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L’evoluzione del concetto 
di she’ol/geenna

nella tradizione ebraica

di Fabrizio Lelli

1

Premessa

Più che interessarsi alla metafisica, il pensiero giudaico biblico privile-
giò le questioni etiche e religiose associate alla vita terrena dell’uomo.
Pertanto, soprattutto nelle fasi redazionali più antiche della Scrittura,
scarso è il rilievo attribuito alla speculazione sulla sorte dell’uomo do-
po la morte e, di conseguenza, rare e generiche le descrizioni dell’ol-
tretomba.

Eppure la società ebraica mantenne sempre stretti contatti con cul-
ture dotate di un ricco immaginario relativo all’aldilà. Una ragione del-
lo scarso interesse per la descrizione del destino ultraterreno dell’uomo
può forse cogliersi proprio nell’eccessivo ruolo del culto dei morti, ad
esempio, in ambito egizio. In fondo gli ebrei, più di ogni altra cultura
mediterranea e vicino-orientale antica, associarono la negazione della
vita all’idea di impurità (Bender, 1894, 1895): se il contatto con i cada-
veri era considerato altamente contaminante, anche la descrizione del-
l’esistenza post mortem sarà stata indegna di essere oggetto di ricerca da
parte dell’élite sacerdotale1. Come per altre tendenze cultuali all’inter-
no della società ebraica antica, gli orientamenti di quanti prestavano fe-
de a tradizioni folkloriche relative al passaggio dalla condizione terrena
all’oltretomba saranno convissuti con quelli dei religiosi depositari del-
la tradizione testuale e responsabili delle scelte etico-normative d’Israe-
le: essi avranno fatto il possibile per cancellare ogni riferimento nel te-
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1. Una prova di quest’atteggiamento sarebbe da ricercare nelle prescrizioni del libro
del Levitico (21,2), relative al divieto ai sacerdoti di entrare in contatto con un cadavere, in
netto contrasto con quelle vigenti nella classe sacerdotale egizia, cui spettavano i compiti
connessi con il lavaggio rituale e l’imbalsamazione dei corpi dei defunti. 



sto sacro ad un immaginario influenzato da concezioni avvertite come
pagane.

Una distinzione più netta tra ‘olam ha-ze (“questo mondo” o “il mon-
do terreno”) e ‘olam ha-ba (“il mondo avvenire”) risale all’epoca dell’ac-
cettazione definitiva del monoteismo e della maggiore definizione del
concetto di retribuzione e punizione delle anime, in parte conseguente al-
l’adozione graduale dell’idea di resurrezione e di destino del singolo2 e
all’influenza concettuale di altre culture, in primo luogo quella persiana,
in seguito quella greco-ellenistica. Già nelle fasi più tarde della redazione
del corpus biblico, e principalmente nella vasta letteratura non compresa
nel canone, l’aldilà viene distinto in gan ‘Eden (“giardino di Eden” o “pa-
radiso”) e Gehinnom (“geenna”).

La localizzazione degli inferi e la loro descrizione sono oggetto di spe-
culazione soprattutto delle fonti apocalittiche intertestamentarie e della
letteratura rabbinica3: in esse le descrizioni dell’aldilà sono spesso deri-
vate da motivi folklorici che coesistono a pieno diritto con le categorie più
normative del giudaismo4, che tendono a ridimensionare il ruolo degli
aspetti mitici all’interno della tradizione religiosa. 

In seguito, il contatto dell’ebraismo con la cultura filosofica islamica
e cristiana, interessate allo sviluppo dell’argomentazione razionale dell’e-
sistenza spirituale delle anime, portò vari autori nel medioevo e in età mo-
derna a tentare descrizioni più complesse del mondo infernale, strutturate
– spesso per motivi apologetici – sulla base di modelli esterni. Per i limi-
ti cronologici imposti a questa raccolta di saggi, la nostra analisi non su-
pererà il periodo rabbinico, tranne qualche incursione in testi tardo-me-
dievali necessari ai fini di una migliore comprensione di alcuni problemi
sviluppati in epoca postbiblica.
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2. Più che al problema della punizione e del premio nell’aldilà, l’ebraismo tardo-bi-
blico attribuisce rilievo alla fine messianica dei tempi: pertanto l’argomentazione escatolo-
gica è in genere rinviata all’avvento del redentore e la questione del destino immediato del-
l’anima individuale dopo la morte corporea, benché discussa, è comunque poco rilevante.
Cfr., in proposito, Nocke (1997, p. 79); Bauckham (1998).

3. Si intende la produzione postbiblica risalente al periodo compreso tra la chiusura
del canone e la nascita di una filosofia religiosa medievale d’ispirazione greco-islamica.

4. Cfr. infra.
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Limiti della concezione dell’aldilà nel giudaismo biblico:

gli inferi in prospettiva terrena

Il termine più rappresentativo dell’oltretomba nella Scrittura (ove compa-
re 65 volte) è she’ol5. Di origine oscura, il vocabolo non è attestato in al-
tre lingue semitiche (una sua ricorrenza a Ebla non è certa), se non come
prestito dall’ebraico. Esso indica abbastanza univocamente una «terra del-
le tenebre e dell’ombra di morte, terra di caligine e di disordine, dove la
luce è come le tenebre» (Gb 10, 21-22); lo she’ol è un luogo orrendo (Is
14, 9-11), un abisso profondo da cui non si può comunicare con il mondo
terreno (Sal 88,13), lontano da Dio (Sal 88,6; 12), anche perché luogo di
morte e quindi altamente contaminante. Si tratta senza dubbio di una con-
cezione simile a quella dell’Arallu babilonese (Bayles Paton, 1910) o del-
l’Ade greco. Anche la separazione tra regno dei vivi e dei morti costituita
da un limite fisico (una porta, una grotta ecc.) richiama alla mente imma-
ginari analoghi delle culture mediterranee antiche che tendono a raffigu-
rarsi l’aldilà a immagine dell’aldiquà. È in tale ottica che vorrei definire
la concezione più antica dello she’ol come “inferi in prospettiva terrena”. 

Data la considerazione dell’impurità del luogo a causa della presenza
dei cadaveri, la maggior parte delle attestazioni di credenze magico-po-
polari relative al mondo degli inferi fu probabilmente espunta dagli inter-
venti redazionali sacerdotali. Una traccia significativa di tale immagina-
rio si conserva nell’episodio della maga di Endor in 1Sam 28, ove si rac-
conta di Saul che chiede ad una negromante di riportare sulla terra lo spi-
rito del defunto profeta Samuele. I redattori del brano sottolineano che lo
stesso monarca aveva vietato l’uso della divinazione (sulla base delle di-
sposizioni di Lev 19,31; 20,6; 20,27 e di Deut. 18,11) ma evidentemente
la pratica doveva essere consueta. Gli inferi sono certamente immaginati
come luogo sotterraneo, visto da una prospettiva terrena, perché il profe-
ta evocato è mostrato nell’atto di “ascendere” ed egli stesso chiede a Saul
perché lo abbia costretto a “salire” (28,14-15). Dal passo si evince che Sa-
muele si manifesta fisicamente (e non in sogno o in visione), con indosso
un mantello (a denotare il suo rango sacerdotale), ciò che dà l’idea di un
oltretomba parallelo al mondo dei vivi, in cui i morti hanno ancora co-
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5. Nella Scrittura è importante anche il termine ‘abaddon, “inferi” (da una radice che
indica la perdizione, la distruzione), spesso usato in parallelo a she’ol, con una valenza più
esplicitamente geografica (luogo inferiore): Hutter (1999, p. 1).



scienza della vita terrena, come conferma la profezia del defunto che ri-
vela a Saul la prossima fine sua e dei suoi figli.

