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Introduzione

Perché una spiritualità del regno?

Tu Rex gloriae Christe, tu Patris sempiternus es Filius1

Un giovane credente nato intorno al giubileo del 2000, specialmente 
se occidentale, è stato testimone, durante la sua vita, in patria e anche 
altrove, di una certa accelerazione legislativa che ha imposto forti cambia-
menti antropologici. Leggi sull’aborto, la procreazione assistita, le unioni 
tra persone dello stesso sesso, l’eutanasia, e numerose altre questioni di 
rilevanza morale. Non si oserebbe immaginare come continuerà questo 
movimento: proibizione dell’obiezione di coscienza, conseguenze del gen-
der, poliamore? Con quali ripercussioni?

Un altro giovane credente non occidentale constaterà che l’ordina-
mento giuridico della propria nazione è in generale più rispettoso della 
legge naturale, meno distruttore della moralità sociale e individuale. E 
sarà anche consapevole delle pressioni internazionali per la mondializza-
zione di queste legislazioni, a causa di un certo colonialismo ideologico2.

Se poi i due giovani, l’occidentale e il non occidentale, distolgono lo 
sguardo dalla società civile per rivolgerlo alla Chiesa, neanche lì lo spet-
tacolo è sempre esaltante nel periodo storico in questione, cioè l’ultimo 
quarto di secolo: infedeltà, tradimenti, crisi e scandali in serie.

Davanti a una tale situazione, la soluzione logica può sembrare quel-
la del ripiegamento sulla propria famiglia, per difenderla. Se, infatti, ma-
nifestazioni popolari di strada anche imponenti non sono riuscite a pro-
teggere la società da misure distruttive, il credente può quasi considerare 
con favore la scelta degli Amish: una comunità che si chiude su se stessa 

1  “O Cristo, Tu, re della gloria, Tu, eterno Figlio del Padre”. Parole del Te Deum che San 
Tommaso d’Aquino (†1274) recitava ogni giorno durante l’elevazione della Santa Messa e 
che ripeté anche nella sua agonia: cfr. Guglielmo di Tocco, Vita S. Thomæ, 58 in Fontes vitæ 
S. Thomæ Aquinatis, Ed. Dominic M. Prümmer o.p., Privat, Toulouse 1911, p. 132.
2  Cfr. ad esempio: Benedetto XVI, Omelia. Apertura della IIa Assemblea Speciale per l’Africa 
del Sinodo dei Vescovi (4 ottobre 2009); Francesco, Conferenza stampa durante il volo di ritorno 
dalle Filippine (19 gennaio 2015).
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e sui suoi usi distinti dal resto della società, con l’obiettivo di preservare la 
trasmissione della fede. Nel disordine antropologico odierno, è compren-
sibile che questa sia considerata da alcuni una opzione valida3. Come un 
cavaliere medievale, il cattolico si rinchiude nel suo castello, alza tutti i 
ponti levatoi e bersaglia di frecce chiunque si avvicini.

E se la Chiesa-istituzione dà l’impressione di non essere sempre all’al-
tezza della sua missione, ragione di più per ripiegarsi su piccole reti di fidu-
cia, gruppi di omologhi, dove la fede è vera e condivisa, la socialità semplice 
ed evangelica, lontana dagli scandali del clero riportati dalla stampa.

Ma una tale soluzione, sebbene comprensibile e condivisibile, sa-
rebbe criticabile se non integrasse sufficientemente importanti elementi 
dell’insegnamento del Verbo incarnato, in mancanza dei quali si rischia 
di ridurre la spiritualità a una sua versione privata e intimista, dove il 
credente isolato si preoccupa del suo dialogo con Dio e del suo cam-
minare verso il cielo, di salvare se stesso e i propri cari. Questo è ciò 
che accadrebbe senza gli orizzonti sociali che appartengono senz’altro 
agli insegnamenti di Gesù, alle sue Beatitudini (cfr. Mt 5,1-12) o al co-
mandamento missionario (cfr. Mt 28,19-20), ad esempio4. Il credente è 
chiamato a cambiare il mondo con la forza dell’amore di Cristo. È così 
che si esprime Dio quando parla del suo “regno”. Come sottolineò Papa 
Francesco in uno dei suoi documenti dall’impronta più personale,

la proposta del Vangelo non consiste solo in una relazione personale con 
Dio [...]. La proposta è il regno di Dio; si tratta di amare Dio che regna 
nel mondo. Nella misura in cui Egli riuscirà a regnare tra di noi, la vita 
sociale sarà uno spazio di fraternità, di giustizia, di pace, di dignità per 
tutti. Dunque, tanto l’annuncio quanto l’esperienza cristiana tendono a 
provocare conseguenze sociali5.

3  Cfr. Rod Dreher, The Benedict Option: A Strategy for Christians in a post-Christian Nation, 
Sentinel, New York 2017.
4  Ciò accadrebbe tra l’altro se il gruppo sul quale si ripiega il credente non fosse aposto-
lico, aperto agli altri per condividere la fede: cfr. Ugo Borghello, Nuova evangelizzazione 
e comunione primaria in parrocchia, Cantagalli, Siena 2014; Comunione carismatica in parrocchia, 
Cantagalli, Siena 2015. Senza questo senso di missione, il gruppo rischierebbe la setta-
rizzazione: cfr. Ronald A. Knox, Enthusiasm. A Chapter in the History of  Religion, with Special 
Reference to the XVII and XVIII Centuries, Clarendon Press, Oxford 1950.
5  Francesco, Esortazione apostolica Evangelii gaudium (24 novembre 2013), n. 180. Cfr. 
anche Pontificio Consiglio della Giustizia e della Pace, Compendio di Dottrina Sociale 
della Chiesa (2 aprile 2004), n. 45, sulla spiritualità laicale: “È una spiritualità che rifugge 
sia lo spiritualismo intimista sia l’attivismo sociale”. I testi della Sede apostolica sono 
presi dal sito www.vatican.va.
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All’inizio di queste pagine, si potrebbe descrivere brevemente il regno6 
come “il potere vivo che Dio esercita sul mondo”7, “l’evento dinamico 
complessivo di Dio che viene in potenza per regnare”8 sull’universo in-
tero, dunque anche sulla società degli uomini e sul cosmo9. Il prefazio 
della solennità di Cristo Re descrive così la trasfigurazione spirituale e 
sociale operata da questo intervento divino: un “regno eterno e uni-
versale: regno di verità e di vita, regno di santità e di grazia, regno di 
giustizia, di amore e di pace” (ispirato a Rm 14,17, il regno è “giustizia, 
pace e gioia nello Spirito Santo”, come ripreso dal Concilio Vaticano II, 
Costituzione pastorale Gaudium et spes, n. 39).

Abbiamo dunque una prima ragione per esaminare la categoria 
del regno, ed è quella di aprire una porta di magnanimità sociale nei 
confronti dei contemporanei colpiti da una crisi antropologica che può 
intrappolare nell’isolamento. Una seconda ragione, anch’essa spirituale, 
sarebbe quella di valutare il contrasto tra l’importanza del regno nel-
la predicazione di Gesù e la sua apparente assenza nella vita dei cre-
denti. Per citare due esegeti delle ultime generazioni: Joachim Jeremias 
(†1979) scrisse che “il tema centrale della predicazione pubblica di Gesù 
era il regno di Dio”10; mentre James D.G. Dunn (†2020) affermò che 
“la centralità del Regno di Dio (basileia tou theou) nella predicazione di 
Gesù è uno dei fatti meno discutibili, o contestati, su Gesù”11. Ma se si 

