lì si trovano mucchi 
di cadaveri, anche lì i giusti sono salvati dal loro legame 
con i Padri (18,9), anche lì interviene la Parola di Dio, 
che però in queste caso non salva, ma agisce come un 
«guerriero implacabile» (15). 

Ecco forse allora il senso del brano, al di là di un 
linguaggio ancora legato a formule antiche. L’ira di Dio 
è implacabile: «Può l’uomo essere più retto di Dio, o il 
mortale più puro del suo creatore? Ecco, dei suoi servi 
egli non si fida e nei suoi angeli trova difetti, quanto più 
in coloro che abitano case di fango, che nella polvere 
hanno il loro fondamento!» (Gb 4,17-19). Anche se 
nessuno è giusto, se «tutti hanno peccato e sono privi 
della gloria di Dio» (Rm 3,23), la differenza si situa 
nell’adesione alle promesse divine fatte a Padri. La 
Parola di Dio è così perfetta e pura da rigettare chi non 
la accoglie e la combatte, nell’uomo che ha scelto la 
morte vi toglie la vita; la stessa Parola di Dio, per chi, 
pur nella fragilità umana che lo segna, la invoca su di sé, 
la fa propria, vi obbedisce, diventa parola di vita e, addi-
rittura, di risurrezione. Chi ha scelto come proprio dio il 
distruttore, diventando propagatore di morte (18,5), 
accoglierà il distruttore; chi ha scelto il Dio dei viventi, il 
Dio di Abramo, Isacco e Giacobbe (Lc 20,37-38), ne 
riceverà vita. Non è giusto, insomma, chi non pecca, ma 
chi riconosce in Dio il datore di vita e a Lui ricorre. 
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La Parola di Dio è proprio al centro del brano, è lo 
spartiacque tra i giusti e gli empi, tra i puniti e i salvati, 
tra i vivi e i morti. Non possiamo non venir giudicati da 
essa, è la comunicazione dell’Essere divino a noi, è il 
completamento del Suo atto creativo in noi, è il 
confronto continuo della nostra vita con la vita divina, a 
cui siamo chiamati. Quando l’uomo si pone davanti a 
Dio nella preghiera, è costretto a guardare in faccia la 
Parola, a sentire lo sguardo divino su di sé e a dare 
ragione a Dio e condannare se stesso. Per questo molti 
evitano la preghiera, perché davanti a essa si crea un 
divario: da una parte la salvezza, dall’altra il giudizio. È 
lo spartiacque tra la morte e la vita. Quando si farà 
carne, la Parola, sarà ancora in mezzo, ma tra il Padre 
celeste e gli uomini, tutti gli uomini, tra gli uomini e se 
stesso, in quanto Dio: «Egli ha patito interamente il 
conflitto tra Dio e l’uomo “da entrambe le parti”, non 
solo come il Dio offeso dagli uomini, ma anche come 
uomo minacciato da morte da parte di Dio e caduto in 
balìa della morte davanti al giudizio di Dio…»23. È 
offerta, in un certo senso, a Se stesso, a favore di coloro 
che qui non sono risparmiati. E «se l’amore di Dio si 
abbassa fino al punto da diventare un amico umano e 
benigno di tutti, non è anche diventato per ciò stesso e 
per la stessa ragione (come si esprime spesso Agostino) 
il “nemico” più arrabbiato del peccatore che cionono-
stante non ama e resiste?»24. La croce è il luogo dove 
Dio emette il suo potente «no» al peccato: la fiamma 

                                                   
23 H. U. von Balthasar, L’azione, 322. 
24 H. U. von Balthasar, Nella preghiera di Dio, 146. 
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dell’amore di Dio da lì continua a bruciare d’amore 
alcuni e a consumare per sempre altri. 

Ancora non c’è la Vittima divina, ma già infatti nello 
stesso libro della Sapienza si trova una diversa offerta 
gradita a Dio, qualcosa di più concreto dell’incenso e 
della parola di Aronne, che assomiglia a Lui di più e in 
qualche modo, lo si vede in altre parti del libro, lo 
rappresenta: il giusto. 

 
 
3. La purificazione in vista di un matrimonio 

 
Come può rappresentare Dio colui che è soggetto alla 

morte, come può risultargli gradito colui nel quale non 
vi è che colpa? Le parole del libro di Giobbe che 
parlano della impurità umana (Gb 4,17-19) in realtà non 
sono parole del sofferente servo di Dio, ma di Elifaz, 
uno che ha bisogno dell’intercessione di Giobbe per 
essere perdonato da Dio, che non ha gradito le sue 
parole (Gb 42,7-8). In realtà Dio gradisce gli uomini, 
ama stare con loro (Pro 8,31), e se non sono degni di 
Lui, ci pensa Lui a renderli tali, perché possano vivere 
nel Suo regno. Addirittura il Signore desidera come 
offerta, come olocausto, gli uomini. Il brano dedicato 
alla morte del giusto (3,1-9) ci offre un’interessante 
riflessione su questo punto.  

In cosa consiste essere olocausto di sacrificio? Con 
l’eccezione di Is 53, non si trova nella Bibbia ebraica il 
concetto di un sacrificio personale, come offerta della 
propria vita, cosa che invece caratterizza il cristiano (Gv 
15,13; Rm 12,1; Fil 2,17; 1Gv 3,16). La parola 

“olocausto” si trova legata a un essere umano ‒ esclusi i 
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sacrifici umani proibiti dal Signore (Lv 18,21; 20,2-5) ‒ 
solo per il sacrificio di Isacco (Gn 22,2). Non si tratta, 
nel libro della Sapienza, di un semplice olocausto spiri-
tuale, rappresentato dall’obbedienza ai comandi del 
Signore (1Sam 15,22; Qo 4,17; Os 6,6; ma anche 
dall’amore a Dio in Mc 12,33). Qui non si parla di sacri-
ficio di lode (2Cr 29,31; Sal 50,14.23; 116,17), né della 
semplice pratica della giustizia e della misericordia, che 
vale come sacrificio al Signore (Pro 21,3; Sir 35,3). Il 
gradimento di Dio passa attra- verso una dolorosa puri-
ficazione, come una prova pedagogica, che li ha segnati 
concretamente. È qualcosa che anticipa Paolo (Rm 5,3-
4), Giacomo (Gc 1,2-4), Pietro (1Pt 1,6-7) e la Lettera 
agli Ebrei (Eb 5,7-9). 

La correzione pedagogica degli eletti si trova in realtà 
in tutta la Bibbia e l’esperienza dell’Esodo è stata, per 
Israele, la scuola dove ha imparato a conoscere Dio, a 
conoscere sé stesso, ad allontanarsi dal male e prepararsi 
a essere la nazione santa in mezzo alle genti (Dt 8,2-
5.17-20). La figliolanza divina implica la correzione da 
parte del Signore (Sap 11,9-10; 12,22). Anche in 3,1-9 è 
presente il tema dell’educazione di Dio, ma il brano non 
si limita a questo. Difficilmente si può descrivere la 
semplice educazione divina come una fonderia per far 
risplendere il giusto. Certo, l’azione pedagogica avviene 
mediante l’osservazione della sofferenza altrui – in parti- 
colare, della condanna degli egiziani – e mediante i 
rimproveri divini, per bocca di profeti o sacerdoti, ma è 
nell’esperienza del dolore personale, permesso da Dio, 
che si attua la perfezione del fedele. 
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La purificazione però non è solo modo di insegnare a 
non comportarsi male, è proprio espiazione dei peccati, 
ristabilimento della giustizia: 
 «Un uomo si compiaccia quando soffre più che nei giorni della 
felicità, poiché se uno ha trascorso tutta la vita nella felicità, 
nessuna delle trasgressioni commesse ha ricevuto il dovuto 
condono, mentre gli è rimesso tutto ciò che è perdonato nella 
sofferenza. Lodate, dunque, le sofferenze! Esattamente come i 
sacrifici assicurano la benevolenza del Signore, le sofferenze 
producono anche una benevolenza superiore, poiché i sacrifici 
non costano che denaro, mentre le sofferenze toccano il corpo 
stesso dell’individuo»25. 

È interessante notare che si parli di una benevolenza 
superiore da parte del Signore; la delizia del giusto non 
deve infatti risiedere nella ricompensa immediata che ne 
trae: «Benedetto l’uomo che si delizia grandemente nei 
suoi comandamenti» è detto nel libro dei Salmi (112,1) – 
nei suoi comandamenti, non nella ricompensa dei suoi 
comandamenti, commenta il Talmud26. Solo attraver-
sando la sofferenza si impara ad amare Dio per sé stesso 
e non per i suoi benefici, come Dio ci ama al di là di 
ogni Sua convenienza: è il senso dell’ultima prova di 
Abramo (Gn 22), il senso della prova a cui è sottoposto 
Giobbe (Gb 1-2). 

Le pagine ebraiche sulla sofferenza dei giusti sono 
splendide e illustrano bene il senso del brano. La soffe-
renza vi compare con una ricchezza nuova. Rabbi 
Shimon bar Jochai sostenne che tre ottimi regali donò il 
Signore al popolo d’Israele e tutti e tre li dette loro 
attraverso la sofferenza; questi sono la legge, la terra 

                                                   
25 Sifre Deuteronomio, § 32. 
26 Talmud, Avodah Zarah, 19a. 
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d’Israele e il mondo futuro27. Ed è il richiamo al mondo 
futuro che rende tutte queste frasi accettabili; senza di 
esso, manca qualcosa. La via della persecuzione e della 
morte può essere accettabile solo a partire dall’esistenza 
di un giudizio ultraterreno, di una vita futura. Le due 
cose sono correlative: finché la gioia e la sofferenza 
sono limitate a questo mondo, nessuna giustificazione 
può far accettare il dolore innocente. Solo l’elevazione a 
uno stato di vita diverso, di partecipazione al potere – e 
alla vita stessa – di Dio, può dare ragione di una purifi-
cazione, di una sofferenza totale, devastante – come 
quella prevista dall’olocausto – e di un’educazione che 
non si limiti a rendere il fedele giusto agli occhi di Dio. 

