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Un buon termometro della complessità e della ricchezza di implicazioni del tema che andiamo introdurre è dato dall’espressione – equidistante tra disagio e imbarazzo – che ho colto nelle persone che mi chiedevano di che cosa mi stessi occupando e che immagino dipingersi anche sul volto dell’ipotetico lettore del titolo di questo articolo. Un altro indicatore significativo può essere rappresentato dalla difficoltà che si incontra nel reperimento del materiale: inserire nelle stringhe dei motori di ricerca chiavi come “nudità, nudo” in una qualsiasi delle lingue moderne conduce, infatti, a risultati quantomeno pittoreschi e non sempre del tutto edificanti. Questo riferimento dal sapore vagamente aneddotico può essere utile a mettere in luce quanto il concetto di nudità sia non solo poliedrico ma polisemico: la nudità, infatti, non è semplicemente una condizione apparente – e perciò stesso superficiale – determinata dall’assenza dell’uso di qualsiasi forma di vestiario, ma è un concetto che abbraccia una vasta gamma di significati che spaziano dal livello sociale a quello culturale, da quello teologico a quello cultuale
.

Nello spazio concesso a nostra disposizione cercheremo di vedere come tale concetto sia stato declinato dalla cultura che ha prodotto i libri dell’Antico Testamento: a tale scopo, dopo una premessa che ci aiuterà a cogliere gli aspetti salienti e più generali della simbolica della nudità nel mondo antico, entreremo nell’analisi vera e propria del tema delineando le diverse connotazioni semantiche che esso assume nella Bibbia ebraica.
1. La simbolica della nudità nel mondo antico 

Per scontata che possa apparire l’affermazione, il primo dato di fatto di cui dobbiamo necessariamente tener conto nel nostro percorso di riflessione è che l’uomo nasce nudo: ne deriva che la percezione e la considerazione della nudità conservano una dimensione ancestrale e primordiale, sebbene siano andate soggette a una serie infinita di modificazioni nel corso dei secoli. Gli antropologi ritengono che il costume umano di utilizzare pelli animali o fibre vegetali per coprirsi sia da interpretarsi come segno di adattamento a un ambiente nuovo e trovi la sua collocazione più plausibile nell’era delle grandi migrazioni: in effetti risulta estremamente plausibile che siano stati i nuovi climi nei quali andava ad inserirsi ad aver imposto all’uomo la necessità di provvedersi di ciò di cui la natura non lo aveva originariamente dotato, ovvero di rivestimenti che lo proteggessero dai rigori del caldo e del freddo. In base allo stesso criterio, si ritiene che le popolazioni indigene che sopravvivono fino ai nostri giorni in alcune remote parti del mondo non sentano la necessità di ricorrere ad alcun tipo di vestiario per il fatto di continuare a vivere nel proprio ambiente d’origine: tra l’altro, questa è una delle ragioni per le quali dette popolazioni vengono denominate aborigene
.