6  Per un’ampia bibliografia sul regno, cfr. Lesław Daniel Chrupcala o.f.m., The Kingdom of  
God: A Bibliography of  20th Century Research, (Studium Biblicum Franciscanum, 69) Francis-
can Printing Press, Jerusalem 2007, aggiornato al 12 giugno 2012 su http://198.62.75.1/
www1/ofm/sbf/edit/Kingdom/KingdomUpdate.pdf, consultato l’8 settembre 2019.
7  Joseph Ratzinger, Escatologia. Morte e vita eterna, Cittadella, Assisi 2008 (19771), p. 38.
8  John P. Meier, Un ebreo marginale. Ripensare il Gesù storico, vol. 2: Mentore, messaggio e mira-
coli, Queriniana, Brescia 20032, p. 589.
9  Malgrado alcuni difetti del suo pensiero, Paul Tillich propone una interessante sin-
tesi di ciò che ritroveremo più avanti, nella parte biblica di questo studio: “La prima 
connotazione del Regno di Dio è politica. [...] Nello sviluppo del simbolo nell’Antico 
Testamento, il Regno di Dio [...] è [...] lo stesso potere di controllo che appartiene a 
Dio e che egli assumerà dopo la vittoria sui suoi nemici. [...] Nel Nuovo Testamento, 
[...] il simbolo politico viene trasformato in un simbolo cosmico, senza perdere le sue 
connotazioni politiche”: Teologia sistematica, vol. IV: La storia e il Regno di Dio, Claudiana, 
Torino 2006, p. 72.
10  Joachim Jeremias, Teologia del Nuovo Testamento, vol. 1: La predicazione di Gesù, Paideia, 
Brescia 1972, p. 116.
11  James D.G. Dunn, Jesus Remembered, Eerdmans, Grand Rapids MI 2003, p. 383. Le 
traduzioni, quando non indicato diversamente, sono dell’autore.
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chiedesse ai fedeli che escono da una Messa domenicale qual è il posto 
del regno nella loro vita, le risposte sarebbero forse scoraggianti. Ne 
avranno senza dubbio sentito parlare, ma lo penseranno probabilmente 
come un “mot attrappe-tout”, una “parola pigliatutto”, usata per dire 
un po’ ogni cosa e il suo contrario nell’insegnamento di Cristo. “L’im-
pegno per il regno”, “il celibato per il regno”, ecc., come per significa-
re: a favore di Dio, cristiano. E senza forse che la menzione del regno 
aggiunga qualcosa di specifico. Riflettere sull’esatta portata spirituale 
dell’insegnamento di Gesù sul regno potrebbe aiutare a colmare questo 
apparente abisso tra il Nuovo Testamento e la vita dei credenti.

C’è anche almeno una terza legittimazione alla presente ricerca: essa 
sembrerà a prima vista troppo “locale”, ma ha una valenza che supera 
le sue circostanze. Nel dipartimento di teologia spirituale della Pontifi-
cia Università della Santa Croce a Roma, i docenti – vi lavoro da più di 
vent’anni – hanno osservato che la motivazione pratica di molti studenti 
della specializzazione è doppia: vogliono studiare la preghiera mentale e 
la direzione spirituale, per sapere meglio come si fanno e come si insegna-
no. Cerchiamo senza dubbio di rispondere a questa richiesta ecclesiale, 
“ecclesiale” perché dietro la scelta di uno studente sacerdote ci sono spes-
so i piani pastorali di un vescovo. “Ecclesiale” anche perché si costata in 
molti ambienti una certa soluzione di continuità nella trasmissione di una 
sapienza secolare sulla meditazione cristiana e l’accompagnamento.

Ma noi docenti avevamo allo stesso tempo una certa preoccupazio-
ne. Presi da questi obiettivi concreti, alcuni studenti rischiavano di trasfor-
mare il cristianesimo in una ‘religione dell’uomo solo con Dio solo’. Per 
questo, il nostro dipartimento ha introdotto nel suo piano degli studi una 
materia sul regno, perché è in gran parte con questa idea biblica che Dio 
stesso fa entrare i suoi figli nei suoi sogni di rivoluzione per il bene anche 
quaggiù12.

Se si vogliono tenere insieme le dimensioni personale e collettiva del-
la spiritualità, chi conosce un po’ la storia della teologia del Novecento 
penserà facilmente al bel libro di Henri de Lubac Cattolicesimo. Aspetti sociali 
del dogma. Testimone del suo impatto sul mondo teologico intorno alla se-

Un altro esempio: “è incontestabile che al centro della predicazione di Gesù ci fosse 
la signoria di Dio. Egli ne ha parlato continuamente e l’ha illustrata in parabole. La 
signoria di Dio può essere considerata letteralmente il perno della sua attività”: Joachim 
Gnilka, Gesù di Nazaret. Annuncio e storia, Paideia, Brescia 1993, p. 113.
12  Il presente libro è il frutto di questa materia. Cfr. Presentazione di diversi programmi di 
Teologia spirituale in Italia, Mysterion 5 (2012) 103-157.



13

Introduzione

conda guerra mondiale, Joseph Ratzinger scrisse di Lubac che “accompa-
gnava il suo lettore da un modo individualistico e angustamente morali-
stico di credere verso il largo di una fede pensata e vissuta socialmente”13.

Ma non credo che oggi basti l’opera lubachiana, malgrado la sua 
genialità e il suo influsso. Scritta quasi un secolo fa, nel 1938, essa contem-
pla un orizzonte ecclesiale e culturale molto diverso da quello odierno, 
più mondiale e meno eurocentrico, e forse soprattutto più secolarizzato. 
Orbene, questa secolarizzazione, almeno in alcuni ambienti cristiani, è 
forse vincolata a una ricezione errata dello stesso Cattolicesimo. Lubac si 
rendeva conto che molti cristiani suoi contemporanei avevano una com-
prensione devozionale della loro fede e la separavano dalla vita sociale. 
Per incoraggiarli a quella che successivamente verrà chiamata “l’unità 
di vita”14, Lubac voleva ricordare gli aspetti sociali del dogma, cosa che fece 
senza tuttavia mai dimenticare egli stesso l’importanza della relazione 
personale con Dio. Sempre in Cattolicesimo, scrisse infatti che voleva trova-
re nell’intelligenza della Catholica “il principio in grado di spiegare le con-
seguenze ‘sociali’ del cristianesimo, e allo stesso tempo l’antidoto contro 
una ‘tentazione sociale’ per la quale, se vi soccombesse, la stessa fede si 
corromperebbe”15.

Ebbene, alcune letture unilaterali interpretano – erroneamente – il 
libro come un invito all’impegno sociale motivato cristianamente, cosa 
che in effetti è: ma questa loro interpretazione andò a detrimento della 
pratica sacramentale, della preghiera, dell’intimità con il Signore. Alla 
fin fine, a detrimento di Dio stesso16. Secondo tale visione, l’impegno au-
tenticamente evangelico sarebbe in primo luogo, o quasi integralmente, 
politico17. Ciò determinò il soccombimento alla ‘tentazione sociale’ e la 
corruzione della fede, come temeva Lubac.

13  Joseph Ratzinger, La mia vita. Ricordi (1927-1977), San Paolo, Cinisello Balsamo 
1997, p. 62.
14  Espressione usata, ad esempio, in Concilio Vaticano II, Decreto Presbyterorum ordinis, 
n. 14; San Giovanni Paolo II, Esortazione apostolica Christifideles laici (30 dicembre 
1988), n. 17. Cfr. Vicente Bosch, La nozione di unità di vita: storia e contenuto, Mysterion 6 
(2013) 147-159.
15  Henri de Lubac s.j., Catholicisme. Les aspects sociaux du dogme, (Œuvres complètes, VII) 
Cerf, Paris 2010, pp. X-XI.
16  Cfr. l’importante libro di Guillaume Cuchet, Comment notre monde a cessé d’être chrétien. 
Anatomie d’un effondrement, Seuil, Paris 2018, pp. 250-251, sull’influsso di Cattolicesimo.
17  Cfr. ibidem, pp. 90-91.
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Non intendo affatto redigere qui un Cattolicesimo per il ventunesimo 
secolo, ma piuttosto tener conto degli effetti spirituali negativi di questa 
tentazione, e più generalmente delle differenze religiose e culturali in-
tercorse tra il 1938 e il momento presente. La mia intenzione è scrivere 
ricordando che trattare del regno ha delle dimensioni allo stesso tempo 
collettive e individuali. Non le une senza le altre.

È ciò che intendiamo esaminare nelle prossime pagine, prendendo 
in considerazione il punto di vista della teologia spirituale, nella pro-
spettiva dunque della santità concreta quaggiù. Cercheremo di alzare 
gli occhi verso l’eschaton, laddove “alla fine dei tempi, il regno di Dio 
giungerà alla sua pienezza” (Catechismus Catholicæ Ecclesiæ, n. 1042), e lo 
faremo soprattutto per illuminare le modalità dell’instaurazione del re-
gno qui e ora18. Nel nostro percorso, rivolgeremo uno speciale interesse 
metodologico per l’insegnamento dei santi, in una teologia da concepire 
nella sua unità, come partecipazione alla scienza divina: ancorata nella 
Bibbia, ma anche attenta alle sfide filosofiche (per motivi apostolici, per 
rispondere alle attese dei nostri contemporanei).

* * *

Vorrei ringraziare chi, durante gli ultimi anni, ha ascoltato parti della 
mia riflessione sul regno nelle sue tappe successive.

Un grazie speciale va agli studenti di Licenza in Teologia Spiri-
tuale alla Santa Croce: le loro domande mi hanno aiutato a precisare, 
sfumare, modificare. Penso in particolare ad alcune domande del Dott. 
Alonso Gil-Casares, che lui avrà dimenticate, ma che mi sono state par-
ticolarmente utili.

