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Yahveh e il Faraone

Teologia biblica ed egiziana a confronto*

Alviero Niccacci - Jerusalem

I problemi letterari, storici e teologici di Esodo 1-15 costituiscono
1'oggetto di numerosi studi, came é noto!. Il presente contributo si limita
a enucleare i quattro temi teologici che sono sembrati i maggiori del raccon-
to, cercandi di mostrare che essi acquistano pieno risalto qualora vengano
esaminati sullo sfondo della teologia egiziana. La ricerca si basa sul testo
biblico finale, non sulle ricostruzioni critiche della varie fonti o tradi-
zioni, per quanto ad esse si fard riferimento di tanto in tanto. In qualche
caso risulterd che i dati forniti dal materiale commarativo egiziano non si
accordano facilmente con l'analisi storico-critica. Ma su questo punto non
sard possibile insistere qui; basterd porre il problema.

§ 1. Mosé, profeta di Yahveh, e il Faraone

a) Alle ripetute cbiezioni di Mosé in occasione della prima vocazione (Es
3-4) Dio risponde con formule basate sul verbo hayd: che giocano sul nome
"YahVEh"Z: *ehyeh “immak "sard con te" (3,12), ’anocki ’ehyeh “im-pika "Io
sard con la tua bocca" (4,12), *anoki ‘ehyeh ®im pika we°im pifhd "Io sard
con la tua bocca e con la sua bocca" (di Aronne: 4,15). "Sard con la tua boc—
ca" significa "ti insegnerd cid che devi dire" (4,12). Poiché Mosé si lamen-
ta di non essere dotato nel parlare (4,10), Dio gli associa Aronne: "Lui par-
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1 Punto di riferimento nella presente ricerca sara B.S. CHILDS, Exodus. A
Commentary, London 1974.

2 Cf. A. NICCACCI, "Esodo 3,14a: 'Io sard quello che erc' e un parallelo
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lerd per te al popolo, e cosi lui avrd verso di te la funzione di bocca e tu
avrai verso di lui la funzione di Dio" (4,16). Nella seconda vocazione (Es 6),
quando Mosé formula un'obiezione simile prevedendo che il Faracne non lo as-
coltera (6,12.30), Dio gli risponde con una promessa analoga alla precedente:
"Vedi, io ti pongo come Dio per il Faraone, mentre Aronne tuo fratello sard
il tuo profeta" (7,1). Poiché Yahveh sard "sard con" Mosé, questi diventa il
messaggero di lui con la parola e con l'azione: si notino i riferimenti alla
sua "bocca" (4,12,15), al suo "bastone" (4,2-5.17) e alla sua "mano" (4,6-8).

Gli esegeti hanno gid riconosciuto i tratti "profetici" di Mosé nella
narrazione del suo confronto con il Faraone3. Un elemento chiaro in questo
senso & la cosiddetta "formula del messaggero", "Cosi parla Yahveh", con cui
Mosé introduce i messaggi divini al Faraone per ordine di Dio stesso (4,22;
5,1; 7,17; 11,4). In alcuni @i questi casi si manifesta una corrispondenza
fino all'identificazione del messaggero con colui che lo manda: "Cosi dice
Yahveh: Da questo saprai che io sono Yahveh: ecco io colpird con il bastone
che é nella mia mano 1'acqua del Nilo e si cambierd in sangue" (7,17).
Meglio che in altri casi simili (annunci di piaghe), si nota qui il passaggio
brusco dall' "io" di Yahveh all'"io" di Mosé che, almeno grammaticalmente,
si identificano. Segue poi l'ordine da parte di Dio che Aronne stenda il ba-
stone sul fiume e cosi le acque diventano sangue (prima piaga: 7,19-21).

Nelle prime tre piaghe é Aronne che stende la mano con il bastone prodi-
gioso su ordine di Yahveh trasmesso da Mosé (7,‘19-204: 8,1-2; 8,12-13); nel-
la quarta e quinta piaga Yahveh agisce direttamente (8,20; 9,6), mentre Mosé
intercede perché cessi la quarta (8,25-26); nelle seguenti quattro piaghe
(dalla sesta alla nona) € invece Mosé, non pid Aronne, che agisce (9,8-10;
9,22-23; 10,12-13; 10,21-22) e Mosé stesso intercede per la cessazione della
settima (9,29.33) e della ottava (10,18-19); infine nella decima piaga, quel-
la decisiva, € ancora Yahveh che agisce personalmente (12,29). Si nota dungque
un crescendo nella statura di Mosé, almeno fino alla nona piaga, mentre di-
minuisce la presenza di Aronne. Questo fatto si riflette anche negli incontri
con il Faraone: Mosé diventa sempre pid sicuro della sua missione e intran—
sigente nelle richieste (8,21-23; 10,8-11; 10,24-29).

3 CHILDS, Exodus, 67ss.

4 Non mi pare per nulla giustificato il dubbio di CHILDS, Exodus, 128 (ad
7,20); del resto l'istruzione di Yahveh in 7,19 riguarda espressamente
Aronne.
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Nell'esecuzione delle piaghe si nota una corrispondenza "sincronizzata"
fra 1'atto di Mosé (o Aronne) e 1l'intervento di Yahveh. L'esempio pid chiaro
é 9,23: wayyé; moSeh ‘et ma;;éhﬁ °al-haddamayim wayhwh natan golot dbarad
"Allora Mosé stese il suo bastone verso il cielo e nello stesso tempo Yahveh
mandd tuoni e lamp vt La stessa corrispondenza si manifesta nella cessazione
della piaghe. Ad esempio, in occasione della seconda piaga Mosé invita il Fa-
raone a stabilire lui stesso la data (8,5-7); poi "Mosé e Aronne uscirono
dall'incontro col Faraone e Mosé gridd a Yahveh per la questione delle rane
che aveva pramesso al Faraone. E Yahveh fece secondo la parola di Mosé"
(8,8-9a).