Le grandi civiltà antiche hanno vissuto la dimensione della nudità in maniera diversa: nell’antico Egitto, ad esempio, fattori come l’abbondanza di fibre vegetali leggere quali il lino e il calore umido che rendeva l’aria irrespirabile per quasi tutto l’anno hanno fatto sì che l’abbigliamento si riducesse all’essenziale. I capi di vestiario variavano a seconda della classe sociale di appartenenza, ma erano tutti per lo più trasparenti e assai leggeri. Secondo quanto testimonia un testo riprodotto su una tavoletta rinvenuta in Tell-el-Amarna, durante il regno del faraone Akenaton (prima metà del XIV sec. a.C.) la nudità assumeva un valore religioso in quanto veniva percepita come esposizione totale al benefico influsso del dio Aton, incarnato nel disco solare
.
La cultura greca dimostra un atteggiamento di perfetta integrazione della nudità nel contesto sociale: per quanto raffinati ed eleganti, i vestiti dei greci erano sobri quanto alla foggia, normalmente composti di un unico taglio di stoffa che poteva facilmente essere dismesso quando si doveva lavorare o dedicarsi ad altre attività. Inoltre è assai significativo il fatto che la parola gymnasion – con cui si soleva indicare un vero e proprio centro di cultura, dedicato alla cura dello spirito oltre che del corpo – sia semanticamente riferibile all’aggettivo gymnos che significa nudo
. Anche le rappresentazioni artistiche normalmente raffigurano le divinità e gli eroi senza alcun vestito addosso: l’arte, e in particolare la scultura, intende rappresentare la bontà interiore attraverso la perfezione delle forme esteriori secondo il principio filosofico della kalokagathía, in base a cui ciò che è bello è anche buono
.
D’altro canto, la cultura romana – che pure, per altri versi, ha attinto a piene mani dal costume e dal pensiero greco – dimostra una certa riluttanza nei confronti della nudità pubblicamente manifestata e ne circoscrive l’espressione ad ambiti ben determinati, quali le terme e i bagni pubblici. Secondo alcuni studiosi, una delle ragioni di tale differenza di costume tra le due culture potrebbe essere ricondotta al fatto che ai giochi da stadio tipicamente ellenici i romani preferivano gli spettacoli con i gladiatori, che per ovvie necessità dovevano essere rivestiti di armature od orpelli che li aiutassero nel combattimento
. 
Queste brevi note introduttive danno l’idea della complessità della questione e della sua natura poliedrica: addentriamoci ora nella disamina del tema nel contesto che più ci interessa, ovvero quello costituito dal mondo della Bibbia in genere e dell’Antico Testamento in particolare.