Vorrei anche estendere la mia gratitudine a coloro che mi hanno 
ascoltato su questo tema del regno: in particolare i miei colleghi del 
Forum dei docenti di Teologia Spirituale in Italia, in occasione del no-
stro convegno del 2015 alla Gregoriana; i novizi trappisti di Sept-Fons 
(Francia) e Nový Dvůr (Repubblica Ceca); gli studenti dell’Universidad 
Monteávila (Carácas); i sacerdoti del Curso Internacional de Actualiza-
ción Teológica 2022 (Ciudad de México).

Grazie anche a chi mi ha permesso di riprendere in questo libro 
i risultati di ricerche che avevo pubblicato precedentemente altrove: P. 

18  Cfr. Concilio Vaticano II, Costituzione pastorale Gaudium et spes, n. 39: “Qui sulla 
terra il regno è già presente, in mistero; ma con la venuta del Signore, giungerà a per-
fezione”.
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Roberto Nardin, direttore della Rivista PATH della Pontificia Accade-
mia di Teologia per: La società umana e la costruzione del Regno di Dio, PATH 
14 (2015) 374-388; P. Nikola Derpich per: A Genealogy of  the Kingdom of  
God (1800–1940): Kant, Schweitzer, Pius XI, in The Kingdom of  Christ: Hi-
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Pensare con Dio: la storia del regno nella Bibbia

Con questa parte biblica, si abbozzerà la lunga storia del regno nella 
Scrittura. Se il regno offre speranza, bisognerà apprenderne il senso 
da Dio stesso: si cercherà di pensare con Dio, con le sue categorie dis-
seminate nel tempo della redazione biblica, per acquisire “il pensiero 
del Signore” (1 Co 2,16). A questo scopo, si ascolterà in primo luogo 
l’annuncio vetero-testamentario di un regno che Dio promette, e in un 
secondo luogo il suo avvento con Gesù Cristo.

Lo scopo di queste pagine non è di raccogliere tutti i brani biblici 
che trattino del regno e tutte le loro possibili esegesi, una tale elencazio-
ne di testi sarebbe noiosamente lunga. Senza esaustività, sono stati scelti 
alcuni passi scritturistici e le loro interpretazioni per meglio capire la 
pedagogia sociale e cosmica del regno.

I. L’ATTESA DEL REGNO NELL’ANTICO TESTAMENTO1

Il tema della sovranità divina è importante nell’Antico Testamento non 
tanto perché le espressioni letterali sul regno siano frequenti (si parla 
soltanto 9 volte del regno che YHWH governa, l’espressione ‘Regno 
di Dio’ non appare mai nella Bibbia ebraica, e Dio viene chiamato re 
solamente 41 volte in tutto il corpus veterotestamentario), ma perché 
una tematica centrale della Bibbia è la signoria attiva di Dio2. Ciò ha 

1  Cfr. Jean De Fraine s.j., L’aspect religieux de la royauté israélite. L’institution monarchique dans 
l’Ancien Testament et dans les textes mésopotamiens, Pontificio Istituto Biblico, Roma 1954.
2  Cfr. George R. Beasley-Murray, Jesus and the Kingdom of  God, Eerdmans-Pater-
noster, Grand Rapids MI-Exeter 1986, p. 17. Per una critica dell’importanza con-
cessa al tema del regno da alcuni studiosi dell’Antico Testamento (ad esempio da 
Beasley-Murray), cfr. Meier, Un ebreo marginale, vol. 2, pp. 314; 345. Sulla termino-
logia del regno nell’Antico Testamento e nella letteratura intertestamentaria, cfr. 
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fatto affermare a Martin Buber (†1965): “La realizzazione dell’onni-
comprensiva signoria di Dio è il Proton e l’Eschaton d’Israele”3.

Qui non si studieranno tutti i testi che alludono alla sovranità di-
vina. Si comincerà dalla fine, cioè dalla percezione del regno all’epoca 
di Gesù Cristo, nell’ambiente in cui si accoglie il messaggio del messia. 
Questo permetterà una rilettura più rapida e sintetica dell’Antico Te-
stamento a partire dal suo compimento; questo punto di vista, come si 
vedrà, è più specificamente adeguato per esaminare l’articolazione tra 
le dimensioni individuale e cosmico-collettiva della santità4.

1. La narrazione sul regno o il mosaico del re come riassunto 
     e compimento della storia della salvezza

La riscoperta dell’unità biblica, e specialmente della narrazione biblica, 
è una delle principali caratteristiche dell’esegesi recente. La categoria 
del regno è tra quelle che illustrano maggiormente tale unità. Ci chie-
deremo innanzitutto quale fosse la visione della storia e del regno più 
diffusa al tempo di Gesù Cristo: questa visione la descriveremo come un 
mosaico, composto tassello dopo tassello dai diversi testi biblici.

Nell’ottica della presente ricerca, ci soffermeremo specialmente su 
questi effetti pratici, e non si proporrà ovunque l’analisi filologico-strut-
turale dei brani scritturistici sul regno, imponendo loro una logica uni-
taria che di fatto non esiste nel testo ispirato5.

Vedremo qui la narrazione della storia in cui si riconoscevano i 
contemporanei di Cristo, e cercheremo di capire come e quando per 
essi doveva compiersi questo racconto: al cuore della comprensione del-
la parola di Dio vi era ciò che Maria, “figura della Chiesa in ascolto 
della Parola di Dio”6, intese quando l’angelo gli disse che Gesù avrebbe 

ad esempio: Christian Grappe, Le royaume de Dieu. Avant, avec et après Jésus, Labor et 
Fides, Genève 2001, pp. 17-59.
3  Martin Buber, Königtum Gottes, L. Schneider, Heidelberg 19563, p. LXIV.
4  Cfr. James D.G. Dunn, Jesus and the Kingdom: How Would His Message Have Been Heard?, 
in Neotestamentica et Philonica: Studies in Honour of  Peder Borgen, Ed. David E. Aune-Torrey 
Seland-Jarl Henning Ulrichsen, Brill, Leiden-Boston 2003, pp. 3-36, qui 8-9; Pierre 
Grelot, L’espérance juive à l’heure de Jésus, (Jésus et Jésus-Christ, 62) Desclée, Paris 19942.
5  Si terrà conto di ricerche che poggiano spesso sulla letteratura intertestamentaria, sui 
Targumin (la cui redazione è in generale ritenuta di epoca cristiana), ecc., ma si ripor-
teranno preferenzialmente i testi ispirati citati in questi lavori.
6  Benedetto XVI, Es. ap. Verbum Domini (30 settembre 2010), n. 27.
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ricevuto il trono di Davide, e vi avrebbe regnato per sempre con un 
regno senza fine (cfr. Lc 1,32-33).

1.1. La restaurazione d’Israele come narrazione della storia che attende 
         una conclusione universale

Vogliamo riscoprire la narrazione dominante (la lettura dei fatti e della 
storia con i suoi simboli) di coloro che udirono Giovanni Battista gri-
dare: “Convertitevi, perché il regno dei cieli è vicino!” (Mt 3,2); Gesù 
Cristo proclamare: “il regno di Dio è vicino; convertitevi e credete nel 
Vangelo” (Mc 1,15); Bartolomeo esclamare a Cristo: “tu sei il re d’Isra-
ele!” (Gv 1,49). Vogliamo ricordare i cristiani di Mileto quando ascol-
tarono Paolo riassumere il suo apostolato tra di loro dicendo: “voi tutti 
tra i quali sono passato annunciando il Regno” (At 20,25); o gli Ebrei 
di Roma quando ascoltarono Paolo annunciare “il regno di Dio e inse-
gnando le cose riguardanti il Signore Gesù Cristo” (At 28,30-31). A tale 
scopo possiamo esaminare un ampio filone dell’esegesi attuale, la ricer-
ca sul giudaismo all’epoca di Gesù Cristo in Terra Santa, l’ebraismo del 
secondo tempio, come, ad esempio, il pensiero dell’esegeta anglicano 
N.T. (Nicholas Thomas) Wright (nato nel 1948).

Wright sostiene che l’insegnamento di Gesù sul ‘regno di Dio’ è 
parte di una più ampia matrice ebraica assai familiare per gli Ebrei del 
primo secolo, incentrata sulla restaurazione d’Israele. Quando si incontra 
l’espressione ‘regno di Dio’ nella letteratura di quel tempo, è da inten-
dersi a grandi linee come l’insieme delle aspirazioni (sociali, politiche, 
culturali ed economiche) degli Ebrei di quell’epoca, un insieme articola-
to intorno alla dimensione religiosa e teologica7. Il ‘regno’ era una parte 
essenziale di una storia più grande di cui Israele si sapeva partecipe.