Per 1'azione congiunta di Dio e di Mosé risuonano in Egitto i solenni y€hi
(annuncio) e way®hi (realizzazione) che leggiamo nel racconto della creazione
(Gen 1,3; ecc.). Cid si verifica due volte: "Stendi la tua mano verso il cielo
perché venga (wihi) la grandine su tutta la terra d'Egitto ... Allora Mosé
stese il suo bastone ... e venne (way®hi) la grandine ..." (9,22-24); analoga—
mente per le tenebre (10,21-22).

b) Questi elementi mostrano che Mosé viene presentato came il profeta au-
tentico di Yahveh, suo portavoce e collaboratore visibile nell'esecuzione del-
le piaghe. Ad essi si aggiunge 1l'episodio del bastone trasformato in mostro
marino (7,8-12) e in parte le stesse piaghe in quanto sono "segni" destinati
ad accreditare la missione di Mosé presso il Faraone. E' noto che questo tipo
di "credenziali" era il pid adatto nei confronti del re d'Egitto, un paese
dove i maghi provavano la loro capacitd operando azioni prodigioses. Nella
storia delle piaghe i maghi egiziani vengono convocati dal Faraone per sag-
giare i "segni" operati da Mosé. Anch'essi sono capaci, con le loro formule
segrete, di trasformare il bastone in mostro marino (7,11) e di ripetere le
prime due piaghe (7,22; 8,2), ma non la terza (8,14); "e allora dissero al

5 Il passaggio dal WAYYIQTOL al WAW-x-QATAL esprime qui la simultaneitd fra
le due aziono: A. NICCACCI, Sintassi del verbo ebraico nella prosa bibli-
ca classica, Jerusalem 1986, § 41, P. 41.

6  Si vedano ad esempio i racconti del papiro Westcar, tradotti in E. BRESCI-
ANI, Letteratura e poesia dell'antico Egitto, 2 ed., Torino 1969, 178ss.
L'origine egiziana del termine biblico hartummim "maghi" sembra certa: si
veda per ultimo J. QUAEGEBEUR, "On the Egyptian Equivalent of Biblical
hartummim", in S. ISRAELIT-GROLL, Pharaonic Egypt, the Bible and Christi-
anity, Jerusalem 1985, 162-172. Nell'articolo "Sullo sfondo egiziano di
Esodo 1-15" (di prossima pubblicazione in Lib. An. 36, 1986) ho studiato
vari punti di contatto del racconto biblico con 1'ambiente faraonico.
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Faraone: - Il dito di Dio é questo! -" (8,15). E durante la sesta piaga non
poterono neppure presentarsi perché furono colpiti anch'essi (9,11). E' chi-
aro in questo fatto la sfida del profeta di Yahveh alla sapienza di Egitto
famosa nell'antichitd.

CHILDS ha mostrato bene la differenza fra la cosiddetta "leggenda profe-
tica", in cui l'elemento essenziale € il compimento della parola divina co—
municata per bocca del profeta, e la storia delle piaghe, la quale presenta
Mosé soprattutto come il profeta carismatico che opera segni straordinari. In
questo fatto, che egli ritiene anteriore alle fonti del racconto (J, E, P) e
comune ad esse, sarebbe visibile lo stadio primitivo della tradizione-i. Pos-
siamo aggiungere che nel racconto dell'Esodo Mosé viene rappresentato in mo-
do diverso, ad esempio, da Elia ed Eliseo, proprio perché la sua attivitd si
adegua all'ambiente egiziano in cui sapienza e potere magico si identifica-
vano ed erano altamente stimati.

Lo sfondo egiziano delle piaghe € stato notato da vari autori e mi sembra
indiscutibile, benché esistano paralleli di alcuni episodi anche in altre let-
terature orientali antichee. Le espressioni che nominano la "mano di Yahveh"
(9,3), la sua "mano forte" (3,19; 6,1) e il suo "braccio disteso”" (6,6), le
quali diventano delle formule connesse con l'esodo dall'Egitto in modo spe-
ciale, benché abbiano paralleli nell'ambiente semiticog, acquistano una par-
ticolare risonanza nello sfondo egiziano del racconto. Infatti il Faraone &
per eccellenza il "forte di mano", il "possessore di un braccio forte", colui
che "con il suo braccio annienta i nemici“m. Ora il racconto dell'Esodo attri-
buisce a Yahveh queste qualitd e le mostra in azione proprio contro il Faraone,
mentre Mosé acquista una potenza sovrumana quando per ordine divino stende la
sua mano (7,19; 8,1; 9,22; 10,12.21; 14,15.26)11.

CHILDS, Exodus, 142-149.

NICCACCI, "Sullo sfondo egiziano", in particolare §§ 11ss,

Cf. Diz. Theol. AT (JENNI-WESTERMANN), I, s,v. yad (coll, 582-583, num. 4).
Tale fraseologia é corrente nelle iscrizioni regali. Per nht-° "forte di
braccio" si veda Wb. II, 315, 22; per nb hp$ "possessore di un braccio
forte", Wb. III, 269, 14; e per m hp$.f "con il suo braccio forte", Wb.
III, 269, 1-2. Si consultino anche A.S. YAHUDA, Die Sprache des Pentateuch
in ihren Beziehungen zum Agyptischen, Berlin-Leipzig 1929, 63-65 e A. NIC-
CACCI, "Egitto e Bibbia sulla base della stele di Piankhi": Lib. An. 32
($982% 39=2073

11 L'ironia pungente di questo rovesciamento terminlogico potrebbe suggerire
la seguente interpretazione di Es 6,1: "Ora vedrai quello che fard al Fa-

[
O wm~
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§ 2. Indurimento del cuore del Faraone

a) Il tema in sé é molto noto; meno noto € invece lo sfondo egiziano dell'
espressione. CHILDS, ad esempio, nel suo excursus sull'argomento non vi accen-
na nemzre12. Ora risulta che le espressioni relative a questo tema sono ca-
ratteristiche del racconto delle piaghe. Fuori di questo camplesso ricorrono
solo due volte: 1 Sam 6,6 e Gios 11,20. La cosa é tanto pid significativa in
quanto le due forme principali dell'espressione hanno corrispondenti diretti
egiziani. In ebraico esse sono caratterizzate da due radici verbali connesse
con il termine "cuore": kbd al gal con soggetto il cuore del Faraone (7,14;
9,7) oppure all'hifil con soggetto il Faraone (8,11.28; 9,34) o Yahveh (10,1);
e hzg al gal con soggetto il cuore del Faraone (7,13.22; 8,15; 9,35) oppure
al piel con soggetto Yahveh (4,21; 9,12; 10,20.27; 11,10; 14,4.8.17). I criti-
ci letterari sono soliti attribuire i due verbi a due fonti diverse, rispetti-
vamente J e P. Mi sembra perd pid importante notare che le due espressioni
hanno equivalenti diretti in egiziano: kbd + leb corrisponde a dns ib e hzq +
leb corrisponde a shm in'3.

