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Le parole 
che sconfiggono la morte 

«Non ci credo,» rispose Woland «non è possibile: i manoscritti non bru
ciano>>. 

Michail Bulgakov, Il Maestro e Margherita 

Damnatio memoriae 

Dopo la rivoluzione copernicana operata da W alter Bauer ', è ap
parsa con lucidità crescente l'inadeguatezza di ogni paradigma 
che si ostini a descrivere quel fenomeno polifonico che furono le 
origini cristiane in termini di devianze da un unico genuino cep
po comune. L'affermarsi dell'idea stessa di un'ortodossia fondata 
su alcuni testi normativi è, storicamente, il frutto di un processo 
lungo e articolato, le cui radici affondano in un'humus compo
sita, dove coesistono variegate manifestazioni della fede in Gesù 
di N azareth, prodotte in specifici ambiti socio-culturali. Se guar
diamo soltanto agli scritti che, per circostanze non disgiunte da 
quel lungo processo, entrarono nel canone del Nuovo Testamen
to, possiamo enumerare non meno di sei gruppi principali, dai 
distinti orientamenti teologici, ciascuno con le proprie figure 
di riferimento: le comunità galilaiche parlanti aramaico e lega
te ai Dodici con Pietro; gli "ellenisti", legati ai Sette con Stefa
no, che invece si esprimono in greco (At 6,1-7); la missione paoli
na, che condivide l'orizzonte intellettuale di quest'ultimo gruppo 
ma, in virtù dell'originalità di pensiero del suo protagonista, as
sume connotati specifici; la comunità "giovannista", che guarda 
in particolare al «discepolo che Gesù amava» del Quarto Vange
lo e all' household di Lazzaro, Marta e Maria di Betania; la comu
nità localizzata a Gerusalemme, che fa capo all'autorevole figura 
di Giacomo «fratello del Signore» e al clan familiare di Gesù. In 
Galilea, infine, la predicazione non è monopolio del gruppo che si 
rispecchia nei Dodici: in Mc 9,38-40 e Le 9,49-50 si attesta l'esi-
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stenza di una missione concorrente, alla quale peraltro viene rico
nosciuta una legittimità l. Ma si potrebbe continuare: sempre nel 
N uovo Testamento, infatti, troviamo nell'autore del l 'Apocalisse di 
Giovanni l'espressione di un ambiente in qualche misura affine a 
quello giovannista; è inoltre possibile seguire l'evolversi della tra
dizione di Paolo (nelle lettere deuteropaoline) e il delinearsi tardi
vo di un filone "petrino" (con re 2Pt). 
I testi che ebbero la sorte di entrare nel canone, tuttavia, non co
stituiscono che una porzione della quantità di scritti che alimenta
vano la fede dei credenti in Gesù tra il I e il II secolo. Che i vange
li neotestamentari non fossero gli unici in circolazione, e neppure 
i primi a essere stati scritti, lo attesta lo stesso autore del Vangelo di 
Luca, all'inizio della sua opera: 

Poiché molti hanno posto mano a redigere un racconto degli eventi che 
si sono compiuti tra noi come ce li hanno trasmessi coloro che furono te
stimoni fin dal principio e si misero al servizio della parola, mi sono deci
so anche io, dopo aver indagato accuratamente su ogni cosa fin dagli inizi, 
ascrivertene con ordine, o illustre Teofilo, affinché tu pervenga alla piena 
certezza rispetto alle parole che hai ricevuto 3• 

Accanto a quelli che poi sono diventati canonici, sappiamo dell'e
sistenza di altri vangeli che non sono sopravvissuti al successivo af
fermarsi di un cristianesimo istituzionalizzato e normativo: di al
cuni (ad es. i vangeli dei Nazareni, degli Ebioniti, degli Ebrei, degli 
Egiziani) si trova qualche citazione nelle opere degli scrittori cri
stiani dei primi secoli; altri sono in parte conosciuti perché ne so
no stati rinvenuti frammenti fortunosamente scampati allo scor
rere delle epoche (il Vangelo di Pietro, il vangelo contenuto nel 
Papiro di Ossirinco 840, quello del Papiro Egerton 2, il cosiddet
to Vangelo del Fayyum ecc.). È oggi compito degli storici studiare 
questa documentazione per tentare di restituire, tassello dopo tas
sello, i cromatismi e le sfumature del mosaico originario, tenendo 
conto delle voci soffocate in seguito all'emergere di un'unica "ret
ta dottrina", fondata su un corpus selezionato di testi. Già nell'an
tichità, tuttavia, c'era chi si interrogava su questa pluralità di testi
monianze e tradizioni, con l'intento di mettervi ordine. 
Nella prima metà del III secolo, commentando il celebre lncipit 
di Luca, Origene riflette sugli scritti di coloro che «hanno posto 
mano» - si tratta per lui di tentativi fallimentari, poiché messi in 
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atto da autori privi del xaptCJfLCt: necessario, ossia dell, ispirazione 
divina 4 -, e ne menziona alcuni: sono, evidentemente, libri che 
avevano goduto, o forse godevano tuttora, di una qualche fortu
na in particolari ambiti, ma che si avviavano, ormai, a essere estro
messi dai contorni dell'ortodossia ufficiale: i vangeli degli Egizia
ni, dei Dodici, di Basilide, di Tommaso e di Mattia 1• Tra i tanti 
vangeli che erano in circolazione n eli' antichità accanto a quelli 
poi divenuti canonici, dunque, ve n'era uno al quale era associato il 
nome di Tommaso 6. Origene non è l 'unico a farne menzione: esso 
viene addotto quale esempio di vangelo apocrifo da altri scrittori 
cristiani e figura in liste ufficiali di libri banditi dali 'uso ecclesia
stico in seguito a pronunciamenti conciliari e sinodali 7• Da que
ste fonti, però, ben poco trapela riguardo al suo contenuto, e quel 
poco è inesorabilmente filtrato dal (pre)giudizio negativo degli au
tori. La più antica attestazione certa, che si trova nella Refutatio 
omnium haeresium (Confutazione di tutte le eresie) dello Pseudo
lppolito (225 e.v. circa), accompagna alla menzione del titolo an
che la citazione di un breve frammento testuale. L'idea che ci si 
può fare a partire da questa testimonianza è quella, alquanto ne
bulosa, di un testo infarcito di arcane dottrine legate a tradizioni 
misteriche inconciliabili con la fede cristiana: insomma, quanto di 
più eccentrico ci si possa aspettare rispetto alle memorie apostoli
che codificate negli scritti canonici. Nel quinto libro della Refuta
tio, l'autore tratta della setta dei N aasseni, a cui riconduce le origi
n i dell'eresia gnostica. Secondo questo resoconto - che si afferma 
essere fondato su una fonte della setta stessa - il sistema religio
so del gruppo appare informato a un ardito sincretismo ingloban
te tradizioni pagane di diverse matrici. L'eresiologo non manca di 
mettere in evidenza il coinvolgimento degli adepti in pratiche mo
ralmente riprovevoli, e di per sé è eloquente il principale atto ri
tuale che attribuisce loro: l'adorazione del serpente, a cui ricondu
ce l'etimologia del nome della setta 8• È in un contesto di questo 
tenore che compare la citazione dal Vangelo secondo Tommaso: 

Ma essi [i Naasseni, N.d.A.] dicono che non solo i misteri degli Assiri e 
dei Frigi [ma anche quelli degli Egiziani] rendono testimonianza alla lo
ro dottrina sulla beata natura, nascosta e insieme manifesta, delle cose che 
sono state, che sono e che saranno; tale dicono essere il regno dei cieli, che 
va cercato all'interno dell'uomo, riguardo al quale tramandano testual
mente dal Vangelo intitolato secondo Tommaso dicendo così: «Colui che 
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mi cerca mi troverà nei bambini dai sette anni in su. Là, infatti, mi mani
festerò, nascosto nel quattordicesimo eone>>. Questo, però, non è di Cri
sto, ma di Ippocrate, che dice: «Un bambino di sette anni è metà del pa
dre>>. Quindi essi collocano la natura che genera tutte le cose nel seme 
generativo e dicono, avendolo appreso da Ippocrate, che un bambino di 
sette anni è metà del padre; e dicono, in accordo con Tommaso, che esso 
diviene manifesto nel quattordicesimo anno. Tale è la loro ineffabile e se
greta dottrina 9• 

L'alone caliginoso che avvolge il vangelo attribuito a T ommaso si 
fa ancora più denso nelle testimonianze successive, un buon nu
mero delle quali ne ascrive l 'uso, e talvolta la composizione, ai Ma
nichei, gli eretici per eccellenza dal punto di vista della "grande 
Chiesa". Cirillo di Gerusalemme, il primo a ricondurlo a tale am
bito, verso la metà del IV secolo, lo bolla in questi termini: 

I Manichei scrissero anche il Vangelo secondo Tommaso che, imbellettato con 
il soave odore di un nome evangelico, corrompe le anime dei più semplici ID. 

Costui [Mani, N.d.A.] ebbe tre discepoli: Tommaso, Baddas ed Ermas. 
N es suno legga il Vangelo secondo Tommaso: infatti non si tratta di uno dei 
dodici apostoli, ma di uno dei tre empi discepoli di Mani". 

Se da un lato la decisa presa di posizione del vescovo Cirillo tradisce 
l 'urgenza di contrastare la circolazione di un libro che doveva tro
varsi pericolosamente a portata di mano del suo uditorio, dall'al
tra avvalora l'idea di uno scritto decisamente alieno, per natura e 
ispirazione, rispetto ai testi fondativi della fede cristiana. Non de
ve quindi sorprendere che, sotto la scure delle condanne ufficiali, la 
tradizione manoscritta del Vangelo secondo Tommaso si sia a un cer
to punto interrotta, e che ne sia scomparsa ogni traccia dalle biblio
teche della cristianità fino a quando, ormai in età contemporanea, le 
sabbie dell'Egitto non ne hanno restituito prima alcuni frammenti 
e poi una copia integrale, che ha ripagato, e ben oltre le aspettative, 
la curiosità suscitata negli studiosi dalle testimonianze antiche. 

La riscoperta moderna 

Le circostanze della scoperta del manoscritto che contiene il te
sto integrale non sono del tutto chiare. James Robinson le ha ri
costruite a distanza di decenni sulla base dei racconti di alcuni 
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testimoni, che tuttavia lasciano nell'ombra più di un dettaglio, 
soprattutto circa il sito del ritrovamento Il. Secondo tali testimo
nianze, nell'inverno tra il 1945 e il 1946, quando l'Europa si avvia
va faticosamente verso la ricostruzione post-bellica, nei dintorni 
di un remoto villaggio dell'Alto Egitto chiamato Hamrah Dum, 
presso la città di Nag Hammadi (nota nell'antichità come Cheno
boskion), un gruppo di braccianti intenti a estrarre dal sottosuolo 
un fertilizzante naturale rinvenne in modo fortuito un antico or
cio di terracotta perfettamente integro e sigillato. Una volta aper
tolo, videro che esso conteneva libri composti da pagine in papi
ro rilegate con copertine in cuoio: pagine vergate con caratteri a 
loro incomprensibili. Questo particolare tesoro fu portato a casa 
dal capo del gruppo, un certo Muhammad Ali, il quale, anni do
po, confessò candidamente che alcuni di quei fogli furono usati da 
sua madre per accendere il fuoco. I codici rimasero per un certo 
periodo nelle mani di Ali, finché questi, nel frattempo coinvolto in 
loschi fatti di sangue legati a una faida, pensò che avrebbero potuto 
garantirgli un qualche guadagno: fu così che finirono per essere og
getto dell'interesse degli antiquari. Una volta dispersi sul mercato, i 
vari tronconi in cui fu smembrato il contenuto dell'orcio conobbe
ro alterne vicissitudini (un codice fu donato come regalo di comple
anno a Cari Gustav Jung tramite l'omonima fondazione) finché, in
torno al 1955, il governo egiziano riuscì a ricomporre la collezione, 
la quale è da allora custodita nel Museo Copto del Cairo. Essa con
siste in dodici codici più otto fogli appartenuti a un altro codice ma 
rimossi già in età antica e riposti nell'imbottitura di una copertina. 
Il primo a guardare con occhi da studioso questo prezioso mate
riale fu l'antichista francese Jean Doresse, il quale ne redasse un 
inventario e poté vedere che constava di una cinquantina di trat
tati, in parte già conosciuti, in parte noti soltanto attraverso cita
zioni antiche, in parte del tutto nuovi. Vi figurano testi variamen
te legati alla gnosi cristiana: vangeli, apocalissi, trattati ermetici; 
è inoltre presente un frammento della Repubblica di Platone 13. Si 
tratta, quindi, di una raccolta di testi di varia ascendenza; tutti so
no scritti in copto, ma determinate caratteristiche morfologiche e 
lessicali indicano che si tratta di traduzioni da originali greci. Al
cune ricevute inserite nel cartonnage di un codice consentono di 
datare il suo confezionamento alla metà del rv secolo; l'ambito di 
produzione, però, costituisce un interrogativo tuttora insoluto (le 
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due tesi principali tra cui oscilla la critica prospettano un contesto 
monastico e uno urbano); parimenti, sono ignoti i motivi per cui 
questi codici sono stati posti nel sottosuolo: qualcuno volle sba
razzarsene in seguito a disposizioni ufficiali sui libri ammessi nel
la prassi ecclesiastica come quelle emanate nel 379 dal vescovo di 
Alessandria Atanasio? ' 4 Oppure i codici erano parte di un corre
do funebre? '1 Più in generale, sono le circostanze e i presupposti 
intellettuali della realizzazione delle traduzioni copte di quei trat
tati che continuano a essere oggetto di riflessione '6. 

Era inevitabile che, durante la sua ricognizione preliminare, Do
resse fosse colpito dalla subscriptio del secondo trattato di quello 
che, nella numerazione ufficiale, sarebbe stato denominato Codex 
Il: nEY.\fi€.\ION nK~T~ 8illM~C (Il Vangelo secondo Tomma
so). Quel misterioso vangelo, di cui si erano perse le tracce, era sta
to, dunque, ritrovato. Nel 1956l'allora direttore del Museo Copto, 
Pahor Labib, pubblicò le riproduzioni fotografiche delle pagine con
tenenti il Vangelo secondo Tommaso insieme ad altre parti dei codi
ci. Nel giro di alcuni mesi comparvero le prime traduzioni in lingue 
moderne, una in tedesco, a cura di Johannes Leipoldt '7, l'altra in 
francese, a cura dello stesso Doresse'8• Nel 1959 fu pubblicata l'edi
tio princeps del testo, con le traduzioni in inglese, olandese, tedesco 
e francese, a cura di Antoine Guillaumont, Henri-Charles Puech, 
Gilles Quispel, W alter C. Till e Yassah 'Abd al Masih. L'insieme dei 
codici di Nag Hammadi divenne poi oggetto di un ambizioso pro
getto di tutela promosso dall'uNESCO, che l'affidò a un'équipe in
ternazionale di studiosi, guidata da J ames Robinson, con il compito 
di provvedere alla realizzazione delle edizioni critiche e delle tradu
zioni di tutti i trattati, impresa destinata a protrarsi per decenni. 
Fin dal momento in cui il contenuto del Vangelo secondo Tomma
so divenne noto ai cultori delle discipline cristianistiche, fu chia
ro che le ripercussioni della scoperta non avrebbero interessato 
soltanto lo sparuto gruppo dei coptologi né quello, altrettanto ri
stretto, degli esperti dello gnosticismo egiziano, nei cui ambiti di 
ricerca il ritrovamento della collezione di Nag Hammadi rappre
sentava di per sé un fatto straordinario. Uno dei primi significativi 
contraccolpi si fece sentire nel campo degli studi neotestamenta
ri. Trattandosi, come vedremo tra poco nel dettaglio, di una col
lezione di parole di Gesù prive di contesto narrativo, il testo ritro
vato forniva, infatti, una prova indiretta, ma non trascurabile, a 
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favore dell'esistenza della "fonte Q'', il documento che un'ormai 
secolare tradizione di studi ipotizzava essere alla base di quei det
ti, discorsi e parabole di Gesù comuni ai vangeli di Matteo e Lu
ca e assenti in quello di Marco. Una delle principali obiezioni a cui 
questa teoria si esponeva rilevava un elemento di criticità nell' ap
parente mancanza di altri esempi di raccolte di parole di Gesù nel
la produzione letteraria prorocristiana. Il Vangelo secondo Tomma
so veniva ora a colmare tale lacuna, mostrando che tra i gruppi dei 
credenti in Gesù quel genere era coltivato: era, quindi, del tutto 
plausibile che la fonte letteraria soggiacente a Matteo e Luca fosse 
esistita, e nella forma in cui era stata ricostruita. 
Inoltre, allorché il testo del Vangelo secondo Tommaso divenne ac
cessibile, non fu senza una certa sorpresa che ci si accorse (la con
statazione si deve al francese Henri-Charles Puech) 19 che in par
te esso coincideva con il contenuto di tre papiri greci già noti, e 
pubblicati tra il 1897 e il 1904 da Bernard P. Grenfell e Arthur S. 
Hunt w. Si tratta di POxy 1, POxy 654 e POxy 655, il primo data
to intorno al 2.00 e.v., i secondi, con buona approssimazione, a cir
ca un cinquantennio dopo. Dunque, al momento della scoperta, 
da oltre mezzo secolo si avevano già a disposizione frammenti del 
Vangelo secondo Tommaso provenienti da tre diversi manoscritti, 
più antichi di IOO-ISO anni rispetto al Codex II di Nag Hamma
di (NHC II). Già gli scopritori e i primi editori avevano compre
so il valore di quei frammenti, ma essi apparivano ora sotto una lu
ce inedita. 
È bene soffermarsi, almeno brevemente, sul significato di questi 
papiri in relazione alloro contesto di provenienza e sul posto che 
essi occupano nel panorama delle più antiche testimonianze ma
noscritte di matrice cristiana. Poiché i più antichi esemplari su
perstiti in forma integrale (o quasi) degli scritti canonici risalgo
no al IV e al v secolo (si tratta dei grandi onciali che costituiscono 
la base delle edizioni critiche del Nuovo Testamento: il Sinaiticus, 
il Vaticanus, l'Alexandrinus, l'Ephraemi Rescriptus, il Washingto
nianus - volendo lasciar da parte il Codex Bezae la cui datazione è 
controversa), ogni testimone di un'epoca precedente assume gran
de rilievo ai fìni della ricostruzione testuale dei singoli passi. Ora, 
per quanto riguarda il periodo anteriore al IV secolo, possediamo 
attestazioni sporadiche, costituite da alcune decine di frammenti 
papiracei del n e m secolo scoperti per lo più nel corso delle grandi 
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campagne condotte in Egitto a partire dalla fine dell'Ottocento, 
che trovarono nella località di Ossirinco un filone particolarmen
te fortunato. Ma i papiri cristiani, naturalmente, non contengo
no soltanto testi canonici 11 • Ad esempio, a Ossirinco sono stati ri
trovati frammenti di vangeli non identificati tra cui, per rimanere 
in questo ambito letterario, figurano parole attribuite a Gesù: in 
POxy I22.4 (inizio del IV secolo) 11 sono leggibili almeno tre det
ti la cui formulazione non corrisponde ad alcun passo canonico; 
il già menzionato POxy 840 (Iv o v secolo; è in realtà un foglio di 
pergamena) 13 contiene un dialogo di Gesù con un sommo sacer
dote fariseo; POxy I384 (v secolo) riporta un detto di Gesù sul
la cura dei malati 14• Per quanto riguarda il II e il III secolo, oltre 
ai nostri POxy I, 654 e 655, abbiamo due frammenti, denominati 
POxy 2.949 e 4009, forse appartenenti al Vangelo di Pietro, e uno 
del Vangelo di Maria (POxy 352.5). In totale sono oltre settanta i 
papiri ossirinchiti del n e m secolo che contengono brandelli di 
scritti canonici (del Nuovo e dell'Antico Testamento) e non 1 5. 
Il recupero di questo inestimabile patrimonio si deve all'intuizio
ne dei responsabili delle campagne lanciate dall'Egypt Explora
tion Fund, ai quali era parso che il sito di Ossirinco dovesse avere 
molto da offrire anche per quanto riguardava i documenti cristia
ni. Le operazioni di scavo iniziarono l'n gennaio I897· È lo stesso 
Grenfell ad averci lasciato un resoconto di quei momenti febbri
li 16 : il secondo giorno l'attenzione del suo collega Hunt fu at
tratta da un papiro sul quale era chiaramente leggibile il sostanti
vo Kap<jloç («pagliuzza»), che immediatamente gli fece sovvenire 
il detto di Mt 7,3 (parallelo [d'ora in poi par.] Le 6,4I): «Perché 
osservi la pagliuzza nell'occhio del tuo fratello, mentre non ti ac
corgi della trave che hai nel tuo occhio?». Il contenuto del papi
ro, tuttavia, non corrispondeva ad alcuno dei vangeli canonici. A 
questo frammento, paleograficamente datato intorno al 2.00 e.v., 
fu accordato l'onore di essere denominato POxy I e di inaugurare 
la celebre serie Ihe Oxyrhynchus Papyri. Il giorno seguente Hunt 
identificò un altro papiro in onciale, di circa un secolo più recen
te, come parte di Mt 1. Esso fu designato POxy 2. e divenne poi il 
Papyrus numero I nella lista ufficiale dei testimoni neotestamenta
ri Gregory-Aland, lista che si sarebbe arricchita di circa un centi
naio di elementi nel secolo successivo. Per farsi un'idea della svolta 
che queste scoperte segnarono occorre tener presente che la man-
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ciata di papiri neotestamentari pubblicati in precedenza era com
posta di frammenti tutti posteriori al Sinaiticus e al Vaticanus. 
Ma il dato più clamoroso era che il documento più antico, POxy 
I - che, ricordiamo, è anteriore di un centinaio di anni rispetto a 
POxy 2. -, non conteneva una porzione del testo canonico, ben
sì detti di Gesù appartenenti a un vangelo allora sconosciuto 27• Il 
fatto che questo primato sia stato obliterato nei decenni successi
vi, in seguito al recupero di brandelli di testimoni neotestamenta
ri coevi o anteriori 28 , non intacca il valore epocale della scoperta 
di POxy I, che inaugurò la felice serie di ritrovamenti. 
Nonostante non conoscessero nella sua totalità il testo a cui ap
partenevano i detti di POxy I, Grenfell e Hunt ne seppero scorge
re nitidamente la natura e pervennero a conclusioni che risultano 
in larga parte valide anche oggi che possediamo la versione inte
grale in copto. Oltre a intuire che si trattava di una collezione di 
detti (e non di un estratto da un vangelo narrativo) e a constatarne 
l'estraneità a dottrine considerate eretiche, essi- rimarchevolmen
te- riconobbero che le formulazioni di tali detti si mostravano in
dipendenti dalla forma attuale dei vangeli canonici e conclusero 
che dovevano essere antecedenti al I40 e.v., ma di per sé potevano 
risalire al 1 secolo 29 • Quanto fosse acuta questa analisi lo si potrà 
apprezzare nel seguito del nostro discorso. 

"Vangelo", vangeli, logoi: 
le forme della tradizione 

Vediamo ora più da vicino come si presenta e in che cosa consiste 
il testo del Vangelo secondo Tommaso. Prima di entrare nel meri
to, è tuttavia necessaria un'ulteriore precisazione. È noto che il ter
mine EùctyyÉÀtov (euangelium in latino) da un uso "profano" entrò 
nel lessico dei seguaci di Gesù per indicare il messaggio di salvezza 
da lui rivelato e la sua proclamazione Jo. Solo successivamente pas
sò a designare gli scritti che contenevano tale predicazione (uno 
dei primissimi esempi si trova in 2Clem. 8,s), diventando una sor
ta di etichetta apposta convenzionalmente a opere riconducibili a 
varie tipologie letterarie 3'. Il modello biografico adottato da Mar
co, Matteo, Luca e Giovanni, che risultò vincente, non rappresenta 

17



che una di queste tipologie. John Dominic Crossan ne distingue 
quattro, ciascuna comprendente più sotto-categorie, e vi include, 
coerentemente, anche gli scritti che non sono stati tramandati co
me "vangeli" ma che contengono l'annuncio di Gesù. Esse sono: 
1. le collezioni di parole (è la tipologia che ci interessa e di cui par
leremo tra poco); 2. i "vangeli biografici" (come si è detto, è questo 
l'impianto dei sin ottici e di Giovanni, i quali nelle ultime deca
di del I secolo ricreano il contesto cronologico e geografico in cui 
operò Gesù, filtrandolo in funzione delle proprie finalità e a bene
ficio delle rispettive comunità); 3· gli scritti basati su rivelazioni at
tribuite a Gesù dopo la sua risurrezione nella forma di monologhi 
o dialoghi con uno o più discepoli (ad es. l 'Apocrifo di Giacomo 
[NHC !,2] e la Sophia di Gesu Cristo [III,4]); 4· infine, gli scrit
ti che adottano un formato ibrido tra gli ultimi due modelli in
nestando su uno schema biografico lunghi discorsi di Gesù (ciò 
accade, ad esempio, nell'Epistula Apostolorum e nella sezione de
gli Atti di Giovanni intitolata Predicazione del Vangelo da parte di 
Giovanni [capp. 87-105]) 3l. 

Per quanto riguarda lo scritto di cui ci occupiamo, la designazione 
di «vangelo» compare esclusivamente nel colofone finale, nel qua
le uno scriba (o il traduttore) ha palesemente voluto ricalcare i ti
toli dei vangeli divenuti canonici. Tuttavia, come del resto succede 
anche in quei casi, in nessun luogo del testo stesso si trova la desi
gnazione di «vangelo» 33. L'Jncipit ne presenta il contenuto come 
un insieme di «detti» (copto: NQ)!.X€, greco: À6yot), precisamente 
come «i detti segreti che Gesù il vivente ha proferito e Giuda, che 
è chiamato anche Tommaso, ha scritto». Scorrendo anche rapida
mente il contenuto, ci si rende conto di quanto questa definizione 
sia appropriata, poiché esso è costituito da una serie di brevi unità 
testuali nella forma di pronunciamenti, o detti. Utilizzando il ter
mine originale greco, d'ora innanzi potremo chiamare ciascuna di 
queste unità testuali logos (plurale logoi, abbreviati in l., ll.). Questi 
logoi sono privi di una cornice narrativa globale e introdotti sem
plicemente dalla formula «Dice GesÙ» o da sue varianti 34• Sulla 
base della scansione interna che tali formule imprimono al testo, 
è possibile contare 114 logoi, ma, poiché alcuni di questi combina
no insieme brevi segmenti letterariamente autonomi, i detti effet
tivi sono di più. Talvolta le parole attribuite a Gesù costituiscono le 
risposte a questioni che vengono sollevate da uno o più personag-
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gi: in questo modo si configurano brevi dialoghi che corrispondo
no agli unici casi nei quali viene offerta una forma di contestua
lizzazione narrativa, per quanto essenziale. Gli interlocutori sono 
dati dal gruppo dei discepoli, non meglio definiti astanti e singo
li personaggi: Simon Pietro (ll. 13; II4), Matteo (l. 13), Tommaso (l. 
13), Maria (l. 21), Salomè (l. 61), un uomo (l. 72), una donna tra la 
folla (l. 79) 35 • Una vistosa peculiarità del Vangelo secondo Tomma
so risiede nell'assenza di un principio compositivo generale, alme
no apparente: i detti di Gesù si susseguono senza un ordine chia
ramente riconoscibile, a differenza di quanto avviene in Q, che, 
come viene ricostruita, organizza i contenuti della predicazione di 
Gesù lungo uno sviluppo lineare corrispondente a un piano che 
risente di una tendenza biografizzante. Inoltre, in Tommaso sono 
praticamente assenti gli episodi narrativi, mentre in Q ve ne sareb
bero almeno tre: la predicazione del Battista (Q 3.2·7 [3,9.16-17]), 

le tentazioni di Gesù (Q 4,1-13), la guarigione del servo di un cen
turione (Q 7,1-10) 36• 

Dal punto di vista contenutistico, come accade anche in Q- e ciò 
è particolarmente importante - rimangono al di fuori dell'inte
resse dei logoi di Tommaso le vicende della passione, morte e risur
rezione di Gesù, che costituiscono, invece, il fondamento e il cuore 
del "vangelo" predicato da Paolo e occupano una parte essenzia
le dei "vangeli" divenuti canonici, non soltanto dal punto di vista 
quantitativo 37 ma, ben più significativamente, da quello composi
tivo e della prospettiva teologica generale. L'assenza di riferimenti 
a questi eventi si fa sentire al punto tale che è difficile stabilire se le 
parole trasmesse in Tommaso siano presentate come proferite da Ge
sù durante la sua missione terrena - così lascerebbero intendere i pa
rallelismi con Q e con il resto del materiale sin ottico - o da un Gesù 
"pose-pasquale", ormai glorificato, come induce, invece, a ritenere l'e
piteto «il vivente» che lo caratterizza fin dal prologo 38• Salvo raris
simi accenni 39 , infatti, i suoi insegnamenti non sono riconducibili a 
circostanze particolari, quindi di per sé risultano adattabili all'una 
o all'altra situazione. Essi appaiono sospesi in una dimensione atem
porale in virtù della quale mirano a rivestire un significato univer
salmente valido che spetta poi al singolo destinatario decifrare, cala
re nella propria realtà e rapportare alla propria esistenza. 
Dal punto di vista formale, questi detti sono affini a quelli che si 
trovano nei vangeli sinottici e in altri testi protocristiani. Per da-

19



re un'idea, attenendoci alla classificazione delle parole di Gesù ela
borata da RudolfBultmann- e ripresa, tra gli altri, da Stroker 40 -, 

la quale mescola criteri formali e contenutistici ammettendo l'in
clusione di un detto in più categorie, possiamo affermare che cia
scuna delle tipologie classiche è rappresentata nel Vangelo secondo 
Tommaso: apoftegmi (cfr. ad es. ll. 12,2; 24,3; 43,2-3), detti prover
biali (ll. 4,2; 5,2; 61,1) e sapienziali (ll. 2; 31; 93), parabole (ll. 64; 

76; 107), detti profetici (ll. 16; 46; m), autodefinizioni cristologi
che (ll. 28; 62; 77), regole comunitarie (ll. 14; 25; 55). Allorché si 
passi a considerare più specificamente il contenuto, si vedrà che 
circa i due terzi dei detti (79) hanno paralleli nei vangeli canonici, 
46 tra questi hanno paralleli in Q, mentre la restante parte contie
ne materiale specifico 4!. 