Il brano lascia intendere dunque che i morti vivano in un luogo incer-
to dove continuano in qualche modo a restare in contatto con i vivi6. Que-
sta concezione contrasta con quanto si afferma nel più tardo brano di Qo
9,5: «I vivi sanno che moriranno ma i morti non sanno nulla; non c’è più
salario per loro perché il loro ricordo svanisce. Il loro amore, il loro odio
e la loro invidia, tutto è ormai finito, non avranno più alcuna parte in tut-
to ciò che accade sotto il sole [...]. Tutto ciò che trovi da fare fallo finché
ne sei in grado, perché non ci sarà né attività, né ragione, né scienza, né
sapienza giù negli inferi, dove stai per andare»7.

Il passo di Qohelet suscitò dibattiti dottrinali, registrati nella lettera-
tura rabbinica. Ad esempio, nel trattato del Talmud Bab. Berakot (18b) si
discute se sia lecito recitare le preghiere obbligatorie in presenza di cada-
veri o nei cimiteri (per il problema della contaminazione di cui si è det-
to). In proposito si raccontano storie di visitatori notturni di cimiteri che
avevano udito conversazioni tra defunti o che avevano conversato con lo-
ro e ricevuto informazioni che poi si sarebbero rivelate vere. Si tratta for-
se di residui o trasformazioni delle stesse tecniche necromantiche attesta-
te in 1 Samuele e certamente praticate anche in altre culture vicine a Israe-
le8. Ricordiamo che era diffusa tradizione ebraica, documentata da epoca
postbiblica, con frequenza nella letteratura apocalittica e in quella rabbi-
nica9, passare una notte di veglia e di preghiera in un cimitero per ottene-
re visioni profetiche, generalmente in occasione del capodanno ebraico.
Come spiega Moshe Idel (1996, p. 85), la sequenza di quest’attività mi-
stica era: visitare un cimitero10, piangere (spesso nella cosiddetta “posi-
zione di Elia”), addormentarsi piangendo, ottenere la visione in sogno
(una specie di incubazione rituale11). Nel passo talmudico si dimostra che,
diversamente da quanto si afferma in Qohelet, le anime dei defunti sanno
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6. Anche in questo caso, la concezione biblica antica degli inferi ricorda quella greco-
romana: per conoscere la sorte di qualcuno si doveva effettuare una catabasi nell’oltretom-
ba e chiedere informazioni alle anime dei defunti.

7. Questa e altre traduzioni italiane seguono il testo della Bibbia di Gerusalemme
(1974).

8. Cfr., ad esempio, Schmidt (1997); Ogden (2001).
9. Cfr., in proposito, la descrizione della pratica mistica del pianto in Idel (1996, pp.

84-94).
10. Sulla visita di cimiteri per ottenere rivelazioni cfr. Löwy (1958).
11. Sui rituali di incubazione connessi alla profezia nel mondo ebraico cfr. Gnuse

(1993).



qual è il destino riservato ai vivi e, come si legge in 1Samuele, vi posso-
no essere rapporti tra il mondo terreno e l’oltretomba. Nel brano si offre
qualche indicazione sulla sorte dei defunti (anche se l’attenzione si con-
centra soprattutto sul rapporto tra vivi e morti e sul problema della cono-
scenza del futuro da parte di questi ultimi):

Si racconta che la vigilia di Capodanno un uomo pio dette una moneta a un po-
vero in un anno di carestia, per la qual cosa sua moglie lo rimproverò aspramen-
te. Poi egli andò a trascorrere la notte al cimitero, ove udì due anime conversare.
L’una disse alla sua compagna: «Mia cara, vuoi venire con me per il mondo a sen-
tire che cosa succede dietro la tenda?». Essa rispose: «Non posso, perché sono
stata sepolta in una stuoia di canne [e non in un sudario di lino]. Ma tu va’ pure e
riferiscimi poi quello che hai sentito». L’anima andò e tornò. Le disse la compa-
gna: «Mia cara, che cosa hai sentito dietro la tenda?» Rispose: «Ho sentito che il
raccolto di chi semina dopo la prima pioggia sarà tutto distrutto dalla grandine».
L’uomo pio tornò a casa e non seminò fino alla seconda pioggia, cosicché, men-
tre il raccolto degli altri andò distrutto, il suo si conservò. L’anno successivo egli
tornò a passare la notte al cimitero e udì ancora le anime parlare tra loro. L’una
disse alla sua compagna: «Mia cara, vuoi venire con me per il mondo a sentire
dietro la tenda con che pena sarà punito il mondo?» L’altra rispose: «Mia cara,
non ti ho detto che non posso, perché sono stata sepolta in una stuoia di canne?
Ma tu va’ pure e riferiscimi poi quello che hai sentito». Così l’altra andò, fece le
sue peregrinazioni per il mondo e tornò. Le disse la compagna: «Mia cara, che
cosa hai sentito dietro la tenda?» Rispose: «Ho sentito che il raccolto di chi se-
mina dopo l’ultima pioggia sarà tutto distrutto dal carbonchio». L’uomo tornò a
casa e seminò dopo la prima pioggia, cosicché, mentre il raccolto degli altri fu di-
strutto dal carbonchio, il suo si conservò sano. Sua moglie gli chiese: «Come mai
l’anno scorso sei stato l’unico a preservare il raccolto dalla grandine e quest’an-
no sei l’unico a non avere avuto il raccolto attaccato dal carbonchio?» Lui le rac-
contò quanto gli era accaduto. Dopo qualche tempo, la moglie dell’uomo pio li-
tigò con la madre della bambina [morta] e le disse: «Va’ a vedere tua figlia se-
polta in una stuoia di canne». L’anno successivo l’uomo tornò al cimitero a pas-
sare la notte e udì di nuovo le due anime conversare. L’una disse: «Mia cara, vuoi
venire in giro con me per il mondo a sentire dietro la tenda quale calamità sarà
inflitta al mondo?» L’altra disse: «Mia cara, lasciami in pace, perché la nostra
conversazione è già stata ascoltata dai vivi». Questo prova dunque che le anime
sanno. Forse però sono altri defunti a raccontare loro queste cose. Vieni a sentire
la storia di Ze‘iri, che aveva lasciato del denaro in custodia alla sua padrona di
casa e mentre era via in visita al rabbino lei morì. Così andò a trovarla al cimite-
ro e le chiese: «Dov’è il mio denaro?» Gli rispose: «Lo troverai sepolto nel foro
sotto il pernio della porta, nel tale luogo, ma di’ a mia madre che mi mandi il mio
pettine e il mio tubetto di tintura per gli occhi per mezzo del tale che domani verrà
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qui». Non è questa una prova del fatto che sanno? Forse è stato Duma 12 a infor-
marle in anticipo.

Dal testo parrebbe che ai defunti non fosse riservato un luogo di residen-
za comune: essi continuerebbero a risiedere nelle loro singole sepolture e,
in certi casi, avrebbero anche una certa libertà di movimento “dietro la ten-
da”, espressione che potrebbe riferirsi agli spazi misteriosi della presenza
divina ma che potrebbe anche indicare il limite che separa il mondo dei
morti da quello dei vivi. Il brano interessa anche dal punto di vista narra-
tologico, per la sua strutturazione a racconto popolare (si consideri, ad
esempio, la triplice ripetizione del motivo), che richiama analoghi model-
li letterari diffusi nel Mediterraneo orientale tardo-antico e attestati anche
in ambito greco-latino13. Nella scia di questa tradizione connessa a temi
folklorici comuni si possono leggere, ad esempio, alcune sezioni del Se-
fer yuḥasin (Libro delle genealogie), composto nell’XI secolo da un sag-
gio ebreo di origine pugliese, dotto conoscitore della tradizione rabbinica
e della mistica coeva14. Nell’opera di ’Aḥima‘aṣ ben Palti’el da Oria i con-
tatti tra vivi e morti sono resi possibili dalle profonde conoscenze religio-
se dei dotti rabbini, che si servono di formule magiche per mettere in con-
tatto aldiquà e aldilà. 