_ L'influsso della terminologia egiziana su queste due espressioni bibliche
appare fuori dubbio, non solo perché esse sono strettamente collegate con il
racconto dell'Esodo, ma anche perché non costituiscono il modo ebraico norma-
le per indicare "ostinazione", che viene espressa piuttosto con la radice gsh
"essere duro" unita a un organo del corpo. L'autore biblico - o la tradizione
che egli riferisce - dovette quindi essere al corrente della concezione egizi-

raone, poiché con mano forte li rimanderd e con mano forte li caccera dal-
la sua terra" (ki b®yad hazaqé gegallebem 4b®yad hazagd ySgar®sem mé *arso) ;
invece CHILDS, Exodus, ad loc.: "... Because of a strong arm ..., and be-
cause of a strong arm..." (riferito a Yahveh). Il "braccio forte" andrebbe
riferito cioé al Faraone (non a Yahveh), secondo la terminologia ufficiale
egiziana; l'ironia riguarderebbe allora l'impiego di quella forza: riman-
dare, anzi cacciare, Israele sotto la pressione del gastigo supremo (cf.
12,33.38) dopo aver rifiutato testardamente di rimandarlo prima. L'inter-
pretazione proposta rende senza forzature l'espressione ebraica e rivela
il contrasto sarcastico con l'espressione corrispondente riferita a Dio:
ki beyad hazagi hdsi’aka yhwh mimmisrayim "poiché é con mano forte che Yah-
veh ti ha fatto uscire dall'Egitto" (13,9).

12 CHILDS, Exodus, 170-175.

13 Cf. N. SHUPAK, "Some Idioms Connected with the Concept of 'Heart' in Egypt
and the bible", in ISRAELIT-GROLL, Pharaonic Egypt, 202-212 (pp. 206-211),
su cui si basa in gran parte la mia esposizicne.
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ana del "cuore duro" che troviamo nelle istruzioni e nelle autobiograrie.
Egli perd non 1'ha semplicemente adottata ma 1l'ha trasformata profondamente.
Mentre infatti nelle fonti egiziane la "durezza di cuore" é per lo pid quali-
td positiva che viene raccomandata o di cui un personaggio si vanta, nel rac—
conto biblico essa diventa una qualitd decisamente negativa. Un altro elemen—
to importante di differenza € che talvolta nel racconto biblico Dio stesso
é presentato came colui che "rende duro il cuore" del Faraone. Sono queste
due trasformazioni estremamente significative che, come vedremo subito, deri-
vano dalla concezione israelitica di Dio.

b) Secondo CHILDS l'indurimento del cuore del Faracne non sarebbe collega-
to con lo stato psicologico del Faraone stesso né deriverebbe dalla causali-
td divina sugli eventi; esso sarebbe piuttosto il mezzo letterario usato dag-
1i autori biblici per spiegare un fatto strano trasmesso dalla tradizione:
cioé che tutta una serie di segni divini inviati al Faraone non raggiunse lo

scopo voluto, che era la conoscenza di Yahveh“. Sono d'accordo che una spie-

gazione psicologica & insoddisfacente e che 1'indurimento ha una funzione
letteraria nel racconto; mi sembra perd che il ruolo della riflessione teolo-
gica non si possa escludere dall'interpretazione del t.estois. Anzi, anche in
base ai paralleli egiziani che vengono intenzionalmente modificati, mi pare che
la riflessione teologica sia direttemente responsabile del tema dell'indurimen-
to del cuore. Essa riguarda perd non il rpoblema "libero arbitrio-predestinazi-
one", secondo un'interpretazione frequente che CHILDS guistamente critica,

ma la concezione del Dio di Israele come sovrano unico della storia.

Nella titolatura di Ramesse II (comunemente ritenuto il Faraone oppresso—
re) campare spesso l'epiteto "forte di cuore" (shm ib), mentre l'epiteto equi-
valente "pesante di cucre" (dns ib) compare almeno una volta nella titolatura
di Ramesse III. Ambedue gli epiteti alludono al coraggio e sicurezza del re
nella battaglia, per cui egli viene paragonato a uno degli déi guerrieri (Seth,
Montu, Baal), e sono connessi con altri titoli che esaltano il Faraone came

14 CHILDS, Exodus, 174-175.

15 Dopo CHILDS (nota precedente), R.R. WILSON, "The Hardening of Pharach's
Heart", CBQ 41 (1979) 18-36 ha riesaminato tutto il problema cercando di
precisare la cronologia e lo sviluppo delle varie tradizioni. Il motivo
dell'indurimento sarebbe una innovazione di J rispetto alla tradizione,
mentre il senso teclogico dell'espressione (Yahveh "rende duro" il cuore
del Faraone) sarebbe opera di E e soprattutto di P. Si veda perd qui di
seguito.



colui che difende i confini dell'Egitto, reprime e assoggetta i popoli stra-
nieri16. E' evidente che, dal punto di vista egiziano, si tratta di una qua-
litd positiva, in quanto il Faraone compie il suo dovere fondamentale verso
la nazione per incarico divino. Ma é altrettanto evidente che, dal punto di
vista israelitico, si tratta invece di una qualitd e di un compito negativi
che contrastano un ordine esplicito e ripetuto di Yahveh. Per 1'israelita &
naturale interpretare la resistenza del Faraone came opera del suo Dio che é
per lui 1l'agente supremo della storia umana; e percid in realtd é Yahveh che
"rende duro" il cuore del Faraone anche quando & il Faraone stesso che "ren—
de duro" il proprio cuore. Ritengo percid che questa interpretazione teologi-
ca sia da ritenere came parte integrante del racconto originario delle piaghe,
non come un motivo introdotto posteriormente, appunto perché solo nell'ambi-
ente egiziano esso acquista la sua piena giustificazione.

Delle due menzioni letterariamente simili di quel motivo che campaiono fu-
ori dell'Esodo, una fa esplicito riferimento all'esempio del Faraocne (1 Sam
6,6: kibbad 1bab), mentre 1'altra applica la stessa terminologia ai popoli
cananei (Gios 11,20: hizzeq 1°bab, con soggetto Yahveh). L'espressione vari-
ante di Es 7,3 (’ag$eh ’et-leb par©oh; cf. 13,15 senza leb) si ritrova infi-
ne riferita a Sehon re di Heshbon: hig€d yhwh ‘eloheyka ‘et-rithé w®’immes
*et-1°babd (Deut 2,30b). Gli ultimi due testi (Gios 11,20 e Deut 2,30b) con-
giungono quel motivo all'ideologia della "guerra santa". Ma le riflessioni
che precedono invitano decisamente a concludere che esso fu trasferito in

quel contesto dalla tradizione dell'Esodo, non viceversa”.

§ 3. Senso delle piaghe

a) L'azione di Dio verso il Faraone ha uno scopo ben preciso, che viene ri-
petuto pid volte. Raccogliendo i dati sparsi nel racconto si vede che in real-
td tale scopo é duplice: verso Israele e verso il Faraone.