Le «traiettorie» delle parole di Gesù 

È stato James Robinson, nel suo fondamentale saggio intitola
to AOFOI IQ(/).QN· Zur Gattung der Spruchquelle Q 4 \ coglien
do appieno la valenza dell'indicazione che si trova nell'Incipit di 
Tommaso, a riconnettere lo scritto al genere letterario della raccol
ta di «parole dei sapienti», e a posizionarlo lungo una parabola 
interna alla tradizione giudaica che, dalle collezioni sapienziali bi
bliche (i Proverbi, la Sapienza di Ben Sirah, la Sapienza di Salomo
ne), giunge alle attestazioni più recenti dei Testamenti dei Dodi
ci patriarchi, l'Apocalisse di Adamo e le "Similitudini" di rEnoch 
(capp. 91-105) e che, nell'ambito della produzione protocristiana, 
ha nella fonte Q il termine di raffronto obbligato, anche se non 
l'unico. Esempi di incorporazioni secondarie di materiale analogo 
in opere di altro genere si trovano nella sezione parabolica di Mc 
4,1-34 e in Didache 1,3-5, dove si parla espressamente di logoi (1,3). 

Robinson ha individuato in questo specifico genere la più genuina 
forma della tradizione delle parole di Gesù, alla quale dapprima 
Marco, poi Matteo e Luca avrebbero fornito una cornice inedita 
e alquanto innovativa, assumendola all'interno dei loro progetti 
narrativi e snaturandone inevitabilmente l'essenza e la funzione. 
Egli ha rintracciato, inoltre, uno sviluppo evolutivo di questo ge
nere, che, con la piena fioritura della letteratura gnostica, tra il n 
e il m secolo, si troverà a essere trasfigurato nel dialogo di rivela-
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zione: attraverso lo stadio intermedio costituito dal Libro dell'at
leta Tommaso (NHC II,7) 4 3, dove questo approdo sarebbe già per
cettibile, si giungerebbe, quale esito ultimo, alla Pistis Sophia, che 
inserisce organicamente le parole di Gesù in un quadro ermeneu
tico esoterico nell'ambito di una rivelazione post-pasquale. Nel
la prospettiva di Robinson una tendenza che potremmo defini
re "gnosticizzante", ossia indirizzata ad applicare una certa chiave 
interpretativa di carattere esoterico al materiale tradizionale, sa
rebbe intrinsecamente connaturata alla Gattung dei detti sapien
ziali, e ciò spiegherebbe, da un lato, la scomparsa di questo gene
re nel mainstream del cristianesimo cosiddetto "apostolico", dove 
esso viene a essere assunto e stemperato all'interno di produzioni 
letterarie di stampo biografico (i vangeli neotestamentari), dall'al
tro, l'avversione da parte di questa stessa corrente nei confronti di 
chi invece continuava a farne un uso intensivo, ossia i gruppi gno
stici. Lasciando momentaneamente da parte le osservazioni sull'e
voluzione propria del genere e il suo esito "gnostico" (caratterizza
zione di per sé problematica, come vedremo), che è forse il punto 
debole di questa ricostruzione, soffermiamoci sul ruolo fondamen
tale riconosciuto da Robinson al genere dei logoi nella primitiva tra
dizione di Gesù: a mettere in risalto le conseguenze implicite in tale 
lucida descrizione è stato Helmut Koester, già allievo di Bultmann, 
in uno studio di ampio respiro che ne riecheggiava programmati
camente il titolo: FND.MAI L1IAC!JOPOI: The Origin and Nature 
oJ Diversijication in the History oJ Early Christianity 44• Il fatto 
che il Vangelo secondo Tommaso appartenga al medesimo genere di 
Q ha, per Koester, ricadute molto importanti sulla questione del 
suo rapporto con i vangeli sinottici. Infatti, mentre questi ultimi 
imprimono alla tradizione delle parole di Gesù un sensibile cam
biamento di rotta, da un punto di vista tanto formale quanto er
meneutico, adattandole a una cornice teologicamente orientata 
in funzione dell'annuncio cherigmatico fondato sugli eventi del
la passione, morte e risurrezione, il Vangelo secondo Tommaso ne 
porta avanti la Gattung originaria. Tommaso, dunque, si pone in 
diretta continuità con le fonti che soggiacciono ai sinottici stessi: 
Q, la tradizione di parole di Gesù utilizzata da Mc, il fondo comu
ne a Mc e Q In altre parole, Tommaso può attestare uno sviluppo 
della primitiva tradizione delle parole di Gesù autonomo e paral
lelo rispetto a quello assorbito nei resoconti biografici poi divenuti 
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canonici, uno sviluppo in cui le "parole" di Gesù, e soltanto quel
le, continuano a costituire non solo l'asse portante, ma l'essenza e 
il cuore dell'annuncio salvifico. 
Si può allora intuire di quale tenore siano le sfide lanciate da que
sto testo e quanto esso abbia contribuito a distanziare la rico
struzione storica dalla mitizzante visione delle origini cristia
ne tradizionalmente fondata sul principio teologico dell'unità 
e dell'esclusività degli scritti del Nuovo Testamento, per aprire 
squarci su un orizzonte ben più articolato. Il Vangelo secondo Tom
maso non è, peraltro, l'unico documento di cui occorre tenere 
conto per la mappatura di questo panorama: nell'ambito della ri
cerca sulla trasmissione delle parole di Gesù, fondamentali sono 
state le scoperte, in età moderna, di almeno altri due testi al pari 
di questo rimasti in un cono d'ombra per secoli, anche se in modi 
e per cause diverse: uno è la fonte Q, celata, per così dire, all' inter
no dei vangeli di Matteo e Luca fino a che la moderna critica lette
raria non l'ha riportata alla luce, e l'altro è la Didache, il cui testo 
completo è stato identificato nel 1873, in un manoscritto dell'xr 
secolo contenente anche le lettere di Clemente Romano, lo Pseu
do-Barnaba e la recensione lunga delle lettere di Ignazio 45• Dall'e
sigenza di collocare il Vangelo secondo Tommaso accanto alle altre 
testimonianze letterarie del cristianesimo delle origini scaturisco
no, dunque, questioni irrinunciabili e affascinanti, lungo percor
si di ricerca che si muovono tanto a ritroso, nel talvolta frustrante 
- ma mai sopito e tuttora necessario- sforzo per ricostruire la fi
gura di Gesù con gli strumenti della metodologia storica, quanto 
in avanti, lungo le linee di sviluppo dell'elaborazione della sua me
moria nei gruppi dei suoi seguaci. 

Tommaso e i sinottici: 
una questione di genealogia 

Dovrebbe essere chiaro, a questo punto, che la collocazione cro
nologica del Vangelo secondo Tommaso è strettamente collegata al 
modo in cui esso si pone dal punto di vista genealogico rispetto 
ai vangeli sinottici, con i quali condivide la parte preponderante 
del suo contenuto. Abbiamo visto, però, che è proprio la sua forma 
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letteraria, analoga a quella delle fonti soggiacenti ai sinottici, a in
durre a riformulare il problema e ad aprire, come in una reazione a 
catena, una serie di questioni, tutte strettamente interdipendenti, 
relative alla genesi del testo, al suo contesto di origine, alla logica 
compositiva che vi sta alla base. Il modo più chiaro per introdur
re questa concatenazione di problemi è, forse, quello di passare in 
rassegna le principali ipotesi messe in campo dalla critica. 
I primi pionieristici studi si devono agli esperti impegnati nel
la realizzazione dell 'editio princeps negli anni cinquanta del seco
lo scorso. Accanto a Puech, che, come abbiamo visto, per primo 
colse la relazione tra il testo copto del Vangelo secondo Tommaso 
e i papiri di Ossirinco 1, 654 e 6ss, è soprattutto il nome di Gilles 
Quispel a segnalarsi 46• Fin dai suoi primissimi articoli, egli abboz
zò un'ipotesi che non ebbe un'immediata risonanza ma che anti
cipava, in certi suoi aspetti, i termini entro i quali la discussione 
scientifica si sarebbe posta decenni dopo. Secondo questo studio
so olandese la collezione di detti avrebbe preso forma lungo un fi
lone della tradizione autonomo rispetto a quelli confluiti nei van
geli canonici, un filone riconducibile a una fonte giudeo-cristiana, 
forse da identificarsi con il Vangelo degli Ebrei o il Vangelo dei Na
zorei, e connessa con l'evangelizzazione dell'area siriana intrapresa 
da emissari della comunità gerosolimitana: è la missione racconta
ta nel corpus pseudoclementino, che è di più recente redazione ma 
preserva al suo interno memorie arcaiche. Parallelamente, l'analisi 
linguistica condotta da Antoine Guillaumont, anch'egli coinvol
to nell'edizione critica, evidenziava in Tommaso un sostrato semi
tico (aramaico o siriaco) che offriva un supporto al contesto geo
grafico in cui Quispel ipotizzava si collocasse la sua origine. Fu, 
in particolare, il tentativo di risalire alle presunte fonti dello scrit
to, perdute e non identificabili se non in maniera estremamente 
frammentaria, che fece apparire la tesi di Quispel eccessivamente 
astratta e non le garantì, nell'immediato, un seguito significativo. 
Successivamente, negli anni sessanta, prevalse una posizione mol
to più rigida - e soprattutto più rassicurante, da un certo punto di 
vista - che considerava il Vangelo secondo Tommaso il prodotto dei 
gruppi "gnostici" strenuamente combattuti dai Padri della Chiesa 
del n e m secolo. A corroborare questo convincimento, oltre al fat
to che l 'unica copia integrale era stata rinvenuta all'interno di una 
collezione di testi per la maggior parte riconducibili a quel parti-
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colare ambito religioso, erano alcuni suoi elementi contenutistici, 
quali la svalutazione del corpo e del cosmo, una certa istanza gno
seologica e introspettiva, e il ruolo assegnato a Gesù, il quale, pri
vato della funzione redentiva connessa con l'evento pasquale, as
sume i tratti di un inviato celeste apparso nel mondo a rivelare una 
verità superiore. Così si volle riconoscere nel Vangelo secondo Tom
maso l 'espressione di specifiche sette, quali i Naasseni (gli adora
tori del serpente di cui parla l'autore della Confutazione di tutte 
le eresie) o i Valentiniani, salvo poi ammettere che nel testo non 
v'è traccia delle immaginifiche rappresentazioni mitologiche ela
borate da questi gruppi, e presentarlo come l 'esempio di una for
ma di religiosità più genericamente "gnostica", magari a uno stadio 
incipiente 47• Questa tesi, pur non avendo mai incontrato un tota
le consenso accademico, si impose in alcuni dipartimenti di stu
di teologici (soprattutto europei) e finì per diventare una sorta di 
vulgata. Essa non è senza implicazioni rispetto alla questione del 
rapporto del nostro testo con i vangeli sinottici, dei quali mette al 
riparo da pericolosi cedimenti la supposta preminenza cronologi
ca. Postulare che il Vangelo secondo Tommaso sia stato redatto in 
un certo contesto storico-religioso del II o del III secolo permette, 
infatti, di risolvere con agilità il problema, deducendo una sua di
pendenza letteraria non solo dai sinottici, ma anche da Giovanni 
- con il quale, pure, sussistono alcuni parallelismi -, come si pro
digò a dimostrare Raymond Brown, illustre studioso del Quar
to Vangelo 48• Il compilatore del Vangelo secondo Tommaso avreb
be infatti avuto a disposizione i testi dei quattro vangeli canonici, 
donde avrebbe tratto liberamente la materia prima con cui pla
smare i suoi detti. Volendo mostrare i meccanismi compositivi alla 
base dei detti tommasini, l'esegeta tedesco Wolfgang Schrage ap
plicò sistematicamente questa teoria; poiché spesso accade che es
si condividano alcuni elementi lessicali con uno o un altro dei pa
ralleli canonici, Schrage concluse che il più delle volte si trattava di 
citazioni miste da questi ultimi 49 • Lungi dall'offrire una spiega
zione plausibile dei criteri in virtù dei quali il compilatore gnosti
co avrebbe amalgamato elementi tratti ora dali 'uno ora dali 'altro 
sinottico (per non dire dell'assenza di un'organizzazione generale 
dello scritto), questa argomentazione può, nei fatti, essere rovescia
ta con altrettanta disinvoltura, in quanto un confronto dei paral
leli si presta benissimo a costruire il ragionamento inverso, voi-
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to a sostenere la dipendenza dell'uno o di un altro sinottico dal 
Vangelo secondo Tommaso. Se, ad esempio, in un certo detto Lu
ca condivide un termine con Tommaso e uno con Matteo, perché 
non ritenere che sia stato Luca a utilizzare Tommaso e Matteo? 
Tutto dipende dalla collocazione cronologica dei testi, stabilita 
a priori. È evidente, dunque, che la teoria di Schrage non dimo
stra la posteriorità e la dipendenza di Tommaso dai sinottici, bensì 
le presuppone sulla base del fatto che esso sarebbe stato composto 
nell'ambito dello gnosticismo del n secolo; di conseguenza, il la
voro dello studioso consiste in un'operazione meramente descrit
tiva del materiale sulla base di un quadro ermeneutico precostitu
ito. Se adottiamo il suo punto di vista, inoltre, risulta oltremodo 
arduo giustificare la finalità della tecnica compositiva del compila
tore, in quanto, in fin dei conti, le formulazioni dei detti di Tom
maso non mostrano affatto una coloritura gnostica particolare ri
spetto ai loro corrispondenti sinottici. È però a monte che emerge 
una profonda ambiguità: ha infatti poco senso parlare di dipen
denza o indipendenza letteraria del Vangelo secondo Tommaso dai 
sinottici in termini generali. Ancora una volta è lo specifico gene
re a cui esso appartiene a imporre una precauzione metodologica: 
una raccolta apoftegmatica, tanto più se priva di un'organizzazio
ne globale, è per sua natura alquanto malleabile, ossia passibile di 
aggiunte, espansioni e ridimensionamenti, per non dire delle ar
monizzazioni, che sono di per sé un fenomeno comune nella tra
dizione manoscritta. Occorre, dunque, valutare caso per caso, an
zi, nello specifico, detto per detto so, e produrre argomenti che si 
prestino al minor numero di obiezioni possibile. 
È stato John Sieber, allievo di Robinson, a stabilire, nella sua te
si dottorale del 1966, un criterio fondamentale in base al quale si 
può ritenere accertato il rapporto di dipendenza dai sinottici: esso 
consiste nell'appurare se nei detti tommasini sia possibile rintrac
ciare specifici tratti redazionali che rispecchino in maniera incon
trovertibile l'orientamento teologico dei testi dai quali provengo
no. Un lungo filone di studi ha ormai affinato gli strumenti atti 
a sceverare all'interno dei vangeli gli strati più antichi, costituiti 
dal materiale preesistente, e gli interventi redazionali, che si ren
dono necessari allorché, nell'ottica della realizzazione di opere let
terarie compiute, quali sono i vangeli neotestamentari, l'autore si 
trova a dover adattare il materiale tradizionale al quadro forma-
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le e alle specifiche finalità che egli intende dare allo scritto. Tal
volta questi interventi si distinguono con fatica, ma spesso essi 
recano i segni degli specifici indirizzi teologici dei rispettivi van
geli: in questo caso la mano del redattore emerge più nettamente. 
Ad esempio, il raffronto delle beatitudini di Mt 5.3-12 e Le 6,20-
23 permette di affermare che i due redattori hanno utilizzato una 
fonte preesistente (nello specifico è Q) e che ciascuno l'ha elabo
rata riconfigurando il discorso originario a seconda delle proprie 
finalità: della prima beatitudine, Mt dà questa versione: «Beati i 
poveri in spirito perché di essi è il regno dei cieli» (5,3), mentre Le 
ha: «Beati voi, i poveri, perché vostro è il regno di Dio» (6,20). 
Tra le differenze che si possono notare, spicca in Le l'assenza del
le parole «in spirito» che caratterizzano la formulazione mattea
na: esse, invero, sono generalmente considerate un'aggiunta di Mt 
al testo di Q 5'. Allo stesso modo, ai detti proverbiali della città so
pra un monte e della lampada sul candeliere di Mt s,14-15 (Le for
nisce solo quello sulla lampada, in 8,16), è anteposta la frase «Voi 
siete la luce del mondo», che ha la funzione di inserirli nel tessu
to retorico del testo fornendo loro una precisa interpretazione al
legorica n eli' ambito dell'istruzione comunitaria. Questa frase è, 
dunque, un intervento in cui si distingue l'indirizzo teologico del 
redattore matteano. Elementi come questi sono cruciali per il no
stro discorso, in quanto soltanto se risultano senza il minimo dub
bio presenti anche in Tommaso si può affermare che, in quel punto 
specifico, esso dipende da uno dei sinottici 52 • In assenza di tali in
dicatori, nell'ambito di materiale condiviso, il ricorrere di sequen
ze di parole o costrutti sintattici comuni all'uno o all'altro sinot
tico non dimostra nulla, perché può discendere dali 'uso di una 
preesistente tradizione comune. L'introduzione di questo criterio 
nella valutazione dei detti del Vangelo secondo Tommaso che han
no paralleli nei sinottici conduce al risultato che la loro quasi to
talità risulta indipendente da questi. In anni più vicini a noi es
so è stato applicato in maniera sistematica da Stephen Patterson 53. 
Oltre a fornire un'accurata trattazione dei singoli detti, che lo ha 
portato a individuare non più di cinque casi nei quali si può ri
conoscere un influsso dei testi canonici sulle formulazioni tom
masine 5+, questo studioso ha insistito sul problema che la teoria 
della dipendenza pone sul piano compositivo generale: è davvero 
improbabile, per riprendere l'esempio delle beatitudini, che, aven-
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do il compilatore di Tommaso a disposizione passi così ben riusci
ti ed efficaci dal punto di vista retorico quali il "discorso della mon
tagna" di M t o quello "della pianura" di Le, ne abbia smembrato il 
contenuto per disseminarne brandelli qua e là, senza un criterio lo
gico apparente. Come Patterson sottolinea a più riprese, sono anche 
l'ordine (o meglio il "disordine") in cui appare il materiale comune 
nel Vangelo secondo Tommaso e la pressoché totale assenza di tracce 
dei contesti sin ottici a parlare in favore della sua indipendenza. 
Le conclusioni a cui è pervenuto Patterson sono rilevanti per la ri
cerca sulla predicazione di Gesù, in quanto implicano che il Van
gelo secondo Tommaso, rappresentando una fonte il più delle vol
te indipendente, debba essere incluso a pieno titolo, accanto ai 
vangeli neotestamentari, nella base documentaria utile alla sua 
ricostruzione ss. C'è però un'ulteriore riflessione da fare: l'indi
pendenza di un detto dai sinottici non implica di per sé la sua ar
caicità. All'interno della tradizione trasmessa in Tommaso è dun
que necessario distinguere le forme primitive e dare conto delle 
espansioni secondarie - operazione che richiede perizia e cautela 
estreme - e pervenire, così, a una descrizione dello sviluppo dia
cronico della collezione. La compresenza, al suo interno, di affer
mazioni che traducono differenti orientamenti teologici, in parti
colare in merito alla concezione escatologica, fa sì che, a seconda 
di quali detti si riconoscano come arcaici, cambi il ritratto di Ge
sù e dei suoi primi seguaci che se ne può trarre. Ad esempio, sulla 
scia di Robinson e Koester, Crossan individua quale strato più an
tico della tradizione un fondo comune di materiale apofi:egmati
co, utilizzato da Mc, Q e Tommaso, da cui è possibile ricavare un 
messaggio in cui la tensione escatologica non si risolve in un an
nuncio apocalittico, ma si esprime in una dimensione prettamen
te etica, che porta il movimento itinerante dei seguaci di Gesù a 
incarnare un'istanza di rinnovamento della società alla luce del
la giustizia divina, per eliminare l'oppressione, la violenza, l'ingiu
stizia e lo sfruttamento subiti dai fìgli di Dio. Crossan ritiene che 
questo messaggio risulti sviluppato, e in sostanza corretto, in sen
so apocalittico nella fonte Q e in senso ascetico nel Vangelo secon
do Tommaso 56 • In altre parole, il genuino radicalismo etico delle 
origini assumerebbe in Q i contorni di un'attesa fiduciosa in un 
intervento straordinario di Dio sul mondo, sul modello del pro
fetismo biblico, mentre in Tommaso sarebbe riformulato nell'af-
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fermazione della necessità di un rifiuto del mondo stesso: conce
zione, quest'ultima, intrinsecamente feconda per forme di ricerca 
della salvezza di stampo elitario, esoterico e, in ultima istanza, 
"gnostico". Per quanto concerne questo specifico aspetto, anche 
Patterson, qui particolarmente influenzato dalla teoria di Robin
son sul dialogo di rivelazione quale esito naturale della Gattung 
dei logoi sapienziali, è indotto a ritenere che lo gnosticismo forni
sca il quadro teologico più adeguato a comprendere la tendenza 
esoterica che caratterizza questa collezione di detti 57• La posizio
ne degli studiosi citati è molto sfumata, vista l'assenza in Tomma

so di elementi appartenenti al repertorio mitologico e simbolico 
dei testi gnostici del n e del III secolo, tuttavia non rinuncia a pro
spettare in quel particolare contesto storico-religioso l'esito obbli
gato, in qualche misura necessario, della traiettoria rappresentata 
dalla nostra collezione di detti. 

Un vangelo gnostico? 

Abbiamo già accennato alla persistenza di un modello interpre
tativo, a più riprese riproposto da autorevoli voci, che, per quan
to mai indiscusso, ha finito per essere il più diffuso n eli' ambito 
non accademico. È quello che applica al Vangelo secondo Tomma

so una chiave di lettura basata sulla mitologia gnostica e su alcuni 
suoi elementi classici: la presenza ali' interno dell'essere umano di 
una scintilla divina, un principio spirituale, imprigionato nel cor
po, anelante a ricongiungersi con Dio; il netto dualismo tra spiri
to e materia, con la conseguente svalutazione della seconda; la co
noscenza interiore come via di accesso alla salvezza; la concezione 
diteistica per cui al dio trascendente e supremo, il vero padre di 
Gesù, si oppone l'arconte-demiurgo del mondo materiale identi
ficato nei testi gnostici con il creatore biblico ss. Ora, come abbia
mo visto, questo tipo di lettura si fonda su un postulato del tutto 
unilaterale e pregiudiziale, oltre che privo di solide giustificazioni 
sul piano storico-compositivo: quello che stabilisce la dipendenza 
letteraria di Tommaso dai sinottici. Ma una volta constatata l'as
senza di tracce degli elementi costitutivi delle mitologie elabora
te dai gruppi gnostici, e riconosciuta almeno la possibilità che la 
nostra collezione di detti preservi al suo interno materiale areai-
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co - o comunque trasmesso attraverso canali paralleli rispetto alle 
tradizioni confluite nei vangeli sinottici -, una lettura del Vangelo 
secondo Tommaso condotta alla luce del mito gnostico non potrà 
che rivelarsi inadeguata ad abbracciare gli elementi così vari che lo 
compongono. Occorre, invece, interrogarsi su come tale materia
le sia stato tràdito fino ad assumere la sua forma attuale e quali si
ano i contesti ideologici attraverso i quali è passato. La prospetti
va di Robinson e Koester, di cui Patterson è sapiente continuatore, 
però, se da un lato neutralizza efficacemente la questione alla lu
ce dell'antichità delle tradizioni contenute in Tommaso, che pre
daterebbero, quindi, le sintesi gnostiche del n secolo, dall'altro la 
ripropone sotto una sembianza diversa, riconoscendo all'interno 
di Tommaso una tendenza "gnosticizzante" connaturata, tra l'al
tro, al suo stesso genere letterario. Veniamo così alla vexata qua
estio del rapporto del nostro testo con lo gnosticismo, problema 
doppiamente scottante in quanto impone un'attenzione specifi
ca agli elementi contenutistici dello scritto e alle varie possibilità 
ermeneutiche a essi applicabili, ma che, prima di tutto, non può 
prescindere da una riflessione sulla definizione di "gnosticismo" e 
"gnosi", operazione dagli esiti incerti quant'altre mai. È noto, in
fatti, che nell'ambito di un più generale ripensamento del cristia
nesimo antico in atto da alcuni decenni sulla base non soltanto 
della quantità di fonti prima non disponibili, ma dell'imporsi di 
nuove domande, metodologie, orientamenti ermeneutici nella ri
cerca storica, la categoria tradizionale di "gnosticismo" è stata sot
toposta a una critica radicale che ha indotto alcuni ad argomenta
re una drastica limitazione del suo uso 59 , se non la necessità di un 
suo abbandono 60. Da parte dei fautori di questa posizione non si 
fa altro che trarre le estreme conseguenze di un denso concentra
to di problemi derivanti dall'uso di un termine di conio moder
no ("gnosticismo") per descrivere un fenomeno del passato; un fe
nomeno, tra l'altro, dalle molteplici sfaccettature, riconducibili a 
un minimo comune denominatore solo a costo di qualche neces
saria generalizzazione. In seguito a questa istanza decostruzioni
sta, che non ha per il momento sortito, in reazione, un repertorio 
terminologico e concettuale alternativo condiviso, si è comunque 
imposto un approccio più consapevole al problema, con tentativi 
di ridefinire il perimetro dell'oggetto di studio su basi maggior
mente solide, facendo leva, tra le altre cose, sul fatto che l'aggetti-
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vo yvw<rnK6ç («gnostico») è pur sempre usato nelle fonti antiche 
(Ireneo, Pseudo-Ippolito, Porfirio) per indicare specifici gruppi 61 • 

Una conseguenza è che, nella tradizionale distinzione tra lo "gno
sticismo" del II e III secolo nelle sue varie manifestazioni (su cui 
siamo informati dalle trattazioni eresiologiche, naturalmente da 
considerare cum grano salis, e dalle fonti di prima mano restitu
ite in massima parte dalla biblioteca di Nag Hammadi) e le pos
sibili forme di "gnosi" antecedenti, è soprattutto questa seconda 
categoria a essere messa in crisi, in conseguenza dei suoi contorni 
inesorabilmente !abili e sfuggenti. Tale situazione ha ripercussio
ni importanti sullo studio del Vangelo secondo Tommaso. Diventa, 
in sostanza, molto più problematico interrogarsi sugli elementi ri
spetto ai quali si può parlare di un orientamento o di una tenden
za (la genericità di questi termini è già eloquente) verso una qual
che forma di "gnosi". 
C'è da dire che fin dali' inizio Quispel aveva collocato la raccolta 
di detti in un ambito storico-culturale che non coincideva affat
to con quello "gnostico", mettendone poi progressivamente a fuo
co, per contro, il carattere ascetico ed encratitico 6'. In una fase più 
recente degli studi, la tendenza a escludere più recisamente la pre
senza o l'influsso di concezioni gnostiche come fattori determi
nanti nella composizione di Tommaso si è manifestata da più par
ti. Quali aspetti caratterizzanti ne sono invece stati indicati ora il 
legame con il filone sapienziale giudaico 63, ora la marcata impronta 
ascetica e mistica 64• Questi tentativi hanno contribuito a mostrare 
una volta di più l'inadeguatezza di una sua lettura in chiave esclu
sivamente gnostica, mettendo in luce, da angoli di osservazione di
versi, come i caratteri fondamentali del testo si possano spiegare in 
modo soddisfacente senza dovervi necessariamente ricorrere. 