3

She’ol = geenna

Nella letteratura biblica sapienziale (ad esempio, in Prov 27,20 15) lo
she’ol è spesso personificato nelle vesti di un mostro (una specie di vam-
piro) che richiede costantemente vittime sacrificali. La concezione del
mostro divoratore (che può collegarsi all’archetipo mitico del minotauro
o del drago di Andromeda – o di san Giorgio – che richiedono tributi di
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12. Sul nome di quest’angelo cfr. infra, pp. 138 e 141.
13. Dal punto di vista religioso si può pensare alla tradizione romana, poi sviluppata

in ambito cristiano con la festa del 2 novembre e con Halloween (di origine celtica), di fis-
sare un tempo di collegamento tra vivi e morti in cui “patet tellus”, la terra si apre per per-
mettere il ritorno dei defunti. Dal punto di vista letterario penso, ad esempio, al genere del-
la cosiddetta fabula mylesia, non a caso originata nell’ambito vicino-orientale. Sono temi
diffusi nel romanzo greco-latino, ad esempio nell’Asino d’oro di Apuleio: cfr., in proposi-
to, la nota 14.

14. Cfr., anche per i riferimenti bibliografici, Lelli (2003).
15. Cfr. Barstad (1999, p. 769), con ampia bibliografia. Nell’attestazione di Proverbi

she’ol compare insieme a ‘abaddon (su cui cfr. supra, p. 129, nota 5).



sangue umano per sfamarsi) pare collegarsi all’antico rito sacrificale fe-
nicio descritto nella Bibbia in associazione al termine tofet 16, inteso co-
me luogo di offerta a divinità pagane, connotato da rituali cruenti. Poiché
il luogo (di cui si parla in Gios 15,8 e passim; 2Re 23,10, ma soprattutto
in Ger 2,23; 7,31-32; 19, 6; 13-14) è identificato con la valle di Ben Hin-
nom (in ebraico ge ben Hinnom), negli immediati dintorni a sud di Ge-
rusalemme, il termine – nella forma Gehinnom (= geenna) – divenne
equivalente dello she’ol 17. Il profeta Geremia, che viene inviato da Dio
proprio nella valle di Ben Hinnom ad annunciare la sventura prossima di
Gerusalemme (Ger. 19, 4-5), profetizza: «io manderò su questo luogo una
sventura [...] poiché mi hanno abbandonato e hanno destinato ad altro
questo luogo per sacrificarvi ad altri dei, che né essi né i loro padri né i
re di Giuda conoscevano. Essi hanno riempito questo luogo di sangue in-
nocente; hanno edificato alture a Baal per bruciare nel fuoco i loro figli
come olocausti a Baal». È sulla base di questo passo che si è a lungo ri-
tenuto che alle divinità fenicio-cananaiche fossero presentati sacrifici di
bambini, forse da associare all’offerta del primogenito attestata nella
Bibbia 18. 

3.1. Ubicazione spaziale e temporale della geenna

Per l’associazione con il rituale sacrificale di cui si è detto, alla concezio-
ne degli inferi come luogo tenebroso si fuse quella della cavità infuoca-
ta19. L’osservazione geografica, interpretata dalla fantasia popolare, fece
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16. L’attestazione del termine (anche nella forma tofte in Is 30,33) in associazione a
un cimitero fa pensare a un prestito da una radice indoeuropea (si pensi al greco θάπτειν,
“seppellire”). Cfr. Haupt e Burkitt (1918, pp. 232-4). Il versetto di Isaia è stato utilizzato
come titolo di un poema composto in Italia da Moshe Zacut nel XVII secolo e intitolato ap-
punto Tofte ‘aruk (L’inferno preparato), una descrizione del mondo infernale in parte ba-
sata sul confronto con la tradizione cristiana. È in preparazione l’edizione con traduzione
italiana dell’opera, a cura di Michela Andreatta.

17. L’immagine antropomorfizzata dello she’ol-geenna si riflette su gran parte della
speculazione rabbinica relativa agli inferi: ad esempio, in Talmud Bab., Shabbat 104a la
geenna si lamenta di essere affamata e chiede a Dio di essere saziata con le anime degli
ebrei. Ma Dio le risponde che si dovrà accontentare dei pagani. Analogamente, in Talmud
Bab., ‘Avoda zara 17a la geenna esclama davanti a Dio: «Dammi gli eretici [i cristiani?] e
la potenza peccatrice [di Roma]».

18. Cfr., ad esempio, Clifford (1990, 58), con ampia bibliografia.
19. L’associazione, sulla base di Is 30,34, compare in Talmud Bab., ‘Eruvin 19a, ove

lo stesso forno è identificato con la porta degli inferi (cfr. infra, p. 136, in proposito). Ben-
ché il fuoco della geenna non possa mai estinguersi (Tosefta Berakot 6, 7; Marco 9,43 ss.;



sì che, come in altre culture, ogni luogo che presentasse fenomeni vulca-
nici (risalita di vapori sulfurei, acque termali ecc.) venisse associato alla
presenza di un ingresso degli inferi20. 

Si è detto che la Scrittura identifica gli inferi con la valle di Ben Hin-
nom presso Gerusalemme. Secondo 1Enoc 17,1 ss., l’indicazione signifi-
cherebbe unicamente che lì si trova l’ingresso degli inferi. Secondo Tal-
mud Bab., ‘Eruvin 19a l’inferno ha tre porte, una nel deserto, una nel ma-
re e una a Gerusalemme21, ove è collocata tra due palme nella valle di Hin-
nom, in un luogo da cui si leva costantemente una colonna di fumo. Non
è un caso che Dante immagini l’ingresso degli inferi presso la città santa.
Nel suo viaggio nell’aldilà, il colle da cui potrebbe vedere il sole divino
se le fiere non gliel’impedissero è il monte Sion, sempre a Gerusalemme
e non lontano dalla valle della geenna, ove si troverebbe un altro ingresso
agli inferi sulla base di un’interpretazione di Is 31,9 («Il Signore ha un fuo-
co in Sion e una fornace in Gerusalemme»). 

Nelle fonti rabbiniche gli inferi possono essere situati al di sopra del
firmamento oppure oltre le “montagne oscure” (Talmud Bab., Ta‘anit
32b). In genere però sono collocati nelle profondità della terra e le loro di-
mensioni sono enormi: «La terra è un sesto del giardino, il giardino un se-
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Mt 18,8; 25,41), anche perché negli inferi si trova molto legname (Talmud Bab., Menaḥot
100a), si sottolinea che la geenna è scura come la notte (cfr. Talmud Bab., Yevamot 109b;
cfr. Gb 10,22). La stessa concezione ricorre in 1Enoc 10,4; 82,2; Mt 8,12, 22,13, 25,30. Il
“forno fumante” visto da Abramo in Gen 15,17 era la geenna (Mekilta 20, 18b, 71b; cfr.
1Enoc 98,3; 103,8; Mt 13,42;50). 