2. La simbolica della nudità nel mondo biblico dell’Antico Testamento
Le tradizioni bibliche non sono fiori nel deserto e risentono inevitabilmente – per contrasto o per assonanza – degli usi e costumi dei popoli con cui Israele è venuto in contatto nel corso dei secoli. La concezione biblica della nudità non fa eccezione a questa regola generale ed è per questa ragione che abbiano iniziato il percorso di riflessione a partire dalla considerazione di alcuni dei popoli che costellavano il mondo biblico: in questo passaggio ulteriore vedremo in cosa consiste la continuità e in cosa, invece, la Bibbia si dimostra discontinua e perciò stesso originale nella concezione della nudità. Lo faremo esaminando due testi – uno pentateucale e l’altro profetico – che, presi insieme, possono comporre un dittico assai significativo in vista di una corretta comprensione del tema dal punto di vista biblico.
A mo’ di introduzione al discorso che andiamo a fare, converrà ritenere il fatto che nella lingua ebraico-biblica il campo semantico relativo al concetto di nudità è descritto dal sostantivo `erwäh “nudità” e dal corrispondente aggettivo `äröm “nudo”
. Al di là della valenza semantica generica e ben determinata, il sostantivo `erwäh assume significati peculiari quando è collegato in forma sintagmatica ad altri termini: due sembrano essere i casi più rilevanti, ovvero il sintagma `erwaT hä´äºrec che viene utilizzato con valenza militare per indicare i punti deboli di un paese, le parti scoperte e perciò più facilmente conquistabili
; ben più interessante per il tema che stiamo svolgendo il significato dell’altro sintagma,`erwaT DäBär, utilizzato in Dt 23,15 per indicare una “indecenza”: non si può non rilevare come il valore semantico della nudità sia connotato negativamente in questo contesto. Sempre a questo proposito può essere utile notare che il corrispondente aramaico del sostantivo `erwäh (ovvero `arwah) significa “ignominia, vergogna”.
a. “Ora, tutti e due erano nudi…”. La simbolica della nudità in Gn 3
All’interno della Torah, le ricorrenze sia del sostantivo“nudità” che dell’aggettivo “nudo” sono significativamente localizzate e ben circoscrivibili tra due racconti della Genesi – segnatamente il racconto della prima caduta (Gn 3) e dell’ubriachezza di Noè (Gn 9) – e la legislazione relativa alla proibizione dell’unione sessuale tra consanguinei contenuta nel libro del Levitico. Si tratta di testi assai complessi, che sono stati fatti oggetto di analisi le più disparate a motivo dell’abbondanza di conseguenze che la loro interpretazione comporta tanto a livello teologico quanto a livello morale: senza pretese di esaustività, in questa sede ci sforzeremo di inquadrare la ricchezza di questa prospettiva semantica e teologica sviluppando alcune considerazioni relative al tema di cui ci stiamo occupando, ponendo particolare attenzione al racconto di Gn 3.
In quell’armonica e squisitamente dettagliata costruzione letteraria costituita dai primi capitoli del libro della Genesi
, il racconto della prima caduta (Gn 3) è magistralmente introdotto dalla clausola dell’episodio precedente: «Ora tutti e due erano nudi, l’uomo e sua moglie, e non provavano vergogna» (2,25). Con un’abile raffinatezza letteraria, il narratore conclude il secondo racconto della creazione con quest’annotazione, che funge sia da elemento di transizione che da gancio con il pannello tematico seguente. In effetti, richiamando l’attenzione del lettore sulla nudità dei due protagonisti, rievocata in 2,25, l’agiografo offre una chiave di lettura che si rivelerà indispensabile per la comprensione di gran parte della trama dell’intero capitolo 3, come dimostra il fatto che viene ripresa in perfetto parallelismo a conclusione del racconto: «Il Signore Dio fece all’uomo e a sua moglie tuniche di pelli e li vestì» (3,21). Possiamo dire, dunque, che l’intera vicenda si presenta come tematicamente inclusa dal passaggio dalla nudità ai vestiti di pelli, rimedio divino per la vergogna che l’uomo prova nei confronti della propria nudità in conseguenza della sua disobbedienza
.
La simmetria della struttura e della composizione letteraria del racconto non deve trarre in inganno: la semantica del concetto “nudità”, infatti, subisce nell’arco della vicenda un’evoluzione tale che il punto d’arrivo risulta essere un antipode rispetto al punto di partenza. In effetti, la considerazione iniziale di 2,25 presenta una situazione di assoluta integrazione dell’elemento nudità da parte della prima coppia umana: né deve suonare sospetto – ché sarebbe fuorviante – il significato del verbo utilizzato per esprimere l’attitudine con la quale Adamo ed Eva vivevano la propria nudità, ovvero yitbōšāšû, un verbo che quanto alla forma (hitpael imperfetto) indica un’azione ripetuta e quindi, in certo modo, connaturata, abituale; quanto al significato, la sua corretta comprensione è da collocarsi piuttosto sul versante della “disinibizione” che su quello – moralmente assai più caricato – della vergogna