Tra oralità e scrittura: una chiave 

La vasta produzione scientifica che ha messo in atto, in modi più o 
meno convincenti, molteplici sforzi per comprendere l'uno o l'al
tro aspetto del Vangelo secondo Tommaso, ha dovuto spesso scon
trarsi con un problema rimasto costantemente aperto: l'evidente 
mancanza di una dispositio del contenuto. Al di là di alcuni casi 
in cui si distinguono blocchi di materiale omogeneo, infatti, co-
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me abbiamo già avuto modo di osservare, manca un'organizzazio
ne generale. Un problema non di poco conto, se si pensa a quanto 
uno schema globale o una cornice narrativa possano essere illumi
nanti per l'interpretazione di singole unità testuali che risultano 
problematiche (e in Tommaso non mancano). Alla questione si so
no offerte risposte riconducibili, in estrema sintesi, a due esiti: c'è 
stato chi, aggirando lo scoglio con apparente destrezza, nel nome 
dello scontato argomento del carattere esoterico e misterioso del 
testo, ha affermato che il disordine sarebbe voluto 65 e chi, invece, 
si è sforzato di individuare parole-cerniera (catchwords) capaci di 
cementare la concatenazione dei detti. Questa operazione, resa pe
raltro estremamente macchinosa dal fatto che va condotta su una 
versione copta basata su un testo greco, a sua volta riflesso di una 
predicazione orale svolta verosimilmente in una lingua semitica, 
funziona fino a un certo punto, e si rivela nel complesso tutt'al
tro che convincente 66• L'ultimo tentativo in questo senso, messo 
in atto nell'ambito di una di per sé discutibile teoria che vede nel 
siriaco la lingua in cui Tommaso sarebbe stato messo per iscritto, 
non è sfuggito a puntuali critiche 67• Ciò che a lungo è mancato è 
stata una visione globale in grado di rendere conto della confor
mazione attuale della raccolta, delle sue tensioni interne e dei con
trastanti indirizzi ideologici che la animano. Di recente, è stata la 
studiosa statunitense Aprii D. DeConick a intraprendere questo 
ambizioso progetto, pervenendo a una tesi forte, che attualmen
te si impone come il principale modello compositivo con cui gli 
studiosi del Vangelo secondo Tommaso sono chiamati a confrontar
si 68 . L'approccio della studiosa, che in precedenza si era occupata 
a lungo di indagare le origini del misticismo tommasino, ha preso 
le mosse da un ripensamento del ruolo esercitato dalla comunica
zione orale nella trasmissione del materiale tradizionale ali' inter
no del contesto socio-culturale dei primi credenti in Gesù, il che 
costituisce anche l'aspetto maggiormente innovativo dell' indagi
ne, almeno nello specifico settore di studi, dove l'analoga opera
zione condotta da Werner Kelber sul Vangelo di Marco non ha an
cora sortito un seguito significativo 69 • Ali' assunto tradizionale, 
dalla Formgeschichte bultmanniana in poi, che postula l'esistenza 
di fonti orali "soggiacenti" a quelle scritte e tende però a recupera
re le prime da un'inesorabile impalpabilità utilizzando strumenti 
e metodi atti ali' analisi delle seconde (perché elaborati a partire da 

31



quelle), DeConick ha opposto un approccio calibrato sull'intera
zione tra i due tipi di comunicazione e finalizzato a indagare quel
la orale con le metodologie più adatte. Essa si è avvalsa, nello spe
cifico, delle acquisizioni che le scienze umane hanno raggiunto, da 
un lato, sul funzionamento e sulle modalità della trasmissione e 
circolazione del sapere nelle società che, pur conoscendo la comu
nicazione scritta, sono permeate dall'oralità (si veda la produzione 
di Walter Ong e Jack Goody) 70 , dall'altro, sul ruolo creativo che 
la memoria collettiva esercita nella trasmissione dei corpora tra
dizionali, selezionandone il contenuto e imprimendovi modifica
zioni di vario genere (e qui sono d'obbligo i riferimenti agli stu
di di Bernard Lewis e Jan Assmann) 71 • Un'impresa del genere si 
presentava in partenza molto promettente per una collezione di 
detti, quale è il Vangelo secondo Tommaso, che non sembra esse
re stata sottoposta a una pesante revisione redazionale né mostra 
le impronte di una mano autoriale incisiva, ma che, al contrario, 
ha preservato la fluidità e l'immediatezza di un corpus tramanda
to per via orale, nel cui ambito le aporie interne (come ripetizio
ni e contraddizioni di vario tipo) non erano percepite affatto, o, 
comunque, non erano considerate tali. Questo approccio restitu
isce, dunque, la rilevanza che spetta alla dimensione dell'oralità 
- il principale medium di circolazione e fruizione della collezione 
di detti -, tenendo conto della logica che la regola, con i suoi mec
canismi e le sue implicazioni. 
La studiosa ha ricostruito il possibile sviluppo della collezione 
attraverso il momento principe della sua trasmissione: la perfor
mance retorica dei predicatori, che sottopongono i detti di Gesù 
a un processo di continua attualizzazione stimolato da situazioni 
contingenti; un processo nel quale l 'audience assume un ruolo at
tivo e, in definitiva, è la comunità, nel suo divenire storico, con le 
sue attese concrete, le sue tensioni interne e le sollecitazioni prove
nienti da particolari ambiti culturali con i quali entra in contatto, 
a fare, anzi, propriamente, a "tessere" il textum. È dunque nell'am
bito del settore di studi che si definisce Performance Criticism 72 

che questa indagine si inscrive, pur mantenendo un irrinunciabi
le legame con il metodo storico-critico e prendendo le mosse da 
una rigorosa analisi letteraria. Essa contempla, come le due facce 
di una stessa medaglia, la ricostruzione dello sviluppo compositi
vo della raccolta di detti e del suo orizzonte ermeneutico, alla luce 
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del carattere prettamente metonimico della performance retorica, 
la quale presuppone tutto un patrimonio extratestuale a cui tan
to il predicatore quanto il suo pubblico attingono per l' interpre
tazione. Il modello che ne risulta è quello del rolling corpus: non si 
tratta, dunque, di stratificazioni successive (fenomeno tipicamen
te legato a forme di comunicazione letteraria), ma di un continuo 
e progressivo incorporamento di materiale nuovo, che non sol
tanto si sovrappone, ma si inframmezza e si compenetra a quello 
precedente, trasfigurandolo nella forma e riorientandone il signi
ficato. Su un nucleo iniziale (kernel) si cristallizzano le aggiunte 
(accretions), che sono il frutto del processo ermeneutico a cui vie
ne sottoposto il materiale preesistente e riflettono gli orientamen
ti ideologici assunti nell'ambito comunitario in reazione a crisi e 
tensioni insorte in determinati passaggi storici. 
A differenza di altri studiosi che hanno tentato di distinguere 
all'interno di Tommaso il materiale arcaico dalle stratificazioni 
successive sulla base del raffronto con Marco e Q quale strumen
to euristico (si pensi, ad esempio, a Crossan e alla sua ricostruzio
ne della Common Saying Tradition) 73 , va osservato che DeConick 
ha sottoposto ad analisi il testo di Tommaso in sé e per sé, isolan
dolo temporaneamente dalle tradizioni sinottica, paolina e gio
vannista, per demandare il confronto con i paralleli a un momen
to di verifica successivo, che le ha consentito di saggiare l'efficacia 
del metodo. Il punto di partenza è costituito da un esame forma
le finalizzato a individuare i luoghi che presentano una manifesta 
complessità: dialoghi, pericopi articolate in una o più domande e 
risposte, e glosse interpretative: questi elementi vengono conside
rati secondari, quali cristallizzazioni di interventi ermeneutici sui 
detti preesistenti. Compiuta questa prima scrematura, una lettura 
del materiale che si è stabilito essere secondario permette di indi
viduare un vocabolario specifico che vi è usato con una certa fre
quenza. Esso comprende, nel dettaglio, il titolo cristologico «il 
vivente», le espressioni che definiscono il discepolo ideale come 
colui che «è saldo», celibe e «piccolo», le espressioni «il mon
do non è degno di» e «non gusterà (o non vedrà) la morte» e l'u
so del verbo <<conoscere» con una valenza soteriologica. Ciò con
sente, in prima istanza, di riconoscere quali sviluppi secondari gli 
altri luoghi in cui compare il medesimo lessico e di desumere al
cuni temi ricorrenti, che servono, poi, a identificare ulteriori com-
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ponenti secondarie nei detti che, di per sé, non mostrano tracce 
di espansioni formali. Questi temi consistono nella riflessione sul
la figura mitologica del protoplasto, nell'interesse per l'immagine 
dell'« io celeste» interno all'individuo, riflesso del modello antro
pologico perfetto (motivi radicati nelle speculazioni del mistici
smo giudaico), nella svalutazione del mondo e del corpo, e in una 
concezione apocalittica improntata a un'escatologia interiorizzata 
e trasposta nella ricerca dell'unione mistica con il divino. Messo 
da parte questo materiale, quanto rimane costituisce il kernel, il 
nucleo che riflette da vicino le formule orali usate verosimilmen
te nei primissimi stadi nella predicazione come ossatura di perfor
mance retoriche più articolate: si tratta di un insieme di segmenti 
testuali dalla conformazione essenziale, atta, peraltro, all'appro
priazione mnemonica. È qui che, a riprova della loro antichità, si 
trova la quasi totalità dei detti che hanno paralleli in Mc e in Q 
A questo punto si potrebbe pensare che, sull'onda lunga di Koe
ster, Patterson e Crossan, questa ricostruzione non faccia che con
fermare, pur da una prospettiva originale, quanto già affermato da 
costoro, ossia che il più antico messaggio rintracciabile attraverso 
Tommaso (insieme a Q e a Mc) sarebbe improntato a una dimen
sione essenzialmente etica e sapienziale, solo in una fase seconda
ria permeata, e dunque snaturata, dall'affiato escatologico con il 
quale il kerygma successivo avrebbe circonfuso la figura di Gesù. 
Ebbene, sarà sorprendente scoprire che, al contrario, nell'anali
si di DeConick, il materiale più arcaico (e dunque potenzialmen
te più vicino a Gesù), risulta fortemente connotato in chiave non 
soltanto escatologica, ma più nettamente apocalittica. Gesù vi ap
pare, infatti, come l'inviato da Dio che annuncia la verità ed è as
similato all'angelo del giudizio, colui che getta «fuoco» sulla ter
ra (Il. w; 16; 82.) e seleziona chi è degno di entrare nel regno (1. 6z.). 
La comunità che vive in questo orizzonte apocalittico è animata 
da un'intensa carica missionaria e persegue un'etica radicale, de
terminata dali' attesa trepidante dell'intervento di Dio sul mondo 
proclamato da Gesù (ad es. Il. 10; u,1). Da ciò discende la necessi
tà, per i singoli componenti, di votare le proprie esistenze alla mis
sione e alla preparazione del regno escatologico, sciogliendo i le
gami familiari (l. ss) e facendo esclusivo affidamento sulle parole 
di Gesù (l. 38), nella convinzione di essere un gruppo di ~~scelti» 
(Il. 2.3,1; 62.,1). Nell'imminenza del giudizio si assiste a un ribalta-
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mento dei valori correnti: sono definite «felici» le donne sterili 
rispetto alle madri (/. 79) e «beati» i poveri (/. 54), gli affamati 
(l. 69,2), i sofferenti (/. s8), i perseguitati (/. 68,r); i rapporti ge
rarchici sono riformulati (l. 46); c'è una netta svalutazione del
la ricchezza (/. 63) e così via. I seguaci di Gesù si autopercepisco
no in una sorta di stato liminare: il regno annunciato è in fase 
di attuazione, ma non è ancora pienamente realizzato (/. 2o); es
si attendono, dunque, l'evento cosmico che lo inaugurerà, ed è 
in funzione di questa attesa che si impegnano a incarnare un'eti
ca radicale secondo le indicazioni del maestro. La studiosa ha in
dividuato all'interno di questo nucleo l'articolarsi di cinque ipo
tetiche tracce delle performance retoriche dei missionari, i cui 
contenuti sono eloquenti: esse sono incentrate rispettivamente 
sull'imminenza dell 'eschaton, l'urgenza della conversione in vista 
dell'approssimarsi del giudizio, il significato della sequela, la ne
cessità di un totale affidamento a Gesù e alle sue parole, le carat
teristiche del regno che verrà. Questo materiale costituirebbe, in 
definitiva, l'eco diretta di una primitiva missione nel nome di Ge
sù nei decenni immediatamente seguenti la sua esecuzione (3o-6o 
e.v. circa), attiva nella regione palestinese. 
Il processo di incorporazione del materiale secondario che confi
gurerà il Vangelo secondo Tommaso nella sua forma attuale ha luo
go contestualmente all'indirizzarsi di questa missione verso nord, 
attraverso la Galilea, in direzione della Siria. Momenti critici, che 
impongono una modificazione nell'ermeneutica dei detti più an
tichi lasciando tracce tangibili nella loro conformazione, sono in
dividuati, anzitutto, nella morte dei testimoni oculari (coloro che 
hanno conosciuto personalmente Gesù) e dei credenti della prima 
generazione e, in second'ordine, nella dislocazione comunitaria in 
aree più densamente ellenizzate, dove si fanno sentire gli influs
si delle tradizioni ermetiche e della mistica della diaspora giu
daica. Ma lo snodo teologico centrale individuato dalla studiosa 
consiste nella graduale presa di coscienza del mancato sopraggiun
gere dell 'eschaton. Ciò impone all'ideologia comunitaria, prima 
indirizzata verso l'attesa di quell'evento, un sostanziale ripensa
mento del significato da attribuire alle parole di Gesù. L'esito di 
questo processo si configura essenzialmente come un' interioriz
zazione dell'evento escatologico. Mentre chiavi interpretative so
no giustapposte ad alcuni logoi che necessitano un nuovo inqua-
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dramento teologico, alcuni detti di provenienza eterogenea, ma 
rispondenti alle esigenze del momento, vengono integrati nel cor
pus. Ora si afferma che il riposo dei morti e il nuovo mondo, che 
nel nucleo originario erano prefigurati nella promessa apocalitti
ca, sono realtà già in atto, ancorché nascoste ai più, quindi è ne
cessario saperle riconoscere (ll. 3; 51; 113). Da una spasmodica at
tesa dell'«imminente» compimento del giudizio di Dio si passa, 
dunque, al riconoscimento della dimensione escatologica «imma
nente» nel mondo e nell'individuo, che offre al credente la possi
bilità del contatto salvifico con Gesù già nel corso della vita terre
na (ll. 27; 37; 59). L'affermarsi di questa prospettiva imprime una 
dinamica particolare alle esperienze religiose del gruppo che, a ca
vallo tra la fine del I e l'inizio del n secolo, si orientano verso pra
tiche rigoriste e rinunciatarie, attraverso le quali si intendono ri
creare le condizioni per un rapporto di ritrovata armonia con il 
creatore: spesso in questi detti la rappresentazione del regno è rea
lizzata mediante il ricorso topico al ritorno allo statuto del proto
plasto precedente al peccato (ll. 18; 22,3-7; 37; 8s). Sotto l'influsso 
diretto del misticismo giudaico la rinuncia alla commistione ses
suale e alla procreazione plasmano un nuovo ideale antropologico, 
ricalcato sull'essere umano primordiale esente dalla separazione 
dei sessi. L'esito è però originale: attraverso tale repertorio figura
tivo viene idealizzato il modello di colui che si ritira dal mondo 
(il monachos) e conduce una vita tutta votata all'esperienza asce
tica (l. 49). Questa dimensione prelude alla definitiva realizzazio
ne dell'ideale mistico: l 'unione del discepolo con Gesù, che si at
tua a partire dall'ascolto e dalla corretta ricezione delle sue parole 
(cfr. ll. 13; 108). L'essenziale ruolo salvi fico assegnato alle parole di 
Gesù è dunque mantenuto, ma riconfigurato: se nell'ambito della 
missione arcaica esse erano decisive in quanto espressione della ve
rità che orientava verso l'attesa del regno escatologico futuro, ora 
diventa fondamentale saperle interpretare correttamente per po
ter riconoscere il regno latente. 
Va osservato che, in tale prospettiva, gli elementi contenutistici 
tradizionalmente associati a un orizzonte "gnostico", quali il dua
lismo cosmico e antropologico o le speculazioni introspettive sul
la conoscenza di sé, risultano, invece, coerentemente ascrivibili a 
filoni che hanno matrici diverse, riconducibili all'ermetismo, al 
misticismo giudaico e all'encratismo, e, come sottolinea la studio-

36



sa, l ungi dali' imboccare in maniera esclusiva la via "gnostica", essi 
troveranno un approdo naturale nella spiritualità dell'Oriente cri
stiano. Che poi alcuni gruppi gnostici e i Manichei si siano effetti
vamente appropriati del Vangelo secondo Tommaso in parallelo alla 
sua progressiva marginalizzazione nell'ambito della "grande Chie
sa" è un'altra storia: i semi della sensibilità spirituale alla quale es
so dà voce erano stati, intanto, già piantati in Siria, dove avrebbero 
germogliato in un'attitudine tipicamente rigorista, lasciando più 
di un'impronta negli Atti di Tommaso, nella produzione omiletica 
dello Pseudo-Macario, nel Liber Graduum. 
Come tutte le ipotesi che muovono dal carattere irrimediabilmen
te frammentario delle fonti antiche, anche quella di DeConick si 
espone a critiche; tuttavia, dal nostro punto di vista, ha il pregio di 
riuscire a mettere in luce lo sviluppo compositivo della collezione 
di detti, fornendo un quadro dalla stringente coerenza interna e 
capace di spiegare per la prima volta le apparenti incongruenze del 
testo, specie in relazione agli opposti orientamenti escatologici in 
esso compresenti. Mostrando una volta di più la complessità del
le traiettorie delle parole di Gesù nel cristianesimo antico, questo 
innovativo approccio ha peraltro offerto una conferma a un dato 
cruciale, spesso liquidato con immotivata spavalderia: la possibi
lità che, nella sua forma attuale, il Vangelo secondo Tommaso pre
servi frammenti di un kerygma arcaico trasmessi attraverso un fi
lone della tradizione autonomo e indipendente rispetto ai vangeli 
poi divenuti canonici. 

Il discepolo e «il vivente»: 
alcune linee di lettura 

Dalla panoramica che si è cercato di offrire fin qui, si potrà per
lomeno trarre qualche indicazione sulle difficoltà intrinseche che 
un'esposizione dei vari elementi contenutistici del Vangelo secon
do Tommaso comporta: lo sviluppo della collezione di detti lun
go un arco cronologico che, dai decenni immediatamente seguenti 
la morte di Gesù, giunge oltre il volgere del secolo, attraversa una 
pluralità di orizzonti ermeneutici (qualunque essi siano) di cui bi
sogna rendere conto; allo stesso tempo, l'assenza di una revisione 
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definitiva del testo (si noti che anche la tradizione manoscritta e 
le testimonianze indirette attestano una certa instabilità formale) 
rende insufficiente e parziale ogni tentativo di astrarne i "caratteri 
generali". Sarà necessario, in altre parole, considerare la molteplici
tà di letture a cui il materiale tràdito è andato incontro e che han
no interagito con esso fino a fargli assumere la forma attuale. Non 
che una lettura unitaria e sincronica del Vangelo secondo Tommaso 

non sia possibile, beninteso; prescindere dall'aspetto diacronico, 
tuttavia, non potrà che limitare le possibilità di inquadrare ade
guatamente una serie di elementi, presenti ali' interno di un cor
pus in cui, come abbiamo visto, coesistono orientamenti di diversa 
ascendenza. Detto questo, è opportuno fornire alcune coordinate 
a chi volesse tentare l'operazione. 
Dal punto di vista narratologico, come ha correttamente rileva
to Richard Valantasis, sono quattro gli attori che entrano in scena 
nel prologo e vi rimangono fino alla fine 74. Oltre a Gesù e (Didimo) 
Giuda Tommaso- rispettivamente colui che ha proferito e colui che 
ha messo per iscritto i detti -, vi è una voce narrante, che si impo
ne come la mediatrice ultima delle parole di Gesù e che, nonostan
te il suo ruolo sia appena percettibile, esercita un controllo decisivo 
sul prezioso patrimonio trasmesso, cadenzandone la rivelazione me
diante la formula <<Dice GesÙ» o le sue varianti. Questa voce, ano
nima nel testo ma che possiamo immaginare impersonata di volta in 
volta da colui che attua la performance retorica nell'ambito comu
nitario, presuppone la presenza di uno o più ascoltatori o, una volta 
mutate le circostanze della fruizione, di un lettore, a cui essa si rivol
ge direttamente. Le parole di Gesù, dunque, si rendono vive, nel pre
sente di chi le riceve, attraverso una serie di passaggi: esse sono sta
te trascritte da Tommaso, sono mediate dall'anonima voce narrante 
e infine arrivano al fedele, che viene investito di un ruolo attivo nel
la loro comprensione. A differenza di Gv 8,sr-52, ove si tratta di «cu
stodire» (TY]pÉw) la parola di Gesù, all'inizio della nostra collezio
ne si dice che il beneficio dell'immortalità sarà accordato a coloro 
che saranno in grado di trovarne l' «interpretazione» (ÉpfLY]VEta, il 
sostantivo è preservato anche nella versione copta): 

Questi sono i detti segreti che Gesù il vivente ha proferito e Giuda, che è 
chiamato anche Tommaso, ha scritto. E disse: «Chi troverà l'interpreta
zione di questi detti non gusterà la morte» (POxy 6s4,r-s). 
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Questa indicazione è molto importante, perché conferma che nel 
cristianesimo delle origini esisteva una pluralità di prassi erme
neutiche delle parole di Gesù ed esprime l'intenzione di vincola
re quelle contenute in questa raccolta a una precisa chiave imer
pretativa. Come ha notato John S. Kloppenborg, è presupposta 
qui la consuetudine, diffusa nelle culture del Vicino Oriente ami
co e nell'ambito ellenistico, per la quale la trasmissione di materia
le affine (riconducibile alla gnome o alla cria) nella prassi didattica 
era accompagnata dali' istruzione sui principi interpretativi neces
sari alla sua comprensione 71 • Dal fatto che nulla viene detto, nel
l'immediato, circa il corretto approccio alle parole di Gesù- anzi, 
il verbo «trovare» fa pensare a un percorso non così piano - di
scende che alloro fruitore vengono richiesti un'applicazione e un 
impegno che, soli, potranno metterlo in condizione di ottenere la 
salvezza nel superamento della morte. Fin dalle prime battute gli 
viene così prospettato il ruolo centrale che le parole di Gesù devo
no assumere nella sua esistenza. Questa istanza di attualizzazione 
del messaggio, sia essa da rapportare all'intimità del singolo o al
la dimensione comunitaria, è pertinente anche al titolo «il viven
te» che, a partire dall'Jncipit, caratterizza Gesù. Esso indica che 
Gesù viene percepito nell"'oggi" del fedele come una presenza vi
va: attraverso la continua attualizzazione di questi logoi e la ricerca 
del loro significato da parte di chi li ascolta, Gesù stesso continua 
a parlare. Si giustifica alla luce di questo elemento la scelta del pre
sente acronico 76 qui adottata per tradurre la forma nE X€ TC, che 
introduce la maggior parte dei detti, e dell'originale greco ÀÉ)'EL, 

attestato in POxy 1 e 654, forme che di per sé ammettono anche 
una resa con un tempo passato. 
Ma qual è il ritratto di Gesù che si può tratteggiare sulla base di 
questo vangelo? Con il termine "cristologia" si indicano la conce
zione di Gesù e la riflessione sulla sua natura e sul suo ruolo che 
emerge nei vari testi o autori. Il termine non implica di per sé una 
concezione divina della sua persona, ma etimologicamente tradi
sce un riferimento al suo ruolo messianico. Per quanto riguarda 
il Vangelo secondo Tommaso, a stretto rigore, non sarebbe neppu
re corretto parlare di "cristologia", in quanto Gesù non vi è mai in
dicato con il titolo di "Cristo". La sua funzione messianica si ma
nifesta, tuttavia, nei tratti profetici che egli assume in virtù della 
funzione apofantica attribuitagli (l. 38,1) e, più esplicitamente, 
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nei detti ove egli appare investito del ruolo di agente del giudizio, 
con l'impiego di un repertorio simbolico desunto dai libri profetici 
(ll. ro; 16; 82). Inoltre, in un solo caso, peraltro incerto, viene ap
plicato a Gesù il titolo messianico di «figlio dell'uomo» 77, e mai 
quello, teologicamente più forte, di «figlio di Dio»: nel l. 13 è anzi 
affermata l'inanità di definizioni simili e, coerentemente, nei ll. 43 

e 91 egli stesso si sottrae a tentativi che vanno in quel senso, oppo
nendo ai suoi interlocutori perifrasi che aggirano la questione. 
Il titolo di «vivente» (o ~wv- ETON2), che gli è riferito nel prologo 
e nel l. 52, assume, dunque, una rilevanza particolare. In continu
ità con la tradizione biblica, gli scritti protocristiani attribuisco
no questo titolo a Dio 78 ; tale uso ricorre anche nel Vangelo secon
do Tommaso, nei ll. 3,4, 37,3 e 50,2, mentre in altre due occorrenze 
(ll. 59 e m) il titolo può designare quello o Gesù. Tommaso non 
è comunque l'unica fonte a riferire questo appellativo a Gesù: se 
in Mt 27,63 il participio ~wv vuole indicare semplicemente Gesù 
«quando era in vita», in Le 24,5, preceduto dall'articolo, è usato 
come titolo specifico del Gesù risorto nelle parole dei due uomi
ni apparsi alle donne al sepolcro: «Perché cercate tra i morti colui 
che e vivo (Tòv ~WìiTct)?» (cfr. At 1,3). Nell'ambito di Gv esso assu
me una valenza cristologica in riferimento ai simboli del pane vi
vo (Gv 6,51) e dell'acqua viva (Gv 4,rr; 7,38), mentre nel Vangelo se
condo Tommaso (ll. 13 e ro8) un'analoga metafora è funzionale a 
definire il rapporto tra il credente e Gesù. In Ap 1,18 il titolo «vi
vente» viene applicato a Gesù all'interno di una formula solenne 
ispirata a ls 44,6 e 48,12: «<o sono il primo e l'ultimo e il vivente 
(o ~wv). lo fui morto, ed ecco sono vivente (~wv) nei secoli dei seco
li e ho le chiavi della morte e dell'Ade» 79 • Questo attributo espri
me, dunque, la prossimità di Gesù con Dio nel disporre del totale 
dominio sulla vita, che egli ha ricevuto in pienezza, come mostra 
la sua esaltazione successiva alla morte sa. 

La dialettica tra vita e morte 

Tale appellativo si rivela ancor più pregnante alla luce del peso 
specifico che nel testo assume la dialettica tra vita e morte. Nella 
serie di opposizioni bipolari intorno alle quali si definiscono mol
ti nodi concettuali che sorreggono la formulazione letteraria - co-
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me, a titolo di esempio, quelle tra nascondimento e rivelazione 
(ll. 5,1-2; 6,4-5; 28; 32; 83), inizio e fine (ll. 4,2-3; 18), corpo e ani
ma (ll. 87; 112), movimento e riposo (l. so) -è proprio quella tra vita 
e morte ad affiorare con maggiore intensità, quasi come un fil rouge 
che, intrecciandosi e talvolta sovrapponendosi alle altre, è po
tenzialmente capace di tenere insieme un discorso unitario. Non 
è un caso che, per quanto in maniera implicita, essa sia program
maticamente introdotta nel prologo, ove all'appellativo «il viven
te», attribuito a Gesù, fa da pendant la promessa <<non gusterà la 
morte», rivolta a colui che saprà trovare l'interpretazione delle sue 
parole. Mediante il ricorso a una forma di percezione sensoriale, 
questa costruzione idiomatica (che ritorna nei ll. 18,3; 19,3; 85,2 e, 
nella variante «non vedrà la morte», in 111,2) 8' trasmette il carat
tere doloroso, propriamente amaro, dell'assenza della vita, e il suo 
periodico affacciarsi nel testo concorre a fornire una rappresenta
zione della morte quale costante minaccia che incombe sugli uomi
ni, come drammaticamente conferma la parabola del l. 63. La mor
te è, del resto, la condizione intrinseca al mondo stesso, equiparato 
a un cadavere (l. s6), da cui gli uomini attendono un affrancamen
to (ll. 4,1; 51). Dal punto di vista del fedele che ha ascoltato le pa
role di Gesù e anela ali 'unione salvifica con lui, la sua conseguen
za più temibile consiste nell'eventualità che essa interrompa il suo 
itinerario di avvicinamento e gliene precluda per sempre il tra
guardo (l. 59): 

Guardate il vivente mentre siete vivi, affinché non moriate e cerchiate di 
vederlo senza riuscirei. 

Quali sono, dunque, le possibilità di scongiurare tale esito sen
za ritorno? Oltre all'essenziale valenza, ai fini del conseguimen
to della salvezza, riposta nella ricerca del significato profondo dei 
detti di Gesù, enunciata nel prologo quale principio ermeneutico 
generale, per illustrare la via di sopraffare la finitezza entro la qua
le è costretta l'esistenza degli esseri umani il testo ricorre più volte 
a moduli lessicali e tematici incentrati sul mito protologico. È que
sto un motivo che assume uno spessore notevole nella configura
zione finale dello scritto; il suo compenetrarsi, in molti casi, con 
il dualismo cosmico tra vita e morte permette di coglierne appie
no la portata escatologica. Nel l. 18, ai discepoli che lo interroga
no riguardo alla loro fine, Gesù fa seguire una massima in cui vie-
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ne espressa una verità generale («Dove è l'inizio, là sarà la fine») 
dall'esposizione della diretta conseguenza: 

Beato colui che sarà saldo all'inizio: egli conoscerà la fine e non gusterà la 
morte. 

Il rimando al mito protologico intrinseco tanto al termine «ini
zio» (!.PXH), quanto al verbo «conoscere» (coymN)- un'espres
sione chiave nel racconto genesiaco delle origini dell'uomo e della 
donna e sulla quale l'esegesi giudaica e poi quella cristiana si so
no lungamente diffuse - consente di cogliere l'opposizione tra le 
due forme di conoscenza: da un lato, quella che per Adamo ed Eva 
è stata causa della degradazione e, dall'altro, quella connessa con 
il disvelamento della fine da parte di Gesù. Poiché la fine coinci
de con l'inizio, la sua conoscenza, e la salvezza conseguentemente 
significata nell'espressione «non gusterà la morte», sono riserva
te a chi possiede un'esperienza piena dell'inizio, ossia chi vi è col
locato come nella propria sede naturale. L'espressione (1)2E EP.\T", 

che alla lettera indica lo «stare in piedi», anche probabilmente 
in virtù della sua valenza liturgica, vuole esprimere la condizio
ne di Adamo nel paradiso terrestre prima della caduta nel pecca
to, quando egli "sta" al cospetto di Dio 82 : è la stabile condizione a 
cui anelano gli uomini, ma che, tragicamente, è loro preclusa dal 
peccato e dalla morte. Nel detto successivo il richiamo del raccon
to biblico si fa più esplicito, sebbene attraverso la mediazione dal
la tradizione speculativa mistico-giudaica: la promessa di non gu
stare la morte è associata alla conoscenza degli alberi del paradiso 
terrestre che «non cambiano né d'estate né d'inverno» e le cui fo
glie «non cadono», alberi che un'esegesi attestata, tra gli altri, in 
Filone Alessandrino, quantifica in cinque e identifica in chiave al
legorica con le virtù necessarie al nutrimento dell'anima e al con
seguimento dell'immortalità 83. Se, però, il luogo in cui la salvez
za va cercata è idealmente il paradiso terrestre, il modello a cui gli 
uomini sono chiamati a guardare non è sic et simpliciter Adamo: 
il detto 85 specifica, infatti, che questo, pur essendo nato «da una 
grande potenza e da una grande ricchezza» non è degno di colo
ro che ascoltano le parole di Gesù, «poiché, se fosse stato degno 
- prosegue il testo - non avrebbe gustato la morte». Condizione 
dirimente è, dunque, il non essere come Adamo, il quale è incorso 
nella sventura di dover assaporare l'amaro della morte a causa del 
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peccato: lo statuto che gli uomini sono messi in grado di raggiun
gere con l 'ascolto delle parole di Gesù è invece superiore a quello 
di Adamo stesso, in quanto prevede la piena restaurazione dell'ar
monia primigenia con il creatore e la riconquista del posto a cui 
questo li aveva originariamente destinati, un posto degno di quel
la «grande potenza» e «grande ricchezza» dalla quale sono nati. 

Come attestano gli Stromati, tali motivi esegetici, che convergo
no nella nostra collezione di detti sulla scia dell'influsso della mi
stica giudaica, sono parte di un repertorio proprio dei circoli ri
goristi con i quali dibatte Clemente Alessandrino ancora alla fine 
del II secolo. L'opzione rigorista che si delinea qui tende concre
tamente ari-plasmare l'individuo sul modello dell'Adamo prece
dente alla creazione di Eva, un essere perfetto che, comprendendo 
in sé i due generi, è esente dal desiderio della commistione sessua
le e dalle altre necessità carnali 84• Nel raggiungimento di questa 
molto asceticamente connotata forma di ti7ra9wx, alla quale è at
tribuito un chiaro potere trasformativo sulla persona che la at
tua, è individuata la via di salvezza che permette di eludere gli ef
fetti devastanti della morte. Anche l'immagine dell'infante, per 
venire a un altro esempio, che nel l. 4 è impiegata per definire le 
condizioni necessarie al conseguimento della vita, nella sua in
tensa polifunzionalità semantica, assume significato quale figu
ra del protoplasto privo della vergogna conseguente al peccato 
(ll. 4; 2.1,2.; 2.2.; 37,2): 

L'uomo vecchio nei giorni non esiterà a interrogare un bambino piccolo di 
sette giorni sul luogo della vita, ed egli vivrà. 