Il compimento dell’attesa d’Israele sarebbe stato propriamente il 
regno. La speranza d’Israele al tempo di Gesù è attesa del regno: il Dio 
confessato come re lo sarebbe diventato visibilmente in tutto il mondo8. 
Al culmine della storia, Dio sarebbe diventato re e avrebbe stabilito il 
suo regno, richiamando Israele dall’esilio e includendovi le genti. Se-
condo Wright, il regno di Dio esprime la speranza che Dio ritornerà 
a Sion, salverà Israele dall’esilio, liberandolo dall’oppressione dei suoi 

7  Cfr. Nicholas Thomas Wright, The New Testament and the People of  God, (Christian Ori-
gins and the Question of  God, I) Fortress Press, Minneapolis MN 1997, p. 303.
8  Cfr. ibidem, p. 301.
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nemici e governando come re su tutto il mondo attraverso il popolo 
eletto. Come sottolineò lo specialista della mistica ebraica Gershom 
Scholem (†1982), l’attesa messianica – affine a quella del regno – ha 
sempre avuto una dimensione politica per Israele, il quale si aspettava 
una salvezza nella storia, una salvezza sociale, tangibile, e dunque anche 
politica9. Non una salvezza esclusivamente escatologica o puramente 
interiore, ma una dominazione (da Dominus) divina, liberatrice e visibile, 
che avrebbe cambiato l’ordine sociale, vissuto come ingiusto dagli Ebrei 
colonizzati del primo secolo. Dio avrebbe governato Israele e il mondo 
intero per mezzo di Israele, soppiantando i vari Cesari o Erodi, i piccoli 
e sovente crudeli dominatori della storia10.

Essenzialmente, la speranza d’Israele era la speranza della libera-
zione dall’oppressione, della restaurazione della Terra promessa e della 
ricostruzione del tempio da dove Dio avrebbe regnato. L’attesa messia-
nica fa parte di questa speranza, ma rientra in un insieme di attese più 
ampio, che avrebbe permesso la vendetta d’Israele umiliato e il ricono-
scimento di Dio come re.

1.2. Le costanti della narrazione sulla restaurazione d’Israele

Nonostante le diverse versioni della narrazione, a volte in tensione re-
ciproca per il fatto che all’epoca del Signore erano difese da gruppi 
ebraici concorrenti, o perché oggi vengono proposte da scuole esege-
tiche divergenti, alcuni elementi di base sembrano rimanere costanti11. 
Ne elencherò qui sette, scelti tra i più importanti e i più attinenti alle 
tematiche sociali e cosmiche del presente studio12.

a. Il ritorno dall’esilio o il nuovo esodo
Dio interviene e richiama il suo popolo dall’esilio, lo fa passare attraver-
so un nuovo esodo. Il tema del ritorno dall’esilio è specialmente sottoli-

9  Cfr. Gershom Scholem, Per la comprensione dell’idea messianica nell’ebraismo, in Concetti 
fondamentali dell’ebraismo, Marietti, Genova 1986, pp. 105-150.
10  Cfr. Wright, The New Testament and the People, p. 302.
11  Cfr. Nicholas Thomas Wright, Jesus and the Victory of  God, (Christian Origins and the 
Question of  God, II) Fortress Press, Minneapolis MN 1996, pp. 204-206; Dunn, Jesus 
and the Kingdom, pp. 4-7.
12  Dunn scrive: “The talk of  God’s kingdom would naturally have triggered off a set of asso-
ciations”: Dunn, Jesus and the Kingdom: How Would His Message Have Been Heard?, p. 4. Le 
quattordici associazioni che propone, pp. 4-7, includono le sette presentate qui.
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neato da Wright. Ed è quanto proclamano gli Ebrei dopo il ritorno da 
Babilonia, mostrando dunque una certa persistenza del loro sentirsi esi-
liati, specialmente a causa della dominazione straniera e pagana: “noi 
poniamo in Dio la speranza che egli ci usi presto misericordia e ci ra-
duni nel luogo santo, da ogni regione posta sotto il cielo” (2 Mac 2,18); 
“eccoci schiavi; e quanto alla terra che tu hai concesso ai nostri padri, 
perché ne mangiassero i frutti e i beni, ecco, in essa siamo schiavi” (Ne 
9,36; cfr. anche Ger 31,1-8; Ez 36,24).

Per Wright, gli Ebrei equiparavano l’occupazione romana all’esilio, 
e la restaurazione auspicata sarebbe stata principalmente intesa come 
liberazione dal dominio pagano13. Al lessico del nuovo esilio, si aggiunge 
quello del nuovo esodo, anch’esso presente nella Bibbia e nella letteratura 
ebraica contemporanea a Gesù. Molti testi alludono a un altro esodo14, 
come i seguenti brani di Isaia, che profetizzano un cammino analogo a 
quello miracolosamente tracciato da Dio in mezzo al Mar Rosso duran-
te il primo esodo nel deserto (cfr. Es 14-15)15: “Nel deserto preparate la 
via al Signore” (Is 40,3); “Aprirò […] nel deserto una strada” (Is 43,19); 
“Non sei tu che hai prosciugato il mare, le acque del grande abisso, e hai 
fatto delle profondità del mare una strada, perché vi passassero i reden-
ti? Ritorneranno i riscattati dal Signore e verranno in Sion con esultan-
za” (Is 51,10-11). E anche nei movimenti messianici dei tempi di Gesù 
Cristo, si ritrovano elementi di attesa di questo nuovo esodo: si annuncia 
un nuovo raduno nel deserto, una nuova traversata del Giordano, ecc.16.

13  Cfr. Wright, The New Testament and the People, p. 268. Sulla pertinenza di questa po-
sizione di Wright, cfr. Craig A. Evans, Jesus and the Continuing Exile of  Israel, in Jesus and 
the Restoration of  Israel: A Critical Assessment of  N.T. Wright’s ‘Jesus and the Victory of  God’, Ed. 
Casey C. Newman, InterVarsity Press, Downers Grove IL 1999, pp. 77-100, qui 78: 
dopo aver citato chi sostiene che Wright abbia torto di affermare che Israele si pensava 
ancora in esilio, Evans dimostra che di fatto “many Jews did indeed believe Israel to be 
in a state of  bondage, if  not exile, and therefore in need of  redemption”; Dunn, Jesus 
and the Kingdom: How Would His Message Have Been Heard?, pp. 21-22.
14  Cfr. ad esempio Friedbert Ninow, Indicators of  Typology within the Old Testament: The 
Exodus Motif  (Literary and Cultural Theory), Peter Lang, New York 2001.
15  Cfr. Craig A. Evans, From Gospel to Gospel: The Function of  Isaiah in the New Testament, 
in Writing and Reading the Scroll of  Isaiah: Studies of  an Interpretive Tradition, Ed. Craig C. 
Broyles-Craig A. Evans, (Supplements to Vetus Testamentum, 70.2) Brill, Leiden 1997, 
vol. 2, pp. 651-691, qui pp. 654-655.
16  Cfr. Wright, in Jesus and the Restoration of  Israel, pp. 253-254.
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b. Il ritorno delle tribù disperse e la venuta dei Gentili a Sion
Non è soltanto Israele che deve partire per la terra promessa, ma tutti 
i popoli, per partecipare alla nuova comunità del regno (Is 11,10.12)17. 
“Vi fu un re in Iesurùn [Israele], quando si radunarono i capi del po-
polo, tutte insieme le tribù d’Israele” (Dt 33,5: Dio regna su tutte le 
tribù ebraiche) e “tutte le nazioni [...] andranno [a Gerusalemme] per 
adorare il re, il Signore degli eserciti” (Zac 14,17: Dio regna su tutte 
le nazioni18). Un altro brano di Isaia trasmette la stessa idea: il “servo 
del Signore” che sarà “luce delle nazioni”, non soltanto restaurerà “le 
tribù di Giacobbe” e ricondurrà “i superstiti d’Israele”, ma porterà 
anche “salvezza fino all’estremità della terra” (Is 49,6).

Questo ritorno in Israele di tutte le tribù disperse, accompagnato 
dalla venuta dei Gentili, continuerà ad animare l’ideale messianico 
ebraico e, quando oltre un millennio dopo Cristo il Rabbi spagnolo 
cabalista Abramo Abulafia († dopo 1291) si proclamerà messia, vorrà 
da una parte andare in Terra Santa in cerca del mitico fiume Samba-
tyon oltre il quale si credeva fossero nascoste le dieci tribù perdute d’I-
sraele19, e dall’altra parte venire a Roma per convincere papa Nicola 
III (†1280) della propria messianicità, due imprese che evidentemente 
non ebbero successo20.