. Potremmo dunque ritradurre il versetto nel modo seguente: “Ora, tutti e due erano nudi senza che ciò fosse per essi motivo di inibizione”
. Tale sfumatura nella traduzione contribuisce a sgravare l’immagine usata dal narratore di quella connotazione moralmente riprovevole che normalmente accompagna ogni azione che provochi vergogna, aiuta a rispettare la solare armonia del contesto primigenio di Gn 1—2, in cui non vi è ombra né macchia poiché tutto è posto sotto il segno dell’intrinseca bontà della creazione divina, declinata nel testo mediante il ritmico ripetersi dell’aggettivo tôb “buono”
.
Ben diversa è la situazione che si presenta agli occhi del lettore immediatamente dopo la trasgressione, perpetrata mediante l’atto di carpire l’unico frutto che Dio aveva precluso alla libera fruizione dell’uomo. Con la consueta sobrietà, che ha l’effetto di rendere ancora più incisivo il messaggio che intende trasmettere, l’agiografo chiosa il racconto della trasgressione indicando quella che sarà solo la prima di una serie di conseguenze a catena: «Allora si aprirono gli occhi di tutti e due e conobbero di essere nudi; intrecciarono foglie di fico e se ne fecero cinture» (3,7). Il repentino “aprirsi degli occhi” dell’uomo, che rappresenta non senza una punta d’ironia la realizzazione del desiderio insinuato dal serpente e tradotto in volontà concupiscente dalla coppia, sortisce come effetto immediato un nuovo tipo di conoscenza: stando al testo, infatti, Adamo ed Eva non ignoravano il fatto di essere nudi, ma vivevano questa realtà senza inibizione (cf. 2,25). La novità non sta, dunque, nell’oggetto in sé – la nudità – bensì nell’attitudine dei due soggetti nei confronti dell’oggetto stesso: infatti, come si evince dal resto del racconto, la trasgressione della volontà divina produce una serie di perturbazioni a vari livelli, di cui il primo è quello riguardante la sfera cognitiva dell’uomo, che – in maniera paradossalmente antitetica rispetto a quanto prospettato dal serpente – risulta alterata in senso diminutivo. Vi è un secondo importante livello che subisce una perturbazione e sempre in senso diminutivo: in conseguenza della trasgressione, l’uomo vede modificarsi una delle caratteristiche essenziali della propria natura, ovvero la relazionalità. Il coprire la propria nudità con foglie di fico richiama un’azione immediata, quasi d’emergenza e può essere ben riconducibile al medesimo sentimento che Adamo confessa di aver provato nei confronti di Dio, all’udire la sua voce nel giardino: la paura. Questo elemento paralizzante, prima totalmente estraneo alla vicenda umana e creaturale in genere, ora ne diventa protagonista, condizionando pesantemente la relazione tra l’uomo e la donna, tra l’uomo e Dio, tra l’uomo e il creato. «Ho udito la tua voce nel giardino: ho avuto paura, perché sono nudo, e mi sono nascosto» (3,10). L’uomo si dà ragione di tale sentimento imputandone l’origine alla propria nudità: ma, secondo quanto siamo venuti dicendo, non è la nudità in sé il problema, bensì la percezione nuova e perturbata che l’uomo ne ha in conseguenza della propria trasgressione.
Ecco, dunque, il primo tassello del nostro mosaico: secondo quanto insegna la prima pagina della Bibbia, la nudità non rappresenta originariamente un elemento negativo, di cui l’uomo deve vergognarsi; il problema è piuttosto da ricercarsi nella percezione perturbata della realtà che consegue alla trasgressione umana del comando divino, che agisce come un veleno adulterando ciò che di per sé è buono poiché ha in Dio la sua origine. E come la trasgressione originaria ha conseguenze permanenti e in certa misura irreversibili, così la percezione della nudità come qualcosa di cui “aver paura” (cf. Gn 3,10) permane nella vicenda umana come un fardello, pesante eredità dei progenitori. Ciò è facilmente riscontrabile nell’uso che nel resto della Torah si fa del termine `erwäh, generalmente impiegato per qualificare azioni o situazioni moralmente riprovevoli relative alla sfera delle trasgressioni sessuali
.
b. “…altrimenti la spoglierò tutta nuda”. La simbolica della nudità in Os 2