È interessante che l’immortalità del giusto sia 
strettamente collegata alla giustizia. Dio ha creato tutto 

per l’esistenza (1,14; letteralmente εἰς τὸ εἶναι 
(«all’essere»), con un’espressione dal sapore filosofico), 
la morte non appartiene al piano di Dio ed è entrata nel 
mondo per la disobbedienza umana, che ha introdotto 
nell’esistenza, nell’essere, il non-essere. È quindi la 
giustizia, ovvero il piano, di Dio, a garantire il continuo 
dono dell’esistenza del Dio vivente alle creature. Tutto 
ciò che è contrario alla giustizia verrà distrutto (5,6), 
perché allora la giustizia si trasformerà in ira punitiva 
(1,18). 

Se invece la morte fosse l’ultima parola sulla vita 
umana, la giustizia non avrebbe più senso e prevarrebbe 
la legge del più forte (2,11). La giustizia è immortale 

                                                   
27 Talmud, Berakhot, 52a. 
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(1,15), però, e questo cambia la vita dell’essere umano28. 
Tuttavia, il fatto che l’autore usi il termine psychē  (2,23; 
3,1.13) per indicare i giusti, unito al concetto di immor-
talità e incorruttibilità (1,15; 2,23; 3,4) non significa che 
intendesse aderire a una concezione ellenistica 
dell’aldilà. Le sue descrizioni sono infatti tipicamente 
ebraiche e richiamano immagini apocalittiche (cfr. Dn 
7,27), piuttosto che testi greci, richiama testi profetici 
(cfr. Is 11,6-8) più che filosofie platoniche. Esplicita-
mente, di certo, non è affermata la resurrezione della 
carne, ma vista la propensione dell’autore sulla bontà del 
creato (1,14; 5,15.17.20) e lo stretto legame che esso 
appare di avere con Dio, all’autore nulla impedirebbe di 
crederci29.  

La vita del giusto, comunque, non termina con la 
morte, ma prosegue perché ha in sé lo spirito di Dio 
(1,5-7) che siede accanto a Dio stesso (9,4). È la 
sapienza quindi la mediatrice di eternità. 

In 3,1 si parla di una persona che è già giusta, già 
gradita a Dio, e non si vede come sia necessaria una 
purificazione così dolorosa in chi già è conosciuto da 
Dio. Se è stato trovato degno della partecipazione alla 
divinità (3,5), se Dio lo ha potuto rendere partecipe del 
Suo potere regale (3,8), è perché ha subìto una purifica-
zione che non si è limitata a farne un fedele osservatore 
della Legge, ma lo ha, in qualche modo, reso adatto a 
una vita incomparabilmente superiore (3,9). È 

                                                   
28 Cfr. M. Nobile, «La resurrezione dei morti nell’Antico 
Testamento», 79-120. 
29 P. Beauchamp, «Le salut corporel des justes et la conclusion du 
livre de la Sagesse», 491-526. 
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l’elevazione a fare ciò che Dio fa, perché «colui che si 
dichiara soddisfatto delle sofferenze che gli sono 
piombate addosso porterà salvezza al mondo»30. È 
qualcosa di profondamente diverso dall’essere corretti 
solo per non diventare cattivo in seguito, come sosten-
gono gli apocrifi Salmi di Salomone: «Beato l’uomo di 
cui il Signore si ricorda rimproverandolo e che con la 
frusta è tenuto lontano dalla via malvagia, così da essere 
purificato dal peccato…» (Ps Sal 10,1). 

Certo, qui né è presente la più tarda spiritualità 
ebraica del Talmud, né ci può essere ancora il «vanto 
delle tribolazioni» di Paolo (Rm 5,3), che si basa sulla 
partecipazione alle sofferenze di Cristo e che porta alla 
speranza nella vita eterna. C’è già però presente, 
sebbene non espresso, il pensiero che la virtù del giusto, 
messa alla prova attraverso la sofferenza, genera una 
virtù provata, che libera dalla tentazione del rinnega-
mento di Dio; ancora non è presente forse, ma è già 
anticipata la «perfetta letizia» (Gc 1,2-4) che conduce 
l’uomo a «vivere in modo sapiente e in tensione escato-
logica verso la vita eterna»31; ancora non c’è l’espiazione 
a vantaggio degli empi, ma già c’è nel libro 
un’anticipazione di questo, con il giusto chiamato a 
mostrare il vero volto di Dio (2,10-20). E se il fuoco è lo 
strumento principale di ogni prova (Gb 23,10; Sir 2,5; 
1Cor 3,13), il fuoco è soprattutto la prova purificante 
della persecuzione. 

Il testo neotestamentario più vicino al tema di Sap 
3,1-9 e alla situazione in cui si trova a scrivere l’autore 
                                                   
30 Talmud, Taanit, 8a. 
31 F. Urso, La sofferenza educatrice nella Lettera agli Ebrei, 67. 
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della Sapienza parla proprio di questo: «In ciò rallegra-
tevi, se un poco ora è necessario che siate afflitti da ogni 
sorta di prove, perché la verifica della vostra fede, molto 
più preziosa dell’oro caduco che si verifica col fuoco, 
risulti a vostra lode, gloria e onore nella manifestazione 
di Gesù Cristo» (1Pt 1,6-7). I credenti subiscono prove a 
motivo di Cristo: sono accusati (1Pt 2,15) e calunniati 
come malfattori (1,12), soffrono ingiustamente (2,19-
20), sono ingiuriati (3,9). Non si tratta di una vera perse-
cuzione sistematica da parte delle autorità, ma di vivere 
in una situazione avversa, in un ambiente ostile (Sap 
2,14-15). Anche qui si parla di «un poco» da sopportare, 
anche qui è Dio a volere questo (quel «è necessario» 
richiama infatti alla volontà di Dio), anche qui la soffe-
renza è un fuoco purificatore, anche qui l’intervento 
finale, escatologico di Dio, vedrà il trionfo dei buoni32. 
La prova mira quindi a formare cristiani adulti nella 
fede, fondati solo sulle promesse di Dio. Adesso forse è 
più chiara anche la strana vittoria sull’ira di Dio in Sap 
18.20-25: lì a trionfare erano la Parola di Dio, ovvero le 
promesse fatte da Dio ai Padri; nella Lettera di Pietro a 
trionfare è la speranza dei fedeli basata sulle promesse di 
Cristo. Nel Libro della Sapienza, insomma, ci si trova 
invece in mezzo al guado: le promesse ai Padri non 
sono sufficienti, non parlano di vita eterna, e le 
promesse di Cristo ancora non sono avvenute. Esiste 
solo un’idea, ancora vaga, di vita eterna, andatasi affer-
mando dai tempi dei Maccabei, ma che ancora non ha 
raggiunto la chiarezza. 

                                                   
32 Queste riflessioni prendono spunto da F. Urso, La sofferenza 
educatrice nella Lettera agli Ebrei, 62-78. 
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È da considerare anche che già in Es 19,6 l’attributo 
della regalità è riconosciuto, insieme al sacerdozio, 
all’intero popolo d’Israele. Gli appelli del libro della 
Sapienza ai sovrani e ai re, che si ripetono costante-
mente nel testo, sono da ritenersi rivolti, infatti, a tutto il 
popolo d’Israele. L’educazione del Signore li deve intro-
durre alla sofia, alla Torah assimilata, vissuta, condivisa. È 
in questo che consiste la tradizione di Israele, le cose 
che si sono insegnate (2,12): la educazione alla Torah 
come sforzo di scoprire nelle varie situazioni della 
propria vita familiare e sociale come comportarsi 
secondo la volontà di Dio. Proprio nella situazione 
precaria di straniero diventava particolarmente impor-
tante lasciarsi condurre da essa per non perdere la 
propria identità e il proprio rapporto col Signore. Se poi 
consideriamo che il rapporto tra il popolo e il suo Dio 
era segnato da caratteristiche di nuzialità, la educazione 
è allora in funzione di una perfetta equiparazione della 
sposa – Israele – al suo Sposo. 

Nell’Arca dell’Alleanza si trovavano infatti la manna, 
la verga di Aronne e le tavole dell’alleanza (Eb 9,4). 
 «Ora il valore simbolico dei tre oggetti in questione è piuttosto 
chiaro, se confrontiamo con le consuetudini degli antichi riti 
nuziali: infatti la manna, cioè il cibo, significa l’impegno a passare 
gli alimenti alla sposa, la verga indica l’impegno dello sposo a 
difendere la sposa e le tavole dell’alleanza significano il contratto 
nuziale»33. 

È l’elevazione a uno stato di vita così perfetto, a una 
somiglianza con Dio così unica, a un grado tale da 

                                                   
33 C. Rusconi, «La Παιδεία nel Libro della Sapienza», 141. 
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potersi dire “degno di Dio”, che richiede una purifica-
zione tale. Manca solo che, preparata la sposa a 
essere degna di un tale incontro, lo Sposo lasci la 
propria casa e diventi una cosa sola con la Sua sposa 
(Gn 2,24): ma a questo, al momento in cui viene scritta 
la Sapienza, manca poco. 

La sofferenza del giusto però si giustifica non solo 
come una purificazione necessaria all’unione sponsale, 
ma proprio come un’assimilazione della vita divina e del 
suo modo di relazionarsi con l’uomo. Quando più 
avanti si parlerà dell’uomo giusto reso partecipe della 
modalità divina di vivere (par. 6), apparirà meglio come 
questo esiga una capacità di far spazio all’altro che 
genera sofferenza in colui che ancora non è pienamente 
assimilato alla carità di Dio. Il Dio di misericordia vive e 
fa vivere della sua misericordia: già questa prima consi-
derazione ci fa intravedere la necessità di un nuova 
prospettiva. La tradizione ebraica racconta che prima di 
questo mondo Dio ne aveva creato diversi, ma li aveva 
distrutti l’uno dopo l’altro perché soddisfatto di 
nessuno. Quando creò il nostro, però, rinunciò al 
proposito originario di governarlo secondo un rigoroso 
principio di giustizia, che da sola lo avrebbe portato alla 
distruzione; decise quindi di affiancare ad essa la 
clemenza e le fece governare insieme34. Questo mondo 
si regge quindi sulla clemenza di Dio ed Egli chiede a 
chi deve assomigliargli, alla sua sposa, di basare la 
propria vita su di essa. 
 