17  Cfr. Walter Brueggemann, Isaiah, vol. 1, Chap. 1-39, Westminster John Knox Press, 
Louisville KY 1998, p. 106.
18  Altre versioni della narrazione parlano di distruzione delle nazioni (Sof  2,9-11; Bar 
4,25), mentre la versione più comune è quella del loro raduno a Sion per adorare Dio: 
Dunn, Jesus and the Kingdom: How Would His Message Have Been Heard?, 5. Da parte sua, 
N.T. Wright parla poco del ritorno delle dodici tribù: cfr. Evans, Jesus and the Continuing 
Exile of  Israel, pp. 87-91.
19  Le dieci tribù del nord, disperse fra le genti nell’ottavo secolo. Anche se gli Ebrei del 
regno meridionale di Giuda (tribù di Beniamino e di Giuda) ritornarono dall’esilio nel 
538, si persero le tracce delle tribù del nord deportate dagli Assiri (cfr. 2 Re 17,6.23).
Il ritorno delle tribù disperse è “the most ubiquitous hope of  all”, anche se “the twelve 
tribes are sometimes explicidy mentioned and often indirectly referred to”: Ed Parish 
Sanders, Judaism: Practice and Belief: 63 BCE-66 CE, SCM-Trinity Press International, 
London-Valley Forge 1992, p. 294. Sanders aggiunge altrove: “The memory of  the 
twelve tribes remained so acute, that twelve would necessarily mean restoration”: Jesus and 
Judaism, SCM Press, London 1985, p. 98.
20  Cfr. Moshe Idel, The Mystical Experience in Abraham Abulafia, State University of  New 
York Press, Albany NY 1988, pp. 2-3, 199; 222.
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c. La costruzione di un nuovo Tempio
Dio aveva scelto di dimorare nel tempio costruito da Salomone. Lì il Si-
gnore era celebrato come Dio e re di tutta la terra. Da lì ascoltava le 
preghiere del suo popolo e veniva in suo aiuto. È ciò che sottolineavano 
i salmi, specialmente i cosiddetti Salmi dell’intronizzazione, dove viene 
proclamata la regalità cosmica-universale di Dio, accolta da Israele in 
atteggiamento di adorazione liturgica: “Il Signore regna, si riveste di mae-
stà: si riveste il Signore, si cinge di forza. È stabile il mondo, non potrà va-
cillare. Stabile è il tuo trono da sempre, dall’eternità tu sei. […] La santità 
si addice alla tua casa per la durata dei giorni, Signore” (Sal 93,1-2, 5)21.

Dopo quattro secoli di storia il tempio salomonico fu distrutto dai 
Babilonesi, nel 586 a.C., undici anni dopo l’esilio voluto da Nabucodo-
nosor. Questo evento apparentemente banale ebbe potenti implicazio-
ni politiche e teologiche: Dio aveva apparentemente messo da parte la 
monarchia davidica, cielo e terra erano stati divisi, il culto era divenuto 
impossibile.

Il secondo tempio (consacrato nel 515 a.C. e ampliato da Erode il 
Grande nel primo secolo prima di Cristo) permise il ristabilimento del 
culto e dello scambio tra cielo e terra.

Analogamente, l’avvento del regno di Dio includeva la costruzione 
di un più perfetto luogo di culto; come fu con Salomone che costruì il 
primo tempio, il costruttore del tempio definitivo sarebbe stato il vero 
re, e reciprocamente22.

La stessa intuizione si ritrova più di tre secoli dopo, quando Giulia-
no l’Apostata (†363) volle ricostruire il tempio di Gerusalemme; Rabbi 
Aha (†350 ca.) sostenne il progetto, affermando: “Il tempio sarà rico-
struito prima dell’avvento del regno davidico”23.

21  Cfr. Sal 96,9-10: “Prostratevi al Signore nel suo atrio santo. Tremi davanti a lui tutta 
la terra. Dite tra le genti: «Il Signore regna!». È stabile il mondo, non potrà vacillare!”; 
Sal 99,1-2,9: “Il Signore regna: tremino i popoli. Siede in trono sui cherubini: si scuota 
la terra. Grande è il Signore in Sion. […] Esaltate il Signore, nostro Dio, prostratevi da-
vanti alla sua santa montagna”. Cfr. anche Sal 47; 97; 98; Joseph Ratzinger-Benedetto 
XVI, Gesù di Nazaret. Dal Battesimo alla Trasfigurazione, Rizzoli, Milano 2007, p. 80.
22  Questo aspetto è stato studiato tra l’altro da Sanders, Jesus and Judaism, pp. 77-87; 
Raymond E. Brown p.s.s., La morte del Messia. Dal Getsemani al sepolcro. Un commentario ai 
racconti della passione nei quattro vangeli, (Biblioteca di Teologia Contemporanea, 108) Que-
riniana, Brescia 1994, pp. 506-507.
23  Maaser Sheni, 5:2 IV:A, in The Talmud of  the Land of  Israel, vol. 8, Ed. Jacob Neusner, 
University of  Chicago Press, Chicago IL 1990, p. 158. Sullo stesso momento storico, cfr. 
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d. La presenza di una figura messianica-davidica
Nella fase finale dell’avvento del regno, il messia ha il suo ruolo. Ciò 
non significa che abbia sempre una funzione monarchica, anche se è 
spesso il caso, specialmente a causa del vincolo stabilito sin dai tempi di 
Salomone tra il re unto – il messia – e la costruzione del tempio (cfr. ad 
esempio 1 Re). Per edificare la dimora di Dio – vedasi parte precedente 
della profezia – sarebbe necessario un re, requisito reso più problema-
tico dopo la caduta dell’ultimo monarca davidico, Sedecia (sempre nel 
586 a.C.). Il messia, nuovo Davide, rappresenta YHWH nel regno e agi-
sce in Lui24: “E tu, Betlemme di Èfrata, [...] da te uscirà per me colui che 
deve essere il dominatore in Israele; le sue origini sono dall’antichità, dai 
giorni più remoti. [...] Egli si leverà e pascerà con la forza del Signore, 
con la maestà del nome del Signore, suo Dio” (Mic 5,1.3).

Anche se non esiste un messianismo condiviso e uniforme25, l’attesa 
di un discendente davidico che distruggerà la potenza dei nemici d’Isra-
ele e stabilirà un’era di pace è una delle forme messianiche più comuni 
all’epoca di Gesù26.

e. Il ritorno del Signore in Sion
La costruzione del tempio perfetto permette l’evento centrale della re-
staurazione, il ritorno del Signore a Sion (da dove regna), come pendant del 
ritorno di Israele nella terra promessa e alla venuta dei Gentili, “perché il 
Signore degli eserciti regna sul monte Sion e a Gerusalemme” (Is 24,23).

Altre espressioni includono il ritorno di Dio e il suo regno, come ad 
esempio: “Come sono belli sui monti i piedi del messaggero che annun-
cia la pace, del messaggero di buone notizie che annuncia la salvezza, 

Heinrich Graetz, The History of  the Jews, vol. 2: From the Reign of  Hyrcanus (135 B.C.E.) 
to the Completion of  the Babylonian Talmud (500 C.E.), The Jewish Publication Society of  
America, Philadelphia PA 1893, p. 600: “The restoration of  their [of  the Jews] former 
magnificence was now only expected at the appearance of  the Messiah. Without the 
latter a Temple would have seemed utterly absurd”.
24  Cfr. Beasley-Murray, Jesus and the Kingdom of  God, p. 22.
25  “There was no paradigm, or checklist, by which to discern if  a man was the Messi-
ah”: James H. Charlesworth, From Messianology to Christology: Problems and Prospects, in 
The Messiah: Developments in Earliest Judaism and Christianity, Ed. James H. Charlesworth 
et alii, Fortress Press, Minneapolis MN 2010, pp. 3-35, qui 14.
26  Cfr. Richard van Egmond, The Messianic ‘Son of  David’ in Matthew, Journal of  Greco-Ro-
man Christianity and Judaism 3 (2006) 41-71, qui 42; John J. Collins, The Scepter and the 
Star. Messianism in Light of  the Dead Sea Scrolls, Eerdmans, Grand Rapids MI 2010, p. 77.
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che dice a Sion: «Regna il tuo Dio». Una voce! Le tue sentinelle alzano 
la voce, insieme esultano, poiché vedono con gli occhi il ritorno del Si-
gnore a Sion” (Is 52,7-8; anche Zac 14,2-4.9.16).

f. La disfatta di satana
Dio sconfigge le potenze demoniache di questo mondo e distrugge la 
loro dominazione: il suo regno diventa visibilmente effettivo nel per-
dono dei peccati umani e nella sconfitta della potenza diabolica. Tale 
era il messaggio annunciato nel protovangelo (Gn 3,15), riproposto dai 
profeti. Nel libro di Daniele, l’avvento imminente del regno27 si realizza 
tra l’altro attraverso una battaglia cosmica tra Dio e satana, tra Michele 
e il principe del regno di Persia, cioè probabilmente lo stesso satana (cfr. 
Dn 10,13)28. Per Isaia, nel suo giorno “il Signore punirà in alto l’esercito 
di lassù e in terra i re della terra” (Is 24,21)29. Il lessico del regno viene 
ripreso nella letteratura ebraica contemporanea di Gesù: specialmente 
nei testi apocalittici dell’epoca, gli esiliati vengono rappresentati come 
sottomessi all’impero di satana, nell’attesa che una figura guerriera li 
liberi e si instauri la sovranità divina30.

g. La bellezza e la ricchezza di un cosmo rinnovato
Più di un testo veterotestamentario profetizza anche le conseguenze co-
smiche positive dell’avvento del regno, e l’Ebreo del primo secolo spera 
anche che ciò includa il dono della prosperità materiale31. La sovranità 
divina verrà visibilmente riaffermata sulla creazione, e la gioia dell’ab-
bondanza rallegrerà il cuore degli uomini.