Abbiamo concluso il nostro discorso sulla simbolica della nudità nella Torah rilevando il fatto che nei testi pentateucali il valore semantico del tema in questione appare assai pesantemente gravato da connotazioni morali di tipo negativo, benché il racconto delle origini presenti uno stato di cose alquanto differente. Completiamo il nostro dittico virtuale aggiungendo alle riflessioni sviluppate a partire dal racconto di Gn 3 quelle che scaturiranno dalla lettura di un testo profetico per certi versi affine, come vedremo, la cui analisi avrà lo scopo di gettare ulteriore luce sull’argomento che stiamo trattando
: mi riferisco al bellissimo poema contenuto in Os 2. Giacché si tratta di un testo che, al pari di Gn 3, ridonda di elementi degni di approfondimento, dico subito che considereremo con particolare attenzione i versetti più immediatamente attinenti all’oggetto della nostra indagine, ovvero Os 2,5.11b-12.
A detta dei migliori commentatori, Os 2 rappresenta una delle pagine più alte della lirica profetica d’Israele
: in effetti, il lettore si trova coinvolto – e finanche travolto – nella appassionata vicenda umana di un uomo, Osea, cui Dio chiede l’inverosimile. Nel cuore di ogni uomo, infatti, alberga un desiderio di intimità e di esclusività che trova la sua massima realizzazione nella reciproca e totale donazione a una e una sola donna, che si trasforma nel “tu” capace di dar senso all’“io”, assetato di plenitudine. Con la sua richiesta/ingiunzione di prendere in moglie una prostituta Dio pare frustrare pesantemente questo desiderio, peraltro legittimo e naturale, di Osea: la donna che diventerà formalmente sua moglie egli, di fatto, non potrà mai dirla totalmente sua, perché è una donna comune, appartiene a chiunque decida di pagare un po’ di denaro per possederla. Questa consapevolezza fa bruciare nel cuore dello sposo, tradito in partenza, il desiderio di porre fine all’errante vagabondare della donna, persa dietro i suoi amanti dai quali è convinta di ricevere ogni cosa buona (cf. 2,7): tale fine viene perseguito mediante il ricorso alla controversia bilaterale extra-giudiziale (in ebraico rîb), in cui la parte offesa, nel denunciare apertamente il peccato commesso e nel minacciare le relative conseguenze non aspira all’annientamento dell’avversario, bensì al suo ravvedimento e alla sua redenzione
.
È questo il contesto in cui il profeta fa ricorso per due volte alla semantica della nudità: dopo aver formulato l’accusa iniziale mediante un’affermazione che ha la forza dirompente di una dichiarazione di divorzio – «…poiché lei non è più mia moglie e io non sono più suo marito!» (v. 4a) – il marito tradito le ingiunge di recedere senza esitazione dalla sua condotta. Il seguito del testo suono perentorio: «Si tolga dalla faccia i segni delle sue prostituzioni e i segni del suo adulterio dal suo petto; 5altrimenti la spoglierò tutta nuda e la renderò simile a quando nacque, e la ridurrò a un deserto, come una terra arida,e la farò morire di sete ». È innegabile il fatto che, da un punto di vista formale, siamo dinanzi ad una minaccia: tutto depone in questa direzione, tanto il tono utilizzato quanto l’oggetto dell’espressione, come – direi soprattutto – la serie incalzante delle azioni paventate dall’amante ferito dall’infedeltà dell’amata. Ma vorrei richiamare l’attenzione del lettore sulla prima delle minacce espresse dal marito tradito, che a mio avviso può avere un tono diverso rispetto al contesto immediato: «…altrimenti la spoglierò tutta nuda e la renderò simile a quando nacque…». La denudazione paventata come castigo potrebbe richiamare l’immagine del pubblico ludibrio, dell’esposizione forzata e violenta del corpo davanti a tutti, al di là di ogni pudore: ma che forza persuasiva poteva avere tale argomento per una prostituta, avvezza a mostrare il proprio corpo al primo sconosciuto che la desiderasse? Forse il messaggio di queste parole supera il tono negativo  dell’intorno, in maniera tale che le parole del marito tradito siano da interpretarsi sì come una minaccia, ma come una “minaccia di salvezza”! Stante l’incapacità della donna di recedere dal proprio comportamento malvagio (o la pertinacia nel perseverarvi?), lo sposo si proclama pronto a intervenire con forza e decisione: ma non per farle del male, né per umiliarla; bensì per redimerla e salvarla.