Analogamente, nel detto conclusivo della collezione, è contempla
ta la possibilità di "essere degna della vita" e "diventare uno spirito 
vivente" per colei che si faccia maschio, ossia per chiunque escin
da da sé l'imperfezione (qui simboleggiata nel genere femminile) 
e raggiunga l'integrità dell'essere perfetto 85 • La pienezza di vita ri
cevuta dal «vivente» (l. III,2.) è, dunque, figurativamente rappre
sentata attraverso l'evocazione di un prototipo antropologico che, 
a differenza di Adamo, è esente dalle fatali conseguenze della di
visione tra i due sessi. Mentre la parabola terrena tracciata da ogni 
uomo, a partire da Adamo, è votata al dissolvimento, Gesù «il vi
vente» ripristina in maniera definitiva l'ordine delle cose origina-
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riamente stabilito dal Padre e, mediante la sua rivelazione, ne indi
ca agli uomini le concrete vie di realizzazione. 

È significativo che pure la critica contro la religione tradizionale, 
una questione cruciale per la formazione identitaria delle prime 
generazioni dei credenti in Gesù e che affiora trasversalmente nei 
testi, nel Vangelo secondo Tommaso sia associata alla dualità anto
logica appena richiamata: la presenza viva e vivificante di Gesù si 
contrappone ai profeti della tradizione biblica, legati al vecchio or
dine cosmico dominato dalla morte (l. 52): 

I suoi discepoli gli dissero: «Ventiquattro profeti hanno parlato in Israele, 
e tutti hanno parlato in te». Egli disse loro: «Avete ignorato il vivente che 
è davanti a voi e vi siete messi a parlare dei morti>>. 

Se il testo è nella sua totalità disseminato di elementi letterari che, 
più o meno esplicitamente, concorrono a definire e articolare il si
gnificato soteriologico della vita di cui Gesù è portatore in rap
porto e spesso in antitesi diretta con la natura cadùca del mondo, 
nella sua parte centrale, in particolare, c'è una sequenza di unità 
testuali dove questi motivi risultano coagulati. All'affermazione 
del valore della sofferenza per trovare la vita nel detto 58 (la sal
vezza, dunque, non è da ricercarsi in una sfera astrattamente ul
tramondana, ma parte dall'esperienza dolorosa della condizione 
umana), segue, nel detto 59, il già menzionato invito a raggiunge
re la salvifica contemplazione mistica del «vivente» nel corso del
la vita terrena. Illogos successivo ( 6 o) presenta un episodio dove, 
antiteticamente, si insiste, con una serie di dettagli, sulla morte e 
i suoi effetti: la vista di un samaritano che reca con sé un agnello 
destinato a essere sgozzato e poi mangiato è tratta da Gesù come 
spunto per impartire ai discepoli un insegnamento sulla necessità 
di sottrarsi alla forza distruttrice del mondo: 

«Cercatevi un luogo dove trovare riposo, perché non diventiate cadave
ri e vi mangino>>. 

Qui il contrasto tra vita e morte si realizza nella contrapposizione 
di «luogo» (Tonoc) e «riposo» (~N~m.yc l C), termini teleolo
gicamente connotati 86 , al concreto e quasi espressionistico «cada
vere» (nTillM~). usato altrove per significare non soltanto la vani-
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tà del mondo, ma la sua impurità (dal punto di vista giudaico) e la 
sua ripugnanza (/. s6). Ed è ancora questa cruciale dicotomia a fa
re da perentoria introduzione, in un detto probabilmente molto 
arcaico, al dialogo metafisico e a tratti cerebrale tra Gesù e Salo
mè del detto 61: 

«Due riposeranno su un letto: uno morirà e l'altro vivrà>>. 

Senza cedere a una tentazione riduzionistica, dalla quale, comun
que, il fitto tessuto di possibili richiami intra ed extratestuali pre
senti in ciascuna unità deve mettere in guardia, questi esempi sono 
sufficienti a mostrare come nella dialettica tra vita e morte conver
gano e tendano ad essere trasfigurate nella rappresentazione lette
raria tematiche portanti, quali la protologia, l'escatologia, la cri
stologia, l'antropologia. La consapevolezza di tale elemento non 
dovrebbe, pertanto, mai venir meno durante la lettura del testo. 

Didimo Giuda Tommaso 

Dopo aver riflettuto sulle intense e multiformi corrispondenze al
lacciate dal testo tra Gesù e il fedele che si mette in ascolto del
le sue parole, conviene soffermarsi su colui che di tale rapporto è 
costituito mediatore. Prima, però, è necessario richiamare le cir
costanze storiche di un'attribuzione chiaramente pseudepigrafi
ca. Si tratta di un fenomeno le cui ragioni vanno cercate nelle di
namiche proprie della circolazione del sapere nelle società antiche, 
ed è molto diffuso, tanto che si può dire che nessuno dei corpo

ra dei grandi autori classici ne sia esente. Svariate sono le sue ma
nifestazioni nella produzione letteraria protocristiana, dall' episto
lografia (cfr. le deuteropaoline e le epistole cattoliche incluse nel 
Nuovo Testamento) ai vangeli: è noto che la loro attribuzione a fi
gure apostoliche (come Matteo, Giovanni, Pietro, Tommaso, Ma
ria Maddalena ecc.), o collegate ad apostoli (è il caso di Marco e di 
Luca), è frutto di tradizioni secondarie che si sono innestate sui 
singoli testi quando questi avevano già assunto la loro forma defi
nitiva. Oltre alla finalità consueta di assicurare la fortuna di uno 
scritto ponendolo sotto l'egida di un' auctoritas riconosciuta, per i 
Cristiani queste attribuzioni rivestono, prima di tutto, la basilare 
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funzione di fondare le memorie su Gesù contenute nelle opere stes
se sulla testimonianza di coloro che si ritiene siano stati a contatto 
con lui e abbiano da lui ricevuto rivelazioni, prima o dopo la risur
rezione. Questa esigenza assume forme più o meno esplicite, anche 
a seconda del grado di consapevolezza e adesione ai canoni storia
grafici da parte dei singoli autori: mentre essa non lascia segni evi
denti in Marco e Matte o, nell 'Incipit di Luca emerge l'intenzione 
di assicurare che il contenuto del libro è attendibile perché è il frut
to di ricerche accurate. Nel Quarto Vangelo tale funzione viene af-. 
fidata a un personaggio in carne e ossa, il "discepolo amato" (che la 
tradizione identificherà poi con l'apostolo Giovanni), la cui credibi
lità viene enunciata così: «Chi ha visto ne dà testimonianza e la sua 
testimonianza è veritiera ed egli sa che dice la verità, affinché anche 
voi crediate» (Gv 19,35); «Questo è il discepolo che rende testimo
nianza su queste cose e le ha scritte, e noi sappiamo che la sua testi
monianza è veritiera» (Gv 21,24). Un'analoga esigenza si avverte in 
1Gv 1,1-4: «ciò che noi abbiamo udito, ciò che noi abbiamo veduto 
con i nostri occhi, ciò che noi abbiamo contemplato e ciò che le no
stre mani hanno toccato [ ... ] quello che abbiamo veduto e udito, noi 
lo annunziamo anche a voi». È precisamente questa l'istanza alla 
quale va ricondotto il nostro Incipit, dove Didimo Giuda T o m ma
so è presentato come colui che, avendo per primo messo per iscrit
to le parole di Gesù in esso contenute, garantisce la loro autenticità. 

Ma chi è questo personaggio? Entrambi i nomi di Giuda e Tom
maso appartengono ad apostoli nella tradizione sinottica e in 
quella giovannista: Tommaso compare nelle liste dei Dodici di Mc 
3,16-19, Mt 10,2-3, Le 6,14-16 e in quella degli Undici di At 1,13; è 
però in Gv che questo apostolo si distingue con una personalità 
autonoma rispetto al resto del gruppo: quale interlocutore di Ge
sù in II,I6 e 14,5; quale protagonista, suo malgrado, della celeberri
ma scena in cui è destinatario di un'apparizione del Risorto, scena 
che culmina con una confessione di fede riparatrice della sua pre
cedente incredulità (20,24-29); infine, insieme a Pietro, Natanae
le, i figli di Zebedeo e altri due discepoli (21,2), ancora una volta 
quale destinatario di un'apparizione, sulle rive del lago di Galilea, 
nel cui contesto il narratore ambienta l 'episodio della pesca mira
colosa (21,H4). Un apostolo di nome Giuda, diverso dall'Iscario
ta, compare invece in Le 6,16 e A t 1,13 all'interno delle liste degli 
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apostoli (nelle quali è distinto da Tommaso) e in Gv 14,2.2., dove 
gli viene attribuita una domanda rivolta a Gesù. 
Tra gli ulteriori elementi che occorre considerare per la caratteriz
zazione del personaggio di Giuda Tommaso vi è innanzitutto l'e
timologia del nome E>w~aç, traslitterazione del vocabolo semitico 
che significa "gemello". Tale valenza è nota al redattore giovannista, 
che definisce il discepolo Tommaso «quello chiamato Didimo» (6 
Àr;yo~r;voç ~(8u~oç) in Gv 11,16; 2.0,2.4; 2.1,2., ed è esplicitamente ri
chiamata nella versione copta del nostro lncipit, che antepone la for
ma AIAYMOC («Didimo») a "loya~C 8IDM~C («Giuda Tomma
so»). Occorre, inoltre, tenere conto del fatto che «Giuda», oltre a 
essere il nome di due apostoli, designa uno dei fratelli di Gesù in Mt 
13,55. Mc 6,3 e, indirettamente, in Gd 1. Questo elemento è molto 
importante se pensiamo, ad esempio, al rilievo che Giacomo «fra
tello del Signore» assunse in seno alla comunità gerosolimitana in 
virtù di questo legame di sangue 87• È nella tradizione siriaca che i 
due nomi di Giuda e Tommaso si trovano associati per indicare un 
solo personaggio, che viene così a comprendere in sé tanto l' identi
tà di apostolo quanto quella di fratello, o, più precisamente, di «ge
mello» di Gesù. Questa associazione ha lasciato una traccia nella 
tradizione testuale di Gv 14,2.2., dove le versioni siriache identificano 
con Tommaso il «Giuda» che si rivolge a Gesù come prima hanno 
fatto Simon Pietro (13,36), Tommaso (14,5) e Filippo (14,8) 88• 

Nel Libro dell'atleta Tommaso (inizio III secolo) questo personag
gio viene chiamato da Gesù «fratello» e «mio gemello e verace 
compagno» (NHC 11,7,138) 89• Negli Atti omonimi redatti in Si
ria nella prima metà del III secolo, Giuda Tommaso è qualificato 
come apostolo (capp. 31; 39) e gemello di Gesù, e si insiste sulla so
miglianza fisica tra i due, sì che talvolta negli intrecci narrativi so
no scambiati l'uno per l'altro (capp. II; 34; 45; 57; 151). È però sul 
piano del comportamento che si manifesta il significato autenti
co di tale affinità, laddove Tommaso si fa perfetto imitatore del 
maestro nella predicazione, nell'insegnamento, nell'attività mira
colistica, finanche nella morte 9°. Per quanto la valenza del nome 
Tommaso non sia particolarmente sfruttata da un punto di vista 
narrativo, come accade invece negli Atti, essa è senza dubbio no
ta al redattore dell'Incipit del Vangelo secondo Tommaso: il passo 
chiave è senz'altro il l. 13, dove a questo personaggio è attribuito 
uno statuto superiore rispetto a Pietro e Matteo: 
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Dice Gesù ai suoi discepoli: «Fare un paragone e ditemi a chi sono simi
le>>. Gli disse Simon Pietro: «Tu sei simile a un angelo giusto>>. Gli disse 
Marreo: «Tu sei simile a un saggio filosofo>>. Gli disse Tommaso: «Mae
stro, la mia bocca è del tutto incapace di dire a chi tu sei simile>>. Dice Ge
sù: «Io non sono il tuo maestro; poiché hai bevuto e ti sei inebriato alla 
sorgente effervescente che io ho misurato>>. 

L'atto del dissetarsi alla sorgente miracolosa identificata con Gesù 
stesso ritorna, accanto al tema della rivelazione di ciò che è nasco
sto, nel l. 108: 

Dice Gesù: «Colui che berrà dalla mia bocca diventerà come me. Io stesso 
diventerò lui e ciò che è nascosto sarà a lui manifesto>>. 

Alla luce del richiamo interno tra i due passi, Tommaso assurge, 
dunque, a modello del discepolo autentico: il suo status di gemello 
acquisisce un significato profondo, sul piano della rivelazione mi
stica, nella compenetrazione del mistero dell'identità di Gesù, di
ventando potenzialmente estensibile a quanti si disseteranno alla 
stessa fonte vivificante. Ed è proprio in questa inaudita eventualità 
che si può individuare tanto il punto di arrivo del percorso cogni
tivo, salvifico e, propriamente, trasformativo prospettato a colui o 
colei che si pone in ascolto di queste parole e si impegna a cercarne 
il significato recondito, quanto il vertice teologico della parabola 
stessa che esse hanno tracciato nel cristianesimo delle origini. Una 
traiettoria, come abbiamo visto, partita da lontano e delineatasi, 
accanto a molte altre, quale tentativo di tradurre un'istanza di sal
vezza dando voce a quel mistero di nome Gesù; una traditio di pa
role a cui era attribuito il potere di sconfiggere la morte e alle quali 
è riuscito, almeno, di sopraffare l'irriducibile evanescenza a cui la 

storia sembrava averle relegate. 
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Note 

r. Il riferimento è al saggio epocale Rechtgldubigkeit und Ketzerei im dltes
ten Christentum, Tiibingen 1934. 
l. Cfr. Bovon (wos, p. 610). 
3· Le 1,1-4. 
4· Cfr. Norelli (woo). 
S· Orig., In Lucam Homilia 1,1. 
6. In realtà è circolato sotto il nome di Tommaso anche un altro vangelo, 
dedicato però all'infanzia di Gesù: esso è noto in due recensioni, l 'una at
tribuita a «Tommaso filosofo israelita», l'altra al «santo apostolo Tom
maso», ma il suo vero titolo è Ticuaucà Tou Kvpiov (Racconto dell'infanzia 
del Signore); cfr. Erbetta (1981, pp. 81-3). 
7· All'elenco di queste fonti presentato da Harold Attridge (1989, pp. 103-9), 
recentemente Simon Gathercole (w1 1) ha apportato una serie di aggiornamen
ti e integrazioni, giungendo a contare oltre 40 occorrenze del titolo «Vangelo 
secondo Tommaso>> in una documentazione che va dal III al XIII secolo. 
8. Cfr. Ps.Hipp., Rejutatio s,6,3; s.9,11. 
9· Ps.Hipp., Rejutatio s.po. 
10. Cyr. Hieros., Catechesis 4,36. 
rr. Cyr. Hieros., Catechesis 6,31. 
n. Cfr. Robinson (1988, pp. IO-l6), (1997). 
13· Complessivamente i trattati sono cinquantadue; quattro compaiono 
due volte: il Vangelo di Verita (I,3; XII,l), lo scritto Sull'origine del mon
do (II,s; XIII, l), il Vangelo degli Egiziani (III,l; IV, l) ed Eugnosto (III,3; 
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V,1). L'Apocrifo di Giovanni compare tre volte (II,1; III,1; IV,1); di esso esi
ste inoltre un'ulteriore copia nel Codex Berolinensis Gnosticus 8502.. 
14. Athanas., Epistula jèstalis 39· 
15. Questo fatto è attestato in altri casi: il manoscritto che contiene il 
principale frammento del Vangelo di Pietro, ad esempio, è stato ritrovato 
nella tomba di un monaco egiziano del VII o VIII secolo. Secondo una ver
sione del racconto delle scoperte di Nag Hammadi, inoltre, l 'orcio fu tro
vato in prossimità dei resti di un cadavere. 
16. Su questi aspetti si vedano le acute osservazioni di Stephen Emme! (wo8). 
17. Leipoldt (1958). 
18. Doresse (1959). 
19. Puech (1957). 
2.0. Grenfell, Hunt (1897, 1904a e 1904b). 
2.1. Un inventario abbastanza recente dei papiri cristiani del II e III secolo 
si trova in Hurtado (wo6, pp. 2.10-2.9). 
2.2.. Grenfell, Hunt (1914, pp. 1-ro). 
2.3. Grenfell, Hunt (1908, pp. 1-ro). 
2.4. Grenfell, Hunt (1915, pp. 2.38-41). 
2.5. Detti di Gesù dei vangeli canonici compaiono in almeno undici papi
ri ossirinchiti; nella numerazione dei testimoni neotestamentari Gregory
Aland sono i papiri s, 19, 2.1, 2.2., 2.8, 39, 69, 70, 71, 77, 90. Per un inquadra
mento di questo materiale cfr. Epp (1997). 
2.6. Grenfell (1897). 
2. 7· Nell'introduzione ali' articolo in cui Grenfell ne ricostruiva il ritrova
mento, con comprensibile enfasi, POxy 1 veniva presentato con tali paro
le: « The earliest, and far the earliest, record of the words spoken by our 
LordJesus Christ upon earth; the oldest document, by more than a cen
tury, in which the name ofJesus is written>> (sono parole di F. G. Kenvon; 
cfr. Grenfell, 1897, p. 102.2.). 
2.8. Tra i primi annoveriamo i celebri papiri Chester Beatty II + Michi
gan 2.2.2. (Gregory-Aland p 46), contenenti parti di lettere paoline, e il pa
piro Bodmer II (p 66), che riporta parti di Gv; tra i secondi il papiro Ry
lands 457 (P 52.) e POxy 352.3 (P 90), entrambi contenenti frammenti di 
Gv 18. 
2.9. Cfr. Grenfell, H un t (1897, pp. 16-7 e 1898, p. 2.). 
30. Ad esempio in 1Ts 1,5; 2.,2..8-9; 1Cor 4,15; 9,12..14; 15,1-5; 2.Cor 11,7; 12.,12.; 
Rm 1,16; 15,9; Ef 3,6; :t T m 2.,8; At 15,1; 2.0,2.4; Mc 1,1.15; 8,3s; 10,2.9; rClem. 47,2.. 
31. Sulla storia del termine e su questo fondamentale passaggio semantico 
cfr. Koester (1990a, pp. 1-48). 
32.. Cfr. Crossan (1998, pp. 31-6). 
33· Cfr. Koester (1990a, pp. 2.0-1). 
34· Raramente la formula introduttiva viene omessa (ll. 93; 101; II3,2.); in 
un caso (l. m,3) le parole di Gesù sono presentate con il discorso indiretto. 
35· Sono invece menzionati all'interno dei detti gesuani Giacomo il giu
sto (l. n), Maria (l. II4); Giovanni il Battista (l. 46); Adamo (ll. 46; 8s), un 
samaritano (l. 6o), la madre e i fratelli di Gesù (l. 99). 
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36. Poiché si ritiene che Le abbia seguito Q in maniera più lineare, mentre 
M t ne avrebbe riorganizzato il contenuto stravolgendo l 'ordine originario, 
si usa citare Q secondo la suddivisione in capitoli e versetti di Le. 
37· Le vicende relative al "ministero a Gerusalemme" che culmina con la 
morte di Gesù e le apparizioni del Risorto occupano 8 capitoli su 28 in 
Mt, 6 su r6 in Mc, s su 24 in Le e ro su 21 in Gv. 
38. Sulle tipologie di parole attribuite a Gesù (in vita, dopo la risurrezio
ne, dopo l 'ascensione) cfr. Destro, Pesce (2007). 
39· Ad esempio nel/. 6o c'è un riferimento (per la verità non chiarissimo) 
a un viaggio di Gesù e dei discepoli verso la Giudea. 
40. Cfr. Bultmann (r964) e Stroker (r989). 
41. Cfr. Koester (1990a, p. 87). 
42. Il saggio apparve nella Festschrift per Bultmann curata da E. Dinkler 
(1964); fu poi ripubblicato in inglese con il titolo LOGOI SOPHON On 
the Gattung ofQ in un volume curato a quattro mani con H. Koester e 
significativamente intitolato Trajectories through Early Christianity (Ro
binson, Koester, 1971). 
43· Il Libro dell'atleta Tommaso si presenta come un dialogo di rivelazio
ne post-pasquale tra Gesù e Tommaso, trascritto però da Matteo. Esso è 
contenuto nel Codex II di Nag Hammadi, lo stesso che preserva il nostro 
vangelo. Il titolo con cui viene comunemente indicato deriva dali 'unione 
del titolo vero e proprio, Il libro di Tommaso, con il sottotitolo, L'atleta 
scrive ai perfttti. 
44· Pubblicato una prima volta nel 1965 nella "Harvard Theological Re
view", s8, pp. 279-318, anch'esso fu poi riproposto in Robinson, Koester 
(1971, pp. Il4-S7). 
45· Cfr. Crossan (1998, pp. 363-4). 
46. Questo studioso dedicò al Vangelo secondo Tommaso un'attenzione 
concretizzatasi in una serie di pubblicazioni tra gli anni cinquanta e gli 
anni ottanta del secolo scorso. I suoi studi sono stati recentemente raccol
ti da]. van Oort (wo8). 
47· Cfr. i.a. Grant, Freedman (196o); Schoedel (r96o); Cornélis (1961); 
Haenchen (1961-62). 
48. Brown (r962-63). Il nostro testo condivide con Gv alcune immagi
ni simboliche (come quella della fonte); alcuni temi (come il contrasto lu
ce-tenebra) ed elementi formali (le formulazioni in cui Gesù dice «lo so
no»), che rendono molto probabile un contatto tra le due tradizioni; le 
circostanze di questa convergenza sono tuttavia discusse: cfr. Riley (1995), 
DeConick (1996), Dunderberg (r998a e 1998b). 
49· Schrage (r964). 
so. Kaestli (1998, pp. 389-90). 
sr. Cfr. Gnilka (1990, p. r89) e Luz (wo6, p. 306). 
52. Gli esempi citati hanno paralleli rispettivamente nei Il. 54, 32 e 33,2-3 
del Vangelo secondo Tommaso, al cui commento si rimanda per il confron
to sinottico. 
53· Patterson (1993). 
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54· Si trovano nei ll. p. (Mt 5,14b); 39 (Mt 23,13); 45 (Le 6,44b-45); 104 
(Le 5,33-35). 
55· Questa apertura a Tommaso e ad altre fonti extracanoniche ha caratteriz
zato la cosiddetta "Third Quest", la terza fase della ricerca contemporanea sul 
Gesù storico. Sarà appena il caso di ricordare, quali frutti di questo orienta
mento, l'innovativo e discusso progetto di ricostruzione delle autentiche paro
le di Gesù del]esus Seminar e la produzione, altrettanto controversa, di John 
Dominic Crossan. Per la questione metodologica sul Gesù storico cfr. i saggi 
di Enrico Norelli, Claudio Gianotto e Mauro Pesce in Prinzivalli (20o8). In 
particolare si veda il contributo di Gianotto, che è specificamente dedicato 
al Vangelo secondo Tommaso. Su questo tema cfr. inoltre Kaestli (1998). 
56. Cfr. Crossan (1998, pp. 239-89). 
57· Cfr. Patterson (1993, p. 227). 
58. In questo senso si sono mossi, tra gli altri, J.-É. Ménard (1975), M. Fie
ger (1991) e, in ambito italiano, M. Erbetta (1975). Per dare un'idea delle 
implicazioni di questa prospettiva è sufficiente pensare ali' accoglimento 
che essa trova nella monumentale opera di John Pau! Meier sul Gesù sto
rico, dove, facendo leva sui risultati discordanti delle ipotesi di coloro che 
sostengono l'indipendenza di Tommaso dai sinottici- che di per sé non è 
un argomento -, lo si liquida come non degno di considerazione. Cfr. in 
particolare Meier (2001, pp. 131-5). 
59· Cfr. King (2003), che propone di !imitarne l'uso al caso ben circoscri
vibile dello gnosticismo sethiano. 
6o. Williams (1996). 
61. Layron (1995); Logan (20o6). 
62. Si veda la sintesi di questa posizione in Quispel (1981). 
63. Davies (1983); Lelyveld (1987). 
64. DeConick (1996); Valantasis (1997). 
65. Sevrin (1997, pp. 352 e 359-60); Hurtado (2007, p. 459). 
66. Cfr. la proposta di Patterson (1993, pp. 100-3). 
67. Mi riferisco a Perrin (2002, 2008); per le critiche cfr. Gianotto 
(2004b), Williams (2009). 
68. I risultati della sua ricerca sono stati pubblicati in una monogra
fia (2005) e in un commentario (20o6), concepito come supplemento al
la stessa. Per inquadramenti critici di questa teoria cfr. Gianotto (20o7a) 
e Piovanelli (2009). 
69. Kelber (1983). 
70. Cfr. Ong (1982) e Goody (1986), accessibili anche al lettore italiano. 
71. Lewis (1975) e Assmann (1992 e 20oo). 
72. Il Performance Criticism è una metodologia emergente negli studi ne
otestamentari; essa prevede l 'uso di strumenti desunti da ambiti diversi 
(filologico, letterario, retorico, linguistico, storico-culturale, socio-antro
pologico) per inquadrare nel contesto appropriato l'evento-performance 
attraverso il quale il testo prende vita, e ricostruire l 'orizzonte intellettua
le dei suoi attori e del suo pubblico (cfr. Rhoads, 2006). Per una presenta
zione cfr. il sito www.biblicalperformancecriticism.org. 
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n Cfr. Crossan (1998, pp. 253-6). 
74· Valantasis (1997, pp. so-4). 
7S· Kloppenborg (1987, pp. 291-327). Nella retorica classica la "cria" (gr. 
xpdct, lat. chria) è una sentenza assiomatica assertiva, formalmente essen
ziale, attribuita in genere a un personaggio illustre, alla quale segue uno 
svolgimento logico. 
76. Così Plisch (20o8, pp. 24-s); contra Nagel (2003). 
77· L'espressione ricorre in l. 86,2, originariamente nell'accezione semiti
ca indicante l 'essere umano in generale. 
78. Cfr. Mt r6,r6; 26,63; Gv 6,57; At 14,15; Rm 9,26; 2Cor 3,3; 6,16; rTs 
1,9; rTm 3,15; 4,10; Eb 3,12; 9,14; 10,31; 12,22; Ap 7,2; 10,6. 
79· Cfr. Brown (1962-63, p. 159). 
So. Con questa accezione il termine avrà una certa fortuna nella lettera
tura siriaca (cfr. Quispel, 1975, p. r8o). Si noti la significativa analogia con 
il titolo di àpXl'JY6ç T~ç ~w~ç, «autore (o capo) della vita», attribuito aGe
sù in At 4,rs. 
Sr. Essa è usata anche in Mc 9,1; Mt 16,28; Le 9,27; Gv 8,52; Eb 2,9. 
82. Cfr. DeConick ( 2005, p. 189). 
83. Cfr., tra gli altri, Phil., Legum allegoriae 1,97-98; De confusione lingua
rum 61; De migratione Abrahami 36-37; De agricultura Noé· 8,12; 3Baruch 
4,7. Si veda DeConick (2oos, pp. 221-2). 
84. DeConick (20os, pp. 185-91). 
Ss. Cfr. Meyer (2002). 
86. Per «luogo>> cfr.ll. 4; 24,1; so,r; 68,2; 86,2; per «riposO>> (e «riposa
re») cfr.ll. 2,4 (POxy 654); so,3; 51,1; 86,2; 90,2. 
87. Cfr. Crossan (1998, pp. 463-8). 
88. In luogo di «Giuda, non l 'Iscariota>> del testo di maggioranza, le ver
sioni siriache riportano «Tommaso>> (la sirosinaitica) e «Giuda Tomma
so>> (la sirocuretoniana). 
89. Le origini dell'identificazione dell'apostolo Tommaso con il gemello 
di Gesù sono incerte, essendo la loro ricostruzione legata ali' individuazione 
degli strati redazionali nei relativi documenti e alla loro cronologia relativa, 
sulle quali vi sono visioni distinte. Cfr. Klijn (1970 e 1972); Turner (1972); 
Kuntzmann (1983, pp. 164-82); Poirier (1996 e 1997); Uro (2003, pp. u-s). 
90. Cfr. Hartin (20o6). 
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Nota al testo 

Il testo del Vangelo secondo Tommaso è contenuto in forma inte
grale in traduzione copta nel Nag Hammadi Codex II (NHC II), 
attualmente custodito nel Museo Copto del Cairo. Il codice con
tiene nell'ordine: l'Apocrifo di Giovanni, il Vangelo secondo Tom
maso, il Vangelo secondo Filippo, l' Ipostasi degli Arconti, un trattato 
senza titolo convenzionalmente chiamato Sull'origine del mondo, 
l'Esegesi dell'anima e il Libro di Tommaso, meglio conosciuto co
me Libro dell'atleta Tommaso. Si tratta di opere di diversa ascen
denza: l'Apocrifo di Giovanni e l'Ipostasi degli arconti sono asso
ciati con lo gnosticismo sethiano; il Vangelo secondo Filippo è un 
prodotto della scuola valentiniana; l'Esegesi dell'anima e lo scrit
to Sull'origine del mondo non sono altrettanto precisamente in
quadrabili: nel primo si può apprezzare una forte impronta plato
nico-alessandrina, nel secondo coesistono materiali eterogenei; il 
Libro del! 'atleta Tommaso è un dialogo di rivelazione in cui si per
cepisce l'influsso di tradizioni ascetiche. Tutti i trattati sono scrit
ti nel dialetto sahidico ma mostrano caratteristiche linguistiche 
non uniformi. Più in generale, non si è raggiunta una soluzione 
condivisa per quanto riguarda l 'epoca della realizzazione delle tra
duzioni dei trattati di Nag Hammadi dal greco al copto. Gli stu
di di Wolf-Peter Funk e Stephen E m mel corroborano l'ipotesi che 
essi furono inizialmente tradotti, in circostanze diverse, in diffe
renti dialetti e subirono in seguito un'uniformazione al sahidico 
(cfr. Funk, 1993; Emmel, 2008, p. 35). Il Vangelo secondo Tommaso 
presenta numerose forme dellicopolitano, varietà dialettale diffu
sa nell'Alto Egitto. 
Il testo del Vangelo secondo Tommaso occupa poco meno di 20 pa
gine (da p. 32,ro a p. 51,28) ed è generalmente ben leggibile; presen
ta ridotte lacune, quasi sempre felicemente integrate. Nel presente 
lavoro si è seguita l'edizione di Layton (1989), tenendo conto anche 
di quella di Bethge (1996) e dei recenti lavori di DeConick (wo6) 
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e Plisch (wo8). La numerazione dei logoi corrisponde a quella, or
mai standard, di Layton. Per rendere più agevole l'analisi del testo 
è stata utilizzata, inoltre, una numerazione interna ai detti ricalca
ta su quelle, pressoché coincidenti, di DeConick e Plisch. 