 

                                                   
34 L. Ginzberg, Le leggende degli ebrei I. Dalla creazione al diluvio, 24. 
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4. La strana misericordia di Dio nella sofferenza 
del giusto 
 

Che il giusto e il suo Signore siano intimamente uniti, 
che vivano entrambi di clemenza e misericordia, lo atte-
stano in modo paradossale proprio gli empi, attaccando 
gli uni per colpire e mettere alla prova l’Altro. Si mette 
alla prova il Signore sfidandolo a intervenire (Sap 2,18), 
come lo si è sfidato nel deserto costringendolo a 
rendersi presente (Nm 14,22; Sal 95,9), quando lo si 
ritiene inutile (Sap 2,11) e non si crede alla sua paternità 
(Sap 2,16). Eppure, non si può pensare a una coscienza 
ferita, ma comunque alla ricerca di un segno, di un 
qualcosa che forse si ha paura di trovare? La rabbia non 
è forse segno di un disagio, dell’essere preda di un 
istinto di morte, inconsapevole e accecante?  La 
chiamata di Paolo (At 9,1- 9; 22,6-11; 26,12-18) è forse 
segno che, senza un incontro personale con Dio, una 
sola è la possibilità lasciata all’uomo: vivere una vita 
insensata, disprezzando chi, apparentemente, vuole col 
proprio comportamento imporre una visione religiosa 
delle cose. In fondo, sia Gesù sulla croce verso i suoi 
crocifissori (Lc 23, 34: «Padre, perdonali perché non 
sanno quello che fanno»), sia Paolo verso se stesso 
(1Tm 1,13: «Ma mi è stata usata misericordia perché 
agivo senza saperlo, lontano dalla fede») hanno attestato 
questo. È una vera cecità che impedisce di vedere, o 
almeno di capire ciò che si vede (Sap 3,2.4; 4,14-17). Il 
mistero di Dio è il suo piano salvifico, che è precluso 
alla mente dell’empio. Il giusto riesce a vederlo, è Dio a 
rivelarglielo: «Quei progetti di Dio che l’apocalittica 
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riservava alla conoscenza dei veggenti, quei misteri che 
erano svelati nei riti misterici ai soli iniziati, sono invece 
disponibili a tutti coloro che sono capaci di vederli, 
eccetto ai malvagi»35. Come dice Gesù stesso, non è 
difficile entrare per la porta stretta, è difficile trovarla! 
(Mt 7,13-14). Abbagliati dalle bellezze di questo mondo, 
ubriacatisi di piaceri, non si accorgono che la porta 
grande è una bocca spalancata che divora, mentre la 
porta stretta, che conduce alla vita, neanche la scorgono. 
L’evangelista Luca dice invece una cosa diversa: «molti 
cercheranno di entravi, ma non ci riusciranno» (Lc 
13,24). La porta si è chiusa, le scelte sbagliate di una vita 
li hanno svuotati dell’amore di Dio e non lo possono 
più incontrare. 

La cecità porta necessariamente all’uccisione 
dell’innocente. La prova a cui gli empi sottopongono i 
giusti (2,17) è la ricerca di una verifica che i discorsi belli 
sulla paternità divina, così lontani da ciò che essi speri-
mentano, siano veritieri. Prima di lasciare una vita di 
soddisfazioni immediate, in fondo, è bene sincerarsi che 
ci sia qualcosa per cui valga la pena cambiare. 

È il paradosso del peccato a cui solo Cristo potrà 
porre rimedio: quanto più si vuole mettere alla prova 
Dio – nel desiderio di poterne saggiare l’esistenza e la 
bontà – tanto più ci si allontana da Lui e si rende diffi-
cile il ritorno sui propri passi. E il giusto ha questa 
tragica incombenza: manifestare la presenza e la bontà 
di Dio attraverso la sua mitezza, la sua perseveranza 
nella prova che gli empi gli infliggono (2,19-20): è questa 

                                                   
35 L. Mazzinghi, «Morte e immortalità nel libro della Sapienza», 
272. 
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la forma suprema di testimonianza, il martirio, la più alta 
dimostrazione dell’esistenza di Dio e della Sua miseri-
cordia. Dio si manifesta misericordioso perché permette 
all’empio di sperimentare ciò che Dio opera nei suoi 
fedeli, di poter vedere, in qualche modo, la presenza e la 
bontà di Dio nello sguardo mite del perseguitato; Dio è 
misericordioso perché permette al giusto di passare 
attraverso la prova ed essere purificato a tal punto da 
“meritare” di essere messo a parte dei Suoi poteri regali. 
Dio, insomma, è misericordioso proprio perché 
permette la sofferenza degli innocenti. 
 «Il vasaio non fa prove su vasi incrinati, perché basta che li batta 
una sola volta perché essi si rompano; ma se egli prova su vasi 
sani, può batterli molte volte, senza che essi si rompano. Alla 
stessa maniera il santo, benedetto egli sia, non mette alla prova i 
malvagi, ma i giusti»36. 

«Del resto», dice Paolo, «tutti coloro che vogliono 
vivere piamente in Cristo Gesù saranno perseguitati» 
(2Tm 3,12), poiché «è necessario attraversare molte 
tribolazioni per entrare nel regno di Dio» (At 14,22). La 
mitezza del giusto rende visibile Dio e la persecuzione è 
partecipazione a quella lotta escatologica che è comin-
ciata con la croce e i primi cristiani sono i primi 
guerrieri, soffrendo per primi quella grande tribolazione 
purificatrice che permette loro di prendere parte alla 
vittoria di Cristo sulla morte (Ap 7,14). Sono i dolori 
messianici del parto (Ap 12,2) per l’instaurazione del 
regno eterno di Dio. 

Il Messia sarà così: crocifisso dagli uomini che ne 
vogliono saggiare se è vera, effettiva, la paternità di Dio 

                                                   
36 Midrash Bereshit Rabbah, 22,3. 
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verso di Lui (Mt 27,40.43). La sua gloria è la Croce, il 
momento di maggiore debolezza di Dio è la sua epifania 
più chiara, perché solo lì è possibile conoscere chi è 
Dio: «Padre, è venuta l’ora: glorifica il Figlio tuo perché 
il Figlio glorifichi te. Tu gli hai dato potere su ogni 
essere umano, perché egli dia la vita eterna a tutti coloro 
che gli hai dato. Questa è la vita eterna: che conoscano 
te, l’unico vero Dio, e colui che hai mandato, Gesù 
Cristo» (Gv 17,1-3). La vita eterna è la conoscenza di 
Dio e la conoscenza di Dio è la manifestazione della Sua 
gloria nella crocifissione. La manifestazione della gloria 
di Dio, della Sua misericordia verso i peccatori – perché 
nella mitezza dei giusti vedano la bontà di Dio verso di 
loro – e verso i giusti – perché resi partecipi del potere 
redentivo della Croce e della sua gloria eterna – è 
proprio la sofferenza dei Suoi fedeli. 

Dio non è indifferente, però, non lascia il giusto solo 
nella lotta, il Dio apatico dei filosofi non ne coglie la 
cura amorosa che ha verso gli uomini. 
 
 
5. La morte è rivelazione di Dio e protezione del 
giusto 
 

La lotta coinvolge Dio in un modo davvero partico-
lare. A un Dio impassibile – o così almeno descritto da 
filosofi e teologi – certo non si adattano le immagini 
guerriere della Sapienza e di tante pagine bibliche. Che il 
Signore si abbassi a «deridere» gli empi (4,18) sembra 
alquanto indegno della Sua Maestà; che si rivesta di 
armatura e scenda in campo come un guerriero contro 
gli stolti (5,20) sembra doversi giustificare solo come 
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un’immagine dovuta a una spiritualità ormai passata. La 
stessa terribile espressione «ira di Dio» (18,20) è giudi-
cata solo un antropomorfismo, superato da una rivela-
zione di misericordia e di amore neotestamentaria. 
Eppure non mancano gli episodi evangelici di un’ira del 
Salvatore (Mc 3,5; Mt 16,23; 21,12; Gv 2,14ss) e il 
Verbo di Dio apparirà avvolto in un mantello intriso di 
sangue nei dolori escatologici del mondo (Ap 19,13). 

Contro l’idea di un Dio “apatico”, impassibile, intoc-
cabile e intoccato dalle vicende umane si era ribellato in 
modo veemente Lattanzio, che nel De ira Dei vedeva, 
nella presunta inerzia di Dio, un segno di morte: il Dio 
vivo e vivificante non può che farsi intimamente coin-
volgere dal destino umano. Dio si prende cura degli 
uomini, partecipa attivamente alle loro vicende, si lascia 
coinvolgere, interviene; ama chi fa il bene e indirizza la 
Sua collera verso coloro che violano le Sue leggi. 
Lattanzio scrive infatti anche sui terribili effetti dell’ira 
di Dio in De mortibus persecutorum, contro coloro che 
hanno combattuto contro la vera fede. 

Dio, in qualche modo, soffre. La sua sofferenza nasce 
da una libera decisione della sua sovranità divina, perché 
ha voluto che gli uomini potessero ferirlo col peccato, 
nasce solo ed esclusivamente dal Suo amore; non perde 
nulla della Sua divinità, perché la sofferenza si sviluppa 
solo nei rapporti d’amore col mondo, che sono liberi e 
gratuiti. Negare l’impassibilità di Dio sarebbe blasfemo, 
negare la sua sofferenza svuoterebbe la realtà del Suo 
amore per noi37. E il Suo amore viene incontro sempre 

                                                   
37 J. Galot, Perché la sofferenza?, 129-135. 
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alla creatura, nel compiacimento di vedersi amato o 
nell’ira del Suo sdegno. 