D’altra parte, una simile ottica positiva appare pienamente coerente con la natura del rîb che, come si è detto, è un’accusa volta alla salvezza dell’accusato, non alla sua distruzione: in questo contesto, l’espediente che il marito dichiara di voler utilizzare per attuare la sua “minaccia di salvezza” non può essere negativo, ché risulterebbe fuori luogo. L’azione dello “spogliare tutta nuda” la moglie prostituta, lungi dal rappresentare una forma di umiliazione, è dunque finalizzata alla salvezza della donna, alla restituzione di quella dignità originaria che ella aveva barattato con i vistosi orpelli di cui aveva imparato a ornarsi, dono degli amanti. Un’ulteriore conferma in tal senso viene dalle parole che completano l’espressione della volontà del marito tradito nei confronti della moglie infedele: «…e la renderò simile a quando nacque». Rievocando la nudità del neonato, l’uomo colloca l’azione che ha in animo di compiere totalmente al di fuori dell’ambito della violenza e dell’umiliazione, risituandola in un contesto originario in cui la nudità non è percepita come qualcosa di problematico o di vergognoso: chi, infatti, troverebbe imbarazzante la vista di un neonato nudo? Nella “minaccia” del marito tradito, dunque, è celato un progetto di salvezza per la donna infedele che ha il sapore di una nuova creazione, come si evince chiaramente dalla chiusa della controversia in cui, alla minaccia del divorzio che aveva aperto la disputa, viene felicemente contrapposta la ri-creata e ritrovata unità: «Ti farò mia sposa per sempre» (2,21).
Anche la “minaccia di salvezza” che troviamo reiterata in 2,11b-12 può essere letta in questa prospettiva: «…porterò via la mia lana e il mio lino che dovevano coprire le sue nudità. Scoprirò allora le sue vergogne agli occhi dei suoi amanti e nessuno la toglierà dalle mie mani». Siamo nuovamente dinanzi all’azione del denudare: ma difficilmente può sfuggire il fatto che la finalità di tale azione è altamente positiva, dal momento che consiste nella riconquista dell’amata infedele da parte dell’amato tradito. Ancora una volta, dunque, il linguaggio del profeta si serve della semantica della nudità per significare il ritorno ad una condizione positiva originaria, segnata in questo caso dalla stabilità dell’armonia della coppia.
3. Conclusione
«Nudo uscii dal grembo di mia madre e nudo vi ritornerò» (Gb1,21). Quelle che sono senza ombra di dubbio le parole più note del libro di Giobbe rappresentano un’ottima sintesi del percorso che abbiamo tentato di fare in questo articolo: siamo partiti dalla constatazione del fatto che l’uomo nasce nudo e abbiamo fugacemente attraversato le diverse culture del mondo antico nel tentativo di preparare il terreno a una corretta comprensione della simbolica della nudità nel mondo biblico. Al termine della nostra piccola impresa, è giunto il momento di fermarci a contemplare il dittico virtuale che siamo venuti dipingendo, per cogliere tanto le assonanze tra i due pannelli quanto le sfumature peculiari di ciascuno di essi.
Nella logica globale del racconto di Gn 3, la percezione problematica – tendente al negativo – della nudità non rappresenta un dato originario, giacché nel grande progetto divino della creazione non vi è spazio per alcunché di imperfetto e meno ancora di peccaminoso (cf. Gn 1—2): è, piuttosto, l’agire sconsiderato e privo di discernimento dell’uomo a causare una serie di conseguenze negative a catena, che si ripercuotono in maniera significativa sulla relazionalità umana e sull’autopercezione, finendo col perturbare l’equilibrio armonico delle origini e introducendo una nuova e purtroppo parziale visione della nudità.
Il secondo pannello del nostro dittico ha a che fare con il racconto di Gn più di quanto non appaia a prima vista: l’azione veemente eppur carica d’amore del marito-Yhwh nei confronti della sposa-Israele, consistente nel denudare la donna infedele, non ha il sapore della violenza né della vendetta, ma di ciò che abbiamo definito una “minaccia di salvezza”. Con il suo intervento radicale, lo sposo riporta la donna alla sua condizione di origine, restituendole miracolosamente – ciò che solo l’Amore può fare – uno stato di verginità che sembrava irrimediabilmente perduto. Senza forzare troppo l’interpretazione, possiamo vedere in questo agire dell’amante (Dio) nei confronti dell’amata (l’uomo) una nuova creazione, che con la forza della misericordia – vera essenza di Dio – compie il prodigio di annullare il debito dei progenitori e di restaurare quell’armonia primigenia che sembrava definitivamente persa.
Chissà che dopo questa passeggiata nei salubri boschi della Parola di Dio non siamo in grado anche noi di guardare alla simbolica della nudità senza rossori, ma con un sorriso…
� A questo proposito si vedano le considerazioni introduttive di M.L. Satlow, “Jewish Constructions of Nakedness in Late Antiquity”, Journal of Biblical Literature 116(1997) 429-454.