Parti del Vangelo secondo Tommaso sono inoltre attestate in lingua 
greca in tre frammenti ossirinchiti scoperti ed editi da B. P. Gren
fell e A. S. Hunt tra il 1897 e il 1904 (cfr. l'Introduzione). 
POxy 1 (oggi custodito nella Bodleian Library di Oxford come 
MS.Gr.th.e.7[P]) consiste in una porzione di una pagina prove
niente da un codice. Il frammento misura 14,5 x 9,5 cm ed è leggi
bile su entrambe le facciate. Il testo scorre dal verso al recto e con
sta di 21 linee, corrispondenti ai detti dal 26 al 33 e 77,2-3 (che è 
giustapposto al l. 30). Sulla base del raffronto con il testo cop
to, Fitzmyer (1971, p. 356) ha ipotizzato che l'estensione origina
ria delle colonne di testo doveva comprendere circa 38 linee; si 
può stimare che la pagina fosse lunga circa 27 cm (occorre calcola
re il margine inferiore e lo spazio sufficiente a contenere circa 16 o 
17 linee supplementari rispetto a quelle conservate). Il codice avreb
be dunque avuto una forma alta e stretta, piuttosto comune nel II e 
m secolo. Nell'angolo in alto a destra del verso è visibile il numero 
lA(= n) che può riferirsi alle pagine o ai fogli: da ciò si deduce che 
il codice conteneva almeno un altro testo prima del Vangelo secondo 
Tommaso. La scrittura è databile paleograficamente al 200 e.v. circa; 
la mano viene descritta come «informalliterary» da Attridge (1989, 
p. 96) mentre Hurtado (wo8, p. 22) la ritiene «clear an d competent, 
but workaday and certainly not calligraphio> e parla di un copista 
«of very limited aesthetic abilities». Lo scriba si è tuttavia studia
to di far terminare le linee con regolarità sul margine destro del verso 
(quello esterno, dove le difformità sono più evidenti): laddove il testo 
termina prima del margine, egli traccia una linea di riempimento. 
Nel manoscritto compaiono i seguenti nomina sacra (regolarmen
te indicati con un tratto sopralineare): 12: ('IY]o-oi:iç): righi s, n; 
8Y (9wi:i): 8; AN.QN (à.v8pw1rwv, nella locuzione Toiç v[oiç TWV 

à.v8pw1rwv): 19; TIPA (7raTÉpa): u; TIPMI (7raTptÒL): 32. 
Un tratto orizzontale sopralineare è usato al posto della v in fine 
di rigo in 10, 16, 27, 35· La grafia contiene i seguenti itacismi: ctL per 
E (6, 7); EL per L (13, 16, 35); L per EL (recto 22, corretto dallo scriba). Al 
rigo 36 è scritto oL in luogo di Cfl· 
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P.Oxy 654, conservato alla British Library di Londra (B.L. pap. 
1531), è parte di un foglio proveniente da un rotolo riutilizzato. Es
so misura 24,4 x 7,8 cm. Il recto contiene un registro di terre, men
tre il testo del Vangelo secondo Tommaso, la cui copiatura viene as
segnata alla metà del III secolo, occupa il verso. Questo comprende 
42 linee, corrispondenti al prologo e ai detti 1-7. La parte conser
vata corrisponde a circa la metà del foglio, che è percorso in tutta 
la sua lunghezza da uno strappo verticale, quindi solo una sezio
ne iniziale di ciascuna linea è leggibile. La scrittura, in maiuscola, 
è piuttosto chiara, con una evidente irregolarità nell'altezza delle 
lettere. Secondo Grenfell, Hunt (1904b, p. 1) e Attridge (1989, p. 
87) si tratta di una mano informale comune nel III secolo, men
tre Hurtado (2008, p. 25) sottolinea la scarsa perizia dello seri
ba. Compare un solo nomen sacrum: IH2 ('IY]o-ouç) alle linee 2, 27, 
36, mentre ncnpòç alla linea 19 è scritto per esteso. Una coronide 
contrassegna la fìne dei detti di Gesù ai righi 5, 9, 36, ma nel rigo 
27 il segno è arbitrariamente posto dopo le parole ÀÉ')'EL 'IYJ(o-ou)ç. 
I tratti orizzontali visibili in prossimità del margine sinistro sem
brano essere stati aggiunti da un'altra mano. Un appariscen
te errore dittografìco occorre nell 'Jncipit (si veda il Commento), 

mentre scritture aplografìche compaiono ai righi 25 e 31. Ricon
ducibili agli usi ortografici dell'epoca sono i'] in luogo di EL (rigo 
8), E per Ctl (18, 23, 25, 37), e per T (31), i'] per 'J (w). Alle linee 19 e 
25 lo scriba inserisce rispettivamente UfLEiç e OTL nello spazio so
pralineare. 
P.Oxy 655 (oggi alla Houghton Library, Harvard University, 
proveniente dalla collezione del Semitic Museum della medesi
ma università e catalogato come SM 4367) consta di 8 minusco
li frammenti provenienti da un rotolo. Il più grande, denomina
to «h», misura 8,2 x 8,3 cm. I frammenti leggibili riportano i detti 
dal 36 al 39 e una parte del detto 24; il testo è disposto su due co
lonne. Dalle ricostruzioni prodotte sembra che il manoscritto fos
se di dimensioni contenute (circa 16 cm di altezza, cfr. Attridge, 
1989, p. 98). La scrittura, una maiuscola piccola e piuttosto squa
drata, viene assegnata alla prima metà del III secolo. Anche qui ri
corrono itacismi (et per L, col. i,16 e col. i,19; col. ii,2o; EL per i'J• col. 
i,14) e un'apolografìa (col. i,13). Il testo esistente non compren
de nomi che generalmente vengono abbreviati, ma è possibile che 
nelle lacune ricorresse la forma abbreviata di 'IYJo-ouç. 
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Il testo greco restituito dai tre manoscritti differisce in vari pun
ti dalla versione copta di NHC II. Tali differenze riguardano in 
un caso l'ordine (in POxy 1 il detto 77,2-3 è giustapposto al detto 
30) e, più spesso, l'estensione dei detti (il greco ha un testo più lun
go nei detti 3, 4, s, 27, 33, 36, 37 e più breve nell'Incipit e nei detti 2, 

3, 6, 37). Inoltre, sono presenti letture alternative nei detti 3, 6, 26, 

30, 31, 32, 37 e 39· Tali difformità sono riconducibili a cause distin
te: alcune possono dipendere dalla traduzione, altre dalla corru
zione avvenuta durante il processo di trasmissione. Si tende però a 
pensare che la versione copta sia dipendente da un archetipo diver
so da quelli dei frammenti greci. 

In questo lavoro ho seguito il testo di Attridge, confrontando
lo con le altre edizioni dei frammenti greci e con gli studi indi
cati in bibliografia; i principali luoghi controversi sono segnalati 
nel Commento. Nella presentazione del testo si è data precedenza 
al greco, laddove è attestato. Sono stati utilizzati i seguenti segni 
critici: [ ] per indicare una lacuna; ( ) per lo svolgimento di for
me abbreviate; {}per un'espunzione; ()per un'integrazione; [[ ]] 
per una cancellazione di mano antica; t per la presenza di una cor
ruzione (se riguarda più parole esse vengono delimitate dallo stes
so segno). 
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Vangelo secondo Tommaso 

nEy~rfE;\ION nK~T~ 8IDM~C 
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INCIPITe I 

POxy 654,r-s 

OlTOL Ol {ot} ÀO)'Ol Ol [à:rr6Kpuq>ot ouç ÈÀa]ÀYJO"EV 'IYJ(O"ou)ç 6 ~WV K[al 
E)'pct'fEV 'louoa 6] KctL 8wv-ii. I KctL ehrev· [oç a v T~V ÉpV.YJVEl] av TWV 
À6ywv -rou-r[ wv eilpY]. 6avchou] où !-'-~ )'EUO"YjTctL. 
NHC II,32,10-r4 

N~€ l NE NQ)~X€ €8Hn ENT~ TC ETON2 XOOY ~ym ~CJcn"icoy 

N61 Al AYMOC "ioyA~C 8(l)M~C I ~ym nEX~CJ X€ nET~2€ 

€8EPMHNEI~ NNEEIQ)~XE CJN~XI tnE ~N MnMOY 

2. 

POxy 654.5-9 

I [ÀÉ)'El 'IYJ(O"ou)ç]. v-~ navO"aO"ew 6 ~Yj[Twv TOU ~YjTELV EWç av] EUpY]. 
2. Kal o-rav eupn [6av.~YJ6~0"ETat, 3 Kal 6av.]~YJ6Etç ~aO"LÀEVO"YJ, 4 Ka[l 
~aO"tÀeuO"aç avana ]~O"ETat. 
NHC IL32,I4-I9 
InEXE TC MNTPECJ».o N61 nETG)INE ECJG)INE G)~NTECJDINE 

2. ~ ym 20T ~N €9Q)~N61 NE CJN~G)TPTP 3 ~ ym ECJQ)~NQ)

TOPTP CJN~P a)nHpE 4 ~ym CJN~pppo EXM nTHPCJ 

3 
POxy 6s4,9-2r 

I ÀÉ)'EL 'I[YJ(O"ouk Èàv] oi EÀKovnç ~v-&ç [e'inwO"LV ùv-Tv· iooù] ~ ~aO"tÀeia 
Èv oùpa[v0, ùv-&ç q>6~0"ETctl] Tà 'ITETELVà TOU oùp[avou· 2. l:àv o' E'inWO"LV 
o]TL ùnò T~V )'~V ÈO"T[Lv, ELO"EÀEUO"OVTal] o i tx6uEç T~ç 6aÀa[ O"O"Yjç 
npoq>6aO"av ]nç ùv.&ç· 3 Kal ~ ~aO"[ tÀe(a -rwv oùpavwv] Ènòç ùv-wv 
[ÈO"]TL [KaKTOç. 4 oç &v Éau-ròv] yv0. TaUTYJV eùp~[O"El, Kal OTE ÙV.Etç] 
Éau-roÙç )'VWO"E0"6a[t, E'iO"E0"6E éht uiol] ÈO"TE ÙV.Etç TOU na-rpÒç TOU 
nwnoç· s Ei OÈ v-~] )'VWO"<E0")6e Èau-roùç, Èv [-rfi n-rwxeiq. ÈO"TÈ] Kctl 
Ù!LELç ÈO"TE ~ 'ITTW [XElct]. 
NHC II.32,r9-33.5 
I nEX€ TC X€ EYG)~XOOC NHTN N61 NETCmK 2HTTHYTN 

X€ E l CZHHT€ ETMNTEPO 2N TnE €€ l E Nn».HT N~p Q)Opn 

EPG>TN NT€ TnE 2. EYG)~NXOOC NHTN X€ CZN e~».~CC~ 

E€ l E NHT N~p Q)Opn EpmTN 3 ~».».~ TMNTEPO CMnETNZOYN 

~ yrn CMnETNB~». 4 20T ~N ETETNQ)~NCOYWN THYTN TOT€ 

CEN~COYW(N) THN€ ~yrn TETN~€ l ME X€ NTWTN nE NQ)Hp€ 

MnE l WT ETON2 5 EQ)WnE A€ TETN~COYWN THYTN ~N €€ l E 

TETNQ)OOn 2N OYMNTZHK€ ~yrn NTWTN nE TMNTZHK€ 
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INCIPITe I 

POxy 6s4,1-5 
Questi sono i detti segreti che Gesù il vivente ha proferito e 
Giuda, che è chiamato anche Tommaso, ha scritto. I E disse: 
«Chi troverà l'interpretazione di questi detti non gusterà la 
morte». 
NHC Il,32,I0-14 

Questi sono i detti segreti che Gesù il vivente ha proferito e Didi
mo Giuda Tommaso ha scritto. I E disse: «Chi troverà l'interpre
tazione di questi detti non gusterà la morte». 

2 

POxy 654,5-9 
I Dice Gesù: «Colui che cerca non smetta di cercare fino a quan
do abbia trovato, 2 e quando avrà trovato resterà sbigottito, 3 e ri
masto sbigottito regnerà, 4 e avendo regnato troverà riposo». 
NHC II,32,I4-I9 
I Dice Gesù: «Colui che cerca non smetta di cercare fino a quan
do abbia trovato, 2 e quando avrà trovato sarà turbato, 3 e quando 
sarà turbato sarà meravigliato 4 e regnerà sopra il tutto». 

3 
POxy 654.9-21 
I Dice Gesù: «Se coloro che vi trascinano vi diranno: "Ecco, il 
regno è nel cielo", gli uccelli del cielo vi precederanno; 2 se inve
ce diranno che è sotto la terra, verranno i pesci del mare e arri
veranno prima di voi: 3 il regno dei cieli è dentro di voi e fuori. 
4 Colui che conosce sé stesso lo troverà, e quando voi conosce
rete voi stessi saprete che siete figli del Padre vivente. s Se inve
ce non conoscerete voi stessi, siete nella povertà e voi siete la po
vertà». 
NHC II,32,19-33.5 
I Dice Gesù: «Se coloro che vi guidano vi dicono: "Ecco, il regno 
è nel cielo", allora gli uccelli del cielo vi precederanno; 2 se essi vi 
dicono che è nel mare, allora i pesci vi precederanno. 3 Ma il regno 
è dentro di voi e fuori di voi. 4 Quando conoscerete voi stessi al
lora sarete conosciuti e comprenderete che siete i figli del Padre vi
vente. s Se invece non conoscete voi stessi allora siete nella povertà 
e voi siete la povertà». 
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4 
POxy 654,21-27 

I [ÀÉ)'EL 'IYJ(crou)ç} oùJC ànoJCv~crEt &vS[pwnoç naÀatòç ~fLE]pwv 
ÈnEpwT~crE na[toiov ÉnTà ~fLE]pwv nEpl Tou Tonou T~[ç ~w~ç, JCctl 
~~]crETE' 2 on noÀÀol EcrovTat n[pwTot EcrxaTot], ol EcrxaTot npwTot, 3 

JCctl [ EÌqEv~crou] crtv. 
NHC Il,33.5-ro 
I nE XE TC tJN.\XN.\Y .\N N61 npmME N2.\AO 2N NEtJ200Y EXNE 

OYKOYE NO)Hp E O)HM Etl2N C.\0)9 fJzooy ETB E nTonoc MnmN2 

.\ yo tJN.\mN2 2 XE oyfJ 2.\2 NO)Opn N.\P 2.\E 3 .\ ym 

Ne Eo)mnE oy .\ oyon 

5 
POxy 654,27-31 

I ÀÉ)'EL 'IYJ(crouk y[vwSt TÒ èìv EfL7rpocr]8Ev T~ç éh!rEwç crou, JCctl [Tò 
JCEJCctÀUfLfLÉvov] àn6 crou ànoJCaÀucp(S)~crET[ a( ero t· 2 où yap Ècr-] 
TLV 1CpU7rTÒV O OÙ cpctvE[pòv )'EV~CTETat], lCctL 8E8ctfLfLÉVOV O o[ ÙJC 
È)'Ep8~crETctl]. 
NHC 11,33,IO-I4 

InEXETC coymN nETMnMTOMnEK20 EBOA .\ymnEeHn EPOK 

tJN.\6mAn EBOA N.\K 2 MfJ A.\.\Y 1.\P Etl2Hn EtJN.\OYmN2 

EBOA .\N 

6 

POxy 654.32-40 
I [È~]ETa~oucrtv ctÙTÒV o[l fLIX8YjT8ctl ctÙTOU lCctL ÀÉ])'oucrtv· nwç 
VYJCTTEU [ CTOfLEV, lCctL7rWç npocrEU~o] fLE8ct, lCctL7rWç [ ÈÌ.EYjfLOCTUVYJV 7rOL~CTOfLEV 
K]ctl Tl 7rctpctTYjp~cr[ofLEV 7rEpL TWV ~pWfLaTw]v; 2 ÀÉ)'El 'IYJ(crou)ç· [fL~ 
'fEUOEcrSE 3 JCctl OTL fLLCT]ELTctl, fL~ 'ITOLELT[E· 4 OTL naVTct ÈVW'ITLOV T]~ç 
àÀYJS[E]iaç àv[acpaivETctt. 5 ovoèv yap Ècrn]v à[n]oJCEKp[ufLfLÉvov o ov 
cpctvEpÒv EcrTat]. 
NHC Il, 33,14-23 

I .\YXNOY9 N61 NEtJ M.\8HTHC nEX.\Y N.\tJ XEK oymo) ETPNP

NHCTEYE .\Ym EO) TE 8E EN.\O)AHA EN.\t EAEHMOCYNH 

.\ ym EN.\pn.\p .\ THP E l EOYN61 oymM 2 nE XE TC XE Mnp

XE 60A 3 .\ym nETETMMOCTE MMOtJ Mnp.\.\tJ 4 XE 

CE60An THPOY EBOA MnEMTO EBOA fJTnE 5 MfJ A.\.\Y 1.\P 

Etl2Hn E9N.\OymN2 EBOA .\N .\ym MN A.\.\Y Etl20BC EYN.\6(1) 

OYEO)N 60AntJ 
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4 
POxy 6s4,2.1-2.7 

I Dice Gesù: «Non esiterà un uomo vecchio di giorni a interroga
re un bambino di sette giorni sul luogo della vita e vivrete; 2 poi
ché molti primi saranno ultimi, gli ultimi (saranno) primi 3 e di
verranno uno». 
NHC Il,3J.5-10 

I Dice Gesù: «L'uomo vecchio nei giorni non esiterà a interroga
re un bambino piccolo di sette giorni sul luogo della vita, ed egli 
vivrà; 2 poiché molti dei primi saranno ultimi 3 e diverranno uno 
solo». 

s 
POxy 6s4,2.7-31 

I Dice Gesù: «Conosci ciò che sta davanti alla tua vista e ciò che 
ti è occultato ti sarà rivelato. 2 Non c'è infatti cosa nascosta che 
non diverrà manifesta né cosa sepolta che non sarà risvegliata». 
NHC Il,33,I0-14 

I Dice Gesù: «Riconosci ciò che sta davanti al tuo volto e ciò che 
ti è nascosto ti sarà rivelato. 2 Perché non c'è nulla di nascosto che 
non sarà rivelato». 

6 
POxy 654.32.-40 

I Lo interrogano i suoi discepoli e dicono: <<Come digiuneremo? 
Come pregheremo? Come faremo l'elemosina? E che cosa osserve
remo riguardo ai cibi?». 2 Dice Gesù: «Non mentite 3 e non fate 
ciò che è odiato, 4 poiché tutto si rivela di fronte alla verità. s In
fatti non c'è nulla di nascosto che non sarà manifesto». 
NHC Il,33,14-2.3 

I Lo interrogarono i suoi discepoli e gli dissero: «Vuoi che digiu
niamo? Come pregheremo e daremo l'elemosina? E sul cibo qua
li norme osserveremo?». 2 Dice Gesù: «Non mentite 3 e non fa
te ciò che odiate, 4 poiché tutto è svelato davanti al cielo. s Poiché 
non c'è niente di nascosto che non sarà rivelato e niente di coperto 
che rimarrà senza essere svelato». 
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7 
POxy 654.40-42 
I [--- t-tct]~apL[6ç] È<rTLv [ò ÀÉwv ov &v8pwnoç Èo-8(eL Kctl6 Ài]~v 
eo-TrA:L &v8pwnoç 2 Kctl ètva8et-tct 6 &v8pwnoç] 9v [ÀÉwv Èo-8teL ---] 
NHC ll,33.23-28 
I nE XE TC OYM~K~p l OC nE nMOYE l n~ E l ETE np<l>ME 

N~oyoM9 ~ ym NTE nMOYE 1 U)<l>nE ppmME 2 ~ ym 9BHT NG 1 

npmME n~ E l ETE nMOYE l N~OYOM9 ~ Y<l> nMOYE l N~U)<l>nE 

PP<l>ME 

8 
NHC Il,33.28-34,3 

I ~ym nEX~9 XE EnpmME TNT<l>N ~yoymzE PPMN2HT n~ E 1 

NT~ZNOYXE NTE9U<l> E8~J\~CC~ ~9C<l>K MMOC EZp~'( ZN 

8~J\~CC~ ECME2 NTBT NKOYEI 2 N2P~'I N2HTOY ~92E 

~YNOG NTBT EN~NOY9 NG l noym2E PPMNZHT 3 ~9NOYXE 

NNKOYE l THPOY NTBT EBO~ E[nE]CHT E8~J\~CC~ ~9C<l>Tn 

MnNOG NTBT X<l>P l C 21 CE 4 nETE OYN M~~XE MM09 

EC<l>TM M~PE9 C<l>TM 

9 
NHC II,34,3-I3 
I nE XE l C XE E l C2HHTE ~9E l EBOJ\ NG l nETC l TE ~9ME2 

TOOT'f~9NOYXE 2 ~20EINEMEN2E EXNTE21H ~YEI NGI 

NnJ\~TE ~YK~T90Y 3 ZNKOOYE ~YZE EXNTnETP~ ~Y<l> 

Mnoy XE NOYNE EnECHT EnK~2 ~ Y<l> MnOYTEYE 2MC E2P ~'l 

ETnE 4 ~Y<l> ZNKOOYE ~Y2E EXN NU)O(N)TE ~Y<l>GT M
nEGPOG ~ Y<l> ~n9NT OYOMOY 5 ~ Y<l> ~ZNKOOYE ZE EXN 

nK~Z ETN~NOY9 ~ ym ~ 9t K~pnoc E 2P ~'l ET nE EN~NOY9 

~9E l NCE E COTE ~Y<l> U)EXOY<l>T ECOTE 

IO 

NHC II,34,I4-I6 

nE XE l C XE ~E l NOYXE NOYK<l>ZT EXN nKOCMOC ~ Y<l> 

E l CZHHTE t~PEZ EP09 U)~NTE9XEPO 
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7 
POxy 654,40-42 

I ( ... ) «Beato è il leone che l'uomo mangia, e il leone sarà uomo; 
2 e maledetto l'uomo che il leone mangia( ... )». 

NHC II,33.23-28 
I Dice Gesù: «Beato il leone che l'uomo mangerà, e il leone diven
terà uomo; 2 e maledetto l'uomo che il leone mangerà, e il leone 
diventerà uomo». 

8 
NHC Il,33,28-34,3 

I E disse: ~~L'uomo è simile a un pescatore esperto che gettò la sua 
rete nel mare e la trasse fuori dal mare piena di pesci piccoli. 2 In 
mezzo a loro il pescatore esperto trovò un pesce bello e grande. 3 
Egli gettò via nel mare tutti i pesci piccoli e scelse quello grande 
senza difficoltà. 4 Colui che ha orecchie per intendere intenda!». 

9 
NHC II,34,3-J3 

I Dice Gesù: «Ecco il seminatore uscì, prese una manciata di se
mi e li gettò. 2 Alcuni caddero sulla strada: vennero gli uccelli e li 
presero. 3 Altri caddero sulla pietra: non misero radici nel suolo né 
produssero spighe in alto. 4 E altri caddero in mezzo ai rovi: que
sti soffocarono il seme e il verme li divorò. 5 E altri caddero sulla 
buona terra, e questa produsse buon frutto verso l'alto e portò ses
santa misure per una e centoventi per una». 

IO 

NHC Il,34,14-16 

Dice Gesù: ~~Ho gettato fuoco sul mondo ed ecco, lo custodisco 
fino a che esso bruci». 
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II 

NHC II,34,I6-25 

I nEXE TC XE TEEinE N~pn~pUE ~Yill TETNTnE MMOC 

N~pn~p UE 2 ~ Yill NETMOOYT CEONZ ~N ~ Yill NETONZ 

CEN~MOY ~N 3 NZOOY NETETNOYillM MnETMOOYT NETETN

E l PE MM09 MnETONZ ZOT ~N ETETNQ)~NQ)illnE ZM noyoE l N 

oy nETETN~~9 4 ZM <j>ooy ETETNO NOY~ ~ TETNE l PE 

MnCN~Y ZOT~NAE ETETNQ)~Q)illnENCN~yoy nE ETETNN~~9 

I2 

NHC II,34,25-30 

I nE XE MM~8HTHC N l C XE TN COOYN XE KNUillK NTOOTN 

N l M nE ETN~P N06' EZP ~'l EXillN 2 nE XE TC N~ Y XE n M~ 

NT ~ TETNE l MM~ Y ETETN~IHDK Q)~ 'l ~KillBOC nA l K~ l OC 

n~ E l NT ~ TnE MN nK~Z Q)illnE ETBHTCf 

I3 
NHC II,34,30-3S,I4 

I nEXE TC NNE9M~8HTHC XE TNTillNT NTETNXOOC N~E l XE 

EEINENNIM 2 nEX~9N~9N6'1 CIMillNnETPOCXE EKEINE 

NOYU~E>,OC NAIK~IOC 3 nEX~9 N~9 NGI M~88~10C 

XE EKE l NE N"oypmME M<j> l -\OCO<j>OC NpM"NZHT 4 nEX~9 

N~9 NGI 8illM~C XE nc~z 20-\illC T~T~npo N~Q)(Q))~n'-1 

~NETP ~XOOC XE EKE l NE NN l M S nE XE l HC XE ~NOK 

nEKC~Z ~N EnE l ~KCU> ~KtZE EBO-\ ZN TnHIH ETBPBPE 

T~EI ~NOK NT~EIQ)ITC 6 ~Yill ~9XIT9 ~9~N~XillPEI 

~9Xill N~9 NQ)OMTNQ)~XE 7 NT~PE 8illM~C AE El Q)~ NE9 

Q)BEEP ~YXNOY9XENT~TCXOOC XEOYN~K 8 nEX~9N~Y 

N6'1 8illM~C XEEIQ)~NXill NHTNOY~ ZN NQ)~XE NT~9XOOY 

N~ E l TETN~'-11 illNE NTETNNOYXE EPOE l ~ ym NTE OYKU>ZT 

E l EBO-\ ZN NillNE N(9)pm(KZ) MMillTN 

I4 

NHC li,35,I4-27 

I nEXE TC N~Y XE ETETNQ)~NPNHCTEYE TETN~Xno NHTN 

NOYNOBE 2 ~ym ETETNQ)~(N)Q)-\H-\ CEN~PK~T~KPINE 

MMillTN 3 ~Yill ETETNQ)~Nt E-\EHMOCYNH ETETN~EIPE 

NOYK~KON NNETMnN~ 4 ~ym ETETNQ)~NBU>K EZOYN 

EK~Z N l M ~ Yill NTETMMOOQ)E ZN NXillP ~ EYQ)~pn~p ~AEXE 
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II 

NHC Il,34,16-2S 
I Dice Gesù: «Questo cielo passerà e quello al di sopra di esso pas
serà; 2 e quelli che sono morti non sono in vita, e quelli che sono 
vivi non moriranno. 3 Nei giorni in cui voi mangiavate ciò che è 
morto, ne facevate qualcosa di vivo; quando voi siete nella luce che 
cosa farete? 4 Il giorno in cui eravate uno, voi diventaste due; ma, 
una volta diventati due, che cosa farete?». 

I2 

NHC II,34,25-30 
I I discepoli dicono a Gesù: «Noi sappiamo che tu ci lascerai: chi 
sarà grande sopra noi?». 2 Dice Gesù a loro: «Da qualunque par
te voi veniate, andrete da Giacomo il giusto, per il quale sono stati 
fatti il cielo e la terra». 

I3 
NHC Il,34,30-35,I4 
I Dice Gesù ai suoi discepoli: «Fate un paragone e ditemi a chi so
no simile». 2 Gli disse Simon Pietro: ~~Tu sei simile a un angelo 
giusto». 3 Gli disse Matteo: «Tu sei simile a un saggio filosofo». 
4 Gli disse Tommaso: «Maestro, la mia bocca è del tutto incapace 
di dire a chi tu sei simile». s Dice Gesù: «Io non sono il tuo mae
stro, poiché hai bevuto e ti sei inebriato alla sorgente effervescente 
che io ho misurato». 6 E lo prese, indietreggiò, e gli disse tre paro
le. 7 Quando Tommaso tornò dai suoi compagni, questi gli chie
sero: «Che cosa ti ha detto Gesù?». 8 Tommaso disse loro: «Se 
vi dico una sola delle parole che egli mi ha detto, prenderete delle 
pietre e le lancerete contro di me, quindi un fuoco uscirà dalle pie
tre e vi brucerà». 

I4 
NHC IL35,14-27 
I Dice Gesù a loro: «Se digiunate, darete origine dentro di voi 
a un peccato; 2 se pregate, sarete condannati; 3 se fate l'elemosi
na, nuocerete ai vostri spiriti. 4 E quando entrate in qualsiasi ter
ra e camminate nelle campagne, se vi ricevono, mangiate ciò che vi 
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MM(l)TN nETOYN~K.U.Cj npmTN OYOMCJ NEH1)(l)NE N2HTOY 

EP l 6EP ~nEYE MMOOY 5 nETN~BmK r ~p E20YN 2N TE TN

T ~npo CjN~Xm2M THYTN ~N ~.\.\~ nETNNHY EBO.\ 2N TE TN

T ~npo NTQ'j nETN~X~2M THYTN 

I5 
NHC Il,35,27-31 
nE XE TC XE 20T ~N ETETNU)~NN~ Y E n€ TE M"noy XnO'j EBO.\ 

2N TC21 ME nE2T THYTN EXM nETN20 NTETNOY(l)U)T N~ '"l 

nETMM~ Y nE nETNE l U>T 

I6 

NHC Il,3s,3r-36,s 
I nEX€ TC XE T~X~ EYMEEYE NGI ppmME XE NT~EIEI 

ENOYXE NOYE l PHNE EXM nKOCMOC 2 ~ym CECOOYN ~N 

XE NT~EIEI ~NOYXE N2Nnmpx EXNnK~2 oyKm2T OYCH'-IE 

oynO.\EMOC 3 OYNtOY r ~p N~U)~>~~ 2N OYHE l OYN U)OMT 

N~U)mnE EXN CN~ Y ~ ym CN~ Y EXN U)OMT nE l m T EXM nU)Hp E 

~ym nU)HPE EXM nEIU>T 4 ~ym CEN~(l)2E EP~TOY EYO 

MMON~XOC 

I7 
NHC Il,36,s-9 

nEXE TC XE tN~t NHTNMnETE MnEB~.\ N~Y EP0'-1 ~ym nETE 

Mn€ M~~XE COTME'-1 ~ym nETE MnE 6 l X GMG(l)M'-1 ~ym MnE{j

E l E2P ~T 21 <jlHT ppmME 

I8 
NHC Il,36,9-17 

I nE XE MM~6HTHC NTC XE XOOC EPON XE TNnH ECN~U)mnE 

N~U) N2E 2 nE XE TC ~ TETNGm.\n r ~p EBO.\ NT ~PXH XEK~~C 

ETETN~U) l NE NC~ 6~2H XE 2M nM~ €TE T ~PXH MM~ y E6~2H 

N~U)mnE MM~Y 3 OYM~K~p l OC nETN~[[2]]m2E EP ~n 2N 

T ~PXH ~ ym '-IN~coymN e nH ~ ym '-IN~X l tnE ~N MMOY 

I9 
NHC Il,36,r7-25 
I nE XE TC XE OYM~K~p l OC nENT ~ZU)mnE n TE2H 

EMn~ TE'-IU)mnE 2 ETETNU)~NU)mnE N~E l MM~6HTHC 
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metteranno davanti e guarite tra loro i malati. s Poiché ciò che en
tra nella vostra bocca non vi renderà impuri, ma è ciò che esce dal
la vostra bocca che vi rende impuri!». 