In 4,7-20 abbiamo incontrato proprio questa situa-
zione: da una parte la tenerezza di Dio verso i Suoi 
fedeli, che con la morte vengono preservati dai pericoli 
spirituali di questo mondo, e su cui vengono riversate 
grazia e misericordia; dall’altra un terribile intervento di 
Dio contro gli empi. L’ira di Dio e la sua misericordia 
sono le due facce di una stessa moneta: l’amore di Dio. 
Il «sì» eterno di Dio all’amore, al dono, al servizio è il 
Suo indefettibile «no» a tutto ciò che non si accorda con 
la Sua santità e purezza. L’ira è rivolta contro l’empietà 
umana (Rm 1,8; 2,5-8), ma ha una connotazione parti-
colare, escatologica; essa «non è un sentimento o un 
atteggiamento di Dio nei nostri riguardi, ma un proce-
dimento o un effetto che si manifesta nella realtà ogget-
tiva dei fatti38; è il modo in cui si realizza la volontà 
salvifica di Dio, nell’educazione degli eletti, perché 
conseguano quella salvezza da loro ricercata, e nel 
giudizio degli empi, perché ottengano il frutto delle loro 
azioni. Noi siamo coinvolti nel mistero di Dio perché 
Dio stesso si è coinvolto nella storia dell’uomo: questo è 
il senso profondo del pathos di Dio, che lo porta a 
patire per l’uomo, a soffrire per lui e a intervenire. Il 
pathos «non va cercato nella sua connotazione psicolo-
gica, inteso come uno stato dell’anima, ma nella sua 
connotazione teologica indicativa del coinvolgimento di 
Dio nella storia. […] L’uomo non è solo un’immagine di 
Dio; egli è l’eterna premura di Dio»39. 

                                                   
38 C. H. Dodd, The Epistle of Paul to the Romans, 21-22. 
39 A.J. Heschel, Il messaggio dei profeti, 12. 
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Qui però non si tratta dell’ira in vista della correzione, 
per il pentimento del colpevole, quanto il violento 
distacco del Dio della vita da coloro che hanno sposato 
la morte (1,16). Coloro che non hanno saputo 
“colmare” il tempo (4,16), riempiendolo di vita condi-
visa, si trovano a dover fronteggiare il vuoto delle loro 
azioni. Le tenebre che aveva avvolto gli empi nella 
penultima piaga d’Egitto è preludio al giudizio finale, 
escatologico, che diventa definitivo nell’ultima, la morte 
dei primogeniti40. Ciechi, resteranno avvolti dalle 
tenebre, assassini dei figli degli ebrei, si ritrovano come 
eunuchi, senza posterità. La Sapienza è più precisa, con 
la sua descrizione (4,19-20), molto più profonda, appare 
meno vendicativa e più lucida nel descrivere la sorte 
degli empi rispetto alle apocalissi giudaiche. 
 In 1Enoch, per esempio, si parla già di una doppia 
sorte per gli uomini: «si tengono separate le loro anime 
in un gran tormento fino al giorno del giudizio, della 
purificazione e del tormento» (22,11); e si parla della 
pace del giusto: «nei loro giorni non saranno toccati né 
da pene, né da malanni, né da sventure» (25,6). La somi-
glianza con il capitolo 3 della Sapienza è interessante. 
Nel Quarto Libro dei Maccabei la contrapposizione è 
netta già in questa vita, con il giusto nella sofferenza in 
vista della propria educazione: «Noi, o impaurissimo 
tiranno per opera dell’educazione e della virtù di Dio 
subiamo questo, ma tu a causa della tua empietà e della 
tua sete di sangue subirai tormenti che non avranno 
fine» (10,10-11). Eppure vi è un che di aspro, di vendi-

                                                   
40 M. Priotto, La prima Pasqua, 165-166. 
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cativo in queste frasi. La Sapienza, pur nella violenza dei 
termini, è più delicata: è vero che Dio si arma contro gli 
empi, ma abbiamo già notato che le armi difensive 
prevalgono su quelle offensive (5,17-20) e che a ridurre 
la terra a un deserto non sarà il Signore, ma saranno 
l’ingiustizia e il delitto (5,23). Le ingiustizie dell’empio 
sono di fronte a lui a rimproverarlo (4,20) sono loro ad 
operare il giudizio di condanna. È allo stesso tempo 
dolce e terribile; il Signore li ha abbattuti, li ha ridotti al 
silenzio, ma non sembra voler compiere il giudizio: è 
una Sua remora per non dover essere Egli stesso a 
comminare la condanna, o è un ultimo segno del Suo 
sdegno, il non voler entrare in colloquio con loro, 
doverli personalmente condannare? Certo è che di 
fronte a loro troveranno le loro ingiustizie, ciò che essi 
stessi hanno compiuto. 

I giusti invece si troveranno di fronte al Signore, anzi, 
saranno con Lui e in Lui: sono stati graditi, amati, da Lui 
afferrati per porli nella Sua pace (4,7-14). La cura a cui 
Dio li ha sottoposti, e a cui loro si sono lasciati sotto-
porre, li ha resi perfetti in poco tempo, li ha resi degni di 
essere nella pace. I tormenti a cui gli empi li avevano 
costretti sono passati, le prove volute da Dio li hanno 
purificati, e tutto questo è avvenuto nel segreto, nella 
relazione intima con Dio, perché le genti non se ne sono 
accorte, neanche hanno potuto immaginarlo, non sono 
potuti entrare in quel cuore divino pieno di amore e di 
attenzioni per chi si lascia da Lui condurre (4,14-17). È 
solo la morte a separare, a distinguere e a rivelare ciò 
che era nascosto: nella morte si opera il trionfo del 
giusto, un trionfo non segnato da violenza, da desiderio 
di vendetta, ma da pace, grazia, misericordia. La prote-
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zione divina è cominciata in questa vita, ma ha avuto il 
massimo splendore proprio nel momento della morte: il 
distacco dal mondo è il distacco da ciò da cui questo 
mondo è segnato – le tre concupiscenze giovannee 
(1Gv 2,16) – che potrebbe guastare l’opera di Dio nel 
giusto. È il paradosso della morte: punto di massimo 
distacco dal Dio della vita e momento di rivelazione 
piena dell’amore di Dio e della cura che ha per gli 
uomini. 

L’empio si è meritato la sua sorte. L’idea dell’uomo 
che si attira da solo i propri mali è tradizionale (Sap 
1,12; Sir 15,11-17): «Il peccato non è stato inviato sulla 
terra, ma gli uomini se lo sono creati da soli» (1Enoch 
98,4). Egli vive morto, non è in contatto con la vita 
divina e si esclude dal retto rapporto con la creazione 
(2,6-9). Colui che bramava la morte (1,16), ma voleva 
darla ad altri (2,20), ne sperimenta in pienezza la 
potenza, colui che voleva condannare il giusto a morte 
infamante (2,20) si trova ad essere «obbrobrio tra i 
morti» e «cadavere disonorevole» (4,19): non si aspet-
tava nulla dalla vita (2,1-5) e nulla riceve di essa, tutto il 
creato sfruttava per averne piacere (2,6-9) e tutto il 
creato si scatena contro di lui (5,21-23). 
 
 
6. Dio fa spazio e il giusto si avvicina a Lui 
 

Il giusto ottiene sofferenze e persecuzioni (2,10), 
incomprensione e rifiuto da parte degli stolti, non gli si 
crede e lo si disprezza (4,18); non gode dei piaceri degli 
empi, che ritiene di bassa lega (2,16), a volte non ha vita 
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lunga ed è continuamente insidiato dalla cattiveria e 
dalla perfidia, che potrebbero cambiare la sua mente e il 
suo cuore (4,7-11); è castigato da Dio, saggiato come 
oro e vive come un olocausto (3,5-6). Sembra essere 
circondato da ogni male e non ottenere alcun piacere. 
Questo è ciò che si vede. 

Eppure possiede la conoscenza di Dio e della Sua 
paternità (2,13.16), conosce la verità della vita (3,9) e 
proclama beata la sua fine (2,16), perché vivono nella 
speranza dell’immortalità (3,4), quando Dio resterà 
sempre con loro (3,9) e sarà loro re, rendendoli partecipi 
del Suo dominio sulle nazioni (3,8) Sono miti (2,19), ma 
coraggiosi nella testimonianza (2,12), graditi a Dio 
perché di vita immacolata (4,9), resi degni di Lui (3,5), 
desiderabili ai Suoi occhi, che brama averli con Sé 
(4,14). Le loro vite sono nelle mani di Dio (3,1) e 
godono per sempre della Sua pace (3,3) e del Suo riposo 
(4,7), ricevendo da Lui grazia e misericordia (3,9), come 
sacerdoti e re ai Suoi occhi (5,16). E questo non si vede, 
non ora. Si vedrà dopo, quando tutto sarà reso 
manifesto e colmerà di stupore le nazioni. 

Chi è il giusto? Quali sono le sue virtù? Nonostante 
alcune analogie con i testi evangelici, i brani non sono 
certamente messianici in senso stretto. Infatti, “figlio di 
Dio” si dice anche del popolo eletto più avanti (Sap 
18,13)41. A ben guardare non sembra avere 
caratteristiche particolari: può essere un povero, una 
vedova o un anziano (2,10), come pure un giovane 
ancora nel fiore degli anni (4,7). È certamente una figura 
esemplare, ma anche se figlio di Dio, non sembra corri-

                                                   
41 M. Gilbert, La Sapienza di Salomone, vol. 2, 27-28. 
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spondere a nessuna delle figure bibliche designate con 
questo nome, inglobando in sé le tradizioni di Isaia, 
Daniele, Enoc ed altri all’interno di una dimensione 
sapienziale42; possiede quattro caratteristiche, però, che 
lo contraddistinguono: una vita nella giustizia, una ferma 
coscienza d’esser figlio di Dio, l’essere perseguitato fino 
alla morte da parte degli empi ed essere destinatario 
della salvezza escatologica43. Eppure questo non rende 
conto di come possa essere diventato così. 