La scopo verso Israele si manifesta in 6,7 e in 10,1-2. Il primo testo fa
parte di un brano detto la "seconda vocazione" di Mosé (attribuito a P) che
precisa la missione di questi verso Israele (6,2-8). Pur non giocando espli-

16 cf. KRI II,165,11; 196,3; ecc. (Ramesse II); KRI V,46,13 (Ramesse III).
17 Contro l'opinione di WILSON, "The Hardening", particolarmente pp. 33-34.
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citamente sul nome "Yahveh", came il suo parallelo 3,6-18 (supra, § 1,a),
questo brano esprime ugualmente la continuitd fra il Dio dei Padri e il Dio
dell'Esodo (6,2b-3.6). Tale continuitd fra passato e futuro si realizza at-
traverso lo stesso Dio che si presenta came "Yahwveh". Lo scopo, © meglio qui
la conseguenza, dell'azione divina &: "E cosi saprete che io sono Yahveh vo—
stro Dio che vi ho fatto uscire dai lavori forzati d'Egitto" (v. 7). Lo scopo
vero e proprio € indicato il 10,1-2 (ritenuto redazionale): "Va' dal Faracne
perché io ho reso duro il suo cuore e il cuore dei suoi servi affinché io
ponga questi miei segni in mezzo a lui e affinche tu racconti al tuo figlio
e al figlio di tuo figlio come mi presi gioco dell'Egitto e i segni che posi
tra loro; e cosi saprete che io sono Yahveh". La realizzazione positiva del-
lo scopo divino verso Israele € riferita in 14,30-31 (attribuito a J): "E
cosi Yahveh salvd in quel giorno Israele dalla mano dell'Egitto... E il po-
polo temette Yahveh e credette a Yahveh e a Mosé suo servo".

Nell'azione di Dio verso il Faraone i testi fanno distinzione tra il "mol-
tiplicare i segni" e lo "stendere la mano” sull'Egitto. I testi interessati
sono: 7,3-5 (attribuito a P); 9,14-16 (considerato redazionale); 11,1 (at-
tribuito e E) con 11,9-10 (attribuito a P). I segni vengono indicati pid vol-
te came destinati al Faraone affinche comprenda, mediante la formula: "Da
questo saprai che io sono Yahveh" (7,17, attribuito a P) e varianti (8,6 J;
8,18 J; 9,14 redazicnale; 9,29 J; 11,7 J). In ognuno di questi casi perd il
racconto biblico annota che il segno non raggiunse il suo scopo perché il Farao-
ne si ostino (7,22; 8,11; 8,28; 9,34-35; 14,4.8). Il fallimento finale viene
riassunto in 11,9-10, dove l'autore presenta la cosa come prevista e voluta
dal Dio di Israele: "Yahveh disse a Mosé: Il Faraone non vi ascolterd perché
si moltiplichino i miei prodigi nella terra d'Egitto. Ora, benché Mosé e Aron-
ne avessero fatto tutti quei prodigi davanti al Faraone, tuttavia Yahveh rese
ostinato il cuore del Faracne che non rimandd i figli di Israele dalla sua
terra“m. Questo brano richiama da vicino 7,3-4a e costituisce anche 1l'esito
finale negativo di 6,11. Esso rappresenta dunque la conclusione della sezione
6,2-11,10. Cid significa che la seconda missione di Mosé, quella verso il Fa-
raone, si conclude negativamente, al contrario di quella verso Israele (14,30-
31).

18 Per il v. 10 si veda NICCACCI, Sintassi del verbo § 45, p. 43.
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L'altra espressione, che cioé Yahveh "stende la sua mano" sull'Egitto,
designa invece la decima piaga e l'episodio collegato del passaggio del mare
(7,4-5; cf. 14,4.17-18), quando Israele viene portato fuori dal paese. In
questo caso 1'intervento di Dio non ha pid di mira il Faraone ma il popolo
egiziano: "E cosi gli Egiziani sapranno che ic sono Yahveh" (weyad® 4
migrayim ki-*ani yhwh, 7,5; cf. 14,4.18, tutti attribuiti a P). Il motivo
di moltiplicare i segni prima di ricorrere al colpo decisivo della mano di-
vina viene spiegato da Dio stesso al Faraone per bocca di Mosé: "Poiché ora,
se avessi steso la mia mano e avessi colpito te e il tuwo popolo con la peste,
saresti stato annientato dalla terra. Tuttavia per questo ti ho lasciato sus-
sistere, per mostrarti la mia forza e affinché tu racconti il mio nome su
tutta la terra" (9,15-16). Nonostante questa distinzione, lo scopo sia dei
segni che dell'intervento decisivo di Dio € costante. Viene espresso per lo
pid con la formula: "Perché tu sappia / via sappiate che io sono Yahveh" (cf.
infra, § 4).

b) Esamino per ora due varianti della forrula appena naminata; "Perché
tu sappia che io sono Yahveh in mezzo al paese" (8,18) e "...che a Yahveh
appartiene il paese" (9,29). Nei due casi ho tradotto "paese" riferendo il
termine ‘eres direttamente all'Egitto, non alla terra in generale. Questa
interpretazione si giustifica confrontando altri esempi in cui il riferimen-
to generale, non specifico all'Egitto, € chiaro: "Non c'é nessuno came me in
tutta la terra" (b°kol-ha‘ares, 9,14); "A me appartiene tutta la terra"
(kol-ha’ares, 19,5).

Fermiamoci un momento su questa rivendicazione del possesso del "paese',
cioé dell'Egitto, da parte di Yahveh. E' yverosimile che essa si opponga volu-
tamente alla superbia del Faraone, al quale Ez 29,3b pone in bocca la seguen—
te affermazione: "A me appartiene il mio Nilo,/ poiché& sono io che 1'ho fat-
to per ne!"19. L'affermazione viene ripetuta in 29,9 in contrasto diretto
con la rivendicazione divina "Io sono Yahveh": "E cosi (gli Egiziani) sapran-
no che io sono Yahveh, per il fatto che (il Faraone) ha detto: Il Nilo appar-
tiene a me, poiché sono io che 1'ho fatto!". E' stato gid notato che questa
sfida di Yahveh al dominio del Faraone sul Nilo ricorda un passo del "Viaggio