20. Ad esempio, si sostiene che le acque termali di Tiberiade sono riscaldate dalla pros-
simità della geenna (Talmud Bab., Shabbat 39a) e che nella geenna c’è odore di zolfo
(1Enoc, 67,6, che coincide con l’idea greca degli inferi: si confronti con Luciano, ’Αληθεῖς
‘Ιστορίαι, I,29).

21. Si legge in Talmud Bab., ‘Eruvin 19a: «Rabbi Yirmiya ben ’El‘azar disse inoltre:
“La geenna ha tre porte, una nel deserto, una nel mare e una a Gerusalemme”. “Nel deser-
to”, perché è scritto: “Scesero vivi agli inferi loro [i figli di Core] e quanto loro appartene-
va; la terra li ricoprì [...] [Num 16,33: l’episodio accadde nel deserto]”. “Nel mare”, perché
è scritto: “Dal profondo degli inferi ho gridato e tu hai ascoltato la mia voce [Gn 2,3: l’e-
pisodio accadde nel mare]”. “A Gerusalemme”, perché è scritto: “Oracolo del Signore che
ha un fuoco in Sion e una fornace in Gerusalemme [Is 31,9]” e la scuola di Rabbi Yishma‘el
insegnava: “Che ha un fuoco in Sion” si riferisce alla geenna, “e una fornace in Gerusa-
lemme” si riferisce alla porta della geenna. Ma non ci sono altre porte [della geenna]? Rab-
bi Meryon non ha infatti stabilito [...]: “Ci sono due palme nella valle di Ben Hinnom e tra
quelle si leva del fumo” e che è in connessione a quel luogo che abbiamo appreso: “Le pal-
me di pietra dei monti di ferro sono idonee” [per il lulav] e questa è la porta della geenna?
Può darsi che questa sia la stessa porta di Gerusalemme [...]». Cfr. anche Masseket Gehin-
nom, in Bet ha-Midrasch, p. 147 (in ebraico), infra, p. 143.



sto dell’Eden e l’Eden è un sesto della geenna; per cui l’intero mondo non
è che un coperchio della geenna. Si dice anche che la geenna non possa
essere misurata» (Talmud Bab., Pesaḥim 94a). Secondo il Talmud essa si
divide in sette parti (Talmud Bab., Soṭa 10b), concezione attestata anche
in ambito babilonese (Jeremias, 1901, pp. 16 ss.; Guthe, 1903, p. 272), pa-

rallela a quanto si legge nelle fonti apocalittiche e midrashiche giudai-

che22. Così in 4Ezra il veggente supplica l’angelo interprete di fornirgli

informazioni sulla sorte delle anime dei defunti (7, 75-77) e viene a sape-

re che gli empi saranno destinati a un luogo di tribolazione, in cui speri-

menteranno sette livelli diversi di tormenti, mentre i giusti andranno a ri-

posarsi presso la Gloria dell’Altissimo, ove sperimenteranno sette gradi di

gioia (4Ezra 7, 78-99). In 1Enoc, testo quanto mai influente sulle succes-

sive speculazioni anche cristiane relative ai mondi ultraterreni, vari ange-

li descrivono gli inferi ora come monte, ora come dirupo profondo, ora co-

me abisso di fiamme [1Enoc (LV) 27,1-3a.10-11; (LS) 90,26] (Ancona,

2003, pp. 74-9).

Al fuoco infernale si collega anche la questione discussa dalla lette-

ratura rabbinica, già consapevole del concetto di inferi come luogo di pe-

na, della datazione della geenna e delle sue fiamme, distinte dal fuoco usa-

to dagli uomini23. 

Secondo il midrash Genesi Rabba 9,9, le parole «era cosa molto buo-

na» in Gen 1,31 si riferiscono alla geenna e pertanto gli inferi (certamen-

te opera di Dio) (Talmud Bab., Soṭa 22a) devono essere stati creati il se-

sto giorno della genesi. Altre fonti invece sostengono che furono creati il

secondo giorno e altre addirittura lo fanno risalire a prima della creazione

del mondo (mentre il fuoco infernale sarebbe stato creato il secondo gior-

no: Genesi Rabba 4, fine; Talmud Bab., Pesaḥim 54a). Sulla base della tra-

dizione rabbinica, il grande commento medievale alla Tora noto come Se-
fer ha-zohar (Libro dello splendore, II, 149b) scrive che la geenna fu crea-

ta durante il secondo giorno, quando fu formato il firmamento, e aggiun-

ge l’indicazione che ne fu responsabile il “lato sinistro” di Dio (quello del
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22. Cfr. infra, pp. 137, 139, 154, in proposito.

23. Il fuoco della geenna è sessanta volte più caldo di qualsiasi fuoco terreno (Tal-
mud Bab., Berakot 57b). In Is 66,16; 24 si afferma che Dio giudica per mezzo del fuo-

co. Anche il sole, quando tramonta, manda riflessi rosso fuoco perché passa presso la

geenna (Talmud Bab., Bava Batra 84a): è forse lo stesso fiume di fuoco che si riversa

nel grande mare occidentale di 1Enoc 17,4-6 a scorrere anche sulla testa dei peccatori,

secondo Talmud Bab., Ḥagiga 13b. Su altre classificazioni del fuoco infernale cfr. infra,

p. 136.



giudizio, nel quale risiedono i tribunali divini). In proposito, è particolar-
mente significativo il passo di Talmud Bab., Pesaḥim 54a in cui si discu-
te su come sia possibile ricomporre l’apparente contraddizione di due opi-
nioni diverse sul giorno della creazione della geenna e delle sue fiamme:

La luce [il fuoco] fu creata alla fine di Shabbat? Sappiamo infatti dalla tradizio-
ne che furono dieci le cose create alla vigilia di Shabbat, al tramonto: il pozzo
[di Miriam, cfr. Num 21,16-18], la manna, l’arcobaleno [cfr. Gen 9,13 ss.], la
scrittura [cioè la forma delle lettere dell’alfabeto] e gli strumenti per la scrittu-
ra, le Tavole della Legge [Es 32,16], la tomba di Mosè, la grotta in cui vissero
Mosè ed Elia [cfr. Es 33,22; 1 Re 19,9], l’apertura della bocca dell’asina [di Ba-
laam, cfr. Num 22,28] e l’apertura della terra per inghiottire gli empi [Num
16,30]. Rabbi Neḥemya disse a nome del padre: «anche il fuoco [...] uno si rife-
risce al nostro fuoco, l’altro al fuoco della geenna. Il nostro fuoco [fu creato] al-
la fine di Shabbat, il fuoco della geenna alla vigilia. Ma siamo certi che il fuoco
della geenna sia stato creato alla vigilia di Shabbat? In effetti sappiamo dalla tra-
dizione che furono sette le cose create prima della creazione del mondo: la To-
ra, la penitenza, il giardino di Eden, la geenna, il Trono di Gloria, il Tempio e il
nome del Messia. La Tora perché è scritto: «Il Signore mi ha fatta all’inizio del-
la sua attività [Prov 8,22]» [...] il giardino di Eden perché è scritto «E il Signo-
re aveva piantato da tempo un giardino in Eden [Gen 2,8]»; la geenna perché è
scritto: «Perché il tofet è preparato da tempo [Is 30,33]» [...] Ti dico che solo la
sua cavità fu creata prima della creazione del mondo, mentre il suo fuoco fu crea-
to alla vigilia di Shabbat. Rabbi Yosse disse: «Il fuoco creato dal Santo, sia be-
nedetto, il secondo giorno della settimana non si estinguerà mai, come è scritto:
“uscendo, vedranno i cadaveri degli uomini che si sono ribellati contro di me;
poiché il loro verme non morirà, il loro fuoco non si spegnerà [Is 66,24]”?» Rab-
bi Bana’a, figlio di Rabbi ‘Ulla, disse: «Perché l’espressione “era molto buono”
è stata riferita al secondo giorno della settimana?» Perché il fuoco della geenna
fu creato in quel giorno. Invece Rabbi ’El‘azar disse che «anche se “era buono”
non era stato riferito ad esso, Egli lo reinserì nel sesto giorno, come è scritto: “E
Dio vide tutto quanto aveva fatto ed ecco era molto buono” [Gen 1,31]». Si do-
vrà dunque ritenere che la cavità infernale [sia stata creata] prima della creazio-
ne del mondo e che il suo fuoco sia stato creato il secondo giorno della settima-
na; invece il nostro fuoco Egli decise di crearlo alla vigilia di Shabbat, ma non
fu creato che alla fine.