O lo si pensa giusto da sempre – ma questo non è 
possibile, perché si dice che diventò gradito a Dio (4,10) 
– oppure si deve pensare che la sua virtù caratteristica, 
che lo rende così diverso da tutti e lontano dai 
comportamenti altrui, è la sua educazione da parte di 
Dio. Si è lasciato educare, si è lasciato guidare, condurre, 
proteggere. Ha lasciato che Dio gli desse ciò di cui 
aveva bisogno, ha lasciato che Dio lo trattasse come un 
padre tratta suo figlio (2,13.16.18.20; 3,4-6, 4,13). Ha 
avuto fiducia in Dio (3,9). Null’altro gli è richiesto. 

Sono gli empi ad agitarsi, a cercare con voluttà soddi-
sfazioni e piaceri (2,7-9), a mettersi in azione contro chi 
si oppone alla loro alterigia (2,12- 20), sono loro a 
vagare come pula e come fumo dispersi dal vento (5,14), 
perché contro di loro si scatenano il Signore e la crea-
zione (4,18-19; 5,20- 23). Se la loro vita può sembrare 
ricolma di godimenti (2,6-9), vivono in realtà una vita 
ben misera, avvolta nelle tenebre, vissuta nel deserto, in 

                                                   
42 A. Giménez González, «Si el justo es hijo de Dios, le socorrerà 
(Sap 2,18)», 269. 
43 Ibidem, 327- 335. 
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godimenti transitori, occasionali, in una malvagità logo-
rante (5,6-13). 

Il giusto sembra essere sempre immobile, l’empio 
sempre in movimento, in questa vita. Nella vita futura 
avviene il contrario: il giusto è sì nella pace e nel riposo, 
ma questo non ha nulla di statico, perché egli è afferrato 
da Dio (4,11) e risplende, guizza come scintille nella 
paglia (3,7). La sua sofferenza sulla terra è piena di 
speranza, rispetto alla vacuità degli empi, ciò che era 
spina nel fianco dell’empio per lui è diventato titolo di 
gloria44. 

Gli empi non accettano l’educazione di Dio, si ribel-
lano a essa (2,12), per questo non possono conoscere la 
verità, né accorgersi di ciò che avviene alla morte del 
giusto, né da Dio ricevere alcun dono. Rifiutano e si 
escludono dalla salvezza. In realtà sono persone ingan-
nate, che si sono lasciate fuorviare. Se Satana potesse 
rivelarsi nelle sue vere intenzioni, non parlerebbe diver-
samente da così:  
«E quando tutto fu finito, Satana disse loro: “Dio vi ha fatto una 
vera e propria promessa. Anche io vi ho fatto delle promesse, ma 
vi ho ingannato. Su di voi non avevo alcun potere. Altro non ho 
fatto che chiamarvi e voi mi avete risposto. Non fatemi dei 
rimproveri, fatene solo a voi stessi. A voi non posso dare aiuto 
alcuno né da voi riceverne. Quando mi mettevate accanto a Dio, 
non mi credevo assolutamente pari a lui»45. 

Il giusto è colui invece che non si è lasciato ingan-
nare, che riceve tutto da Dio, in questa vita e nell’altra. 
E Dio dona loro tutto. Li rende partecipi della Sua 
natura. E come è particolare questo Dio rispetto agli 

                                                   
44 Cfr. M. Cimosa, Dio e l’uomo: la storia di un incontro. 
45 Corano, sura 14,26-27. 
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dèi, così risulta particolare il giusto. Ciò che Dio è, vuole 
e comunica sono la stessa cosa. Dio è amore, vuole 
l’amore e comunica l’amore. I suoi comandamenti, 
l’alleanza stipulata nel deserto, è la via per 
un’assimilazione del Suo essere da parte dell’uomo, 
perché operando ciò che Dio comanda, viva la Sua 
stessa vita e diventi come Lui è. Si tratta dell’ingresso 
nella via della Sapienza. 

I beni donati dalla Sapienza sono innumerevoli (7,11-
12). L’autore si ispira alle topiche della sua epoca che 
elencano le condizioni di felicità per descriverli, ma tra 
quelle poste da Aristotele46, particolarmente celebri, qui 
non se ne trovano tre piuttosto importanti: la qualità 
della moglie, il numero dei figli e la buona vecchiaia. In 
un libro come questo in cui si descrive la Sapienza come 
sposa (8,2.9.18), salta all’occhio che non si parli di una 
buona moglie, né di prole. La Sapienza esalta, in realtà, 
anche gli eunuchi e le donne sterili (3,13-14), come chi 
muore giovane e senza figli (4,7-14). Seguire la Sapienza 
non richiede alcuna perfezione fisica, infatti. In un testo 
come la Sapienza, insomma, si guarda con uno sguardo 
rivolto verso l’eternità, in cui non contano le qualità 
della sposa avuta o il numero dei figli, ma l’unione che si 
è conseguita con Dio. La Sapienza infatti è una vera 
sposa e «non offre solo la compagnia di una metafora»47. 
Certamente non si arriva alla proposta di una vita 
diversa dal matrimonio, che sarebbe ancora incompren-
sibile, ma se ne pongono le basi. 

                                                   
46 Aristotele, Rhetorica, I,1360b4; 1362b4; 1362b9-28. 
47 P. Beauchamp, L’uno e l’altro Testamento, 148. 
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L’autore sembra non porsi affatto il problema del 
come della vita futura del giusto. Crede alla risurrezione 
della carne, secondo una tendenza affermatasi in ambito 
giudaico in tempi a lui recenti, o aveva accettato le 
credenze dell’ambiente ellenistico in cui viveva, 
sperando nell’immortalità della sola anima? È ben diffi-
cile dirlo, perché l’uso dei termini greci che usa implica 
una mentalità ebraica: la ψυχή del giusto (3,1) non indica 
necessariamente una parte separata del giusto, la sua 
«anima», quanto piuttosto il suo essere nella sua totalità. 
Ciò che interessa l’autore è la relazione con Dio, in vita 
e nella situazione dopo la morte, comunque essa si 
configuri. Quando anche le sue parole sembrano 
riecheggiare testi a favore della risurrezione (3,7-9 
rimanda a Dn 12,3 e a 1Enoch 104,2; 108,13), l’autore 
sembra svicolare ed evitare una posizione sicura. Anche 
in 5,15 – dove diversi autori hanno voluto vedervi la 
sorte dei giusti dopo la morte, altri la loro sorte terrena 
– l’autore può comprendere sia i giusti appena defunti 
che i viventi, restando sempre sul vago nella descrizione 
delle realtà ultime. Non sembra voler costruire una 
dottrina coerente, ma solo utilizzare, di volta in volta, 
dottrine differenti a secondo del bisogno immediato, 
senza sentire la necessità di un’armonizzazione48. Quel 
che è certo è che il nulla della sofferenza che si attra-
versa, fino alla morte, non sfocia nel vuoto. «È la rimo-
zione dei veli – la rivelazione – per una comunione 
totale e definitiva. Tale è la speranza cristiana, la piccola 

                                                   
48 M. Gilbert, «Sagesse 3,7-9; 5,15-23 et l’apocalyptique», 321. 
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sorella speranza fra la fede e la carità. “La fede che 
preferisco, dice Dio, è la speranza”»49. 

Insomma, l’idea della morte è piuttosto ambigua e 
ambivalente. Spesso nel testo non è immediatamente 
chiaro se si parli di morte fisica o spirituale, passando da 
un piano all’altro d’improvviso: così avviene in 1,13 in 
cui, parlando della morte fisica, si aggiunge che essa 
però appartiene solo ai malvagi (1,12.16). Sembra di 
capire, comunque, che la morte fisica abbia solo per gli 
empi un carattere punitivo, come segno di una morte 
eterna che è distruzione e separazione da Dio: questa 
morte Dio non l’ha creata. La morte fisica è invece per 
tutti, per sua natura, passaggio alla vita eterna, dato 
naturale, segno della creaturalità dell’uomo. La stessa 
morte è sperimentata in modo diverso, quindi, 
dall’empio e dal giusto50. 
 «La mortalità del giusto è vista positivamente in relazione a Dio 
come momento finale di una resa di sé al divino. Nei loro ragio-
namenti falsi, dagli empi la mortalità è giudicata come destino 
ultimo e distruttivo degli esseri umani, da cui non può derivare 
alcun valore. È pieno di ironia che la piega che prende il ragiona-
mento degli empi, come lo presenta l’autore, è tale che con le loro 
stesse decisioni portano avanti il destino che loro tanto disprez-
zano  e celano»51. [nostra traduzione] 

                                                   
49 Y. Simoens, Il corpo sofferente, 229. 
50 L. Mazzinghi, «Morte e immortalità nel libro della Sapienza», 
276. 
51 «The mortality of the just is viewed positively in relation to 
God as a final moment of self-surrender to the divine. In their 
false reasoning, mortality is judged by the wicked to be the 
ultimate, destructive fate of human’s destiny from which no value 
can be derived. The ironic twist in the wicked’s reasoning, as the 
author presents it, is that by their own decisions they bring on the 
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È da pensare che il termine ἀφϑαρσία, che nell’ambito 
ellenistico indicava l’incorruttibilità dell’anima e quindi 
la sua sopravvivenza, è usato dall’autore all’interno di un 
costante riferimento all’apocalittica giudaica. Il suo 
riserbo potrebbe essere un silenzio tattico, per non 
scandalizzare e allontanare eventuali lettori di cultura 
greca, o i giudei che ne avevano assorbito le concezioni 
filosofiche. Non dimentichiamo che anche Paolo fu 
rifiutato dagli ascoltatori quando cominciò ad annun-
ciare, nell’Areopago di Atene, la resurrezione della carne 
(At 17,31-32). Per la Sapienza però la salvezza passa 
attraverso un combattimento cosmico finale (Sap 5,17-
23), che porterà a una nuova armonia della creazione 
(Sap 19,18-21), culminante nel dono della manna, «cibo 
d’ambrosia», ovvero cibo di incorruttibilità: si può 
quindi pensare alla resurrezione dei corpo come suo 
modo proprio di immortalità. Il tema della creazione 
rinnovata fa pensare che anche il corpo umano, infatti, 
ne debba far parte, come tutti gli elementi naturali che 
hanno collaborato con Dio alla salvezza, alla “ri-crea-
zione” del mondo. Col peccato l’uomo non ha perso un 
dono preternaturale, perché l’immortalità era prevista 
per natura, inserita nel suo rapporto con Dio; ciò che si 
è perso invece è la relazione positiva con la mortalità, in 
vista dell’incontro con Dio. Non è una proprietà natu-
rale dell’anima, quindi, ma un dono di Dio che 
scaturisce dalla partecipazione alla Sua natura52, in cui 

                                                                                                            

very fate which they so much despise and mask» (M. Kolarcik, 
The Ambiguity of Death, 170). 
52 L. Mazzinghi, «Morte e immortalità nel libro della Sapienza», 
279-280. 
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per creazione l’uomo era inserito. L’immortalità, 
insomma, è una prerogativa divina donata all’uomo, che 
una volta persa, può ora ricevere solo tramite la 
Sapienza; è un dono creaturale (2,23), perché Dio ha 
fatto l’uomo a sua immagine, ma ora è diventata la 
ricompensa per gli uomini puri. Se la salvezza, ora, viene 
dalla piena partecipazione dell’uomo alla natura divina, e 
se in questo recupero della creazione originaria ed ele-
vazione alla sfera divina, in cui il giusto risplende per la 
luce che riceve da Dio, è coinvolto tutto ciò che Dio 
aveva dichiarato buono alle origini (Gn 1), non si può 
certo escludere il corpo umano da tutto questo: «Non si 
può considerare la salvezza senza il corpo»53. 