19 Il suffisso personale di ®asftini & dativale: L. BOADT, Ezekiel's Ora-
cles against Egypt, Rome 1970, 29-30.
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di Unamon", un racconto egiziano della fine della XX dinastia (c. 1090-1080
a.C.)zO. L'inviato egiziano Unamon proclama solennemente di fronte alle pre-
tese di Zakar-Baal re di Biblo: "Non c'é nave sul fiume che non appartenga ad
Amon! Suo & il mare e suo € il Libano di cui tu dici: E' miol!" (2,23-24). Una—
mon afferma cioé che tutte le ricchezze del Libano appartengono al dio supre-
mo egiziano Amon. Questa rivendicazione si accorda con il tenore della frase-
ologia ufficiale egiziana. Innanzitutto il termine t’ "terra", che & 1l'equiva-
lente di ‘eres, designa per l'egiziano la terra d'Egitto, in contrapposizione
ai paesi stranieri che sono detti h’swt "terre montagnose". Solo a partire dal
Nuovo Impero, le spedizioni di conquista verso 1l'Asia introducono in Egitto
una concezione pid aperta che attenua quella oont.z:a.p];x:ssj.z:ixme21 . Nel linguag-
gio ufficiale il titolo "signore delle Due Terre" (nb t’wy), cioé delle due
parti tradizionali dell'Egitto (cf. il biblico misrayim, al duale), & applica-
to sia a differenti déi che al Faraone®?. Sulla base di questa concezione la
rivendicazione di Yahveh equivale a uno scontro frontale. Il Faraone riconosce
solo i suoi déi, di cui rappresenta la presenza fisica sulla terra e incarna
la sovranitd universale. La sua reazione, riportata in Es 5,2, € percid del
tutto naturale: "Chi & Yahveh perché io ascolti la sua voce cosi da rimandare
Israele? Non conosco Yahveh e neppure rimanderd Israelel". Si comprende inol-
tre che lo scopo essenziale delle piaghe sia: "perché tu sappia che io sono
Yahveh", "perché 1'Egitto sappia che io sono Yahveh".

Un'altra variazione della formula "Io sono Yahveh" va ricordata qui: "per-
ché tu sappia che non ¢'é nessuno came Yahveh nostro Dio" (8,6), oppure "che
non ¢'é nessuno come me in tutta la terra" (9,14). Un'espressione simile é at-
testata in Egitto gid prima della riforma di Tel el- , quando il faraone
Amenofi IV (1365-1349 a.C.) dette ad essa un senso esclusivo, mentre prima
essa veniva intesa semplicemente nel senso di "dio unico nel suo genere"23.
Rivendicando la propria unicitd e incomparabilitd Yahveh si pone anche qui in

20 Traduzione in BRESCIANI, Letteratura e poesia, 508ss.

21 Ccf. LA I, s.v. "Bgypten im SelbstbewuBtsein des Agypters", 76-78.

22 Referenze in Wb. V, 218,8 (per il re) e 11 (per gli déi).

23  Sull'argomento si vedano tra gli ultimi E. HORNUNG, Der Eine und die Vie-
len, Darmstadt 1971, 180-181; 1'articolo dello stesso autore in O. KEEL,
ed., Monotheismus im Alten Israel und seiner Umwelt, Fribourg 1980, 83-97;
M. GORG, Gott-Kdénig-Reden in Israel und Agypten, Stuttgart-Berlin-K&ln-
Mainz 1975, 263-265; V.A. TOBIN, "Amarna and Biblical Religion", in ISRA-
ELIT-GROLL, Pharaonic Egypt, 231-277.
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alternativa assoluta a tutti gli déi egiziani e al Faraone stesso, loro ple-
nipotenziario sulla terra.

Dobbiamo notare perd che gli déi egiziani non vengono mai menzionati da
Mosé di fronte al Faraone. Durante tutto il racconto delle piaghe essi ven-
gono naminati solo una volta, ma in un discorso di Yahveh referito da Mosé ag-
1i Israeliti: "E io passerd per la terra d'Egitto in questa notte e colpird ogni
primogenito nella terra d'Egitto, dall ‘uomo all' animale, e su tutti gli déi 4'E-
gitto fard giudizi. Io sono Yahveh" (12,12). In questo passo il Dio di Isra-
ele si confronta direttamente, proprio in occasione della piaga decisiva, con
gli déi d'Egitto e ne annuncia la disfatta, concludendo con la formula di in—
comparabilitd "Io sono Yahveh". Ma per il resto, in tutto il corso del confron-
to Mosé-Faraone, mai si fa riferimento agli déi egiziani.

La cosa non pud non sorprendere. Infatti mentre da parte israelitica il con—
fronto & totalmente teologico (Mosé parla e opera a nome di Yahveh, cf. § 1),
da parte egiziana non lo & esplicitamente. L'avversario é il Faraone, anche
se accanto a lui sono nominati talvolta i suoi ministri e il suo popolo. Ora
sappiamo che nei contrasti fra le nazioni vicino-orientali antiche era norma-
le che gli déi prendessero parte attiva o fossero chiamati in causa dai con-
tendenti. Per 1'Egitto basti ricordare ancora il racconto di Unamon (§ 3,b)
che contiene una disputa teologica sulla preminenza tra il dio egiziano Amon-
Ra e quello fenicio Seth-Baal. Per la Bibbia segnaliamo il discorso del gran
coppiere assiro che, durante 1'assedio di Gerusalemme, disquisisce su Yahveh
e sugli altri déi delle nazioni conquistate dall'Assiria (2 Re 18); il guidice
Iefte che mette a confronto il Dio di Israele e Kemosh dell'avversario ammoni-
ta (Giude 11), o infine David che affronta Golia "nel name di Yahwveh Sabaot,
Dio delle schiere di Israele" che il filisteo insultava (1 Sam 17). Del resto
1'intervento divino nei conflitti fra i re era un elemento costante della
"guerra santa", la quale costituiva un'ideologia camune nel vicino-oriente
antico e non era un "proprium" di Israele24.

Credo che la mancata menzione degli déi egiziani lungo il confronto Mosé-
Faraone si possa comprendere nel quadro dell'ideologia regale egiziana. Se-
condo il linguaggio ufficiale di corte il Faraone era "Horo vivente", "figlio
di Ra uscito dal suo corpo", "il dio buono", "signore delle Due Terre", "dota—

24 M. WEIPPERT, "Heiliger Krieg" in Israel und Assyrien", ZAW 84 (1972) 460-
493.
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to di vita, stabilitd e salute come Ra in eterno". Era cioé incarnazione di
Horo, il dio patrono della regalitd egiziana, il figlio corporale del dio-
sole Ra e quindi il rappresentante unico del potere divino sulla terra25.
Anche se il Faraone non diventava un dio a pieno titolo prima della morte,
era perd in tutto e per tutto il plenipotenziario degli déi. Penso che per
questo motivo il profeta di Yahveh pud rivolgersi a lui direttamente, in
quanto egli impersona non solo la nazione came entitd umana ma anche 1'insi-
eme degli déi protettori e garanti di essa. Allora si camprende anche che
Yahveh possa presentare agli Israeliti il suo confronto con il Faraone came
un giudizio sugli déi egiziani (12,12).