Al termine di questa discussione tra dotti maestri si giunge alla dimo-
strazione che la geenna (intesa come luogo) fu creata prima di tutto24. Nel
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24. In Talmud Bab., Nedarim 8b si sostiene che alla fine del mondo la geenna non esi-
sterà più.



passo si elenca ciò che occorre per portare a compimento il disegno di
Dio sulla terra (in un evidente contesto di annullamento dello Stato d’I-
sraele): la Tora, il concetto di penitenza che ci ricorda la possibilità del
libero arbitrio concessa all’uomo di riscattarsi dal peccato e, in associa-
zione, Eden e geenna, cioè retribuzione e punizione, il Trono di Gloria e
il Tempio di Gerusalemme, che indicano che il fine di Dio è quello di sta-
bilire il proprio regno sulla terra (dove è rappresentato dal Tempio), e il
nome del Messia, per assicurare che il disegno divino sarà infine portato
a compimento.

3.2. Nomi della geenna

In Talmud Bab., ‘Eruvin 19a25 si legge:

Rabbi Yehoshua‘ ben Lewi 26 ha affermato: «La geenna ha sette nomi: inferi
(she’ol), distruzione (‘abaddon), pozzo di corruzione (be’er shaḥat), fossa tu-
multuosa (bor sha’on), fango della palude (ṭiṭ ha-yawen), ombra di morte (ṣal-
mawet) e terra inferiore (’ereṣ ha-taḥtit)». “Inferi”, perché è scritto: «dal profon-
do degli inferi ho gridato e Tu hai ascoltato la mia voce [Gn 2,3]»; “Distruzio-
ne”, perché è scritto: «Si celebra forse la tua bontà nel sepolcro, la tua fedeltà
nella distruzione? (Sal 88,12)»; “fossa”, perché è scritto: «Perché non abban-
donerai la mia vita nel sepolcro, né lascerai che il tuo santo veda la corruzione
(Sal 16,10)»; “fossa tumultuosa” e “fango della palude”, perché è scritto: «Mi
ha tratto dalla fossa tumultuosa, dal fango della palude (Sal 40,3)»; “ombra di
morte”, perché è scritto: «Abitavano nelle tenebre e nell’ombra di morte (Sal
107,10; 14)»; “terra inferiore” è una tradizione. Ma non ci sono altri nomi? Non
c’è infatti il nome “geenna”? [Questo indica] una valle profonda come la valle
di Hinnom in cui vanno tutti a compiere atti superflui [sacrifici a dèi pagani].
Non c’è anche il nome tofet, perché è scritto: «Perché il tofet è preparato da tem-
po (Is 30,33)»? Significa che chi è indotto dalla propria inclinazione malvagia
vi cadrà dentro.

I nomi, tratti dalla Scrittura, come si osserva dall’esegesi rabbinica, com-
paiono in tutta la letteratura midrashica relativa all’oltretomba e sono qua-
si identici a quelli delle sette dimore impure descritte in un testo mistico
di cui si parlerà più avanti, gli Hekalot ha-ṭum’a.
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25. Cfr. anche i passi paralleli di Talmud Bab., Bava Batra 79a; Sanhedrin 111b.
26. A questo rabbino si attribuisce un viaggio oltremondano, descritto nel trattatello

Ma‘aśe R. Yehoshua‘ bar Lewi (La storia di Rabbi Yehoshua‘ bar Lewi): cfr. infra, p. 139.



4

Il giudizio e le pene infernali: gli inferi visti dall’alto

Nelle apocalissi giudaiche i presunti autori-protagonisti spesso invocano
angeli per ottenere rivelazioni sulla sorte degli uomini nell’aldilà. Così gli
angeli della letteratura postbiblica, non più intesi tanto come “messagge-
ri” divini (ἄγγελοι, appunto), quanto come “ministri” – generalmente im-
maginati secondo le descrizioni dei dignitari di corte persiani – interven-
gono a favorire o a ostacolare i viaggi compiuti nell’aldilà da rabbini pii,
desiderosi di conoscere i segreti del mondo superno27. Sono angeli splen-
denti – talora benevoli ma tal’altra incaricati di infliggere punizioni terri-
bili – quelli che popolano le visioni dei protagonisti della letteratura degli
Hekalot (“palazzi celesti”), tanto amata, ad esempio, dai mistici ebrei sa-
lentini del IX-X secolo che composero numerosi inni in lode delle schiere
angeliche28. La dimensione geografica dell’aldilà nei testi rabbinici è mi-
sticamente confusa, perché è osservata da una prospettiva celeste e quin-
di appiattita (come la Terra, osservata dal paradiso, nella Divina Comme-
dia): ad esempio, i pii maestri che dovrebbero salire ai palazzi celesti ven-
gono definiti «quelli che discendono nel Carro [di Dio]». 

In questa letteratura la sorte delle anime è di presentarsi davanti a tri-
bunali divini (già presenti nella letteratura sapienziale: si pensi all’inizio
del libro di Giobbe), dove, in un contesto di riv (“disputa giuridica”), so-
no accusati da un κατήγορος (in ebraico: qaṭegor), cioè un Śatan, un pub-
blico ministero, spesso alla presenza dei loro peccati che «si levano con-
tro di loro» (come già in Sap 4,20). Nel suo percorso oltremondano l’ani-
ma sperimenta la sofferenza della tomba (ḥibbut ha-qever), l’angelo del
silenzio (Duma), Śatan, il “tormento della catapulta” (kaf ha-qala‘),
Gehinnom e gan ‘Eden. Secondo gli autori della produzione postbiblica,
con queste indicazioni si allude a concetti che sfuggono alla capacità in-
tellettiva dell’uomo e per questo possono essere espressi solo attraverso
analogie. 

Si tratta, per l’appunto, dei temi alla base di una complessa serie di
brevi trattati di età rabbinica, che fornirono agli autori medievali e mo-
derni la base speculativa e dottrinale per stabilire le loro affermazioni sul-
la sorte oltremondana del corpo e dell’anima. La maggior parte di tali
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27. Sugli angeli “di morte”, cfr. Bender (1894, pp. 322-5). L’autore rileva la presenza
di riferimenti ad angeli portatori di morte già nella Bibbia. 