Questo brano di Isaia, ad esempio, vincola la comparsa del re all’ir-
ruzione di una miracolosa fertilità: “Ecco, un re regnerà secondo giu-

27  Cfr. Craig A. Evans, Inaugurating the Kingdom of  God and Defeating the Kingdom of  Satan, 
Bulletin for Biblical Research 15 (2005) 49-75, qui 55: il testo aramaico di Daniele 7,22 
profetizza la venuta immediata del regno.
28  Cfr. ibidem, 54.
29  A favore dell’applicazione di questo versetto a Satana nella tradizione esegetica, cfr. 
John F.A. Sawyer, Isaiah Through the Centuries, Wiley Blackwell, Chichester 2018, p. 148. 
Contro l’applicazione a Satana, Brueggemann, Isaiah, vol. 1, pp. 194-195.
30  Cfr. Rikki E. Watts, Isaiah’s New Exodus in Mark, Baker Academic, Grand Rapids MI 
2000, p. 148. Cfr. Paul R. Eddy, The (W)right Jesus : Eschatological Prophet, Israel’s Messiah, 
Yahweh embodied, in Jesus and the Restoration of  Israel, pp. 40-59, qui nelle note, p. 299. Eddy 
cita tra l’altro: 1 Enoch 10,4; Testamento di Levi 18,12; Libro dei Giubilei 48.
31  Cfr. Wright, Jesus and the Victory of  God, p. 204; Walter Brueggemann, Theology of  the 
Old Testament. Testimony, Dispute, Advocacy, Fortress Press, Minneapolis MN 2005, p. 617.
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stizia [...]. [...] allora il deserto diventerà un giardino e il giardino sarà 
considerato una selva. [...] Il mio popolo abiterà in una dimora di pace, 
in abitazioni tranquille, in luoghi sicuri [...]. Beati voi! Seminerete in 
riva a tutti i ruscelli e lascerete in libertà buoi e asini” (Is 32,1.15.18.20; 
paralleli in Ez 34,23-29, dove il governo di un re davidico si accompa-
gna a piogge benefiche, raccolti abbondanti e scomparsa della fame; 
Ger 23,3-8; 33,10-15)32.

Si potrebbe sintetizzare ciò che realizzano queste sette costanti in 
due movimenti. Adoperando un antropomorfismo biblico, si direbbe 
che le mani di Dio intervengono nella storia umana e realizzano due 
moti:  “la destra del Signore si è innalzata, la destra del Signore ha fatto 
prodezze” (Salmo 118,16). Un movimento orizzontale e centripeto, con 
il multitudinale raduno di Ebrei e Gentili nella festosa Gerusalemme. 
E un doppio movimento verticale e centrifugo: verso il cielo, perché 
il re messia edifica un nuovo tempio a Sion e riapre sacerdotalmente 
l’accesso al cielo; verso il basso, perché satana viene sconfitto. Al centro, 
da dove tutto parte e confluisce, la terra promessa e la sua capitale, rin-
novate dalla potente presenza divina.

1.3. In una narrazione con distinti finali, Gesù Cristo ne propone 
       uno originale (e apolitico?)

Questa narrazione e le sue costanti erano spesso oggetto di differenti 
versioni, perché riadattate in contesti diversi. Lo storico ebreo Giuseppe 
Flavio (†97 ca.), ad esempio, credeva che la narrazione fosse arrivata a 
compimento quando Dio suscitò l’imperatore Vespasiano (†79) come 
governante del mondo. Di fatto, Giuseppe Flavio e altri storici anti-
chi come Tacito e Svetonio, riportano una credenza ebraica secondo la 
quale un Giudeo sarebbe diventato il Maestro del mondo. Giuseppe ap-
plica questa credenza a Vespasiano, non Ebreo ma tuttavia proclamato 
imperatore in Terra Santa33.

Secondo Wright, è l’originale versione della narrazione proposta 
da Gesù, che cambiò il messaggio correntemente accettato, a dare luo-
go a tensioni con i capi del popolo e infine alla passione. Questa modi-

32  Cfr. Brueggemann, Isaiah, vol. 2, pp. 138-139.
33  Cfr. Giuseppe Flavio, De bello iudaico, lib. III,398-404; Svetonio, De vita duodecim Cæ-
sarum, Vita D. Vespasiani, IV,9; VI,6; Tacito, Historiæ, II,1-4; V,13; Cécile Daude, Flavius 
Josèphe : prédiction et histoire, in Pouvoir, divination et prédestination dans le monde antique, Institut 
des Sciences et Techniques de l’Antiquité, Besançon 1999, pp. 81-107.
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ficazione narrativa è direttamente vincolata a ciò che interessa la nostra 
ricerca: Gesù sembrava rinunciare al regno terrestre, tangibile, per rin-
viarlo nell’aldilà, mantenendo per quaggiù la “sola” sconfitta delle po-
tenze del male attraverso la sua presenza e il suo ministero34. Per Wright 
sarebbe questo rifiuto gesuano dell’aspirazione a una liberazione politi-
ca che avrebbe portato i capi Ebrei a volere la morte di Gesù35. Si vedrà 
in seguito in che modo valutare questa tesi di Wright: ma rimane per il 
momento il fatto che essa spiega una gran parte delle reazioni suscitate 
dalla predicazione di Gesù sul regno.

2. Per una lettura del mosaico del re

Dopo questa breve presentazione della ricerca attuale sulla restaura-
zione d’Israele tale come era attesa all’epoca di Gesù, cercheremo di 
precisare il concetto di regno, di proporre una visione più esatta del mo-
saico. Esamineremo ora più attentamente le parti principali del mosaico, 
soffermandoci specialmente sui suoi aspetti sociali e cosmici, oggetto 
della presente ricerca.

Vedremo che l’attesa del re vissuta dai contemporanei del Signore 
si potrebbe sintetizzare nell’attesa di un discendente di Davide, sacerdo-
te e re del cosmo, che entrando nel tempio purificato per compiervi il 
sacrificio perfetto, rinnoverà il cosmo, riunirà le dodici tribù e allo stesso 
tempo tutti i popoli. Quando questo accadrà, Dio regnerà, e regneran-
no dunque l’amore e la pace. Tale sarà l’oggetto del nostro studio, che 
mostrerà come, attraverso la categoria del regno, Dio può farci com-
prendere l’unione delle dimensioni individuali e sociali della santità.

Alcune delle caratteristiche di questo mosaico si ritrovano nella parte 
centrale dell’Agnello mistico, il geniale polittico dipinto dai fratelli van 
Eyck (XVo s.) per la cattedrale di Gand (Belgio) scelto come copertina 
del libro: il re e sacerdote al centro – nel quadro, l’Agnello sacrificato 
sull’altare –, e tutto il mondo – i diversi gruppi di fedeli, esultanti in 
mezzo a un cosmo rivivificato – attirato verso Dio dai raggi dello Spi-
rito. In questo senso, il mosaico rappresenta il mistero della salvezza, il 
mysterion cantato dalla Scrittura e dai Padri.

Ci soffermeremo più specificamente su quattro parti del mosaico del 
re direttamente legate, come si vedrà, alla nostra problematica cosmica 

34  Cfr. Wright, Jesus and the Victory of  God, pp. 459-467.
35  Cfr. ibidem, pp. 472-474.
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e sociale: il re è un discendente di Davide il cui regno annuncia l’instau-
razione visibile della monarchia divina sul mondo; entra nel tempio e 
vi stabilisce il regno tramite il culto: il cielo si riconcilia con la terra e 
vengono radunati tutti i popoli; è il re dell’universo e di tutte le nazioni; 
associa il suo popolo alla sua vittoria.