¢) L'incomparabilitd di Yahveh si manifesta in vario modo lungo il raccon-
to delle piaghe; ad esempio, nel modo sovrano came egli dispone del Nilo, del-
la terra e dell'equilibrio ecologico dell'Egitto, cioé dei beni che secondo
la concezione egiziana cadevano sotto la diretta responsabilitd del Faraone
e dipendevano della sua intercessione presso gli de‘126
conto nota pid volte che Yahveh, mentre colpisce 1'Egitto, fa eccezione per

. D'altra parte il rac-

la terra di Goshen dove abitavano gli Israeliti, per la loro proprietd e per
i loro primogeniti (8,18-19; 9,4.26; 11,7). Cid significa che egli veramente
protegge il suo popolo e alla fine lo strappa dalla mano straniera, mentre il
Faraone & incapace di difendere il proprio popolo e di resistere alla potenza
del Dio di Israele.

Un caso particolare che, secondo il racconto biblico, manifesta la cura
di Yahveh per gli Israeliti € il famoso "spogliamento degli Eciziani", un tema
che viene presentato con un rilievo notevole e risulta connesso con lo "sten-
dere la mano" da parte di Yahveh in occasione della decima piaga, sia nella
prima sezione del racconto (3,20-22) che soprattutto nella seconda (11,1-3;
12,35-36) . Questo tema ha posto problemi di interpretazione sia agli esegeti
ebraici e cristiani antichi, come anche ai rroderrri.”. CHILDS ha suggerito di
intendere lo "spogliamento” nel quadro della lotta fra Israeliti ed Egiziani:
1'intervento di Yahveh permette di riportare non solo la vittoria ma anche il

bottino dei vintiza. Questa interpretazione non é inverosimile, dato che la

25 cf. LA III, s.v. "Kdnigsdogma" e "Kdnigsideologie".

26 Cf. LA II, s.v. "Fiirbitte"; D. SWEENEY, "Intercessory Prayer in Ancient
Egypt and the Bible", in ISRAELIT-GROLL, Pharaonic Egypt, 213-230.

27  Si veda l'esposizione sintetica di CHILDS, Exodus, 175-177.

28 CHILDS, Exodus, 177.
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piaga dei primogeniti e il passaggio del mare assumono nel racconto biblico
le caratteristiche della "guerra san a2 Mi sembra perd che un'altra inter-
pretazione sia preferibile in base al contesto e ai paralleli biblici. Dopo
aver annunciato la piaga dei primogeniti, Mosé dice al Faraone: "E tutti
questi tuoi servi scenderanno da me e si prostreranno davanti a me dicendo;
Esci tu e tutto il tuo popolo che ti segue. Dopo di questo uscirél" (11,8).
E' ragionevole supporre che i ministri del Faraone non si siano presentati
a Mosé a mani vuote. Si trattava di ottenere 1'allontanamento di una cala—
mitd insopportabile e del capo di un popolo asiatico che ne era la causa.
Nella Bibbia abbiamo due episodi che sono paralleli al testo di Esodo.
1 Sam 5-6 racconta came l'arca di Dio fu presa dai Filistei e condotta ad
Ashdod. Essa perd provocd non solo la caduta del dio Dagon ma anche una pesti-
lenza nella cittd. Questo fatto pose il popolo in una situazione disperata.
I sacerdoti e gli indovini ordinarono allora di rimandare 1l'arca di Yahveh,
non senza pagare un tributo di ammenda consistente in cingque bubboni d'oro
e cinque topi d'oro. Came gid accennato sopra (§ 2), il testo fa diretto ri-
ferimento ai fatti dell'Esodo: "Perché indurite il vostro cuoro came 1'Egit—
to e il Faraone indurirono il loro cuore? Forse che quando si prese gioco di
loro non 1li rimandarono ed essi se ne andarono?" (1 Sam 6,6). Se si legge
tutto il racconto avendo presente 1'Esodo, si scopre che i contatti di voca-—
bolario tra i due sono molto pid estesi di quanto si aspettasse. In realtd
il soggiorno dell'arca in Filistea viene presentato sulla falsariga del sog—
giorno degli Israeliti in Egitto3o. Ma per il nostro argomento interessa no—
tare che i sacerdoti e gli indovini filistei suggeriscono di dare un tributo
in oro per allontanare il flagello causato dalla "mano" di Yahveh.

29 Cf. ad esempio WILSON, "The Hardening", 33-34.

30 Sarebbe necessario studiare la questione in modo completo, cosa che mi
sembra non sia stata ancora fatta. Elenco per il momento i punti di con-
tatto: "La mano di Yahveh fu pesante" (5,6 wattikbad yad-yhwh; cf. 5,9.11):
Es 6,3.5.9; "Gli abitanti di Ashdod dissero: Non rimanga l'arca del Dio
di Israele tra noi perché..." (5,7): Es 10,7; 12,33; "Yahveh colpi gli
abitanti della citta dal piccolo al grande" (5,9): Es 12,29; "Hanno por-
tato 1l'arca per far morire me e il mio popolo" (5,10 lahamiteni w ’et-‘ammi;
cf. 5,11): Es 12,33; "Rimandate (§alle@ﬁ) 1'arca" (5,11; 6,2.3.8): Es
4,23; 5,1; ecc.; "E il lamento della cittd sali al cielo" (5,12): Es
11,6; 12,30; "Non rimandatela a mani vuote (régam)" (6,3): Es 3,21; "E
darete gloria al Dio di Israele" (6,5 in®tattem.,. kabdd): Es 14,4.17
(w®’ikkab®d4); Yahveh “"si prese gioco (hit€all@l) dell'Egitto e del Fa-
raone" (6,6); Es 10,2.
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Un altro parallelo é 2 Sam 21, in cui si racconta came David, saputo dall'
oracolo divino che la carestia prodottasi durante il suo regno era causata
dalla strage dei Gabaoniti a opera di Saul, chiese ad essi came potesse ri-
parare il torto, di modo che essi "benedicessero" (v. 3; cf. Es 12,32!) Is-
raele. "I Gabaoniti gli risposero: Non é per me questione di argento e oro
con Saul e il suo casata e non € per noi questione di uccidere qualcuno in
Israele" (21,4). In questo caso quindi i Gabaoniti rifiutano il compenso in
argento e oro; richiedono invece la vendetta del sangue contro la casa di
Saul.