28. Cfr., in proposito, Idel (in corso di stampa). 



scritti segue la forma letteraria della descrizione del viaggio oltremonda-
no, cui si è fatto cenno. Acquisirono rilievo, in particolare, la Masseket
ḥibbut ha-qever (Trattato della sofferenza della tomba), in cui si descrive
ciò che avviene al cadavere dopo la sepoltura29, la Masseket Gehinnom
(Trattato della geenna, noto anche come Seder Gehinnom, L’ordine della
geenna) (Bet ha-Midrasch, I, pp. 147-9) in cui si descrivono l’ubicazione,
l’organizzazione degli inferi, le pene e i peccatori, il Gan ‘Eden we-Gehin-
nom (Il giardino di Eden e la geenna) (ivi, V, pp. 42-51), in cui si descri-
vono le sette parti degli inferi, il Ma‘aśe R. Yehoshua‘ bar Lewi (La storia
di Rabbi Yehoshua‘ bar Lewi) (ivi, II, pp. 48-51; Gaster, 1893, pp. 591-8),
in cui si racconta il viaggio oltremondano del noto rabbino.

Merita conto ricordare specificamente gli Shiv‘a hekalot ha-ṭum’a
(Sette palazzi dell’impurità), il corrispettivo negativo dei libri delle di-
more celesti. Mentre questi ultimi, associabili alla letteratura apocalittica,
descrivono viaggi di mistici nei regni superni, nel breve trattato di età rab-
binica abbiamo probabilmente la più ampia e completa trattazione degli
inferi di tutta la letteratura giudaica antica, ove si trova, tra l’altro, la de-
finizione di una specie di limbo che ospita i giusti delle nazioni che han-
no protetto Israele (I sette santuari, 1990, p. 141). L’esposizione ci pre-
senta sette dimore, ognuna delle quali accoglie categorie diverse di dan-
nati, sottoposti da determinati angeli a processi e supplizi. Gli angeli so-
no organizzati in gerarchie e ai loro vertici vi sono degli “arcangeli” che
hanno il fine di tentare gli uomini sulla terra, registrarne le colpe e accu-
sarli nelle corti di giustizia dell’aldilà. Ecco un esempio:

Sempre in questa dimora [la prima], su tutti quegli incaricati è preposto uno il cui
nome è ṬPṢWRYNY’ e al disotto di lui sono alcuni angeli distruttori, ed essi so-
no preposti a tutte quelle cose che l’uomo scaglia con la sua mano quando è adi-
rato; prendono quella cosa e la fanno salire in alto e dicono: «questo è il sacrifi-
cio che il tale fa a noi» e proclamano questa cosa e dicono: «Guai al tale, che ha
fornicato con dèi stranieri» e una voce esce una seconda volta e dice: «Guai a co-
loro che hanno errato, andando lontano da me» (ivi, p. 125).

Sul tema, la Cabbalà medievale, fondandosi sulla tradizione rabbinica, in-
terviene sostenendo la necessità per gli uomini di lasciare uno spazio di
impurità nella propria vita, altrimenti (come nel caso di Giobbe) il Śatan
sarà terribile nel giudizio e gli angeli accusatori non avranno alcuna pietà
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29. Sull’uso di questo e altri trattati relativi al destino dell’uomo dopo la morte nella
narrativa ebraica medievale cfr. Yassif (1997, p. 163).



dell’anima dell’uomo, «poiché è bene agli occhi del Signore che l’accu-
satore sia l’istigatore e l’uccisore, come troviamo spiegato in Giobbe»30:

quando non viene lasciato spazio [al male] nell’opera santa, l’uomo può corrom-
persi in basso, essere respinto e accusato in alto; [allora lo spirito impuro] rivela
che tale uomo, che adempie attualmente all’opera santa, ha fatto una certa cosa in
un certo giorno e che tali sono i suoi peccati, finché viene giudicato e punito. Co-
sì al momento in cui i fedeli d’Israele pregavano, conoscendo questo segreto,
quando iniziavano a santificarsi nella santificazione suprema di Yom Kippur sta-
vano sempre attenti a concedere una parte a questo luogo e ad attribuirgli uno spa-
zio, perché l’accusatore non rimanesse tra loro, non venissero portati in giudizio
i peccati d’Israele, non fossero notificate in alto le sue colpe e le sue mancanze
davanti all’accusatore (Genazzano, 2002, p. 245).

In questa letteratura si parla di angeli divini “assassini”31: sono quelli da
cui bisogna guardarsi, i potenti accusatori menzionati, ad esempio, da
Franz Kafka nel Processo, opera che può essere adeguatamente compre-
sa solo sullo sfondo della mistica ebraica di tradizione hekalotica. 

Anche in vari passi rabbinici si parla di un angelo preposto al controllo
degli inferi. In Talmud Bab., Shabbat 104a, si trova, ad esempio, una com-
plessa interpretazione basata sul codice ’atbash, che consente di sostitui-
re meccanicamente una lettera dell’alfabeto ebraico a un’altra:

’AT Bash: se ti vergogni [di peccare] [’atta bosh], poi Gar Daq [cioè] abiterai
[gar] in cielo [doq]. Haṣ Waf, ci sarà una barriera [haṣiṣa] tra te e l’ira [’af] –
Za’ Ḥas Ṭan e non tremerai [mizda‘aze‘a] davanti a Satana [Śatan]. Yam Kol: il
principe della geenna disse al Santo, benedetto sia: «Sovrano dell’Universo! Al
mare [yam] consegna tutto [kol]!». Ma il Santo, benedetto sia, rispose: «’AḤas,
Beṭa, Gif”. Io [’Ani] li risparmierò [ḥas], perché hanno disprezzato [ba‘aṭu] i
piaceri dei sensi [gif]. Dakaz: Si sono pentiti [dakkim] davvero [kenim]; sono
giusti [ṣaddiqim]. Halak: tu non hai [lak] alcun dominio [ḥeleq] su di loro».
UMarzan SHeth: la geenna esclamò allora davanti a Lui: «Sovrano dell’Univer-
so! Mio Signore [Mari]! Saziami [zenini] del seme di SHet». [Ma] Egli replicò:
«’al Bam [Non puoi niente contro di loro]; Gan Das: Dove li porterò? Al giar-
dino [gan] dei mirti [hadas]». Ha! Waf: la geenna esclamò davanti al Santo, be-
nedetto sia: «Sovrano dell’Universo! Ma io sono indebolita [‘ayef] [dalla fa-
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30. Genazzano (2002, p. 184). Il brano da cui è tratta la citazione pare calcato su un
passo degli Hekalot ha-ṭum’a (sul quale cfr. infra): cfr. I sette santuari, p. 124.

31. Sulla base della mistica degli Hekalot: cfr. Genazzano (2002, p. 172). Cfr. anche il
passo citato infra, p. 143.



me]». [Al che Egli rispose:] «Zaz Ḥak: Questo è il seme [zar‘o] di Isacco
[Yiṣḥaq]. Ṭar Yesh Kat: Aspetta [ṭar]! Ho [Yesh] intere compagnie [kittot] di pa-
gani da darti».

Duma, letteralmente “silenzio”, è l’angelo che, secondo la tradizione rab-
binica, veglia sui morti (Talmud Bab., Berakot 8b). Secondo un’altra atte-
stazione (Midrash dei dieci comandamenti) egli ha il compito di liberare
le anime dei dannati dai supplizi all’inizio del giorno di Shabbat e di far-
li rientrare nella geenna alla fine del medesimo. È anche il principe della
prima (e della terza) dimora degli Hekalot ha-ṭum’à: «Essa si chiama fos-
sa; e questa fossa è vuota, e chiunque entra in essa, non vi è alcuno che lo
sostenga o lo trattenga per evitare che cada, anzi tutti lo spingono perché
cada in essa»32. Nella già citata Masseket ḥibbut ha-qever, Duma colpi-
sce i defunti con una catena infuocata33.