IS 
NHC IL35,27-31 
Dice Gesù: «Quando vedete colui che non è stato generato da una 
donna, allora prostratevi con la faccia a terra e adoratelo: quello è 
vostro Padre». 

I6 

NHC IL3s,3r-36,s 
I Dice Gesù: «Forse gli uomini pensano che io sia venuto a getta
re pace nel mondo; 2 ed essi non sanno che è la divisione che so
no venuto a gettare sulla terra: fuoco, spada e guerra. 3 Poiché sa
ranno cinque in una casa: tre contro due e due contro tre; il padre 
contro il figlio e il figlio contro il padre; 4 ed essi saranno saldi, es
sendo solitari». 

I7 
NHC II,36,5-9 
Dice Gesù: «Io vi darò ciò che nessun occhio ha visto e nessun 
orecchio ha udito e nessuna mano ha toccato e non è mai salito 
nel cuore dell'uomo». 

I8 
NHC II,36,9-17 
I Dicono i discepoli a Gesù: «Dicci come sarà la nostra fine». 2 

Dice Gesù: «Avete dunque scoperto l'inizio, che cercate la fine? 
Poiché dove è l'inizio, là sarà la fine. 3 Beato colui che sarà saldo 
ali' inizio: egli conoscerà la fine e non gusterà la morte». 

I9 
NHC II,36,r7-25 
I Dice Gesù: «Beato colui che è esistito prima di esistere. 2 Se 
voi diventate miei discepoli e ascoltate le mie parole, queste pie-
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NTETNCU>TM~N~U)~XENEE l (l)NEN~Pà l ~KONE l NHTN 3 OYN

THTN r~p MM~Y NtOY NU)HN 2M n~p~àiCOC ECEKIM ~N 

NU)(l)M Mnpm ~ym M~pE NOyGmBE 2€ EBOX nETN~coymNOY 

CjN~X l tnE ~N MMOY 

20 

NHC Il,36,26-33 
I nEXE MM~8HTHC NTC XE XOOC EPON XE TMNTEPO NMnHyE 

ECTNT(l)N EN l M 2 n EX~ Cj N~ Y XE ECTNTmN ~ YB.\B l XE 

NU).\T ~M 3 (c)COBK n~p ~ NGPOG THPOY 4 20T ~N àE 

ECU)~(N)2E EXM nK~2 ETOYP 2(l)B EPOCj U)~CjTEYO EBOX 

NNOYNOG NT ~p ffCjU)mnE NCK E nH Nn X~ TE NTnE 

2I 

NHC II,36,33-37,I9 
I nEXEM~plnMNTCXEENEKM~eHTHCEINENNIM 2 nEX~Cj 

XE EYE l NE N2NU)HPE U)HM EYGEX l T ~ ycmU)E ETmoy ~N 

TE 3 20T ~N EYU)~E l NG l NXOE l C NTC(l)U)E CEN~XOOC XE 

KE TNC(l)U)E EBOX N~N 4 NTOOY CEK~K~2HY MnOYMTO 

EBOX ETPOYK~~C EBOX N~ Y NCEt TOYC(l)U)E N~ Y S à l~ 

TOYTOtXmMMOC XE €CjU)~E l ME NG l nXEC2NHE l XE CjNHYNG l 

npECjX l OYE CjN~POE l C EMn~ TECj€ l N9TMK~~Cj EU)OXT E20YN 

EnECjH€ l NTE TECjMNTEPO ETPECjCj l NNECjCKEYOC 6 NT(l)TN 

àE POE l C n TE2H MnKOCMOC 7 MOYP MMmTN EXN NETN

tnE 2NNOYN06 NàYN~MIC U)IN~ XE NE NXHCTHC 2€ E21H 

EE l U)~PU>TN 8 EnE l TEXPE l~ ETETNGUHl)T EBOX 2HTC 

CEN~2E EPOC 9 M~pECjQ)(l)nE 2N TETNMHTE NG l oypmME 

NEniCTHMmN Io NT~PE nK~pnoc nmz ~CjEI 2NNOYGEnH 

EnECj~C2 2N T€96 l X ~CjnCCj 11 nETE OYN M~~XE MMOCj 

ECmTM M~p ECj cm TM 

22 

NHC IL37,20-35 
I ~ TCN~ y ~2NKOYE l EYX l EpmTE 2 nEX~Cj NNEqM~8HTHC 

XE NE€ l KOYE l ETX l EpmTE EYTNT(l)N ~NETBHK E20YN 

~TMNTEPO 3 nEX~Y N~Cj XE EEINO NKOYEI TNN~B(l)K 

E20YN ETMNTEPO 4 nEXE l HC N~Y XE 20T~N ETETNQ)~p 

ncN~Y oy~ ~ym ETETNU)~p ne~ N20YN N8E Mnc~ NBOX 

~ym ne~ NBOX N8€ Mnc~ N20YN ~ym nc~(N)TnE N8E Mnc~ 
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tre vi serviranno. 3 Infatti voi avete cinque alberi nel paradiso che 
non cambiano né d'estate né d'inverno e le loro foglie non cadono. 
Chiunque li conoscerà non gusterà la morte». 

20 

NHC ll,36,26-33 

I Dissero i discepoli a Gesù: «Dicci a che cosa è simile il regno dei 
cieli». 2 Disse loro: «È simile a un granello di senapa; 3 esso è il più 
piccolo di tutti i semi, 4 ma quando cade su una terra coltivata pro
duce un grande ramo e diviene un riparo per gli uccelli del cielo». 

2I 

NHC 11,36,33-37,19 

I Dice Maria a Gesù: «A chi assomigliano i tuoi discepoli?». 
2 Egli dice: «Essi sono simili a bambini che si sono messi in un 
campo che non è il loro. 3 Quando i padroni del campo arrive
ranno, essi diranno: "Lasciateci il nostro campo!". 4 Essi si svesto
no davanti a loro per !asciarlo, consegnando il loro campo a quel
li. s Per questo io vi dico: se il padrone di una casa sa che arriverà 
il ladro, veglierà, prima che questo arrivi, e non permetterà che ir
rompa nella sua casa (parte) del suo possedimento, e che porti via 
le sue cose. 6 Quanto a voi, siate vigilanti nei confronti del mon
do. 7 Cingetevi i fianchi con grande forza, affinché i ladri non tro
vino la via per giungere a voi, 8 poiché il profitto che voi custodi

te lo troveranno. 9 Tra voi vi sia un uomo assennato! IO Quando il 
frutto maturò egli giunse rapidamente, tenendo in mano la falce, e 
lo mieté. 11 Colui che ha orecchie per intendere intenda!». 

22 

NHC 11,37,20-35 

I Gesù vide alcuni bambini che succhiavano il latte. 2 Disse ai 
suoi discepoli: «Questi piccolini che succhiano il latte sono si
mili a coloro che entreranno nel regno». 3 Gli dissero: «Dun
que diventando piccoli entreremo nel regno?». 4 Dice loro Ge

sù: «Quando voi farete di due uno e farete l'interno come 
l'esterno, l'esterno come l'interno e la parte superiore come quella 
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MniTN 5 ~ym ti)IN~ €T€TN~€1P€ M<j>OOYT MN TCZIM€ 

Mn l oy~ oymT XEK~~C N€ <j>OOYT p ZOOYT NT€ TCZI M€ 

p CZI M€ 6 ZOT~N €T€TNti)~€ l P€ NZNB~-\ EnM~ NOYB~-\ 

~ym oyc l X EnM~ NNOYC l X ~ym OYEPHT€ EnM~ NOYEPHT€ 

OYZI KmN EnM~ NOYZI Km(N) 7 TOT€ TETN~BmK €20YN 

9[T]t:J~[T€p]O 

2.3 

NHC Il,38,1-3 

1 nEX€ TC X€ tN~CETn THN€ oy~ €BO-\ 2N ti)O ~ym CN~Y 

€BO-\ 2NTB~ 2. ~ym C€N~(l)2€ EP~TOY EYO oy~ oymT 

2.4 

POxy 6ss frg. d 
[ ... È<r]nv [ ... cp]WTm0 [ ... JC]6<r[-tt:p [ ... ]Y] [ ... È]<rnv 
NHC II,38,3-IO 

1 nEX€ N€9M~8HTHC X€ M~TC€BON EnTonoc €TKMM~Y 

E n€ l T ~NUKH EPON T€ ETPNti) l N€ NC(l)9 2. nEX~9 N~ y X€ 

nETEYN M~~X€ MM09 M~P€9 C(l)TM 3 OYN OYO€ l N ti)OOn 

M<j>OYN NNOYPMOYO€ l N ~ ym 9P OYO€ l N EnKOCMOC THP9 

€9TMP oyo€ l N OYK~K€ nE 

2.5 
NHC II,38,I0-12 

1 nE X€ TC X€ MEP€ nEKCON N8€ NTEK tYXH 2. EP l THP€ l 

MM09 N8€ NT€-\OY MnEK B~-\ 

2.6 

POxy 1 verso,1-4 
2. [ ... ] JCcà TOTE ota~À!h}'Etç ÈJC~ctÀEtv TÒ Kapcpoç TÒ Èv T0 òcp8ctÀ[-t0 Tou 
àOEÀcpou <rou. 
NHC II,38,I2-I7 

1 nE X€ TC X€ nXH €T2M nB~-\ MnEK CON KN~ y €P09 neo€ l 

A€ €T2M nEKB~-\ KN~Y ~N €P09 2. ZOT~N €Kti)~NNOYX€ 

MnCO€ l €BO-\ 2Mn€KB~-\ TOT€ KN~N~Y €BO-\ ENOYX€ MnXH 

EBO-\ 2M nB~-\ MnEKCON 
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inferiore, 5 e quando voi farete il maschio e la femmina un solo e 
unico essere in modo che il maschio non sia maschio e la femmina 
non sia femmina, 6 quando farete occhi al posto di un occhio, ma
no al posto di mano, piede al posto di piede, immagine al posto di 
immagine, 7 è allora che entrerete nel regno». 

23 
NHC Il,38,1-3 

I Dice Gesù: ~<lo vi sceglierò, uno tra mille e due tra diecimila. 2 

E saranno saldi, essendo solitari». 

24 
POxy 6ss frg. d 
[ ... ] è [ ... ] illuminato [ ... ] al mondo [ ... ] è 
NHC Il,38,3-10 
I I suoi discepoli dissero: «Mostraci il luogo dove tu sei, perché 
per noi è necessario cercarlo». 2 Egli disse loro: ~~Chi ha orecchie 
intenda! 3 Vi è luce in un uomo di luce, ed essa illumina il mondo 
intero. Se essa non risplende, c'è la tenebra». 

25 
NHC ll,38,w-I2 

I Dice Gesù: «Ama tuo fratello come la tua anima; 2 custodiscilo 
come la pupilla del tuo occhio». 

26 
POxy 1 verso,1-4 
2 «( ... )e allora vedrai per togliere la pagliuzza che è nell'occhio di 
tuo fratello». 
NHC II.38,12-I7 

I Dice Gesù: «La pagliuzza nell'occhio di tuo fratello tu la vedi, 
ma la trave nel tuo occhio non la vedi. 2 Quando avrai tolto la tra
ve dal tuo occhio, allora vedrai chiaramente per togliere la pagliuz
za dali 'occhio di tuo fratello». 
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27 
POxy I verso,4-rr 
I ÀÉ)'EL 'I(~o-ouk èàv [.t~ v~a-nua-~TctL TÒv JC6a-t.tov, où [.t~ Eup~TctL T~v 
~MLÀElctV TOU 9(w)u· 2 Kctl ÈIÌV [.t~ o-ct~~ctTLO"~TE TÒ a-a~~ctTOV, OÙJC 
O'f"Eo-9E TÒ(v) n(ctTÉ)pct. 
NHC ll,38,I7-20 

I ETE(TN)TMPNHCTEYE EnKOCMOC TETN~2€ ~N ETMNTEPO 

2 ETETNTMEIPE MnC~MB~TON NC~BB~TON NTETN~N~Y 

~N E nE l (l)T 

28 
POxy I verso,II-2I 
I ÀÉ)'EL 'l(~o-ou)ç- E[o-]T~V Ev [.tÉO"tp TOU lCOO"[.tOU 1Cctl ÈV o-ctpK[[E ]]l w~9~v 
ctÙTotç 2 1Cctl EÙpov navmç [.tE9UOVTctç 1Cctl OÙOÉVct EÙpov OEL'f"w(v)m 
èv ctùToTç 3 Kctl novET ~ 'f"ux~ f.tOU ènl ToTç uloTç Twv àv(9pwn)wv on 
Tu~Ào( Eia-tv TflKa.po(q. a.ùTw[v] ~al [où] ~MJ:r[oua-tv oTt ... ] 
NHC ll,38,20-3I 

I nE XE TC XE ~€ l (1)2€ EP ~T 2N TMHTE MnKOCMOC ~ ym 

~E l oymN2 EBO,\ N~ Y 2N C~Pl 2 ~E l 2E Epooy THPOY 

EYT~2€ Mni2E E,\~~y N2HTOY E90BE 3 ~ym ~T~tYXH t 
TK~C EXNNti)HPE N"ppmME X€ 2NB-\,\EEYE NE 2M noy2HT ~ ym 

CEN~ y EBO,\ ~N XE NT ~ YE l EnKOCMOC EYti)OYE l T EYti) l NE 

ON ETPOYE l EBO,\ 2MnKOCMOC EYti)OYE l T 4 n,\HN TENOY 

CET02E 20T ~N EYti)~NN€2 noyHpn TOTE CEN~PMET ~NOE l 

29 
POxy I recto,22 
[ ... hotJCM [TctUT]~[v T]~v nTwxda(v). 

NHC II,38,3I-39,2 

I nE X€ TC Eti)XE NT ~ TC~Pl ti)mnE ETB€ nN~ OYti)nHp€ 

TE 2 Eti)XE nN~ ~E ETBE ncmM~ OYti)nHp€ Nti)nHr€ 

ne 3 ~,\,\~ ~NOK t p ti)nHpE M"n~E 1 XE nmç ~T'?'? 1 NOG MM

NTPMM~o ~coym2 2N TE€ l MNT2HKE 

30 
POxy I recto,23-30 
I [ÀÉy]EL ['l(~o-ou)ç· on]ou ÈIÌV ~O"LV [Tp]E(Tç] E[ìo-]ìv 9w(· 21Cctl [on]ç[u] 
È[àv] Èo-nv t.t6voç [l€lyw èyc!J EÌ[.tL t.td ctùT[ou]. 3 ey~t[p]çv TÒv À(9o(v) 
~ç(à]1CEl [Eu]p~o-Etç [LE" 4 o-x(a-ov TÒ !;,uÀov KIÌ)'W èJCçt EÌ[.tL. 
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27 
POxy I verso,4-rr 
I Dice Gesù: «Se non si digiunerà riguardo al mondo non si tro

verà il regno di Dio 2 e se non celebrerete il sabato come un sabato 
non vedrete il Padre». 
NHC II,38,I7-20 

I «Se non digiunate riguardo al mondo non troverete il regno; 2 

se non celebrerete il sabato come un sabato non vedrete il Padre». 

28 
POxy I verso,rr-2I 
I Dice Gesù: «Mi sono levato in mezzo al mondo e sono appar
so loro nella carne: 2 e li ho trovati tutti ubriachi e non ho trovato 
nessuno tra loro assetato; 3 e la mia anima si affatica per i figli degli 
uomini poiché sono ciechi nel loro cuore e non vedono che ( ... )». 
NHC II,38,2o-3I 
I Dice Gesù: «Mi sono levato in mezzo al mondo e mi sono ma
nifestato loro nella carne; 2 li ho trovati tutti ubriachi e non ho 
trovato nessuno tra loro assetato. 3 E la mia anima ha sofferto per 
i figli degli uomini, poiché essi sono ciechi nel loro cuore e non ve
dono bene; infatti vuoti sono venuti al mondo e vuoti cercano di 
uscire dal mondo. 4 Ma in questo momento sono ubriachi; quan
do scuoteranno via il loro vino, allora si convertiranno». 

29 
POxy I recto,22 
( ... ) dimora in questa povertà. 
NHC II,38,3I-39,2 

I Dice Gesù: «Se la carne è venuta all'esistenza a causa dello spiri
to, ciò è meraviglia. 2 Se invece lo spirito (è venuto ali 'esistenza) a 
causa del corpo, ciò è meraviglia delle meraviglie! 3 Ma di questo 
io mi meraviglio: come questa grande ricchezza abbia preso dimo
ra in questa povertà!». 

30 
POxy I rect0,23-30 
I Dice Gesù: «Dove sono tre, sono dei, 2 e dove è uno solo, dico: 
io sono con lui. 3 Solleva la pietra, e là mi troverai; 4 spezza il le
gno, e io sono là». 
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NHC Il,39,2-5 
I nEXE TC XE nM.\ EYN U)OMT NNOYTE MM.\Y 2NNOYTE NE 

2. nM.\ EYN CN.\ Y H oy .\ .\NOK tU)OOn NMM.\ 'l 

3I 
POxy I recto,30-35 

I ÀÉ)'Et 'I(YJ<rou)ç· otnc e o-n v OEKTÒç npo4~Tl']ç È v Tij n(aT)ptot a1h[ o ]u, 
2. OÙOÈ lctTpÒç 7rOlEL 8Epct7rELctç Eiç TOÙç )'ElVWO"KOVTctç ctÙTo(v). 

NHC Il,39.s-7 
I nE XE TC MN npo<j>HTHC U)Hn 2M nE'ltME 2. M.\PE CO€ l N 

peEp .\nEYE NNETCOOYN MMO'l 

32. 

POxy I recto,36-4I 

ÀéyEt 'I(YJ<rou)ç· n6Àtç oiKoOOfLYJflÉvYJ èn'aKpov [o]pouç tnjrYJÀou{ç} Kal 
È<rTYJPl)'fLÉVY] OUTE 7rE[<r]Eiv ouvaTctl OUTE Kpv[~]~vat. 
NHC Il,39·7-ro 
nEXE TC XE oynoJ\ l C EYKU>T MMOC 21 XN OYTOOY E'lXOCE 

ECT .\XPHY MN GOM NC2E oy AE CN.\U)ZU>n .\N 

33 
POxy I recto,4I-42 

ÀÉ)'El 'l(Y]<rou)ç (o) CtKOUHç [E]iç TÒ h c;rrfov q-çv, T9[UTO K~pu~ov ... ] 
NHC Il,39,ro-I8 

I nE XE TC nETKN.\CU>TM E PO'l 2M nEKM.\.\XE 2M nKEM.\.\XE 

T .\U)E OE l U) MMO'l 21 XN NETNXENEnmp 2. M.\p E J\.\.\ Y 

1.\P XEPE 2HBC N'lK.\.\Y n M.\.\XE OYAE M.\'lK.\.\Y 2M M.\ 

E'l2Hn 3 .\J\J\.\ EU).\p E'lK.\.\ 'l 21 XN T J\ YXN l.\ XEK.\.\C OYON 

N l M ETBHK EWYN .\YU> ETNNHY EBOJ\ EYN.\N.\Y .\nE'lOYOE l N 

34 
NHC II,39,I8-20 

nEXE TC XE oyB.\J\E E'lU).\NCU>K 2HT'l NNOYB.\J\E U).\Y2E M

nECN.\ Y EnECHT EY21 E l T 

35 
NHC Il,39,20-24 
I nEXE TC MN GOM NTE OY.\ BU>K EWYN EnHEI MnXU>U>pE 

N'lX l T'l NXN.\2 E l MHT l N'lMOYP NNE'lG l X 2. TOTE 'lN.\nU>U>NE 

EBOJ\ MnE'lHE l 
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NHC Il,39,2-5 
I Dice Gesù: «Là dove sono tre dei, sono dei; 2là dove sono due o 
uno, io sono con lui». 

3I 
POxy I recto,30-35 
I Dice Gesù: «Non v'è profeta accetto nella sua patria 2 né un me
dico cura quelli che lo conoscono». 

NHC Il,39,5-7 

I Dice Gesù: «Un profeta non è accetto nel suo villaggio; 2 un 
medico non cura quelli che lo conoscono». 

32 
POxy I recto,36-4I 
Dice Gesù: «Una città costruita sulla cima di un alto monte e for
tificata non può cadere né rimanere nascosta». 

NHC Il,39.7-ro 
Dice Gesù: «Una città edificata su un alto monte e fortificata non 
può cadere né essere nascosta». 

33 
POxy I recto,41-42 
Dice Gesù: «Ciò che ascolti nel tuo orecchio, annuncialo( ... )». 

NHC II.39,IO-I8 

I Dice Gesù: «Ciò che ascolterai nel tuo orecchio, nell'orecchio 
altrui proclamalo sui tuoi tetti. 2 Infatti nessuno accende una 
lampada per metterla sotto il moggio, né in un luogo nascosto; 3 
al contrario, la si mette su un lampadario, in modo che chiunque 
entra ed esce veda la sua luce». 

34 
NHC Il,39,I8-20 

Dice Gesù: <<Se un cieco guida un cieco, cadono entrambi in una 
fossa». 

35 
NHC II,39,20-24 

I Dice Gesù: «Non è possibile che qualcuno entri nella casa di 
un uomo forte e la prenda con la forza, se non gli ha legato le mani: 
2 solo allora gli svuoterà la casa». 
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36 
POxy 6ss col. i,r-r7 

I [ÀÉ)'El 'I(Yj<rou)ç- fl~ flEplflVtXTE à }rrò npw'tE[wç òtÈ fl~T]E à<P'é.crn[Épctç 
EWç n]pwl, fl~TE [Tfi Tpo<Pfi u]flWV Tl <Pa[)'YjTE, fl~TE] Tfi <rT[oÀfi UflWV] 
T( hou[<rYj]<r8e. 2 [noÀ]À0 Kpd[crcrov]Éç HcrTE] Twv [Kpt]vwv, &n[va 
o]ù ça[l]vet oùoÈ v[~8]et. 3 [<t[Yjo]Èv exçvT[eç 6]vo[u]flct, T( èv[ouecr8e] 
KIXL UflELç; Ttç &v npocr8(d)Yj ÈTIL T~V ELÀLKLIXV UflWV; ctÙTÒ[ç o]w<rEL 
ÙflELç TÒ EVOVfliX UflWV. 
NHC ll,39,24-27 
I nEX€ IC MN'-IIPOOYU) XI(N) 2.TOOY€ <l)~ POY2.€ ~ym 

X l N2.1 POY2.€ <l)~ 2.TOOY€ X€ oy nE(T)ETN~ T ~~9 2.1 mT THYTN 

37 
POxy 6ss col. i,r7-col. ii,r 

I ÀÉ)'OV<rtv aùT0 o[ [Lct8YjTctl aùTou· noTE ~flELV Èfl<Pctv~ç E<TEL, KaL 
noTE <rE òtoflE8ct; 2 ÀÉ)'Et· lhav ÈKOU<rYj<r8E Kctl fl~ aìcrxuv8~TE [ ... ] 
[--- oùOÈ <Po~Yj]8 [ ~crecr8E]. 
NHC ll,39,27-40,2 
I nEXE NEYM~eHTHC X€ ~u) nwoy EKN~oymN2. EBO>.. N~N 

~ ym ~<l) N2.00Y EN~N~ y EPOK 2 nE X€ TC X€ 2.0T ~N 

€T€TNU)~K€K THYTN €2.HY MnETNU) l nE ~ ym NTETN'-11 

NNETN<l)THN NTETNK~~y n nECHT NN€TNOY€PHT€ N8€ 

NNIKOY€1 NU)HP€ <l)HM NTETNXonxn MMOOY 3 TOT[€ 

TETN~N~]y En<l)Hp€ Mn€TON2. ~ ym TETN~p 2.0T€ ~N 

38 
POxy 6ss col. ii,2-rr 

ÀÉ [)'EL ... ]o[ ... ]T[ ... ]r[ ... ]K[ ... ]v[ ... ] Kct[ ... ]Yj [ ... ]cr[ ... ] 
NHC Il,4o,2-7 
I n EX€ TC X€ n2. N"con ~ TETNPEn 1 eyME 1 ECmTM ~NE€ 1 U)~ 

X€ N~€ l EtXm MMOOY NHTN ~ym MNTHTN KEOY~ ECOTMOY 

NTOOT'T 2 OYN 2.N2.00Y N~U)Wn€ NTETN<l) l N€ NCW€ l 

T€TN~2.€ ~N EPO€ l 

39 
POxy 6ss col. ii,r1-23 
I [ÀÉ)'EL 'I(Yj<roii)ç· o[ <DaptcraTot Kctl o[ ì'PIXflfliXTEiç] EÀ[a~ov Tàç 
KÀELOctç] T~ç [pwcrewç. ctÙTOL E]Kpvt[av ctÙTaç. 2 OUTE] EÌ<r~À[8ov, 

ouTE Toùç] EÌ<rEp[xoflÉvouç à<P~]Kav [Eì<rEÀ8Eiv. 3 UflETç] oÈ re([vEcr8E 
<PpovL]flOl w[ç o<Petç KIXL à]KÉpctt[Ol wç 7rEpl<rTE]pa[l]. 
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36 
POxy 6ss col. i,r-r7 

I Dice Gesù: «Non preoccupatevi da mattina a sera, né da sera 

a mattina, né, riguardo al vostro cibo, di che cosa mangerete, né, 

riguardo al vostro vestito, di che cosa indosserete. 2 Siete di gran 

lunga migliori dei gigli, i quali non filano né tessono. 3 Quando 

non avete un indumento, che cosa indossate? Chi potrebbe ag

giungere qualcosa alla (vostra) statura? Egli stesso vi darà il vostro 

indumento ( ... )». 

NHC II,39,24-27 
I Dice Gesù: «Non affannatevi da mattina a sera né da sera a mat

tina riguardo a ciò che indosserete». 

37 
POxy 655 col. i,r7-col. ii,r 
I Gli dicono i suoi discepoli: «Quando ti manifesterai a noi e 

quando ti vedremo?». 2 Dice: ~~Quando vi spoglierete e non vi 

vergognerete[ ... ] [ ... e non avrete paura]». 

NHC Il,39,27-40,2 
I Dicono i suoi discepoli: «Quando ti manifesterai a noi e quan

do ti vedremo?». 2 Dice Gesù: «Quando vi spoglierete senza pro

vare vergogna e, prese le vostre vesti, le porrete sotto i vostri piedi 

come bambini piccoli e le calpesterete, 3 è allora che vedrete il fi
glio del vivente e non avrete paura». 

38 
POxy 6ss col. ii,2-rr 

Dice[ ... ] 

NHC II,4o,2-7 

I Dice Gesù: ~~Molte volte avete desiderato ascoltare questi detti 

che io vi dico, e non avete altri da cui ascoltarli. 2 Ci saranno gior

ni in cui voi mi cercherete ma non mi troverete». 

39 
POxy 6ss col. ii,rr-23 

I Dice Gesù: «l Farisei e gli scribi hanno preso le chiavi della co

noscenza. Essi le hanno nascoste: 2 non sono entrati né hanno la

sciato entrare chi stava entrando. 3 Voi, invece, siate accorti come 

serpenti e semplici come colombe». 
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NHC Il,40,7-13 
I nEXE TCXE M<j>APICAIOC MNNIPAMMATEYC AYXI NU)AU)T 

NTINWCIC Ayzonoy 2 OYTE M"noyBmK EZOYN AYW 

NETOYWU) EBWK EZOYN MnOyKAAY 3 NTWTN AE U)WnE 

M<j>PON l MOC N8E NNZOG! A ym NAK EP A l OC N8E NN6POM nE 

40 
NHC II,40,I3-I6 

I nEXE IC OYBENE.XOO>..E AYT06C MnCA NBO>.. MnEIWT 

2 AYW ECTAXPHY AN CENAnOpKC n TECNOYNE NCTAKO 

4I 
NHC II,40,I6-I8 

I nEXETCXEnETEYNTAG~2NTEG~61XCENAtNAG~ 2 AYW 

nETE MNTAG! nKEU)HM ETOYNTAG! CENAG!IT9NTOOT9 

42 

NHC Il,4o,19 
nE XE TC XE U)WnE ETETNpnAp AIE 

43 
NHC Il,4o,2o-26 

I nEXAY NAG! N61 NEG! MA8HTHC XE NTAK NIM EKXW NNA'f 

NAN 2 2N NEtxm MMOOY NHTN NTETNE l ME AN XE ANOK 

NIM 3 AÀÀA NTWTN ATETNU)WnE N8E NNI'fOYAAIOC XE 

CEME MnU)HN CEMOCTE MnEG!KApnoc AYW CEME MnKApnoc 

CEMOCTE MnU)HN 

44 
NHC Il,40,26-31 

I nEXE TC XE nETAXE OYA AnEIWT CENAKW EBO>.. NAG! 

2 AYW nETAXE OYA EnU)HPE CENAKW EBO>.. NAG! 3 nETAXE 

OYA AE AnnNA ETOYAAB CENAKW AN EBO>.. NAG! OYTE 2M nKA2 

OYTE 2NTnE 

45 
NHC II,40,3I-4I,6 

I nEXE TCMAYXE.XE E.XOO>..E EBO>.. 2NU)ONTE OYTE MAYKWT9 

KNTE EBO>.. 2N CP6AMOY.X MAYt KApnoc I~F 2 9Y~r~eoc 
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NHC II,4o,7-13 
I Dice Gesù: «I Farisei e gli scribi hanno preso le chiavi della co
noscenza e le hanno nascoste. 2 Essi non sono entrati e a quelli che 
volevano entrare non l'hanno permesso. 3 Voi, invece, siate accorti 
come serpenti e semplici come colombe». 

40 
NHC II,+O,I3-I6 
I Dice Gesù: ~~una vite è stata piantata fuori del Padre 2 e, non es
sendo forte, sarà strappata alla radice e perirà». 