I due testi sono simili tra loro e capaci di suggerire una motivazione
plausibile per lo "spogliamento" degli Egiziani. Quello che il testo biblico
presenta came consequenza del fatto che Yahveh rese gli Israeliti graditi
agli occhi degli Egiziani, poté essere "in realtd" un tributo propiziatorio
per ottenere 1'allontanamento della piaga dei primogeniti. Il senso del ver-
bo &1 (3,22; 11,2; 12,35) é allora "chiedere come compenso”, non "prendere
in prestito"31. Su ordine divino il compenso viene richiesto agli Egiziani
dai singoli Israeliti: 3,22 donna; 11,2 uanwo e donna; 12,35 i figli di Isra-

ele.
§ 4. "Io sono Yahveh!"

a) Nel primo racconto di vocazione il nome "Yahveh" viene rivelato a Mosé
secondo un'interpretazione basata sul verbo hEgé32: "Io sard quello che ero...
Io-sard mi ha mandato a voi" (3,14); "Yahveh il Dio dei vostri Padri, il Dio
di Abramo, il Dio di Isacco e il Dio di Giacobbe mi ha mandato a voi. Questo
€ il mio name per sempre e questo é il mio ricordo di generazione in genera-
zione" (3,15). Questa esegesi del name divino sottolinea 1'identitd, nell'es-
sere e nell'operare, del Dio dei Padri con il Dio dell'esodo. Yahveh & il no-
me nuovo che sintetizza la conoscenza che Israele ebbe del suC Dio in seguito
all'esperienza in Egitto. Tale esperienza fu certamente unica e originale; il
fatto perd che essa venga fissata letterariamente attraverso 1' "etimologia”

31 Cosi interpreta CHILDS, Exodus, 176.
32 Si veda al riguardo l'articolo citato nella nota 2.
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del name del proprio Dio riflette un modo egiziano dotto di raggiungere la
conoscenza dei vari aspetti dell'essere divino appunto attraverso 1'etimolo-
gia (reale o per assonanza) del ncme33.

I1 secondo racconto della vocazione di Mosé non € costruito, came il pri-
mo, su un gioco di parole basato sul name divino, ma su una formula legata
al nome stesso: ‘anf yhwh "Io sono Yahveh" (6,3.6.7.8). Benché sia stata
studiata pid volte nelle sue varie attestazioni lungo 1'AT (soprattutto in
Esodo, Codice di Santitd, Ezechiele e Deuteroisaia)>’, mi pare utile esami-
nare quella formula separatamente nel racconto dell'Esodo, dove essa nasce,
sia dal punto di vista della sintassi che del senso teologico. La formula
*ani yhwh compare in tre usi differenti:

a) All'inizio del discorso divino, seguita da WAYYIQIOL (6,2b-3; cf. 6,5b)
o anche da WAW-x-QATAL per porre l'enfasi sull'elemento "x“35: "e persino
(w®gam) ho stabilitc la mia alleanza con loro" (6,4), "e io stesso (w®gam
*ani) ho udito il lamento dei figli di Israele" (6,5a). La stessa formula vien
poi ripetuta all'inizio di una serie di weQATALII (6,6-8). Poiché questa for-
ma verbale "inversa" non & mai inizialeBG, é chiaro che la forrmula *ani yhwh
costituisce il suo antecedente sintattico e semantico; si tradurrd quindi:

"e percid vi fard uséirve da ‘sotto i pesi @ell'Bgitte. " . Analogamerite
quando ’ani yhwh precede un imperativo asindetico: "(E percid) parla al Fara-
one ...1" (6,29)%8.

b) Alla fine del discorso divino, staccata grammaticalmente da cid che

precede: 12,12.

33 Cf. S. MORENZ, "Wortspiele in Egypten", riprodotto in S. MORENZ, Reli-
gion und Geschichte des alten Agypten. Gesammelte Aufsdtze, Kdln-Wien
1975, 328-342; LA II, s.v. "G&tternamen, -bildung, -zusammensetzung".
L'ultima opera enumera, tra i mezzi della conoscenza di Dio, "direkt
Wortspiele mit den G[&tternamen] selbst, in denen der Versuch erkennbar
wird, mit Hilfe der etymologischen Methode Erkenntnisse vom Wesen des
Gottlichen zu erlangen" (coll. 696-697).

34 W. ZIMMERLI, "Ich bin Jahwe", riprodotto in Theol. Bii. 19, Minchen 1969,
11-40; K. ELLIGER, "Ich bin der Herr - euer Gott", riprodotto in Theol.
Bd. 32, Minchen 1966, 211-231; Diz. Teol, AT (JENNI-WESTERMANN), I, s.v.
*api (coll. 191-193, num. 4-5).

35 Per la differenza fra i due costrutti WAYYIQTOL e WAW-X-QATAL si veda
NICCACCI, Sintassi del verbo, § 163, p. 112.

36 NICCACCI, Sintassi del verbo, §§ 57.156, pp. 50.110.

37 Cosi anche in Lev 19,36b-37 ’‘ani yhwh... (§®martem.

38 Altrove ’*ani yhwh precede una forma asindetica di YIQTOL negato: Es
20,2-3; Deut 5,6-7; Lev 18,2b-3.
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Negli esempi menzionati finora la formula ‘ani yhwh € una proposizione no-
minale indipendente e costituisce l'affermazione principale della frase, la
base o il coronamento di tutto il discorso divino.

¢) All'interno di una proposizione conclusiva: "E cosi saprete (variante:
sapranno) che..." (6,7; 7,5; 10,2; 14,4.18), o altra simile con il verbo al-
la seconda persona singolare (7,17; 8,18).

In tutti i1 casi esaminati fin qui compare invariabilmente la formula ‘ani
yhwh. In altri invece essa viene sostituita da espressioni varianti, pid am-
pie ed esplicite, che fanno luce sul contenuto di essa. Le varianti attesta-
te lungo il racconto delle piaghe sono le seguenti: "perché tu sappia che non
c'é nessuno came Yahveh nostro Dio" (8,6); “"affinché tu sappia che non c'é
nessuno come me in tutta la terra" (9,14); "perché tu sappia che a Yahveh
appartiene il paese" (9,29); "perché sappiate che Yahveh fa distinzione fra
1'Egitto e i figli di Israele" (11,7). Da queste varianti risulta che la for-
mula ’ani yhwh ha un senso pregnante: designa l'unicitd del Dio di Israele
(in confronto implicito con gli déi egiziani: 8,6; 9,14) e la sua sovranitd
sulla terra d'Egitto (9,29; 11,7; cf. § 3).

E' chiaro percid che ’ani yhwh € molto pid di una semplice "formula di au-
to-presentaziom"39. Anzi nella maggior parte dei casi in cui Dio parla a
Mosé, o in cui Mosé riferisce le parole di lui in modo diretto, quella formu-
la non compare; dove invece compare, essa € veicolo di prerogative assolute.
E' duncue la formula con cui Dio rivendica la sua incamparabilitd di fronte
agli déi egiziani e al Faraone loro rappresentante sulla terra. Direi percid
che, dal punto di vista grammaticale, *ani € il predicato della proposizione
naominale, mentre yhwh € il soggetto: "Sono io Yahveh!", e nessun altro. Il
nome "Yahveh" andrebbe inteso naturalmente nel senso indicato sopra: il Dio
sovrano della storia. Questa interpretazione si accorda con il senso pregnan-
te che la formula possiede e con la sua struttura grammaticale, in quanto il
proname personale, occupando la prima posizione nella frase, reca su di sé
1l'enfasi ed & percid il preiicatom. Mi sembra che un'analisi del genere si
applichi ai tre usi indicati qui sopra (a, b, ¢), ma in modo pid chiaro nel
terzo.