� Cf. K. Arney, “Head Lice Key to Clothing History”, BBC News September 29, 2003.


� Cf. A. Goodson, “Nudity in Ancient and Modern Cultures”, in Therapy, Nudity and Joy. The Therapeutic Use of Nudity Through the Ages, Baltimore (MA) 1992, 1-15.


� Cf. J. Papalas, Greek Attitudes Toward Nudity, Los Angeles (CA) 1967, 7.


� Cf. L. Bonfonte, “The Naked Greek: How Ancient Art and Literature Reflect the Custom of Civic Nudity”, Archaeology 43(1990) 28-35.


� Cf. H.K. McDonald, “Graecia Capta Ferum Victorem Coepit”. Greek Influences in Roman Times, Philadelphia (PA) 1997, 132-134.


� A ben guardare, esiste anche un altro termine riferibile al medesimo campo semantico, ovvero il sostantivo ma‘ăreh (altrove abbreviato in ma‘ar): il significato di questo sostantivo, però, sembra attestarsi pressoché esclusivamente sul valore figurato del termine ad indicare spazi vuoti, aperti, spogli.


� Il sintagma è impiegato con questa valenza semantica in Gn 42,9.12 da Giuseppe nel suo dialogo con i fratelli, presso la corte del re d’Egitto: «Voi siete spie! Voi siete venuti per vedere i punti indifesi del territorio (`erwaT hä´äºrec)!»


� Si veda in proposito T. E. Boomershine, “The Structure of Narrative Rhetoric in Gen 2–3”, Semeia 18(1980) 113-129.


� Cf. G.J. Wenham, Genesis 1-15 (WBC 1; Waco, TX 1987) *****.


� Cf. Wenham, Genesis 1-15, *****.


� A questo proposito si può utilmente vedere J.M. Sasson, “wĕlō˓ yitbōšāšû (Gen 2:25) and Its Implications” Biblica 66(1985) 418-421.


� L’aggettivo tôb “buono” ricorre ben 7 volte in Gn 1, segnatamente ai vv. 4.10.12.18.21.25.31.


� Al di là del celebre episodio di Gn 9,20-27 in cui Cam viene biasimato e persino maledetto per aver “visto la nudità” del padre Noè, è piuttosto emblematico il fatto che l’espressione “scoprire la nudità” – che ritorna in una serie assai lunga di prescrizioni legali – sia impiegata per descrivere e stigmatizzare unioni sessuali riprovevoli come l’incesto o comunque l’adulterio all’interno del clan familiare (cf. particolarmente Lv 18,6-19).


� Allo studio di uno dei testi più emblematici per la questione della nudità nei libri profetici, ovvero Ez 16, sarà dedicato l’intero articolo di R. Virgili, “Nuda e vestita: la storia simbolica di Ez 16”.


� Cf. ad esempio L.A. Schökel – J.L. Sicre-Díaz, I Profeti. Traduzione e commento. Edizione italiana a cura di Gianfranco Ravasi (Commenti biblici; Roma 1984) 998.


� Cf. Schökel – Sicre-Díaz, I Profeti, 990; A. Spreafico, La voce di Dio. Per capire i profeti (Studi biblici 33; Bologna1998) 220.