4I 
NHC II,+o,r6-r8 
I Dice Gesù: «A chi ha qualcosa in mano sarà dato 2 e a chi non 
ha niente sarà tolto anche il poco che ha». 

42 
NHC II,40,r9 
Dice Gesù: «Siate capaci di passare oltre!». 

43 
NHC II,4o,w-2.6 
I Gli dissero i suoi discepoli: «Chi sei tu, per dirci queste cose?». 
2 «Da ciò che io vi dico non avete capito chi sono, 3 ma siete di
ventati come i Giudei: infatti essi amano l'albero ma odiano il suo 
frutto o amano il frutto e odiano l'albero!». 

44 
NHC II,+o,2.6-3r 
I Dice Gesù: ~~Chi bestemmia contro il Padre sarà perdonato 2 e 
chi bestemmia contro il Figlio sarà perdonato, 3 ma colui che be
stemmia contro lo Spirito Santo non sarà perdonato né sulla ter
ra né in cielo». 

45 
NHC II,40,3I-4I,6 
I Dice Gesù: «Non si raccolgono uve dalle spine e non si colgono 
fichi dai cardi, poiché questi non danno frutto. 2 Un uomo buo-
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ppmME ti)!. 'lE 1 NE N"oy!.r !.80N EBO>.. 2~ nE'lE W 3 oyKM~[oc] 

ppmME ti)!. 'lE 1 NE N2NnONHPON EBO>.. 2M nE'lE W Eeo

oy ET2N nE92HT !.Yill N9Xill N9Xill N2NnONHPON 

4 EBO>.. l !.p 2M <j>oyo M<j>HT ti)!. 'l E l NE EBO>.. N2NnONHPON 

46 
NHC Il,41,6-u 

I nE XE TC XE X l N !.A!.M ti)!. i' illZ!.(N)NHC nB!.nT l CTHC 2N 

iifxno NN21 OME MN nETXOCE !. i' illZ!.NNHC nB!.nT l CTHC ti) l N!. 

XE NOYillCn NC l NE9B!.>.. :z. !.E l XOOC AE XE nETN!.ti)illnE 

2N THYTN E'lO NKOYE l 9N!.COYillN TMNTEPO !. Yill 9N!.X l CE 

!. i' illZ!.NNHC 

47 
NHC I1,4I,I2-23 

I nEXE TC XE MN COM NTE OYPillME TE>..O !.2TO CN!.Y 

N9Xill>..K Mn l TE CNTE :z. !. Yill MN COM NTE OY2MZ!.>- ti)Mti)E 

XOE l C CN!. Y H 9N!.PT l M!. Mnoy!.!. Yill nK EOY!. 9N!.P2YB p l Z E 

MMO'l 3 M!.PE PillME CE pn!.C !.YillNTEYNOYN'l Eni8YMEI 

!.Cill Hpn BBPPE 4 !.Yill M!.YNOYX Hpn BBPPE E!.CKOC 

N!.C XEK!.!.C NNOynill2 !.Yill M!.YNEX Hpn N!.C E!.CKOC BBP

PE ti)IN!. XE NE'lTEK.\9 S M!.YX.\C TOEIC N!.C !.ti)TH(N) 

Nti)!.E l EnE l OYN oynm2 N!.ti)illnE 

48 
NHC Il,41,2.4-27 

nE XE TC XE E p ti)!. CN!. Y p E l PHNH MN NOYEPHY 2M nE l HE l 

OYillT CEN!.XOOC MnT!. Y XE nillillNE EBO>.. !. Yill 'lN!.nillillNE 

49 
NHC I1,41,2.7-30 

I nE XE TC XE 2ENM!.K!.p l OC NE NMON!.XOC!. Yill ETCOTn XE 

TETN!.2E !. TMNTEPO :z. XE NTillTN 2NEBO>.. N2HTC n!.>. l N 

ETETN!.Bti>K EM!. Y 

so 
NHC II,4I,30-42,7 

I nE XE TC XE EYti)!.NXOOC NHTN XE NT!. TETNti)illnE EBO>.. 

TillN XOOC N!. Y XE NT !.NE l EBO>.. 2M noyoE l N nM!. ENT!. 
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no trae del bene dal suo tesoro; 3 un uomo cattivo trae cose catti
ve dal cattivo tesoro che è dentro il suo cuore e dice cose cattive, 4 

poiché dall'abbondanza del cuore produce cose cattive». 

46 
NHC IL4I,6-I2 

I Dice Gesù: «Da Adamo a Giovanni il Battista, tra coloro che 
sono nati dalle donne, non vi è chi sia superiore a Giovanni il Bat
tista, così questo non deve abbassare gli occhi. 2 Ma io ho detto 
che chi tra voi diventerà piccolo conoscerà il regno e diventerà più 
grande di Giovanni». 

47 
NHC IL4I,I2-23 
I Dice Gesù: «È impossibile per un uomo montare due cavalli o 
tendere due archi 2 ed è impossibile per un servo servire due pa
droni, altrimenti onorerà l'uno e offenderà l'altro. 3 Nessuno be
ve il vino vecchio e vuole subito bere il vino nuovo; 4 inoltre, non 
si versa il vino nuovo negli otri vecchi, perché non si spacchino; e 
non si versa il vino vecchio in un otre nuovo, perché non lo rovini. 
5 Non si cuce una toppa vecchia su una veste nuova, altrimenti si 
produrrà uno strappo». 

48 
NHC II,41,24-27 

Dice Gesù: «Se due fanno la pace tra loro in questa casa, essi di
ranno alla montagna: "Spostati!", ed essa si sposterà». 

49 
NHC Il,41,27-30 

I Dice Gesù: «Beati i solitari, gli eletti, poiché voi troverete il re
gno. 2 Infatti da lì venite e lì ritornerete». 

so 
NHC IL41,30-42,7 
I Dice Gesù: «Se vi chiedono: "Da dove venite?", rispondete loro: 
"Siamo usciti dalla luce, dal luogo in cui la luce è venuta all'esisten-
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noyOEIN O)Wn€ ~t:J~Y €BO~ 21TOOT9 oy~~TCJ ~'1W2[€ 