39 "Selbstvorstellungsformel", secondo la terminologia di ZIMMERLI (nota 34).
40  Sul valore sintattico della "prima posizione nella frase" si veda NICCAC-
CI, Sintassi del verbo, §§ 134-138, pp. 103-106.
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Si deve osservare che 1'ambiente meglio appropriato nel quale poteva nas-
cere una formula del genere era proprio 1'Egitto, non tanto perche esso era
la massima potenza mondiale del tempo, quanto perché era la matria delle "are—
talogie". Il famoso inno greco "Io sono I&ide...", che la tradizione antica
indica came di origine egiziana, ha effettivamente una serie di modelli fara-
onici risalenti al Primo Periodo Intermedio (c. 2135-2040 a.C.) e attestati fi-
no al periodo tolemaico’!.

b) I vari temi fin qui esaminati cinvergono nell'esaltare 1'incomparabili-
td di Yahveh nei confronti del Faraone, incarnazione degli déi d'Egitto, in—
canparabilitd che si riassume nella formula "Io sono Yahveh!". Il "canto del
mare" (Es 15) conclude percid degnamente il racconto delle piaghe con un inno
solenne alla potenza unica del Dio di Israele.

La portata di questo inno si comprende meglio se lo si confronta con una
famose iscrizione poetica del Nuovo Impero che esalta la potenza del Faraone.
Camposta in onore di Tutmosi III, il trionfatore dell'Asia, venne riusata da
altri faraoni posteriori, sia della stessa XVIII dinastia che delle seguenti
XIX e Xxu. In essa parla il dio Amon-Ra che accoglie nel suo tempio di Kar-
nak il Faraone suo figlio che torna trionfante dalle spedizioni. L'inno ve-
ro e propric & incorniciato da un prologo di benvenuto e da un epilogo di
benedizione. Si compone di dieci strofe ripetitive, per lo pid con la stessa
struttura sintattica, nelle quali variano i nomi dei popoli vinti e le imma-
gini che qualificano il re. Stralcio alcune frasi: "Io stendo le mie mani e
lego (i principi stranieri) per te..., poiché io assegno a te la terra nel-
la sua lunghezza e nella sua larghezza, gli occidentali e gli orientali so-
no sotto il tuo controllo" (prologo, lin. 5-6); "Io sono venuto per far si
che tu calpestassi i principi di Giahi (Palestina-Siria), per stenderli sot-
to i tuoi piedi lungo le loro terre, per far si che essi vedessero la Tua Maestd
came signore della luce, perché tu risplendessi ai loro occhi come mia im-

41 Cf. tra gli ultimi J. BERGMAN, Ich bin Isis. Studien zum memphitischen
Hintergrund der griechischen Isisaretologien, Uppsala 1968, 219-233;
LA I, s.v. "Aretalogien". E' noto che l'argomento & stato studiato spes-
so in rapporto alle formule "Io sono..." dell "AT e del NT.

42 E' la cosiddetta "stele poetica di Tutmosi III": BRESCIANI, Letteratu-
ra e poesia, 243ss.
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magine... Io sono venuto per far si che tu calpestassi la terra occidentale,
perche Keftiu e Isi fossero sotto la tua magnificenza, per far si che essi
vedessero la Tua Maestd came toro giovane, dal cuore fermo e dalle corna
aguzze, che non pud essere attaccato" (inno, lin 13.16); "Le mani della Mia
Maestd sono alzate per allontanare il male; io assicuro la tua protezione,
figlio mio, mio amato, Horo-toro-che-appare-in-Tebe, che io ho generato" (epi-
logo, lin. 23).

Sono notevoli in questa "stele poetica" alcuni elementi che appartengono
al quadro ideclogico della "guerra santa", came lo "stendere le mani" da par-
te del dio per abbattere i nemici del Faraone (lin. 5), oppure il tenerle
"alzate" per assicurare la sua protezione e invincibilitd (lin. 23). L'inno
ripete che il dio in persona ha accampagnato il re suo figlio nelle sue cam-
pagne; e questo per due scopi paralleli: per concedergli di annientare i va-
ri popoli stranieri e perche essi vedessero la maestd di lui sotto diversi
aspetti (splendore, forza, vittoria, ecc.). L'opera del dio é tutta rivolta
alla glorificazione del Faraone, a presentarlo came sua propria "immagine"

di fronte ai popoli del mondo.

Sullo sfondo di questa concezione acquistano un risalto nuovo le parole
di Yahveh: "Ecco io rendo ostinato il cuore dell'Egitto perché li insegua e
perché io sia glorificato sul Faraone e su tutta la sua armata, sui suoi car-
ri e sui suoi cavalieri. E cosi 1'Egitto saprd che io sono Yahveh, per il
fatto che sard glorificato sul Faraone, sui suoi carri e sui suoi cavalieri"
(14,17-18) . Cid che Israele "vede" dopo il passaggio del mare € 1l'opposto di
cid che dovevano "vedere" i popoli del mondo secondo 1'inno egiziano: "Isra-
ele vide 1'Egitto morto sulla spiaggia del mare. E cosi Israele vide la mano
grande che Yahveh fece contro 1'Egitto. Il popolo vide Yahveh e credette in
Yahveh e in Mosé suo servo" (14,30b-31). Il canto del mare percid, di fronte
all'immensa potenza dell'Egitto annientata, proclama: "Chi é came te fra gli
déi, o Yahveh, / chi é come te maestoso fra i santi, / terribile fra i glori-
osi, o autore di prodigiz" (15,11)%3.

43 Il triplice parallelismo ba‘elim//baggodes (quest'ultimo in stato co-
strutto, equivalente alle due frasi preposizionali precedenti) presenta
il fenemeno di due nomi astratti per concreti. g€dogim é nome delle di-
vinitd cananee in Sal 16,3 (M. DAHOOD, Psalms I: 1-50, Garden City, N.
Y. 1966, 87), mentre t®hilld é epiteto di Yahveh in Sal 33,1 (DARHOOD,
Psalms I, 200-201) e 147,1 (M. DAHOOD, Psalms III: 101-150, Garden City,
N.¥. 1970, 344).

102