Prima della comunicazione della vita, della Sua vita, 
però, c’è il rispetto, da parte di Dio, per la sua creatura 
preferita. In fondo, contemplandolo, si scopre che Dio 
non è poi così onnipotente. «Scopro che Dio è buono e 
forse anche infinitamente debole. Ha ritegno, pudore e 
vergogna. Da non molto si è lasciato persino uccidere 
senza reagire in modo apprezzabile»54. Limitato, per 
libera scelta, dal potere del male, dalla sua libertà, Dio in 
questa vita, in qualche, si astiene: «Un uomo piantò una 
vigna, la circondò con una siepe, scavò una buca per il 
torchio e costruì una torre. La diede in affitto a dei 
contadini e se ne andò lontano» (Mc 12,1). Noi soprav-
viviamo per questo Suo astenersi. Prima della creazione 
Dio riempiva ogni spazio, dice la tradizione cabalistica, 
con la propria presenza e la propria luce. La possibilità 
della creazione nasce da un libero autolimitarsi di Dio, 
                                                   
53 P. Beauchamp, «Le salut corporel des justes», 524. 
54 M. Serres, Il mantello di Arlecchino, 179-180. 
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quindi, chiamato tzimtzum: in questo spazio creato Egli 
vi immise una luce dal cui residuo derivò la creazione 
tutta55. Dio crea un ambito di libertà, dove possa svilup-
parsi la nostra identità, dove l’amore che Lui vive possa 
essere accolto o rifiutato, dove l’uomo possa cercarlo o 
ignorarlo. Dio permette lo sviluppo del bene in un 
groviglio inestricabile col male, come inseparabili 
appaiono nel loro sviluppo il grano e la zizzania: 
«Lasciate che l’una e l’altro crescano insieme fino alla 
mietitura e al momento della mietitura dirò ai mietitori: 
Cogliete prima la zizzania e legatela in fastelli per 
bruciarla; il grano invece riponetelo nel mio granaio» 
(Mt 24,30).  

Ora è il tempo della misericordia, per Dio e per i 
giusti che vogliono vivere come Lui. È il tempo in cui il 
giusto può avvicinarsi a Dio per moto di amore, per 
libera accoglienza della Sua volontà, perché accetta di 
essere come Lui in attesa, di attendere la conversione di 
chi è lontano, la punizione di chi non si è lasciato 
conquistare, il premio per chi è rimasto fedele 
nell’amore (3,9). È il tempo dell’attesa, del dolore nel 
vedere il crescere della zizzania, del gemere di tutta la 
creazione delle doglie del parto (Rm 8,22). Se Dio ora si 
astiene, verrà un giorno in cui il Suo fuoco d’amore 
abbraccerà i suoi fedeli, che brilleranno della Sua luce 
(3,7), e consumerà coloro che non hanno voluto parte-
cipare alla scuola paterna di Dio. 
 
 

                                                   
55 G. Scholem, Creazione dal nulla e autolimitazione di Dio, 71. 

http://it.wikipedia.org/wiki/Gershom_Scholem
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7. Ciò che è bene si volge al male, perché il male 
si volga al bene 
 

Se Dio si è contratto per far spazio agli esseri umani, 
il suo espandersi non farà cessare l’esistenza della crea-
zione; le scelte divine sono definitive. Il mondo tutto, la 
creazione, è in relazione costante col suo Creatore, ed è 
strettamente legata all’uomo e al suo destino: «La crea-
zione infatti è stata sottoposta alla caducità… nella 
speranza che anche la stessa creazione sarà liberata dalla 
schiavitù della corruzione per entrare nella libertà della 
gloria dei figli di Dio. Sappiamo infatti che tutta insieme 
la creazione geme e soffre le doglie del parto fino ad 
oggi» (Rm 8,20-22). È difficile rendersi conto di questo 
legame, ma l’uomo col suo peccato ha effettivamente 
influito sul mondo, lo ha ridotto in stato di schiavitù. Il 
cosmo sarà liberato, entrerà nella redenzione portata da 
Cristo, ancora una volta in unione con la glorificazione 
dei figli di Dio: «l’uomo e il mondo circostante, res 
cogitans e res extensa, si ritrovano in qualche modo 
come res sperans»56.  

Naturalmente, il legame permane indissolubile solo 
nella relazione con i giusti. La creazione è buona e i 
giusti vi entrano in relazione permettendone la “ri-crea-
zione”. Nella Sapienza i giusti non sono separati da 
questo mondo, il loro regno si eserciterà sulla terra – 
«governeranno i popoli» (3,8) – e l’universo obbedirà 
loro. Regneranno e la creazione stessa risponderà al loro 
governo. Il peccato aveva diviso il mondo fisico dal 
                                                   
56 W. Bindemann, Die Hoffnung der Schöpfung, 156. 
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mondo spirituale, come ha diviso gli uomini in loro 
stessi e tra di loro, e ha diviso tutta la creazione. Al 
termine, raggiunta al perfezione, l’empio non avrà più 
potere sul giusto e questi avrà potere su tutti gli elementi 
(5,14- 23). «Come da Dio creatore dipende la creazione 
intera, così la creazione intera dipende ora dal santo; 
non c’è più divisione tra il santo e Dio»57. Quello che è 
proprio di Dio, ora sarà proprio dell’uomo. 

Il rapporto di Dio col suo creato è di vero amore: egli 
non permette che il male lo domini (1,14) e l’opera di 
salvezza dei giusti, che restituirà la pienezza dell’essere al 
creato, vede parteciparvi gli elementi del mondo; essi 
tornano alle loro origini, perché anche gli uomini 
possano riprendere la relazione col loro Creatore 
(19,6.11); il rapporto con gli empi invece è segnato dal 
ritorno al caos primordiale, alla confusione di tutti gli 
elementi, che diventano così strumenti di punizione per 
gli empi58. Il midrash sulla liberazione dall’Egitto, nel 
libro della Sapienza, segue quasi letteralmente, infatti, il 
primo racconto della creazione (Gn 1), allontanandosi 
nei particolari dal racconto originario dell’Esodo: la 
protezione del popolo eletto separa gli elementi e ripro-
pone la sequenza delle tenebre, della separazioni delle 
acque e dell’apparizione degli animali59. 

«Dio creò il cielo e la terra» (Gn 1,1). Eppure questo, 
vero da parte di Dio, non implica che sia avvenuto una 
volta per tutte per il mondo. Ciò che per Dio è passato, 

                                                   
57 D. Barsotti, Meditazione sul libro della Sapienza, 80. 
58 S. Cheon, The Exodus Story in the Wisdom of Solomon, 98. 
59 È ciò che viene sostenuto in P. Beauchamp, «Le salut corporel 
des justes et la conclusion du livre de la Sagesse», 491-526. 
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è veramente «in principio», per il mondo può essere 
ancora presente, fino forse alla fine del mondo: la crea-
zione del mondo non può trovare il suo compimento 
che nella redenzione, quando ciò che è stato contem-
plato «buono» da Dio nell’atto creativo 
(1,3.10.12.18.21.25), giungerà a quella pienezza che lo 
renderà «degno di Dio». In questo assenso – sei volte 

«buono» ‒ all’essere creaturale consiste la creazione. E 
l’uomo? Qualcosa di nuovo è comparso, separato dalle 
altre creature, fatto a immagine di Dio: è un’anima, un 
sé. Per l’ultima volta Dio guarda il suo operato e lo dice 
«molto buono». 
 «Questo “molto” che annuncia una transcreazione entro la crea-
zione stessa, un ultraterreno entro la dimensione terrena, qualcosa 
di altro dalla vita che tuttavia appartiene alla vita e solo alla vita 
[…]: questo qualcosa è la morte. La morte, che per ogni ente 
creato è una giusta adempitrice di tutta la sua cosalità, spinge 
silenziosamente il creato nel passato e così la rende una silenziosa, 
costante predizione del miracolo del proprio rinnovamento»60. 

Il creato voluto buono da Dio, partecipe dell’essere 
divino, unito in solidarietà intima con l’uomo rappre-
sentante di Dio nella creazione, viene sfruttato per i 
propri godimenti personali dall’empio; sconvolto dalla 
trasgressione dell’uomo peccatore, ripiomba nel caos e 
si volge contro di lui, diventandone giudice e stermina-
tore, rinnovando così la creazione. Le creature del 
mondo sono tuttavia create per il bene e sono portatrici 
di salvezza. Non sono semplicemente buone (Gn 1), ma 

                                                   
60 F. Rosenzweig, La stella della redenzione, 159-160. 
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sono alleate di Dio (16,24) a favore dei giusti: la salvezza 
passa attraverso la creazione61. 