2.1. Il re davidico annuncia l’instaurazione visibile della monarchia 
       divina sul mondo

Il primo punto su cui soffermarci, la prima parte del mosaico da esamina-
re, è costituito dal fatto che il re atteso appartiene alla dinastia davidica. 
L’appartenenza alla dinastia, però, non basta: infatti, né Davide né nes-
sun altro re suo discendente hanno inaugurato il regno di Dio sulla terra.

Eppure, l’importanza concessa nei piani divini a una piccola mo-
narchia umana potrebbe anche essere interpretata come una lettura 
positiva del fatto politico, una benedizione concessa al principato della 
polis di quaggiù, messo al servizio dell’opera divina.

Ma il testo ispirato ci obbliga a rispondere in primo luogo piuttosto 
a un’altra domanda, quasi di segno opposto: questa monarchia davidi-
ca, umana, non si oppone forse all’unica monarchia divina? Il potere 
politico in quanto tale non mette in pericolo la riconoscenza della do-
minazione di Dio?

a. Monarchia divina contro monarchia umana?
Prima di considerare il vincolo tra la monarchia divina e quella davidica, 
bisogna infatti ricordare che l’introduzione dei re in Israele si è scontrata 
a una opposizione religiosa, perché YHWH è l’unico re d’Israele. Il capo 
politico, come tutto in Israele, rimane sottomesso alla Torah36. Quando 
gli anziani del popolo vanno da Samuele e gli chiedono di stabilire per 
loro un re, come avviene per gli altri popoli, il testo ispirato sottolinea l’op-
posizione iniziale del profeta, nella logica – si presume – di ciò che aveva 
precedentemente risposto Gedeone agli Israeliti che gli offrivano la coro-
na: “Io non regnerò su di voi né mio figlio regnerà: il Signore regnerà su 
di voi” (Gdc 8,23). Questa convinzione dell’unica regalità di Dio sembra 
di fatto imporsi sotto i Giudici, quando il popolo sperimenta l’aiuto effi-
cace delle milizie celesti, come nel cantico di Debora (“Dal cielo le stelle 
diedero battaglia, dalle loro orbite combatterono”: Gdc 5,20), all’epoca 

36  Cfr. Brueggemann, Theology of  the Old Testament, pp. 606-607.
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del soggiorno dell’arca nel santuario di Siloe, quando le tribù prendono 
l’abitudine di chiamare Dio YHWH Sebaoth, Signore degli Eserciti37. 
Dio è re di tutto il creato, visibile – quindi, anche sociale – e invisibile. 
Samuele, turbato da una richiesta popolare che nasconde forse un delitto 
di lesa maestà contro Dio, si rivolge allora al Signore nella preghiera, ed 
Egli risponde: “Ascolta la voce del popolo per quanto ti ha detto, perché 
non hanno rigettato te, ma hanno rigettato me, perché io non regni più su 
di loro” (1 S 8,7; cfr. 10,19; 12,12)38.

L’episodio può essere analizzato politicamente, nella cornice socia-
le dell’epoca e del luogo, come un’eccezionale partecipazione del popolo 
allo stabilimento della monarchia, perché questo dialogo tra Samuele e gli 
anziani è forse l’unico testo dell’antico Vicino Oriente che descriva l’intro-
duzione della regalità in una società come una decisione politica umana39.

Ma teologicamente – ed è ciò che qui ci interessa – tale episodio 
è stato spiegato come una evoluzione, dalla proclamazione “Dio è re” 
(espressa da Gedeone) alla posizione opposta “il re non è un dio” (come 
ricorda Samuele nel caso di Saul e Davide)40; o, ancora più radicalmen-
te, come una abdicazione divina al monopolio del trono, per aprire lo 
spazio a una certa autonomia del potere politico tra i due estremi della 
sola monarchia divina e della deificazione del re umano41. In questa 
interpretazione, sembra che ogni concessione di potere all’uomo metta 
in pericolo l’onnipotenza divina.

Si ritrova qui una tendenza ciclica della riflessione sul ruolo di Dio 
nel regnum hominis, tendenza che spunterà più di una volta nella storia della 
ricezione del regnum Dei. Si discuterà ulteriormente di questa tendenza, ma 
si affermerà fin d’ora che essa manifesta forse una antropologia moderna, 
dove l’azione divina e l’azione umana entrano dialetticamente in concor-
renza, come se la crescita dell’influsso divino richiedesse una diminuzio-
ne dell’impegno umano.

37  Cfr. Joseph Coppens, Règne de Dieu. Ancien Testament et Apocryphes, Dictionnaire de la 
Bible. Supplément 10 (1985) col. 6-58, qui 51.
38  Cfr. Keith Bodner, 1 Samuel: a Narrative Commentary, Sheffield Phoenix Press, Sheffield 
2009, pp. 69-72; A. Graeme Auld, I & II Samuel: a Commentary, Westminster John Knox 
Press, Louisville KY 2011, pp. 93-94; 135-137.
39  Cfr. Baruch Halpern, David’s Secret Demons, Eerdmans, Cambridge 2001, p. 18, citato 
da Moshe Halbertal-Stephen Holmes, The Beginning of  Politics. Power in the Biblical Book 
of  Samuel, Princeton University Press, Princeton NJ 2017, p. 183.
40  Cfr. Halbertal-Holmes, The Beginning of  Politics, p. 7.
41  Cfr. ibidem, p. 10.
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In questo senso, malgrado l’instaurazione della monarchia in Isra-
ele, non si perde mai nella Bibbia l’orizzonte dell’unica monarchia di-
vina, essendo ambedue mutuamente compatibili. Il “tema [...] della 
regalità inalienabile di Dio, che esige il ristabilimento del suo regno al 
posto di tutti i regni usurpati dalle potenze inorgoglite, sarà come il 
motivo conduttore di tutta la Bibbia. [...] Lo sviluppo di questo tema 
comporterà una progressiva rivelazione della natura tutta soprannatu-
rale di tale regalità. [...] Questa scoperta non si produrrà altrimenti che 
nello sviluppo di una relazione interpersonale tra Israele e il suo Re”42.

b. Dopo questa opposizione tra monarchie umana e divina, il tema del re davidico 
   viene sviluppato come premessa della restaurazione del regno d’Israele, 
   una prospettiva non direttamente legata con Dio re
Questa idea del re davidico come premessa della restaurazione del regno 
d’Israele era presente all’epoca del Signore, come abbiamo visto nelle 
sette costanti della narrazione sul regno. L’immagine del messia sacerdote 
o del Figlio dell’Uomo celeste era meno presente, o subordinata a quella 
del re davidico. Ciò che dominava era l’attesa di un davidide che avrebbe 
restaurato il regno di Israele nella pace e nella giustizia (ad esempio in 
Is 9,5-643; 11,144; 16,5; Ger 23,5-645; 30,9; Ez 34,22-2446; 37,24). Questa 
idea faceva parte del giudaismo comune verso l’inizio dell’era cristiana. 
Ma vi erano anche elementi messianici minori che prevedevano un mes-
sia sacerdotale, o un profeta, o un celeste Figlio dell’uomo47.

Così, la speranza della restaurazione d’Israele era spesso collegata 
con il ristabilimento della monarchia e il recupero del territorio nazio-

42  Louis Bouyer, Mysterion: dal mistero alla mistica, Libreria Editrice Vaticana, Città del 
Vaticano 1998, p. 105.
43  “Sulle sue spalle è il potere e il suo nome sarà: Consigliere mirabile, Dio potente, 
Padre per sempre, Principe della pace. Grande sarà il suo potere e la pace non avrà fine 
sul trono di Davide e sul suo regno”.
44  “Un germoglio spunterà dal tronco di Iesse”.
45  “Susciterò a Davide un germoglio giusto, che regnerà da vero re e sarà saggio ed 
eserciterà il diritto e la giustizia sulla terra. Nei suoi giorni Giuda sarà salvato e Israele 
vivrà tranquillo, e lo chiameranno con questo nome: Signore-nostra-giustizia”.
46  “Susciterò per loro un pastore che le pascerà, il mio servo Davide. Egli le condurrà 
al pascolo, sarà il loro pastore. Io, il Signore, sarò il loro Dio, e il mio servo Davide sarà 
principe in mezzo a loro”.
47  Cfr. Collins, The Scepter and the Star, p. 237; e più specificamente, pp. 92-93 per il 
sacerdote; pp. 128-131 per il profeta; pp. 191-214 per il Figlio dell’Uomo.
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nale nella sua totalità48. Intorno al ricordo della gloriosa “età dell’oro” 
davidica e salomonica si forgiò il sogno di una ricostruzione del regno 
(Mic 4,4; Ez 38-39) nei suoi confini primitivi, con tutte le sue istituzioni 
socio-politiche49.

c. Più teologicamente, ci sono testi che vincolano le due monarchie: Dio vuole 
   ristabilire la dinastia di Davide per annunciare l’instaurazione visibile 
   della sua dominazione sul mondo
Ezechiele, ad esempio, vincola lo stabilimento storico dei due re, Dio e 
Davide. Il profeta sente Dio che dice: “io regnerò su di voi con mano 
forte, con braccio possente rovesciando la mia ira” (Ez 20,33), e allo 
stesso tempo, brama la restaurazione davidica, come quando annuncia: 
“un solo re regnerà su tutti loro e non saranno più due popoli, né più 
saranno divisi in due regni. [...] Il mio servo Davide sarà su di loro e 
non vi sarà che un unico pastore per tutti” (Ez 37,22 e 24). I due re sono 
legati in quanto Dio è il protettore divino del popolo, e il nuovo Davide 
il suo rappresentante sulla terra50.