Come nella letteratura rabbinica, anche nella produzione apocalittica
giudaica si ritiene in genere che i peccatori siano indirizzati agli inferi im-
mediatamente dopo la morte (così come i giusti al giardino di Eden)34.
Perfino Yoḥanan ben Zakkay piangeva, poco prima di morire, perché non
sapeva quale sarebbe stata la sua sorte nell’aldilà (Talmud Bab., Berakot
28b). In effetti ogni uomo riceve in assegnazione una parte di inferi e una
di paradiso. Al momento della morte, la parte infernale assegnata al giu-
sto viene commutata, cosicché egli ottiene due porzioni di paradiso, men-
tre ai peccatori accade il contrario (Talmud Bab., Ḥagiga 15a). Questi ul-
timi sono indirizzati in una parte della geenna più o meno profonda, a se-
conda della gravità delle loro colpe35. Sono essi stessi a esclamare: «Si-
gnore del mondo, hai giudicato bene: il paradiso ai giusti e la geenna agli
empi» (Talmud Bab., ‘Eruvin 19a). 
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32. I sette santuari, p. 123. Alcuni dei nomi delle dimore impure sono gli stessi attri-
buiti alla geenna (cfr. supra, p. 137).

33. Cfr. l’edizione del trattato in Bet ha-Midrasch, I, pp. 150-2.
34. I pii vanno subito in paradiso e i peccatori agli inferi: cfr. Talmud Bab., Bava Meṣia

83b.
35. La letteratura midrashica stabilisce varie tipologie di peccatori. In genere si di-

stinguono tre o sette classi. Cfr., ad esempio, il trattato ’Orḥot ḥayyim (Sentieri di vita), pub-
blicato in versione inglese da Gaster (1893, p. 602), ove si legge che «sette [tipi di] uomi-
ni scendono negli inferi: il giudice, il macellaio, lo scriba, il medico, il barbiere e l’istituto-
re di bambini: se hanno adempiuto con coscienza la loro missione a fin di bene, poi risali-
ranno. Tre, comunque, non risaliranno: chi vitupera pubblicamente il prossimo, chi ne par-
la male e chi commette adulterio». Cfr. anche la suddivisione dei peccatori infra, Masseket
Gehinnom, pp. 142-3.



Pur essendo un luogo di pena, nel giudaismo rabbinico la geenna è
dunque spesso considerata una specie di purgatorio, un luogo di residen-
za temporanea. Secondo le varie attestazioni, la durata della pena non su-
pera i dodici mesi36. Per questo motivo, non si recita il qaddish per i pa-
renti defunti dopo l’undicesimo mese dalla morte. Dopo tale periodo di at-
tesa le anime degli empi non si salvano ma diventano «polvere per i pie-
di dei giusti»37. Invece per gli eretici, come Geroboamo, figlio di Nebat,
l’inferno passerà ma essi non passeranno mai (Talmud Bab., Rosh ha-sha-
na 17a; Shabbat 33b), così come per tutti gli oppressori del popolo d’I-
sraele (Talmud Bab., Berakot 8b)38. 

Fonti

Masseket Gehinnom (Trattato della geenna)39

È scritto: «Davanti al suo sdegno chi può resistere e affrontare il furore
della sua ira? (Nah 1,6)». Rabbi Ze‘ira iniziò così il suo discorso: «La san-
guisuga ha due figlie [che gridano]: “Dammi, dammi! (Prov 30,1540)”.
Disse Rabbi ’Eli‘ezer: “Ci sono due schiere di angeli che stanno alle por-
te della geenna e dicono: ‘Dammi, dammi, vieni, vieni!’”. Perché si chia-
ma Gehinnom? Perché il suono dei suoi gemiti41 si estende dall’una al-
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36. Analoga concezione appare nel Talmud babilonese (Shabbat 33b), che aggiunge
che quanti hanno peccato senza aver indotto altri al peccato resteranno dodici mesi nella
geenna, dopo i quali «i loro corpi saranno distrutti, le loro anime bruciate e il vento disper-
derà le loro ceneri ai piedi dei pii». Sul superamento di questo limite temporale nella tradi-
zione tardo-medievale e moderna cfr. Patai (1978, p. 824).

37. Cfr. anche infra, la concezione della Masseket Gehinnom, p. 145. Anche Enoc ri-
tiene (1Enoc 48,9) che i peccatori si annulleranno come paglia davanti al volto dell’eletto.

38. Secondo una concezione attestata in Talmud Bab., ‘Eruvin 19a (cfr. anche infra,
Masseket Gehinnom, pp. 142-5) una sorte migliore pare riservata ai peccatori ebrei: il fuo-
co della geenna non li tocca perché confessano i loro peccati davanti alle porte degli inferi
e tornano a Dio. Anche Enoc sostiene che sono perlopiù i pagani ad essere destinati agli in-
feri nel giorno del giudizio (1Enoc 10,6; 91,9 ecc.). Del resto si legge che Abramo accoglie
nel suo seno i dannati (Talmud Bab., ‘Eruvin 19a; cfr. Luca 16,19-31). 

39. La traduzione si basa sul testo ebraico pubblicato in Bet ha-Midrasch, I, pp. 147-
9. Secondo Jellinek (ivi, p. XXV), la Masseket Gehinnom è il trattato midrashico più antico
a noi pervenuto relativo agli inferi, particolarmente apprezzato da poeti, pensatori e cabba-
listi medievali che se ne servirono spesso, citandolo letteralmente nelle loro opere. Per
uniformare la resa del testo ebraico alle nostre osservazioni precedenti si è scelto di tradur-
re il termine she’ol con “inferi”, Gehinnom con “geenna”.

40. Il versetto è inteso in riferimento agli inferi anche in Talmud Bab., ‘Avoda zara 17a
e in Zohar III,70b. 

41. Gioco di parole basato sull’assonanza Ge-hinnom/nehema (“gemito”).



l’altra estremità del mondo. E perché si chiama tofte?42 Perché tutti quel-
li che vi entrano sono in balia43 dell’inclinazione malvagia».

Capitolo primo. Rabbi Yoḥanan iniziò così il suo discorso: «Il mio pas-
saggio per la valle del pianto la cambia in una sorgente, anche la prima
pioggia l’ammanta di benedizioni (Sal 84,7)». Il versetto significa che
l’empio confessa allo stesso modo del lebbroso che confessa e dice: «Io
sono il Tale, figlio del Tale, ho commesso tale peccato in tale luogo, in ta-
le giorno, nei confronti del Tale, in una tale e tale situazione». 

La geenna ha tre porte, una in mare, una nel deserto e una in Terra d’I-
sraele. Perché una in mare? Perché si dice: «Dal profondo degli inferi ho
gridato e tu hai ascoltato la mia voce (Gn 2,344)». Perché una nel deserto?
Perché si dice: «Scesero vivi agli inferi (Num 16,33)»45. Perché una in
Terra d’Israele? Perché si dice: «Oracolo del Signore che ha un fuoco in
Sion e una fornace in Gerusalemme (Is 31,9)»46. 

Ci sono cinque tipi di fuoco nella geenna: un fuoco che mangia e be-
ve, uno che beve e non mangia, uno che mangia e non beve, uno che non
mangia e non beve e c’è un fuoco che mangia fuoco. Nella geenna ci so-
no tizzoni come monti, tizzoni come colli, tizzoni come il Mar Morto. Nel-
la geenna ci sono tizzoni come grandi pietre e fiumi di pece e di zolfo, tur-
bolenti, bollenti e ardentissimi. 