L’uomo, purificato dalle colpe attraverso la soffe-
renza – causata dal peccato proprio o altrui – recupera i 
beni persi con la disobbedienza primordiale e viene 
sottoposto a una trasformazione intima, che lo rende 
degno di Dio, giudice escatologico, causa di rinnova-
mento di tutto il creato. Anche Giobbe ha dovuto attra-
versare una ben gravosa purificazione per poter escla-
mare: «Io ti conoscevo per sentito dire, ma ora i miei 
occhi ti vedono» (Gb 42,5). 
 «Le disposizioni che Dio diede a Giobbe per parlargli non 
furono quei diletti e quella gloria che egli riferisce di aver avuto 
solidamente con il suo Dio, ma comportarono che se ne stesse 
nudo nel letamaio, abbandonato e anzi perseguitato dai suoi 
amici, pieno di angustie e di amarezza sulla terra cosparsa di 
vermi; allora l’Altissimo Iddio che solleva il povero dallo sterco, si 
degnò di scendere e di parlare faccia a faccia con lui, rivelandogli 
le grandi, profonde altezze della sua sapienza, come mai aveva 

fatto nel tempo della prosperità»62. 
Non si può dare alla morte un valore positivo – 

sarebbe contrario in modo assoluto a ciò che la 
Sapienza con forza sostiene (1,14) – se non vedendone 
un passaggio diventato necessario perché si compia 
quell’eschaton in cui il giusto possa raggiungere il compi-
mento della sua perfezione. Il compimento del mondo 
consiste quindi in un processo, in cui le persone che 
attraversano la soglia della morte, contribuiscono al 
graduale completarsi del mondo nell’aldilà. Secondo 

                                                   
61 Cfr. L. Mazzinghi, «Morte e immortalità nel libro della 
Sapienza», 270. 
62 Giovanni della Croce, Notte oscura, I, 12,3, 387. 
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Lohfink, avverrebbe un salto temporale: «Per il singolo 
uomo ciò significa che nella morte sperimenta non solo 
il proprio escathon, ma simultaneamente l’escathon del 
mondo e di tutta la storia»63. È un tempo “trasfigurato”: 
nel momento della morte significherebbe trovarsi in una 
realtà che abbraccia l’insieme della storia. Per chi muore 
non vi sarebbe spazio per un intervallo temporale tra la 
propria e la resurrezione di ogni uomo, giungendo così, 
immediatamente, al compimento universale. Cristo non 
è quindi un’eccezione, ma la piena esemplarità per ogni 
persona. La tesi è interessante perché, al di là della sua 
fondatezza, rende conto di una tendenza di pensiero che 
trova corrispondenza nella visione di diversi testi biblici: 
il sovrapporsi di due mondi – uno immerso nella storia 
e l’altro già nel compimento – e l’abolizione di ogni 
specificazione di tempo tra la morte del giusto e la sua 
glorificazione come giudice della storia (come in Sap 
3,7-8; 4,16; 5,15-23) sono contrassegni di una conce-
zione tipicamente apocalittica. Quello che rimane è che, 
in qualche modo, cessa l’esistenza, non cessa l’esserci 
della persona, in una modalità più divina: «Io non esisto 
più, io sono»64. 

 
 
8. Il percorso tracciato e ciò che manca 
 
1 Beato l’uomo che non entra nel consiglio dei malvagi, 
non resta nella via dei peccatori e non siede in compagnia degli 
arroganti, 

                                                   
63 G. Lohfink, «Zur Möglichkeit christlicher Naherwartung», 72. 
64 M. Balmary, La divina origine, 117. 
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2 ma nella legge del Signore trova la sua gioia, la sua legge medita 
giorno e notte. 
3 È come albero piantato lungo corsi d’acqua, 
che dà frutto a suo tempo: le sue foglie non appassiscono 
e tutto quello che fa, riesce bene. 
4 Non così, non così i malvagi, ma come pula che il vento 
disperde; 
5 perciò non si alzeranno i malvagi nel giudizio né i peccatori 
nell’assemblea dei giusti, 
6 poiché il Signore veglia sul cammino dei giusti, mentre la via dei 
malvagi va in rovina. (Sal 1) 

 
Il Libro della Sapienza, l’ultimo dei libri del Primo 

Testamento, ne è come il compendio. Come il tardivo 
Salmo 1, che apre il libro del salterio a rappresentarne la 
chiave ermeneutica – i parallelismi con Pro 1-8 lo collo-
cano tra i salmi sapienziali65 – e nello stesso tempo il 
succo, così la Sapienza raccoglie la riflessione prece-
dente e in qualche modo la prepara a un superamento. 
Come il salmo 1, è per la maggior parte del suo testo 
strutturato in un continuo paragone e contrasto tra la 
figura tipica del giusto e quella tipica dell’empio: è nel 
continuo paragone tra le due figure che il libro appro-
fondisce la sua dottrina e invita e incoraggia sulla via 
delle tradizioni nazionali. 

La figura del giusto è allo stesso tempo passiva e 
attiva: non possiede niente se non il rapporto con Dio 
ed è soggetto a sofferenze sia da parte dell’uomo, sia da 
parte di Dio stesso; d’altro canto parla e rimprovera gli 
empi, obbedisce a ciò che Dio gli suggerisce, intercede 
per il suo popolo e, una volta arrivato alla vita definitiva, 
guizza come scintille e governa le nazioni. È esaltata a 
                                                   
65 L. Alonso Schökel – C. Carniti, I salmi, 140-141. 
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tal punto da essere, individualmente, detta “figlio di 
Dio”. In qualche modo il libro della Sapienza “intro-
nizza” come re coloro che neanche erano presi in 
considerazione, chi si pensava maledetto da Dio: 
l’eunuco, la donna sterile, colui che è morto prematura-
mente. Basta confrontare i temi della Sapienza col 
Salmo 2, salmo regale, probabilmente di intenti messia-
nici66: il giusto, che ha imparato la disciplina, prende il 
posto del consacrato generato da Dio, destinato a 
governare le terre più lontane. Eppure, questo giusto 
soffre. Non ne sentiamo la voce diretta, non è un 
personaggio concreto, o anche fittizio, che possa espri-
mersi in prima persona qui. Come Giobbe però viene 
presentato nella sua sofferenza: in fondo, è per questo 
che si scrivono i libri, non per dare conto della felicità, 
quanto dell’infelicità: «Tutte le famiglie felici si assomi-
gliano fra loro, ogni famiglia infelice è infelice a suo 
modo»67. Non si scriveranno romanzi in paradiso, né 

                                                   
66 Così lo ritiene, dopo una valutazione delle diverse ipotesi, L. 
Alonso Schökel – C. Carniti, I salmi, 168-171. Numerosi sono i 
parallelismi con brani della Sapienza: «… 2 Insorgono i re della 
terra e i principi congiurano insieme contro il Signore e il suo 
consacrato … 4 Ride colui che sta nei cieli, il Signore si fa beffe di 
loro. 5 Egli parla nella sua ira, li spaventa con la sua collera … 7 
Voglio annunciare il decreto del Signore. Egli mi ha detto: «Tu sei 
mio figlio, io oggi ti ho generato. 8 Chiedimi e ti darò in eredità le 
genti e in tuo dominio le terre più lontane. 9 Le spezzerai con 
scettro di ferro, come vaso di argilla le frantumerai». … 12 
Imparate la disciplina, perché non si adiri e voi perdiate la via: in 
un attimo divampa la sua ira. Beato chi in lui si rifugia» (Sal 2). 
67 Si tratta dell’incipit del romanzo di L. Tolstoj, Anna Karenina, 
nella traduzione di Leone Ginzburg (Torino 1993). 
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saggi filosofici. Diverse sono le ragioni della sua soffe-
renza, diverse ne sono le cause, diversi sono gli scopi. 

Il popolo di Dio è chiamato a realizzare, per primo, 
quella “ri-creazione” resasi necessaria dopo il disastro 
cosmico del peccato originale; deve imparare chi è Dio, 
quali siano le Sue vie, cosa gli sia gradito, deve imparare 
a essere un popolo libero, imparare di nuovo dove stia il 
vero bene, come riconoscere e rifiutare il male. È 
l’educazione di cui si è preso carico Dio stesso, attra-
verso gli avvenimenti storici e la parola portata dai suoi 
mediatori, i sacerdoti e i profeti. Questa educazione può 
essere a volte fonte di sofferenza, perché Dio premia e 
castiga, ma è una fase necessaria perché possa essere in 
costante relazione col Dio giusto, che non sopporta il 
peccato: chi non si è purificato non può avvicinarsi a 
Dio, che gli si scaglierebbe contro (cfr. Es 19,21-22). 

Il giusto deve rinforzarsi nelle prove, perché impari a 
seguire Dio nella buona e nella cattiva sorte, perché 
impari ad amarlo con quello stesso amore gratuito con 
cui lui stesso è amato. L’unione con Dio, a cui è 
chiamato, è una vera unione sponsale, della quale il 
matrimonio è solo una pallida ombra: è un mistero 
grande! (cfr. Ef 5,32). Questo significa prendere le gioie 
e i dolori dello Sposo, partecipare alla Sua gloria celeste, 
come attirarsi le persecuzioni di chi odia Dio e lo sfida. 
È la partecipazione alla Sua vita, nella totalità.  

Non basta tuttavia questo. Lo sposalizio, per potersi 
celebrare, deve avvenire tra due persone che possano 
entrare in intimità tra loro; è necessaria una qual disso-
miglianza, perché esso implichi un dono di sé all’altro, e 
una certa somiglianza, perché vi possa essere parità di 
unione. L’elevazione dell’uomo a una tale altezza di 
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unione richiede di più che una semplice purificazione 
dal male, implica una trasformazione che, nella limita-
zione della natura umana, può causare sofferenza, buio, 
incapacità di capire cosa avvenga, smarrimento. È un 
percorso che nel Primo Testamento avviene senza che 
se ne sappia dare ancora la ragione, mancando ancora lo 
Sposo in forma umana: Cristo. Giobbe, attraverso la 
sofferenza, comincia un percorso di purificazione – 
inutile per una giustizia solo umana, perché già dichia-
rato giusto – necessario per incontrarsi con Dio (Gb 4-
27). Questa purificazione lo porterà a una luce nuova 
(Gb 38-39), dove s’incontra con Dio in un modo 
nuovo, personale, adorandone la sovrana libertà e 
sapienza. Non c’è ancora l’unione sposale, ma un 
preludio, un amore nuovo: «Io ti conoscevo per sentito 
dire, ma ora i miei occhi ti vedono» (Gb 42,5). La ribel-
lione umana alla sofferenza è comprensibile, è prevista 
da Dio; l’abbandono fiducioso alla parola di Dio però 
conduce l’anima all’accettazione della prova, perché in 
essa si manifesti in modo nuovo la presenza di Dio. 