Il regno di Dio può dunque implicare la restaurazione del regno 
di Davide, poiché le due idee erano collegate. Il regno di Davide è di 
fatto espressamente indicato come “regno del Signore” (1 Cr 28,5; 2 Cr 
13,8); inoltre, di Salomone si dice che “sedette sul trono del Signore” (1 
Cr 29,23).

Un certo vincolo tra messia e regno divino si vede anche nell’intu-
izione che Dio regnerà tramite nuove autorità, sacerdotali (governerà 
tramite uomini scelti specialmente tra farisei, esseni e zeloti, attraverso 
un cambiamento nel sommo sacerdozio) ma anche politiche, con il vero 
Figlio di Davide51.

Nella mentalità contemporanea a Gesù, il messia può anche essere 
presentato mentre combatte le battaglie che instaurano il regno di Dio. 
Nei Salmi di Salomone, nati in un ambiente fariseo (tra gli anni 70 a.C. 

48  Cfr. David E. Aune, From the Ideal Past to the Imaginary Future. The Theme of  Restoration in 
Jewish Apocalyptic Literature, in Idem, Apocalypticism, Prophecy and Magic in Early Christianity: 
Collected Essays, Mohr Siebeck, Tübingen 2006, pp. 13-38, qui 22.
49  Cfr. Shemaryahu Talmon, ‘Exile’ and ‘Restoration’ in the Conceptual World of  Ancient Ju-
daism, in Restoration: Old Testament, Jewish, and Christian Perspectives, Ed. James M. Scott, 
Brill, Leiden 2001, pp. 107-146, qui 118-119.
50  Cfr. Daniel I. Block, Beyond the River Chebar. Studies in Kingship and Eschatology in the Book 
of  Ezekiel, James Clarke, Cambridge 2014, pp. 36; 89.
51  Cfr. Wright, The New Testament and the People, pp. 299-307.
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e 50 d.C.52), l’avvento del regno di Dio è strettamente vincolato alla re-
staurazione della dinastia davidica (cfr. Ps. Sal. 17, 23;35b-4953).

Bisogna di fatto constatare, per sottolineare l’importanza biblica di 
questa figura del re davidico, che il suo avvento fa parte delle promesse 
di Dio al suo popolo. Promesse di Dio che sono tra le principali chiavi 
della storia della salvezza, da intendersi come il compimento dei giura-
menti di Dio54. Per un esegeta come Scott Hahn, l’alleanza davidica è 
persino l’articolazione principale tra Antico e Nuovo Testamento55. Si-
tuare la promessa del re davidico in tale orizzonte non è dunque banale.

d. La promessa del regno eterno a Davide è una novità nelle promesse fatte ad Abramo
Walter Brueggemann ha notato che il patto d’alleanza giurato da Dio a 
Davide (2 S 7) rappresenta “una straordinaria dichiarazione, un auten-
tico novum nella fede di Israele”56. La monarchia davidica viene stabilita 
come mediatrice tra Dio e il popolo, e questa mediazione diventa un’ag-
giunta alle promesse di Dio cominciate con Abramo57; l’opera divina 
viene affidata alla dinastia davidica58. Due esempi illustreranno questo 
vincolo tra le due alleanze, con Abramo e con Davide.

Il primo esempio è la scelta, da parte di Salomone, di Moria come 
luogo di costruzione del tempio. Il Cronista osserva che Moria era stato 
scelto in ragione di Davide: “Salomone cominciò a costruire il tempio 
del Signore in Gerusalemme sul monte Moria dove il Signore era ap-
parso a Davide suo padre” (2 Cr 3,1). Ma Moria è anche il luogo dove 
Abramo aveva ricevuto la benedizione dell’alleanza, dopo aver mostra-
to la sua disponibilità a offrire Isacco in sacrificio (Gn 22,2; 17-18)59.

52  Cfr. Grelot, L’espérance juive à l’heure de Jésus, p. 118.
53  Cfr. ibidem, pp. 120-124; Coppens, Règne de Dieu, col. 44.
54  Cfr. Marie-Léon Ramlot o.p.-Jacques Guillet s.j., Promesses, in Vocabulaire de Théologie 
Biblique, Ed. Xavier Léon-Dufour s.j., Cerf, Paris 1970, col. 1040-1048, qui 1040.
55  Cfr. Scott Hahn, Kinship by Covenant. A Canonical Approach to the Fulfillment of  God’s Saving 
Promises, (Anchor Bible Reference Library) Yale University Press, New Haven CT 2009, 
cap. 7 e 8.
56  Brueggemann, Theology of  the Old Testament, p. 605.
57  Cfr. Michael P. Barber, The Historical Jesus and Cultic Restoration Eschatology: The New 
Temple, the New Priesthood, and the New Cult, UMI, Ann Arbor MI 2010, pp. 159-160.
58  Cfr. Brueggemann, Theology of  the Old Testament, p. 610.
59  Cfr. Keith Bodner, The Theology of  the Book of  Kings, Cambridge University Press, 
Cambridge 2018, p. 233.
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Un altro esempio di vincolo tra la monarchia davidica e l’alleanza 
abramica si osserva nel Primo Libro dei Re. L’autore scrive infatti che 
sotto Salomone “Giuda e Israele erano numerosi come la sabbia del 
mare” (1 Re 4,20), un paragone collegabile alla grande promessa di Dio 
ad Abramo: “io ti benedirò con ogni benedizione e renderò molto nu-
merosa la tua discendenza, [...] come la sabbia che è sul lido del mare” 
(Gn 22,17)60.

Vi è qui senza dubbio un’evoluzione, da Gedeone e Samuele per 
i quali la regalità, soprattutto quella umana e orizzontale, è quasi vista 
come un attentato contro la monarchia di Dio, all’inclusione della dina-
stia davidica nelle promesse divine dell’alleanza61.

2.2. Il re davidico, sacerdote nel tempio: dove il cielo si riconcilia 
       con la terra e dove si radunano tutti i popoli

Continuiamo questo percorso biblico per cercare di cogliere il senso 
che Dio stesso dà alla categoria del regno, al fine di capire l’unione delle 
dimensioni individuali e sociali della santità. Il primo elemento della 
descrizione del mosaico – il ruolo del re davidico nella narrazione sulla 
restaurazione d’Israele – è dunque che il regno di questo re inaugura 
quello di Dio: è ciò che abbiamo appena visto. Fin qui abbiamo raccolto 
i tratti essenziali del mosaico che presenta il re nell’Antico Testamento: 
vediamo un re, della dinastia di Davide, il cui avvento inaugura il regno 
divino e compie le promesse fatte a Israele. L’arrivo di un monarca di-
scendente di Davide è una condizione del regno di Dio.

Il secondo elemento del mosaico ci porterebbe a considerare che 
questo re davidico entra nel tempio. Il re atteso è infatti anche pontefice 
e figlio di Dio, ed entra nel tempio per compiervi un ufficio sacerdotale. 

60  Cfr. Jamie Viands, “I Will Surely Multiply Your Offspring”: An Old Testament Theology of  
the Blessing of  Progeny, Pickwick Publications, Eugene OR 2014, p. 133; Walter Bruegge-
mann, 1 & 2 Kings. A Commentary, Smyth & Helwys, Macon GA 2000, p. 58.
61  Samuele afferma: “Dunque se temerete il Signore, se lo servirete e ascolterete la sua 
voce e non sarete ribelli alla parola del Signore, voi e il re che regna su di voi vivrete con 
il Signore vostro Dio. Se invece non ascolterete la voce del Signore e sarete ribelli alla 
sua parola, la mano del Signore peserà su di voi e sui vostri padri” (1 S 12,14-15). Così 
il profeta “nega alla monarchia qualsiasi significato teologico; teologicamente in questi 
versetti si rende nulla l’istituzione della monarchia! Nelle rigide categorie del patto la 
monarchia è una istituzione che non conta, semplicemente non esiste, non è riconosciu-
ta. Ciò che conta è soltanto la Torah”: Walter Brueggemann, I e II Samuele, Claudiana, 
Torino 2005, p. 105.