Il giudizio dell’empio: gli angeli distruttori lo colpiscono in volto e al-
tri lo prendono in consegna da loro e lo spingono davanti al fuoco della
geenna, che apre la sua bocca e lo ingoia. Perciò si dice: «Pertanto gli in-
feri dilatano le fauci, spalancano senza misura la bocca, vi precipitano
dentro la nobiltà e il popolo, il frastuono e la gioia (Is 5,14)». [Questo ac-
cade a] chi non ha compiuto una sola azione buona che abbia indotto la
bilancia a piegarsi dal lato della misericordia47, ma chi possiede la Tora,
ha compiuto buone azioni e ha sofferto molte pene si salva dal giudizio
della geenna. È a tale proposito che si dice: «Se dovessi camminare nella
valle dell’ombra di morte non temerei alcun male, perché tu sei con me;
il tuo bastone e il tuo vincastro mi danno sicurezza (Sal 23,4)». “Il tuo ba-
stone” si riferisce alle pene subite “e il tuo vincastro” alla Tora.
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42. Cfr. supra, p. 133, su questo termine, usato già nella Bibbia per indicare gli inferi.
43. Gioco di parole basato sull’assonanza tofte/be-fatuy (“in balia”).
44. L’episodio biblico accadde in mare.
45. Si riferisce ai figli di Core: l’episodio accadde nel deserto.
46. Cfr. supra, p. 134, nota 21, il passo parallelo di Talmud Bab., ‘Eruvin 19a.
47. Cfr. supra, p. 141, nota 34.



Capitolo secondo. Rabbi Yoḥanan iniziò così il suo discorso: «Ma gli occhi
degli empi si indeboliranno, ogni scampo è per essi perduto, unica loro spe-
ranza è l’ultimo respiro (Gb 11,20)». [Significa che] il corpo non muore,
mentre l’anima se ne esce e sta in un fuoco inestinguibile. È di loro che di-
ce la Scrittura: «Il loro verme non morirà, il loro fuoco non si spegnerà (Is
66,24)». Disse Rabbi Yehoshua‘ bar Lewi48: «Una volta me ne andavo per
la strada e incontrai il profeta Elia, di benedetta memoria, che mi disse:
“Vorresti che ti facessi stare davanti alla porta della geenna?” Gli dissi di sì.
Mi mostrò uomini appesi per il naso, uomini appesi per le mani, uomini ap-
pesi per la lingua e uomini appesi per i piedi; mi mostrò anche donne ap-
pese per i seni e uomini appesi per gli occhi, uomini costretti a mangiarsi le
carni, uomini costretti a mangiare carboni ardenti e uomini seduti vivi, man-
giati dai vermi. Mi disse: “Sono quelli di cui è scritto che ‘il loro verme non
morirà’ (Is 66,24)”. Mi mostrò poi uomini costretti a mangiare sabbia fine,
costretti a mangiarla controvoglia finché i loro denti non si spezzano. E il
Signore, benedetto sia, dice loro: “Empi, quando mangiavate i frutti delle
vostre rapine erano dolci nelle vostre bocche ma ora non potete più man-
giare, in adempimento a quanto si dice: ‘Hai spezzato i denti agli empi’ (Sal
3,8)”. Mi mostrò uomini gettati dal fuoco alla neve e dalla neve al fuoco,
come il pastore che pascola il suo gregge di monte in monte. È di essi che
dice la Scrittura: “Come pecore sono avviati agli inferi, sarà loro pastore la
morte; scenderanno a precipizio nel sepolcro, svanirà ogni loro parvenza:
gli inferi saranno la loro dimora (Sal 49,15)”. Disse Rabbi Yoḥanan: “C’è
un angelo incaricato di assegnare la pena per ogni singolo peccato. Uno vie-
ne ed è giudicato, poi un secondo, un terzo e così via, finché non sono sta-
te assegnate le pene di competenza di ognuno. A che cosa si può compara-
re questa situazione? A quella di un debitore che ha molti creditori ed essi
lo portano dal re che dice: ‘Che devo fare per loro? Portatelo via e spartite-
velo tra voi’. Allo stesso modo la sua anima viene consegnata nella geenna
ad angeli crudeli che se la spartiscono tra loro”».

Capitolo terzo. È stato insegnato che tre scendono nella geenna e non ri-
salgono49. Chi va dalla moglie di un uomo, chi sparla apertamente di un
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48. La sezione da qui fino alla fine del capitolo è frequentemente attestata in gran par-
te della letteratura midrashica “infernale”. Cfr., ad esempio, il frammento Keṣad din ha-qe-
ver (Del giudizio della tomba), pubblicato in Bet ha-Midrasch (1853, V, pp. 49-51); il viag-
gio oltremondano di questo rabbino è descritto nel trattatello Ma‘aśe R. Yehoshua‘ bar Lewi
(La storia di Rabbi Yehoshua‘ bar Lewi), pubblicato in Bet ha-Midrasch (II, pp. 48-51, trad.
ing. in Gaster, 1893, pp. 591-8).

49. Cfr. supra, p. 141, nota 35.



amico in pubblico e chi giura nel nome di Dio per mentire. C’è chi dice
anche: chi trae vanto dallo sparlare dell’amico e chi mette animosità tra
un uomo e sua moglie per creare zizzania tra loro. Ogni venerdì sera (‘erev
Shabbat) li portano su due monti di neve e li lasciano lì. Alla fine dello
Shabbat li riportano indietro al loro posto. Viene un angelo che, sospin-
gendoli, li riporta al loro posto nella geenna. Perché li portano nella neve,
invece che farli restare sempre al loro posto? Per raffreddarli nei sei giorni
feriali. E il Signore, benedetto sia, dice loro: «Guai a voi, empi, che anche
nella geenna siete malfattori, di cui si dice: “come siccità e calore assorbo-
no le acque nevose, così gli inferi quanti hanno peccato (Gb 24,19)”», co-
me a dire che peccano anche negli inferi.

Capitolo quarto. Ogni dodici mesi diventano polvere e il vento li disper-
de sotto i piedi dei giusti, come è scritto: «Calpesterete gli empi, ridotti in
cenere sotto le piante dei vostri piedi (Mal 3,21)». Poi la loro anima torna
in loro ed essi escono dalla geenna e il loro volto è nero come le estremità
delle tenebre e accolgono con giustizia quanto è stato giudicato in loro
proposito e dicono: «È bello quanto hai decretato a nostro riguardo, è bel-
lo il tuo giudizio. A te, Signore, la giustizia e a noi la vergogna sul volto
quest’oggi». 

Ma le nazioni del mondo, che servono culti pagani (‘avoda zara), so-
no giudicate in sette settori di fuoco, in ognuno dei quali esse restano do-
dici mesi. E un fiume incandescente esce da sotto al Trono di Gloria, scen-
de su di loro e si estende dall’una all’altra estremità del mondo. Ci sono
sette settori nella geenna e in ognuno di essi ci sono seimila case e in ogni
casa ci sono seimila finestre e in ogni finestra ci sono seimila vasi di ama-
rezza e tutti sono riservati agli scribi e ai giudici. Nello stesso momento
dice Salomone: «E tu non gemere sulla tua sorte, quando verranno meno
il tuo corpo e la tua carne (Prov 5,11)». Nessuno di loro trova scampo se
non quanti possiedono la Tora e compiono buone azioni. Dopo tutto ciò,
il Santo, benedetto sia, perdona le sue creature, come si dice: «Poiché io
non voglio discutere sempre né per sempre essere adirato; altrimenti da-
vanti a me verrebbe meno lo spirito e le anime che ho creato (Is 57,17)». 
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