Una volta purificato, l’uomo giusto è chiamato a 
spezzare la logica della violenza, a portare su di sé la 
violenza cieca e ottusa degli empi, che sfogano su di lui 
il vuoto che su di loro pesa. È chiamato a non rispon-
dervi, a non cedervi, a essere mite e paziente (Sap 2,19). 
È chiamato a mostrare Dio agli empi, a manifestarne il 
volto misericordioso e amorevole, perché, se non 
possono avvicinarsi a Dio direttamente – si volgerebbe 
loro nella Sua ira – possano almeno incontrarlo rappre-
sentato nel giusto. È chiamato, infine, a intercedere per i 
colpevoli, a mettersi in mezzo, tra il colpevole e l’ira 
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divina, come uomo irreprensibile che ricorda a Dio la 
Sua alleanza (Sap 18,21), portando, in un certo modo, 
nella condivisione del destino umano, il peso delle sue 
colpe. 

L’uomo è creato per essere in relazione con Dio, e 
così riceve la vita; è questo l’uomo vero, questo è 
l’uomo che, inserito nella creazione, è dichiarato «molto 
buono» da Dio (Gn 1,31). L’apertura del cuore a Dio, la 
relazione che s’instaura con Lui non è qualcosa di 
“innaturale”, «questa apertura non è un “in più” 
nell’esistenza, la quale potrebbe anche essere vissuta 
indipendentemente da essa, bensì … questa apertura 
rappresenta quanto vi è di più profondo nell’uomo, 
ossia propriamente ciò che noi chiamiamo “anima”»68. 
È questa la radice dell’immortalità. Tommaso d’Aquino 
dice che l’immortalità appartiene all’uomo per natura, 
ma questo si basa sul suo concetto di creazione, in 
continuo rapporto col Creatore, che le comunica la vita: 
di questo dono l’uomo diviene proprietario, diventando 
partecipe di quanto gli è stato conferito69. Insomma, 
l’uomo, quale creatura, è fatto per l’indistruttibilità. Egli 
è stato fatto per essere in relazione con Dio: «L’uomo 
rappresenta quella fase della creazione, quella creatura 
alla quale è data la possibilità di vedere Dio (cioè la 
capacità di conoscere la verità nel senso più ampio) e 
quindi di partecipare alla vita»70. Tutto questo non è 

                                                   
68 J. Ratzinger, Escatologia, 167. 
69 Cfr. J. Pieper, Tod und Unsterblichkeit, 96. Per una rassegna dei 
diversi luoghi in cui Tommaso affronta il tema dell’immortalità si 
veda E. Bertola, «Il problema dell’immortalità dell’anima umana 
nelle opere di Tommaso d’Aquino», 248-302. 
70 J. Ratzinger, Escatologia, 166. 
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formulato nel libro della Sapienza, ma è raccontato, 
descritto con immagini di tenerezza o apocalittiche, ma 
è presente. Il giusto non teme la morte, perché essa è 
l’ingresso al rapporto con Dio in modo definitivo, ma 
neanche la cerca, come l’empio che la ritiene amica, 
ritenendola un sollievo alla propria infelicità. 
 «Quando il tuo pensiero è purificato da ogni vizio, libero da 
passione, estraneo ad ogni macchia, tu sei felice per la chiarezza 
della vista, poiché, purificato, hai percepito ciò che è invisibile a 
coloro che non sono purificati e, rimossa la caligine materiale 
dagli occhi dell'anima, guardi splendente nel cielo puro del tuo 
cuore la beata visione. La purezza, la santità, la semplicità, tutti i 
riflessi luminosi di tal genere della natura divina, attraverso cui si 
contempla Dio»71. 

Nel libro della Sapienza c’è quasi la pienezza della 
rivelazione: c’è l’immortalità, collegata, come abbiamo 
accennato precedentemente, alla risurrezione dei corpi; 
c’è la possibilità, per realizzare l’immagine di Dio in sé, 
di una vita celibataria; c’è il valore della sofferenza del 
giusto; c’è l’immagine di un Dio che ama il suo popolo 
(16,26), a cui dona la Sapienza, con cui riceve amore 
dagli uomini e li unisce tra loro (7,27,28), che ama i 
peccatori, nell’attesa del loro ravvedimento (11,23), che 
ama tutto ciò che ha creato (11,24). Cosa manca? Manca 
una comprensione piena, ancora impossibile al 
momento, della sofferenza vicaria, perché, in fondo, una 
sola cosa davvero manca: Gesù Cristo. La sua venuta 
però, dal momento in cui è scritto il libro, è prossima. 
 
 
 
                                                   
71 Gregorio di Nissa, Omelie sulle beatitudini, Orazione sesta. 
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SIGLE E ABBREVIAZIONI 

 
1Cor Prima Lettera ai Corinzi 
1Cr Primo Libro delle Cronache  
1Enoch Libro di Enoch o Enoch etiope  
1Gv Prima Lettera di Giovanni  
1Mac Primo Libro dei Maccabei 
1Pt Prima Lettera di Pietro 
1Re Primo Libro dei Re 
1Sam Primo Libro di Samuele 
1Tm Prima Lettera a Timoteo 
1Ts Prima Lettera ai Tessalonicesi 
2Cor Seconda Lettera ai Corinzi 
2Gv Seconda Lettera di Giovanni 
2Mac Secondo Libro dei Maccabei 
2Re Secondo Libro dei Re 
2Sam Secondo Libro di Samuele  
2Tm Seconda Lettera a Timoteo  
4Mac Quarto Libro dei Maccabei 
A Codex Alexandrinus (London, 
 British Library, IV-V sec. d.C.) 
a.C. avanti Cristo 
Ab Abacuc 
ABI Associazione Biblica Italiana 
Am Amos 
AnBib Analecta Biblica 
Ap Apocalisse 
AT Antico Testamento 
At   Atti degli Apostoli 
B   Codex Vaticanus (Vaticano,  
   Biblioteca Vaticana, IV sec. d.C.)  
BA   Biblioteca Adelphi 
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Beza  Codice di Beza (Cambridge   
  University, V secolo d. C.) 
Bib Biblica 
BiCuR Biblioteca di Cultura Religiosa  
BiT Biblioteca teologica 
BL Bibbia e Liturgia 
BP Bibbia e Preghiera 
BS Bibbia e Spiritualità 
BZNW Beihefte zur Zeitschrift für die 
 Neutestamentliche Wissenschaft 
C   Codice rescritto di Efrem (Paris,  
   Bibliothèque Nationale de France) 
ca.   circa 
cap. capitolo 
CB Commenti Biblici 
CdR Classici delle Religioni 
CEI Conferenza Episcopale Italiana 
cfr. confronta 
CoBi Collana Biblica  
CoStuBi Collana  Studi Biblici  
CuBi Cultura Biblica 
d.C. dopo Cristo 
DCLS Deuterocanonical and Cognate 
 Literature Studies  
Dn Daniele 
DSBP Dizionario di Spiritualità Biblico-
 Patristica  
Dt Deuteronomio 
Eb Lettera agli Ebrei 
ecc. et caetera 
ed. edidit, ediderunt (cioè curatore, 
 curatori)  
Ef Lettera agli Efesini 
Es Esodo 
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EtB Études bibliques 
Ez Ezechiele 
Fil Lettera ai Filippesi 
Fil. Filopógon 
Gb Giobbe 
Gc Lettera di Giacomo 
Gdc Giudici 
GdT Giornale di Teologia 
Ger Geremia 
Gn Genesi 
Gs Giosuè 
Gdc Giudici 
Gv vangelo di Giovanni 
HAT Handbuch zum Alten Testament  
Ibid. Ibidem (cioè «allo stesso posto»)  
Is Isaia 
JBL Journal of Biblical Literature 
Lc vangelo di Luca 
Lv Levitico 

 LXX Septuaginta, traduzione greca della 
 Bibbia come appare in A. RAHLFS, 
 ed., Septuaginta, Stuttgart 1935, 
 19849. 
Mal Malachia 
MNTC MacArthur New Testament 
 Commentary  
Mc vangelo di Marco 
Mt vangelo di Matteo 
n. nota 
Nm Numeri 
NT Nuovo Testamento 
Os Osea 
PaD Parola di Dio seconda serie 
p. pagina dell’introduzione 
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par. paragrafo 
PDC Piccola Dogmatica Cattolica 
Pro Proverbi 
Ps Sal Salmi di Salomone 
Qo Libro di Qoelet 
RB Revue Biblique 
ReBib Retorica Biblica 
ReM Religione e Miti 
RFN Rivista di Filosofia Neo-scolastica RivB
 Rivista Biblica 
Rm Lettera ai Romani 
RSB Ricerche Storiche-Bibliche 
S Codex Sinaiticus (London, British 
 Library, IV sec. d.C.) 
s/ss seguente/seguenti 
Sal salmo/salmi 
sec. secolo 
Sir Siracide 
Sof Sofonia 
StB Studia Biblica 
StBi Studi Biblici 
Supp. Supplemento 
TM testo ebraico masoretico del Codice 
 di Leningrado B 19a come appare 
 nella K. ELLIGER – W. 
 RUDOLPH, ed., Biblia Hebraica 
 Stuttgartensia, Stuttgart 1967-1977 
v./vv. verso, versetto/versi, versetti  
ved. vedere 
VivH Vivens Homo  
vol./voll. volume/volumi  
Zac Zaccaria 
§ paragrafo 
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