EP ~ T9] ~ym ~'10YWN2 f?[B]O~ ?NTOY21 KWN 2 EYO)~XOOC 

NHTN X€ NTWTN nE XOOC X€ ~NON N€'10)HP€ ~ym ~NON 

NCWTn Mn€ l O>T €TON2 3 EYO)~NXN€ THYTN X€ oy nE 

nM~€ l N MnETN€ l O>T €T2N THYTN XOOC Epooy X€ OYK l M 

nE MN oy ~N~n~ yc 1 c 

SI 
NHC Il,42,7-12 

I nE X~ YN~'1 N61 N€'1M~8HTHC X€ ~O) NZOOY ET ~N~n~ YC l C 

iifNETMooyT N~O)WnE ~ym ~o) flzooy EnKocMoc BBPPE 

NHY 2 nEX~'1 N~Y X€ TH €T€TN6WO)T €BO~ 2HTC ~C€1 

~~~~ NTWTN TETNCOOYN ~N MMOC 

52 
NHC II,42,12-I8 

I nEx~y N~'1 NGI NE'1M~eHTHC XE xoyT~nE Mnpo<j>HTHC 

~ YO)~X€ 2M n l c p ~H~ ~ yw ~ YO)~X€ THPOY 2P ~'l N2HTK 

2 nE X~ '1 N~ y X€ ~ TETNKW Mn€TON2 MnETNMTO €BO~ 

~YW ~TETNO)~X€ n NETMOOYT 

53 
NHC Il,42,18-23 

I nEX~Y N~'1 N61 N€'1M~8HTHC X€ nCBB€ pW<j>€~€1 H 

MMON 2 nEX~'1 N~Y X€ N€'1pW<j>€~€ l N€ noy€ l WT N~Xnooy 

€BO~ 2N TOYM~~y EYCBBHY 3 ~~~~ ncB"B€ MM€ 2M nN~ 

~96N 2HY THP'1 

54 
NHC Il,42,23-24 

nEX€ TC X€ 2NM~K~P l OC N€ N2HK€ X€ TWTN T€ TMNTEPO 

NMnHy€ 

ss 
NHC Il,42,25-29 

I n EX€ TC XE n ET ~MECTE nE'1 E 1 on ~N MNTE'1M~~ y '1N~o)p 

M~eHTHC ~N N~€ l 2 ~YW N'1M€CT€ N€'1 CNHY MNN€'1CO>N€ 

N'1'1€ l Mn€'1Cj20C NT ~2€ '1N~O)Wn€ ~N €'10 N~i l OC N~€ l 
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za da sé stessa, si è levata e si è manifestata nella loro immagine". 2 

Se vi chiedono: "Siete voi?", rispondete: "Noi siamo i suoi figli e gli 
eletti del Padre vivente". 3 Se vi chiedono: "Qual è il segno del Pa
dre vostro in voi?", dite loro: "È il movimento e il riposo"». 

SI 
NHC II,42,7-12 
I I suoi discepoli gli dissero: «Quando arriverà il riposo dei morti 
e quando verrà il nuovo mondo?». 2 Egli disse loro: <<Quanto voi 
aspettate è già venuto, ma voi non lo riconoscete». 

52 
NHC II,42,12-18 

I I suoi discepoli gli dissero: «Ventiquattro profeti hanno parla
to in Israele, e tutti hanno parlato in te». 2 Egli disse loro: «Ave
te ignorato il vivente che è davanti a voi e vi siete messi a parlare 
dei morti». 

53 
NHC II,42,18-23 
I I suoi discepoli gli dissero: «È utile o no la circoncisione?». 2 

Egli disse loro: «Se fosse utile, il loro padre li genererebbe dalla lo
ro madre già circoncisi. 3 Invece è la vera circoncisione nello spiri
to che è utile sotto ogni aspetto». 

54 
NHC II,42,23-24 
Dice Gesù: «Beati i poveri, poiché vostro è il regno dei cieli». 

ss 
NHC II,42,25-29 
I Dice Gesù: «Chi non odia suo padre e sua madre non può di
ventare mio discepolo. 2 E chi non odia i suoi fratelli e le sue sorel
le e non porta la sua croce come me non sarà degno di me». 
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56 
NHC Il,42,29-32 

I nexe TC XE nET~zcoymN nKocMoc ~'12€ eymmM~ 

2 ~ym nENT~22EE ~nTmM~ nKocMoc M"nu)~ MMO'l ~N 

57 
NHC Il,42,32-43,7 

I nEX€ TC X€ TMNTEPO Mn€ l mT ECTNTm(N) ~ypmM€ EYN

T~'l MM~Y NNOYGPOG ~~[~No]y'l :z, ~nE'lX~X€ € l NTOYU)H 

~'lCIT€ NOYZIZ~N)[O]N ~~NnEGPO[G E]TN~NOY'l 3 Mn€ 

npmM€ KOOY €2Ul.\€ MnZIZ~NION nEX~'l N~Y X€ MHnmc 

NTETNBUlK X€ €N~2Ul.\€ Mnz l Z~N l O(N) NT€TN2Ul.\€ Mncoyo 

NMM~ 'l 4 2M <j>OOY l ~p Mnmzc NZ l Z~N l ON N~OYWN2 €BO.\ 

C€20.\0Y NCEPOKZOY 

58 
NHC Il,43,7-9 

nEX€ TC X€ OYM~K~PIOC nE npmM€ NT~221C€ ~'12€ 

~nmNz 

59 
NHC Il,43,9-r2 

nEX€ TC X€ GUlU)T NC~ nETON2 zmc €T€TNON2 21 N~ X€ 

NETMMOY ~ ym NTETNU) l N€ €N~ y E PO'l ~ ym TETN~U)GM 

GOM ~N EN~Y 

6o 
NHC Il,43,12-23 

I ~YC~M~P€1TH€C E'l'li NNOY21€1B E'lBHK €20YN 

EtOYLUI~ :z, nEX~'l NN€'1 M~8HTHC X€ t nH MnKWT€ 

Mn€21€1B t 3 nEX~Y N~'l XEX~~C E'lN~MOOYT'l 

N'lOYOM'l 4 n EX~ 'l N~ Y zmc €'lON2 'lN~OYOM'l ~N ~.\.\~ 

E'lU)~MOOYT'l N'lU)illn€ NoynTmM~ 5 nEX~Y X€ NKECMOT 

'l N~ ti)~ C ~N 6 n EX~ 'l N~ Y X€ NTmTN 2illT THYTN U) l N€ NC~ 

oyTonoc NHTN €20YN EY~N~n~yc l C XEK~~C NNETNU)U>n€ 

MnTillM~ NCEOymM THYTN 
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56 
NHC II,42,2.9-32. 

I Dice Gesù: «Colui che ha conosciuto il mondo ha trovato un 
cadavere, 2 e il mondo non è degno di colui che ha trovato un ca
davere». 

57 
NHC Il,42.,32.-43,7 

I Dice Gesù: ~<Il regno del Padre è simile a un uomo che aveva 
una buona semente. 2 Il suo nemico venne di notte e seminò ziz
zania tra la buona semente. 3 L'uomo non permise che si strappas
se la zizzania e disse loro: "Così, andando a strappare la zizzania 
non strapperete anche il grano". 4 Il giorno del raccolto, la zizza
nia sarà ben visibile: allora sarà strappata e bruciata». 

58 
NHC II,43,7-9 

Dice Gesù: «Beato l'uomo che ha sofferto. Egli ha trovato la vita». 

59 
NHC II,43,9-r2. 

Dice Gesù: «Guardate il vivente mentre siete vivi, affinché non 
moriate e cerchiate di vederlo senza riuscirei». 

6o 
NHC Il,43,r2.-2.3 

I Un samaritano che si dirigeva verso la Giudea portava un agnel
lo. 2 Gesù disse ai suoi discepoli: « [Che cosa vuole fare quel tale 
del suo agnello?]». 3 Gli dissero: «Egli intende sgozzarlo e man
giarlo». 4 Disse loro: «Mentre è vivo non lo mangerà, ma soltan
to quando lo avrà sgozzato e quello sarà diventato un cadavere». 
5 Risposero: «Non potrà farlo altrimenti». 6 «Anche voi cerca
tevi un luogo dove trovare riposo, perché non diventiate cadave-
. . . 

n e vr mangrno». 
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61 

NHC Il,43.23-34 
I nEX€ TC OYN CNAY NAMTON MMAY 210Y6.\06 noyA NAMOY 

noyA NMDN2 2 nEX€ CA.\(!)MH NTAK NIM npmME t 2(1)C 

EBO.\ 2N OYA t AKT€.\0 EXM nAG.\06 AYm AK oymM EBO.\ 

2N T A T p AnEZA 3 nE X€ TC NAC X€ ANOK nE nETU)OOn €BO.\ 

2M nET U)HU) AYt NA€1 €BO.\ 2N NA nAEI(!)T 4 ANOK TEK 

MA8HTHC S ETB€ nAE l txm MMOC X€ 20TAN €4U)AU)U>n€ 

t €4U)H4 4NAMOY2 OYOE l N 20TAN A€ €4U)ANU)mnE E4nHU) 

4NAMOY2 NKAK€ 

62 

NHC II,43,34-44,2 
I n[E)XE [T)c X€ E'fXm NNAMYCTHPION NN~[TMnU)A]~[NA] 
MYCTHP l ON 2 n~[T]€ TEK OYNAM NAA4 MNTPE TEK2BOYP 

E IME X€ ECP oy 

63 
NHC ll,44,2-ro 
I n[E)XE [T)c X€ NEYNOypmME Mn.\OYCIOC EYNTA4 MMAY 

NZA2 NXPHMA 2 nEXA4 X€ tNAPXPU> NNAXPHMA XEKAAC 

EEINAXO NTAm[[2))c2 NTATU>6€ NTAMOY2 NNA€2U>P 

NKApnoc U) l NA X€ N l p spm2 ~.\AAY 3 NA€ l NEN€4MEEYE 

EPOOY 2M nE42HT AYm 2N TOYU)H ETMMAY A4MOY 

4 nETEYM MAX€ MM04 MAP€4 CU>TM 

64 
NHC II,44,ro-3s 
I nEX€ TC X€ oypmME NEYNTA4 2NU)MMO AYU> NTAP€4-

COBT€ MnAinNON A4XOOY Mn€42MZA.\ U)INA €4NATU>2M 

NNU)MMO€ l 2 A4BU>K MnU)Opn nEXA4 NA4 X€ nAXO€ l C 

TU>2M MMOK 3 nEXA4 X€ OYNTA€ l 2N20MT A2€NEMnopoc 

CENNHY U)APO€ l EPOY2E tNAB(!)K NTAOY€2 CA2N€ NAY 

tf'nAPAIT€1 MnAinNON 4 A4BU>KU)AKEOYAnEXA4NA4X€ 

AnAXO€ l C Tm2M MMOK S nEXA4 NA4 X€ A€ l TOOY OYHE l 

AYU> CEPAIT€1 MM0€1 NOY2HMEPA tNACP4E 6 A(N) A4€1 

U)A KEOYA nEXA4 NA4 X€ nAXO€ l C TU>2M MMOK 7 nEXA4 

NA4 XE nAU)BHP NAPU)E.\EET Aym ANOK ETNA P A 1 nNoNtNAU) 1 

AN tf'nAPAIT€1 MnAinNON 8 A4BU>K U)A KEOYA nEXA4 
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6I 

NHC II,4J,23-34 
I Dice Gesù: «Due riposeranno su un letto: uno morirà e l'al
tro vivrà». 2 Dice Salomè: «Chi sei tu, uomo? [O meglio: (vie
ni) da chi?] Sei salito sul mio letto e hai mangiato alla mia tavola». 
3 Le dice Gesù: «lo sono colui che è venuto all'esistenza da colui 
che rimane uguale a sé stesso. Mi è stato dato di ciò che appartie
ne al Padre mio». 4 «lo sono tua discepola». s «Perciò io dico: 
quando uno [è indiviso] sarà ricolmo di luce, ma se sarà diviso sa
rà colmo di tenebra». 

62 
NHC 11,43,34-44,2 

I Dice Gesù: «lo dico i miei misteri a coloro che sono degni dei 
miei misteri. 2 Che la tua mano sinistra non sappia ciò che farà la 
tua destra». 

63 
NHC Il,44,2-ro 

I Dice Gesù: «C 'era un uomo ricco, il quale possedeva molti beni. 
2 Disse: "Userò i miei beni per seminare, mietere, piantare e riem
pire i miei magazzini di frutti, in modo che non abbia bisogno di 
nulla". 3 Questo è ciò che pensava nel suo cuore; ma quella stessa 
notte egli morì. 4 Chi ha orecchie intenda!». 

64 
NHC Il,44,ro-3s 

I Dice Gesù: «Un uomo aveva ospiti. Quando ebbe preparato la 
cena, mandò il suo servo per invitare gli ospiti. 2 Andò dal primo 
e gli disse: "Il mio signore ti invita". 3 Quello rispose: "Sono credi
tore di alcuni mercanti; verranno da me questa sera. Devo anda
re e dar loro indicazioni. Chiedo scusa per la cena". 4 Andò da un 
altro e gli disse: "Il mio signore ti ha invitato". s Gli rispose: "Ho 
acquistato una casa e sono richiesto per tutto il giorno. Non sa
rò libero". 6 Andò da un altro e gli disse: "Il mio signore ti invi
ta". 7 Gli rispose: "Il mio amico si sta per sposare e io sono quello 
che preparerà il banchetto. Non potrò venire. Chiedo scusa per 
la cena". 8 Andò da un altro e gli disse: "Il mio signore ti invita". 
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N~9 X€ n~XOE l C T(l)2M MMOK 9 nEX~9 N~9 X€ ~E l TOY 

NOYKmMH E€ l BHK ~X l NU)<l>M tN~U) l ~N tpn~p ~l TE l 

IO ~9€1 NGI n2M2~~ ~9XOOC ~nE9XOEIC X€ NENT~K 

T~2MOY ~nAinNoN ~yn~p~ITEI 11 nEXE nxoEIC M"nE9-

2M2~~ X€ BmK EnC~ NBO~ ~N21 OOYE NETKN~2€ Epooy 

EN l oy XEK~~C EYN~PA l nNE l I2 NPE9TOOY MN NEO)OT[E 

C EN~B ]<1;>K ~N E 20YN ENTOnOC M n~ 'f m T 

6s 
NHC Il,4s,r-r6 

I nEX~9 XE oypmME NXPH[CTH]c NEY~T[~9] NOYM~ 

N€~00~€ ~9T~ ~9N?NOYOE l E O) l N~ EYN~p 2mB EP09 N9XI 

MnE9K~pnoc NTOOTOY 2 ~9XOOY MnE92MZA~ XEK~~C 

ENOYOE l EN~t N~9 MnK~pnoc MnM~ N€~00~€ 3 ~YEM~2TE 

MnE92M2~~ ~Y210YE EP09 NEKEKOYEI nE NCEMOOYT9 

~n2MZA~ BmK ~9XOOC EnE9XOE l C 4 nE X€ nE9XOE l C X€ 

MEU)~KtMnE9COymNOY S ~9XOOYNK€2MZA~~NOYOOE l E 

21 OYE EnKEOY~ 6 TOTE ~nXOE l C XOOY MnE90)HPE 

nEX~9 X€ MEU)~K CEN~U) l nE 2HT9 Mn~U)Hp€ 7 ~NOYOE l E 

ETMM~Y EnE l CECOOYN X€ NT09 nE nEK~HPONOMOC MnM~ 

N€~00~€ ~YGOn9 ~YMOOYT9 8 nETEYM M~~XE MM09 

M~P€9 C(l)TM 

66 
NHC Il,4s,r6-r9 

n EX€ TC X€ M~ TCEBOE l EnmNE n~ E l NT ~ YCT09 EBO~ NGI 

NETK(l)T NT09 nE nmmNE NK(l)2 

67 
NHC Il,4s,r9-2.0 
nEXE TC X€ nETCOOYN MnTHP9 E9P Gpmz oy~~9(9)p Gpmz 

MnM~ THP9 

68 
NHC II,45,2I-24 

I nE XE TC XE NTmTN 2MM~K~P 1 o c 20T ~(N) EYU)~NMECTE 
THYTN NCEPAimKE MMmTN 2 ~ym CEN~2€ ~N ETOnoc 

2M nM~ ENT~YAI(l)K€ MM(l)TN 2p~'f N2HT9 
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9 Gli rispose: "Ho acquistato una fattoria. Devo andare a riscuote

re quanto mi spetta. Non potrò venire. Chiedo scusa". IO Il servo 

fece ritorno e disse al suo signore: "Quelli che hai invitato a cena 

si sono scusati". 11 Il signore disse al servo: "Vai fuori per le strade 

e porta a cena quelli che troverai". I2 Compratori e mercanti non 

entreranno nei luoghi del Padre mio». 

6s 
NHC II.4s,r-r6 
I Egli ha detto: «Un creditore aveva una vigna. L'affidò ad alcuni 

contadini affinché la lavorassero ed egli potesse ricavarne il frut

to per mezzo loro. 2 Mandò il suo servo affinché i contadini gli 

consegnassero il frutto della vigna. 3 Quelli presero il suo servo, 

lo percossero e per poco non lo uccisero. Il servo fece ritorno e ri

ferì al suo padrone. 4 Il padrone disse: "Forse non lo hanno rico

nosciuto". s Allora mandò un altro servo, ma i contadini percos

sero anche questo. 6 Allora il padrone inviò suo figlio, dicendo: 

"Forse avranno rispetto di mio figlio!". 7 Ma i contadini, sapendo 

che quello era l'erede della vigna, lo presero e lo uccisero. 8 Chi ha 

orecchie intenda!». 

66 

NHC II,4s,r6-r9 
Dice Gesù: «Mostratemi la pietra che i costruttori hanno scarta

to: è la pietra angolare!». 

67 
NHC II.4s,r9-20 
Dice Gesù: «Colui che conosce tutto ma manca di conoscere sé 

stesso è manchevole in tutto». 

68 

NHC II,4pr-24 

I Dice Gesù: «Beati voi quando vi odiano e vi perseguitano; 2 

non si troverà luogo nel quale sarete perseguitati». 
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69 
NHC Il,45,24-29 

I nEXE TC 2MM~K~PIOC NE N~EI NT~YAiillKE MMOOY 

2P ~'l 2M noyzHT NETMM~ y NENT ~2COYillN nE l illT 2N 

OYME 2 2MM~K~PIOC NET2K~EIT U)IN~ EYN~TCIO N82H 

MnETOYillU) 

70 

NHC Il,45,29-33 
I nEXE TC 20T~N ETETNU)~XnE nH 2N THYTN n~'l ETEYN

THTN'l 'l N~ TOYXE THYTN 2 EU)illnE MNTHTN nH 2N T[H]YTN 

n~ E l ETE MNTHTN'l 2N THNE 'l[N~]t-:JOYT THNE 

7I 
NHC Il,4s,34-35 
nE XE TC XE tN~U)Op[U)pMnEE]! HE l ~ Yill MN À~~ Y N~U)KOT'l 

[ ... ] 

72 
NHC Il,46,1-6 

I [nE]~~ 9Yf( illM] ~N~ 'l XE XOOC NN~CNHY Q) l N~ EYN~nillU)E 

NN2N~~yMn~EiillT NMM~EI 2 nEX~'lN~'lXEillnpillMENIM 

nE NT~n~T NPE'lnillU)E 3 ~'lKOT9 ~NE'lM~eHTHC nEX~'l 

N~ Y XE MH EE l U)OOn NPE'lnillU)E 

73 
NHC Il,46,6-9 
nE XE TC XE nmzc MEN N~U)ill'l NEPI~ THC AE COBK eone AE 

MnXOEIC U)IN~ E'lN~NEX EPI~THC EBO.'\ Enill2C 

74 
NHC Il,46,9-11 

nEX~'l XE nXOE l C OYN nz MnKUHE NT(U))illTE MN À~~y 
AE 2N TU)ill(T)E 

75 
NHC II,46,1I-I3 

nE XE TC OYN 2~2 ~2EP ~ TOY 21 PM npo ~.'\.'\~ MMON~XOC 

NETN~BillK E20YN EnM~ NU)E.'\EET 
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69 
NHC II,45.24-29 
I Dice Gesù: «Beati quelli che sono stati perseguitati nel loro 
cuore. Essi sono quelli che hanno davvero conosciuto il Padre. 2 

Beati quelli che hanno fame, poiché la pancia di chi desidera sa
rà riempita». 

70 
NHC II,45.29-33 
I Dice Gesù: «Quando prenderete coscienza di questo (che è) 
dentro di voi, quello che avete vi salverà. 2 Se non avete questo in 
voi, ciò che non avete in voi vi ucciderà». 

7I 
NHC II,4s,34-35 
Dice Gesù: «Distruggerò questa casa e nessuno potrà riedifìcar
la [ ... ] ». 

72 
NHC Il,46,1-6 
I Gli disse un uomo: «Di' ai miei fratelli di dividere con me i be
ni di mio padre». 2 Egli disse a quello: «Uomo, chi ha fatto di 
me un esecutore testamentario?». 3 Si voltò verso i suoi discepoli e 
disse loro: «Sono forse un esecutore testamentario?». 

73 
NHC Il,46,6-9 
Dice Gesù: «La messe è abbondante ma gli operai sono pochi. 
Quindi pregate il signore affinché mandi operai per la messe». 

74 
NHC II,46.9-11 
Egli ha detto: <<Signore, molti sono intorno al pozzo, ma nessuno 
è nel pozzo». 

75 
NHC Il,46,1I-I3 
Dice Gesù: «Molti aspettano sulla porta, ma sono i solitari quelli 
che entreranno nella camera nuziale». 
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76 
NHC Il,46,13-22 

I nEX€ l C X€ TMNTEPO Mn€ l U>T ECTNTU>N .\YPU>M€ 

NEO)U>U>T EYNT.\9 MM.\Y NOy<j>opTION €.\92€ .\YM.\PI.\PITHC 

:z. nEO)U>T ETMM.\Y OYC.\B€ nE .\9t nE<j>OPT l ON €BO.\ 

.\CJTOOY N.\9 Mnl M.\PI .\P l THC oyon 3 NTU>TN 2U>T THYTN 

~IN€ NC.\ n{€9}€20 €M.\9U>XN €9MHN €BO.\ nM.\ EM.\P€ 

XOO.\EC T2NO €20YN EM.\Y EOYU>M OYA€ M.\P€ 9'-INT T.\KO 

77 
NHC Il,46,22-28 

I ne x e TC x e .\NOK ne noyoe 1 N n.\E 1 ETZI xmoy THpoy 

.\NOK nE nTHP'-1 NT .\ nTHP'-1 € l €BO.\ N2HT .\ ym NT .\ nTHP'-1 

nmz O).\ P O€ l :z. nmz NNOYU)€ .\NOK tMM.\ Y 3 9 l MnU>N€ 

€2P.\T .\YU>TETN.\2€ EP0€1 MM.\Y 

78 
NHC Il,46,28-47,3 

I nE X€ TC X€ €TB€ oy .\ TETN€ l €BO.\ €TCU>Q)€ €N.\Y EYK.\Q) 

€'-IKIM ~[BO.\] 21TMnTHY :z. .\YU> EN.\Y eypq>f:1[€ E]YNO)THN 

EY6HN 21 U>U>B ~8€ NNET]~pmoy MN NETMM€1 l CT .\NOC 

3 N.\€1 €N[€]U)T~N ~[T]6HN 21U>OY .\YU> C€~[.\]U)CCOYN 
TM€ .\N 

79 
NHC II,47,3-I2 

I nE X€ OYC21 M[€] N.\ '-l 2M nMHU)€ X€ N€€ l.\ Tç [N]82H 

NT.\2'-11 2.\POK.\YU>NK)[B]€€NT.\2C.\[[2]]NOYU)K :z. nEX.\'-1 

N.\[ C] X€ N€€ l.\ TOY NNENT .\2CU>TM .\n.\OIOC Mn€ l U>T 

.\Y.\P€2 EP0'-1 2N OYM€ 3 oyN 2N200Y 1.\P N.\U)U>n€ 

NTETNXOOC X€ N€€ l.\ TC N82H T .\€ l ET€ Mncm .\ ym NK l B€ 

N.\€ l EMnoyt EPU>T€ 

So 
NHC II,47,12-IS 

I nexe TC xe nENT.\ZcoymN nKocMoc .\'-12€ encmM.\ 

:z. nENT .\22€ A€ EnCU>M.\ nKOCMOC MnU).\ MM0'-1 .\N 
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76 
NHC ll,46,I3-22 
I Dice Gesù: «Il regno del Padre è simile a un mercante che ave
va della merce. Egli trovò una perla. 2 Questo mercante era saggio: 
vendette la merce e si comprò la perla sola. 3 Anche voi cercate il 
tesoro incorruttibile e duraturo dove né la tarma viene a mangiare 
né il verme rovina». 

77 
NHC II,46,22-28 
I Dice Gesù: «lo sono la luce che è al di sopra di ogni cosa. Io so
no ogni cosa. Ogni cosa è uscita da me ed è a me che ogni cosa è 
venuta. 2 Spaccate il legno: io sono lì; 3 sollevate una pietra, ed è là 
che mi troverete». 

78 
NHC Il,46,28-+7·3 
I Dice Gesù: «Perché siete venuti in campagna? Per vedere una 
canna sbattuta dal vento 2 e per vedere un uomo in morbide vesti 
come i vostri re e i vostri potenti? 3 Sono loro che indossano mor
bide vesti; ed essi non potranno conoscere la verità». 

79 
NHC II,47·3-u 
I Una donna tra la folla gli disse: «Felice il grembo che ti ha por
tato e il seno che ti ha nutrito!». 2 Egli le disse: «Felici coloro che 
hanno ascoltato la parola del Padre e l'hanno custodita nella veri
tà! 3 Poiché ci saranno giorni in cui direte: "Felice il grembo che 
non ha concepito e il seno che non ha allattato!"». 

So 
NHC II,47,I2-I5 
I Dice Gesù: «Colui che ha conosciuto il mondo ha trovato il cor
po 2 e il mondo non è degno di colui che ha trovato il corpo». 
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SI 
NHC II,47,IS-I7 

I nEXETCXEnENT~2PPMM~OM~PEt.Jpppo 2 ~ymnETEYN

T~t.J NOYAYN~MIC M~PEt.J~PN~ 

82 
NHC II,47,17-I9 

I nE XE TC XE nET2HN EPOE l Et.J2HN ETC~ TE 2 ~ ym 

nETOYHY MMOE l t.JOYHY NTMNTEPO 

83 
NHC Il,47,19-2.4 

I nE XE TC XE N21 KmN CEOYON2 EBO>.. MnpmME ~ ym noyo

E l N ETN2HTOY t.J2Hn 2N e l KmN MnoyoE l N MnE l mT 

2 t.JN~6m>..n EBO>.. ~ ym TEt.J21 K(l)N 2Hn EBO>.. 21 TN nEt.J OYOE l N 

84 

NHC Il,47,2.4-2.9 

I n EXE TE N200Y ETETfi\J~ y EnETNE l NE <l)~PETNP ~<l)E 

2 20T ~N AE ETETN<l)~NN~ Y ~NETN21 K(l)N NT ~2<1)mnE 21 

TETNE2H OYTE M~YMOY OYTE M~yoymN2 EBO>.. TETN~t.J l 

n OYHP 

ss 
NHC Il,47,2.9-34 

I nE XE TC XE NT ~ ~A~M <l)mnE EBO>.. 2NNOYN06 NAYN~M l C 

MN OYN06 MMNTPMM~O ~ym MnEt.J<l)mnE ~[t.JM]~<l)~ MMmTN 

2 NEY~210C r~p nE [NEt.JN~XI]tn[E]~N MnMOY 

86 
NHC Il,47,34-48,4 

I nEXE TC XE [NB~<l)OP oyfJT]~Y ~[OYBHB] ~ym Nn>..~ TE 

OYNT~Y MM~Y Mn~yM~2 2 n<l)HPE AE MnpmME MNT~t.J 

NN[O)YM~ EP l KE NTEt.J~nE Nt.JMTON M~[O)~ 

87 
NHC Il,48,4-7 

I nEX~t.J N61 TC XE oyT ~>..~ 1 nmpoN n~ ncmM~ ET ~<l) E 

fJoycmM~ 2 ~ ym OYT ~>..~l nmpoc TE TtYXH ET ~<l)E NN~E l 

t:J~CN~Y 
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81 

NHC II,47,IS-I7 
1 Dice Gesù: «Chi è diventato ricco diventi re 2 e chi ha potere vi 
nnunct». 

82 
NHC IL47,I7-I9 
1 Dice Gesù: «Chi è vicino a me è vicino al fuoco 2 e chi è lontano 
da me è lontano dal regno». 

83 
NHC II,47,19-24 
1 Dice Gesù: «Le immagini sono manifeste all'uomo, ma la luce 
che è in esse è nascosta nell'immagine della luce del Padre. 2 Egli 
sarà manifesto, ma la sua immagine sarà nascosta dalla sua luce». 

84 
NHC II,47,24-29 
1 Dice Gesù: «Quando vedete la vostra figura voi vi rallegrate; 2 ma 
allorché vedrete le immagini di voi stessi che sono nate prima di voi 
e non muoiono né si manifestano, quanto dovrete sopportare!». 

8s 
NHC Il.47,29-34 

1 Dice Gesù: «Adamo è nato da una grande potenza e da una 
grande ricchezza, ma egli non è diventato degno di voi, 2 poiché, 
se fosse stato degno, non avrebbe gustato la morte». 

86 

NHC II,47·34-48,4 
1 Dice Gesù: «Le volpi hanno le loro tane e gli uccelli hanno i lo
ro nidi 2 ma il figlio dell'uomo non ha luogo dove posare il capo e 
riposare». 

87 
NHC II,48,4-7 
1 Gesù ha detto: «Miserabile è il corpo che dipende da un corpo 
2 e miserabile è l'anima che dipende da questi due corpi». 
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88 
NHC II,48,7-I2 

I nE XE TC XE NUIE-\OC NHY U).\fmTN MN Nnpo<j>HTHC ,\ ym 

CE N.\ t NHTN NNETEYNTHTNCE 2 ,\ ym NTmTN 2(l)T THYTN 

NETNTOT THNE T,\,\ Y N,\ Y NTETNXOOC NHTN XE ,\U) NZOOY 

nETOYNNHY NC EX l n ET E nmoy 

89 
NHC II,48,I3-I6 

I nE XE TC XE ETBE OY TETNE l mE MnC.\ NBO>. PfnnOTHP l ON 

2 TETNPNOE l ,\N XE nENT .\2T ,\M l O MnC.\ NZOYN NTO~ ON 

nENT.\~T,\MIO MnC.\ NBO>. 

90 
NHC Il,48,16-2o 

I nE XE l HC XE .\MHE l TN U).\POE l XE OYXPHCTOC nE 

n.\N.\2B ,\ ym T .\MNTXOE l C oypMp ,\U) TE 2 ,\ ym TETN.\2E 

t ,\ Y .\N,\ yn.\C l C NHTN 

9I 
NHC Il,48,w-25 

I nEX.\YN.\~ XE XOOC EPONXE NTK N l M U)l N,\ EN.\Pnl CTEYE 

EPOK 2 nEX,\~ N.\Y XE TETNpnlp.\ZE Mnzo NTnE MNnK.\2 

.\ym nETNnETNMTO EBO>. MnETNCOymN~ .\ym nE E l K.\1 poc 

TETNCOOYN .\N Npn l p .\ZE MMO~ 

92 
NHC Il,48,2s-3o 

I nEXE TCxE U)INE .\ymTETN.\GINE 2 .\>.>..\NET.\TETN

XNOYE l Epooy NN l zooy EMn l XOOY NHTN M<j>OOY ETMM,\ y 

TENOY E2N.\ "l EXOOY ,\ ym TETN<l) l NE .\N Ncmoy 

93 
NHC Il,48,3o-33 
I Mnpt nETOY.\.\B NNOyzoop XEK.\C NOYNOXOY ETKOnp l,\ 

2 MnpNOYXE NMM.\PI.\PIT~[c N]':JE<l).\Y<l)IN,\ XE NOY.\.\~ 

~~,\[ ... ] 
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88 
NHC II,48,7-12 
I Dice Gesù: «Gli angeli e i profeti verranno a voi e vi daranno ciò 
che vi spetta; 2 in cambio, date loro ciò che avete nelle vostre ma
ni. Dite a voi stessi: "In quale giorno verranno e riceveranno ciò 
che spetta loro?"». 

89 
NHC II,48,I3-I6 
I Dice Gesù: «Perché lavate l'esterno della coppa? 2 Non capite 
che colui che ha fatto l'interno è lo stesso che ha fatto l'esterno?». 

90 
NHC II,48,16-2o 
I Dice Gesù: «Venite a me, poiché il mio giogo è buono e la mia 
signoria dolce; 2 e troverete riposo per voi». 

9I 
NHC Il,48,w-25 
I Gli dissero: <<Dicci chi sei, così che crediamo in te». 2 Disse lo
ro: «Voi esaminate l'aspetto del cielo e della terra, ma colui che vi 
sta di fronte non l'avete riconosciuto, e non siete capaci di esami
nare il momento presente». 

92 
NHC II,48,25-30 
I Dice Gesù: «Cercate e troverete; 2 ma ciò che un tempo mi ave
te domandato e che io in quei giorni non vi ho detto, adesso vorrei 
dirvelo, ma voi non lo cercate». 

9~ 

NHC Il,48,3o-33 
I <<Non date ciò che è santo ai cani, perché questi potrebbero get
tarlo nel letamaio. 2 Non date le perle ai porci o questi potrebbe
ro [ ... ] ». 
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94 
NHC Il,48,33-34 
I [nE x]~ TC n EHI) 1 NE YN.\GI NE 2 [nETTm2M E)?OYN 

C€N.\OymN N.\ 'l 

95 
NHC II,48,3S-49,2 

I [nEX€ TC X€) Hl)mn€ OYNTHTN 20MT Mnpt ETMHC€ 

2 .\.J\.J\.\ t [MMO'l) ~nFf(E)TN.\X l TOY .\N NTOOT'l 

96 
NHC Il,49,2-6 

I ~[EX)€ TC X€ TMNTEPO Mn€ l mT €CTNTm[N .\Y)C21 M€ 

2 .\CX l NOYKOY€ l NC.\€ l p 3 ~[C2)çmY2NOYG)(l)T€ .\C .\o.\ 'l 

N2NNO[G N]NO€ l K 4 nETEYM M.\.\X€ MMO'l M.\[PE)~çmTM 

97 
NHC I1,49,7-IS 
I nEX€ l C X€ TMNTEPO Mn~[l mT E)CTNTmN .\YC21 M€ 

€C'li n OYGÀ[M€€1) E'lM€2 NNOEIT 2 €CMOOG)€ 2[1 

T€)21H €COYHOY .\nM.\.\X€ MnG.\M[€)~1 oymsn .\nNOEIT 

G)OYO Ncmç [2] l T€21 H 3 NECCOOYN .\N nE N€ MnEC€ l M€ 

€21C€ 4 NT.\pEcnmz €20YN EnECH€1 .\CK.\ nG.\M€€1 

.\nECHT .\C2€ €PO'l €Y~OY€1T 

98 
NHC II,49,15-20 
I n EX€ TC TMNTEPO Mn€ l (l)T ECTNTmN EypmM€ EYOyma) 

EMOYT oypmM€ MMH l CT .\NOC 2 .\Yti)(l).J\M NTCHY€ 2M 

nEYH€1 .\YXOTC NTXO X€K.\.\C €YN.\€1M€ X€ T€YGIX 

N.\ TmK €20YN 3 TOT€ .\ Y2mTB MnM€1 l CT .\NOC 

99 
NHC II,49,21-26 

I nEX€ MM.\8HTHC N.\Y X€ N€K CNHY MN TEKM.\.\Y 

C€.\2€P.\TOY 21nC.\ NBO.J\ 2 nEX.\Y N.\Y X€ N€TNN€€1M.\ 

EtPE Mnoyma) Mn.\€ l mT N.\€ l N€ N.\CNHY MN T .\M.\.\ y 

3 NTOOY nE ETN.\B(l)K €20YN €TMNT€PO Mn.\€ l mT 
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94 
NHC II,48,33-34 
I Dice Gesù: «Colui che cerca trova. 2 A colui che bussa sarà 
aperto». 

95 
NHC Il,48,3S-49,2 
I Dice Gesù: «Se avete denaro, non prestatelo a interesse, 2 ma 
datelo a colui dal quale non lo riceverete più». 

96 
NHC II,49,2-6 
I Dice Gesù: «Il regno del Padre è simile a una donna. 2 Ella pre
se un po' di lievito, 3 lo nascose dentro la pasta e ne fece grandi pa
ni. 4 Chi ha orecchie ascolti!». 

97 
NHC Il,49·7-15 
I Dice Gesù: «Il regno del Padre è simile a una donna che portava 
una brocca piena di farina. 2 Mentre ella camminava per una lun
ga strada, il manico della brocca si ruppe e la farina uscì fuori, die
tro di lei, sulla strada. 3 Ella però non lo sapeva, perché non si era 
accorta di ciò che era successo. 4 Quando entrò in casa, posò la 
brocca per terra e la trovò vuota». 

98 
NHC IL49,15-20 
I Dice Gesù: «Il regno del Padre è simile a un uomo che voleva 
uccidere un potente. 2 A casa propria estrasse la spada e trafisse la 
parete, per vedere se la sua mano era abbastanza forte. 3 Quindi 
uccise il potente». 

99 
NHC Il.49,21-26 
I I discepoli gli dissero: «I tuoi fratelli e tua madre stanno fuori». 
2 Rispose loro: «I qui presenti che fanno la volontà del Padre mio, 
sono questi i miei fratelli e mia madre. 3 Sono questi che entreran
no nel regno del Padre mio». 
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IOO 

NHC Il,49,27-3r 
I ~YTCEBE TC ~YNOYB ~Y<D nEX~Y N~t.J XE NETHn ~K~I C~p 

CEO)I TE MMON NNO)<DM 2 nEX~t.J N~Y XE t N~ K~l C~p N

K~IC~p 3 tN~nNOYTEMnNOYTE 4 ~ymnETEn<DEinE 

M~ TNN~E l t.J 

IOI 

NHC 11.49.32-SO,I 
I nET~MECTE nE9E![<DT] ~N MNTEt.J M~~y NT~2E t.JNM)P 

M[~eHT]~CN~EI~(N) 2 ~ymnET~MPPE nE~[EI<DT~NM]~ 

T€t.JM~~y NT~2E t.JN~O)p M[~eHTHC N~]E l ~N 3 T~M~~y 

r ~P NT ~ç[ ... ]o~ T ~[M~~]y àE MME ~et N~ E 1 Mn<DN2 

I02 

NHC II,so,2-5 
nEXE IC [XE O]YOEIN~Y M<j>~PIC~IOC XE EYEIN~ 

[NN]OYOY20P Et.J NKOTK 21 XN noyONEt.J N?[N]~E200Y XE 

OYTE t.JOY<DM ~N OYTE t.J~[<D]~N NNE200Y EOY<DM 

I03 

NHC II,so,s-ro 
nE XE TC XE OYM~[K~]p l OC nE np<DME n~ E l ETCOOY(N) XE 

2[N ~O)] MMEPOC EN>..HCTHC NHY E20Y(N) O) l N~ [ Et.J]~~ T<DOYN 

Nt.JC<D[[2]]0Y2 NTEt.J MNT~[po] Nt.JMOYP MMOt.J EXN TEt.J tnE 

?[~] TE2H EMn~ TOYE l E20YN 

I04 

NHC Il,so,ro-r6 

I nEx~y~["IJc;XE ~MOYNTNO)>..H>..Mnooy ~Y<DNTNPNHCTEYE 

2 nE XE TCXE oy l ~p nE nNOBE NT ~E l ~~t.J HNT ~yxpo EPOE l 

2N oy ~>..>..~ 20T ~N EpO)~N nNyM<j> l OC E l EBO>.. 2M nNyM<j><DN 

TOTE M~POYNH CTEYE ~Y<D M~POYO)>..H>.. 

IOS 

NHC Il,so,r6-r8 
nE XE TC XE nETN~COY<DN nE l <DT MN TM~~ Y CEN~MOYTE 

EPOt.J XE no)HPE MnopNH 

102



IOO 

NHC II,49,27-31 
I Mostrarono a Gesù una moneta d'oro e gli dissero: «Gli uomini 
di Cesare esigono da noi le tasse». 2 Egli disse loro: «Date a Ce
sare ciò che è di Cesare, 3 date a Dio ciò che è di Dio 4 e ciò che è 
mio datelo a me!». 

IOI 

NHC II,49,32-SO,I 
I «Chi non odierà suo padre e sua madre come me non potrà di
ventare mio discepolo. 2 E chi non amerà suo padre e sua madre 
come me non potrà diventare mio discepolo. 3 Poiché mia madre 
[ ... ],la mia vera madre, però, mi ha donato la vita». 

I02 

NHC II,so,2-5 
Dice Gesù: ~~Guai a loro, i Farisei, poiché sono come un cane 
che dorme nella mangiatoia dei buoi: non mangia lui e non lascia 
mangiare i buoi». 

I03 

NHC II,so,s-Io 

Dice Gesù: «Beato l'uomo che sa in quale momento i ladri entre
ranno, così che egli si alzerà, raccoglierà i suoi averi e si cingerà i 

fianchi prima che entrino». 

I04 

NHC II,so,w-16 

I Dissero a Gesù: «Vieni, oggi preghiamo e digiuniamo». 2 Dice 
Gesù: «Qual è dunque il peccato che ho commesso? O in che cosa 
sono stato vinto? Ma quando lo sposo uscirà dalla camera nuziale, 
allora si digiuni e si preghi!». 

IOS 
NHC II,so,I6-I8 

Dice Gesù: «Colui che conosce il padre e la madre sarà chiamato 
figlio di una prostituta». 
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106 
NHC II,so,r8-22 
I nEXE TC XE 20T.\N ETETNU).\P nCN.\Y OY.\ TETNMl)<DnE 

N<l)HPE MnpmME 2 .\ ym ETETN<l).\N XOOC XE nTOOY nmmNE 

EBO,\ 9N.\n<l><l>NE 

I07 
NHC Il,so,22-27 
I nEXE l C XE TMNTEPO ECTNT<l>(N) EYP<DME N<l)<l>C EYN-

T.\9 MM.\Y N<l)E NECOOY 2 .\OY.\ N2HTOY C<l>PM EnNOG 

nE .\9K<l> MnCTEtiT .\9<l)INE NC.\ niOY.\ <l).\NTE92E 

EP09 3 NT.\PE921 CE nEX.\9 MnECO[[Y]]oy XE tOYOU)K 

n.\p .\ ne Et 1 T 

I08 

NHC II,so,28-3o 
I nE XE TE XE n ET .\C (l) EBO,\ 2N T.\ T .\npo 9N.\<l)<DnE NT .\2E 

2 .\NOK 2<D tN.\<l)illnE ENT09 nE 3 .\ ym NE8Hn N.\ OYillN2 EP09 

I09 

NHC II, S0,3I-SI,3 

I nEXE l C XE TMNTEPO ECTNT<DN EYP<l>ME EYNT.\9 

r:rf:1.\ y 2N TE9 C<D<l)E NNOYEZO E92~[n E]~O N.\ TCOOYN EP09 

2 .\Yill M[MNNC.\ T]PE9MOY .\9K.\.\9 MnE9 [<l)HPE NE] ~<l)HPE 

COOYN .\N .\991 TC<D<l)E ETMM.\Y .\9T.\.\ç [EBO],\ 3 .\Yill 

n?[N]T.\2TOOYC .\9E l E9CK.\E l .\[92]9 .\nEZO .\9.\PXE l Nt 

20MT ETMHCE ~[NEJTYOYO<l)OY 

110 

NHC II,srA-s 
nEXE TC XE t nENT.\2GIN? MnKOCMOC N9P PMM.\0 t 
M.\PE9.\PN.\ MnKOCMOC 

III 

NHC II,sr,6-ro 
I nEXE TC XE MnHyE N.\6<1>,\ .\Y<l> nK.\2 MnETNMTO EBO,\ 

2 .\Y<D nETON2 EBO,\ 2NnETON2 9N.\N.\Y .\N EMOY 3 OYX 

20TI ETC X<D MMOC XE nET.\2E EP09 OY.\.\9 nKOCMOC 

Mn<l).\ MM09 .\N 
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106 
NHC II,so,r8-22 
I Dice Gesù: «Quando farete di due uno, diventerete figli dell'uo
mo; 2 e se dite: "Montagna, spostati!", si sposterà». 

I07 

NHC II,so,22-27 
I Dice Gesù: «Il regno è simile a un pastore che aveva cento peco
re. 2 Una di queste, la più grande, si smarrì. Egli lasciò le novanta
nove e cercò quella sola finché non la trovò. 3 Dopo aver tanto pe
nato, disse alla pecora: "Ti amo più delle novantanove"». 

108 
NHC II,so,28-3o 
I Dice Gesù: «Colui che berrà dalla mia bocca diventerà come 
me. 2 Io stesso diventerò lui 3 e ciò che è nascosto sarà a lui mani
festo». 

I09 

NHC II,so,3r-sr,3 
I Dice Gesù: «Il regno è simile a un uomo che aveva un tesoro na
scosto nel suo campo ma non lo sapeva. 2 Quando morì lo lasciò 
a suo figlio, il quale pure non sapeva nulla. Questi ereditò il cam
po e lo vendette. 3 Quello che lo aveva comprato andò ad arare 
e trovò il tesoro, e incominciò a prestare denaro a interesse a chi 
voleva». 

110 

NHC II,sr,4-5 
Dice Gesù: «Chi ha trovato il mondo ed è diventato ricco rinun
ci al mondo!». 

III 

NHC II,sr,6-ro 
I Dice Gesù: «l cieli e la terra si ritireranno davanti a voi; 2 e colui 
che vive a causa del vivente non vedrà la morte». 3 Non dice Gesù 
che il mondo non è degno di colui che troverà sé stesso? 

105



112 

NHC ll,si,ro-u 
I nE XE fC XE OyOE l NTC~p:t. T ~E l ETOU)E NTtYXH 

2 OYOE l NT'fYXH T ~E l ETOU)E NTC~p:t. 

113 

NHC ll,si,I2-I8 
I nEX~Y N~9 NIS l NE9M~6HTHC XE TMNTEPO ECNNHY N~U) 

N200Y 2 ECNNHY ~N 2N OYIS(l)U)T EBOJI. 3 EYN~XOOC ~N 

XE E l C2HHTE Mn l C~ H E l C2HHTE TH 4 ~)1.)1.~ TMNTEPO 

FinE l m T ECnopU) EBOJI. 21 XM nl<~2 ~ ym ppmME N~ Y ~N EPOC 

114 
NHC ll,si,I8-26 
I nEXE C l M(l)N nETpOC N~Y XE M~pE M~p l nM E l 

EBOJI. N2HTN XE NC21 OME MnU)~ ~N FfnmN2 2 nEXE l C 

XE E l C2HHTH ~NOI< tN~C(l)K MMOC XEK~~C EE l N~~C 

N200YT U)IN~ ECN~U)U>nE 2mmc NOynN~ E90N2 E9EINE 

MMmTN N200YT XE C21 ME N l M ECN~~C N200YT CN~B(l)K 

E20YN ETMNTEPO NMnHyE 

SUBSCRIPTIO 

NHC ll,si,27-28 
nEyUIEJ\.1 ON nK~ T~ 6(l)M~C 
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112 

NHC ll,si,IO-I2 
I Dice Gesù: «Guai alla carne che dipende dall'anima; 2 guai al
l'anima che dipende dalla carne!». 

113 
NHC ILsi,I2-I8 
I Gli dissero i suoi discepoli: «Quando verrà il regno?». 2 «Non 
verrà mentre lo si attende. 3 Non si dirà: "Ecco, è qui" oppure: 
"Ecco, è là". 4 Invece il regno del Padre è sparso sulla terra e gli uo
mini non lo vedono». 

114 

NHC ILsi,I8-26 
I Simon Pietro dice loro: «Maria deve !asciarci, perché le donne 
non meritano la vita». 2 Dice Gesù: «Ecco, io stesso la attirerò af
finché sia fatta maschio, così che possa anche lei diventare uno spi
rito vivente, maschio simile a voi. Poiché ogni donna che si farà 
maschio entrerà nel regno dei cieli». 

SUBSCRIPTIO 

NHC ll,si,27-28 
Il Vangelo secondo Tommaso 
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Commento 

Il commento segue puntualmente la suddivisione interna al te
sto: a ciascuno dei II4 detti è dedicata una nota che ne introduce 
i principali aspetti storico-compositivi ed esegetici, con selezionati 
riferimenti al dibattito critico. Queste note presuppongono sem
pre il quadro storico-letterario delineato nell'Introduzione. 
Laddove lo si è ritenuto necessario, alcune questioni di tipo testuale 
o linguistico sono state demandate a note specifiche, introdotte dal 
numero del detto e del versetto. Per non appesantire eccessivamen
te il commento, i riferimenti bibliografici sono stati ridotti all'es
senziale: nei testi citati, il lettore desideroso di approfondire potrà 
trovare ulteriori indicazioni. Si è evitato di fornire la bibliografia 
relativa ai passi tratti dai vangeli canonici a cui spesso si fa riferi
mento: si rimanda, pertanto, alla consultazione di buoni commen
tari, quali, a titolo di esempio, quelli segnalati nella Bibliografia. 
Il titolo Vangelo secondo Tommaso è stato abbreviato nella sigla Th 
(Thomas). 

INCIPITe 1. Il prologo di Th comprende due forme letterarie distin
te: il vero e proprio Incipit e un detto introdotto dalla formula «e 
disse». In forza della comune funzione proemiale i due segmenti 
risultano però complementari; la loro unità è rafforzata, da un lato, 
per mezzo di una corrispondenza concettuale tra il titolo «il viven
te», attribuito a Gesù, e la promessa «non gusterà la morte», rivol
ta a colui che troverà la corretta interpretazione dei detti, dall'altro, 
per mezzo della bipolarità che si configura tra l'aggettivo «segre
to» nel primo segmento e il verbo «trovare» nel secondo. E sono 
proprio queste espressioni, «non gustare la morte» e «trovare», a 
introdurre due temi portanti dello scritto: il conseguimento della 
salvezza (concepita in termini di superamento della morte) e l'invi
to alla ricerca, che ha esso stesso un intrinseco valore salvifico. 
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Il termine Àoyot, che definisce la forma letteraria dello scritto (cfr. 
l'Introduzione), è accompagnato dall'aggettivo tin6xpuq,ot (dal verbo 
tinoxpunTw) - reintegrato nella lacuna sulla base del copto EeHn -
che va qui inteso nella sua genuina accezione indicante nascondi
mento e segretezza, e non in quella, impostasi in seguito, relativa 
al carattere dei libri esclusi dal canone neotestamentario e banditi 
dalla prassi ecclesiastica ("apocrifi", appunto). La presenza di tra
dizioni segrete o esoteriche nel cristianesimo delle origini è atte
stata a partire da Paolo, che in 1Cor 2,6-16 parla di una sapienza 
«tra i perfetti» derivante da esperienze personali di contatto con 
il divino (cfr. Pesce, 2004, p. 551). Nel caso di Th, tuttavia, la segre
tezza può essere riferita al contenuto solo indirettamente, essendo 
esso ampiamente noto anche attraverso altri scritti, in particolare i 
vangeli sinottici. La promessa che soltanto chi sarà in grado di ap
plicare il corretto procedimento ermeneutico alle parole di Gesù 
«non gusterà la morte» indica che non sono tanto queste parole a 
essere segrete, quanto il loro significato. 
Oltre a definire il genere letterario e a fornire alcune significati
ve anticipazioni sul contenuto del libro, l 'Jncipit assolve alla fun
zione di presentare il garante della sua autenticità nella persona di 
colui che ha trascritto le parole di Gesù: (Didimo) Giuda Tomma
so. L'uso di due nomi propri separati da 6 KCÙ si trova in altri scrit
ti protocristiani (cfr. 2:avÀoç ÒÈ 6 xal ITaiiÀoç in At 13,9 e 'Iy-vchtoç 
6 xal Ehoq,6poç nei prologhi delle lettere di Ignazio di Antiochia). 
Il nome di Tommaso non è però accompagnato da particolari ti
toli, quali, ad esempio, «apostolo», caro a Paolo (Rm 1,1; 1Cor I,I; 
2Cor I,I; Gal I,I) e ai suoi continuatori (Ef I,I; Col I,I; ITm I,I; 
2Tm I,l; Tt I,I), e usato anche in 1Pt I,l e 2Pt 1,1, o «fratello di» 
(Gd I) o «presbitero» (2Gv I; 3Gv I). È infatti il nome stesso di 
Tommaso a racchiudere in sé una caratterizzazione: il sostantivo 
greco ewfltiç è la traslitterazione della forma semitica ta'ma', che 
significa «gemello». Il redattore di Gv mostra di essere consape
vole di questo significato, perché talvolta abbina a 8wfltiç il corri
spondente greco L1(Òufloç nella formula ~~Tommaso, quello chia
mato Didimo» (cfr. II,I6; 20,24; 21,2). Nel nostro Incipit, dunque, 
i nomi « Tommaso» e « Didimo» qualificano il depositario della 
tradizione dei detti segreti come «gemello». La successiva tradizio
ne letteraria sull'apostolo Tommaso enfatizzerà questo tratto pre
sentandolo esplicitamente come il gemello di sangue di Gesù. Nel 

110



nostro testo la caratterizzazione si mantiene su un livello più impli
cito e, in base ai Il. 13 e 108, va intesa principalmente nel segno di una 
corrispondenza sul piano spirituale, in virtù della quale questo per
sonaggio assurge a modello per il fedele. 
La seconda parte di questa unità testuale presenta, come abbia
mo anticipato, un logos, il primo della serie e della numerazio
ne complessiva se si intende che sia Gesù a parlare. Ciò non è di 
per sé evidente, poiché non viene specificato chi, tra Gesù e (Di
dimo) Giuda Tommaso, sia il soggetto di EL TrE V («disse») e, nel
la versione copta, l'antecedente del pronome di terza persona nel
la forma nEX~9 («egli disse»). È probabile che si tratti di Gesù, in 
virtù di alcuni fattori: l'impiego di un verbum dicendi, che richia
ma l'azione attribuitagli nel primo segmento; la promessa relativa 
al «non gustare la morte», che si addice alla bocca di colui che è 
caratterizzato come «il vivente»; la formula «e disse», che si in
contra talvolta in 1h per introdurre le sue parole accanto a quella, 
consueta, «dice GesÙ» (cfr. l!. 8; 6o; 65; 72.). «Gustare la morte» 
è una formula idiomatica di origine semitica per indicare il mori
re. In Gv 8,52. essa viene usata come corrispondente dell'espressio
ne «vedere la morte» di 8,51: «"In verità, in verità vi dico: se uno 
osserva la mia parola non gusterà mai la morte". Gli dissero i Giu
dei: "Ora sappiamo che hai un demonio. Abramo è morto e an
che i profeti, e tu dici: se uno osserva la mia parola non gusterà 
mai la morte"» (cfr. inoltre Gv 5,2.4; 6,40-47). Con questa formu
la si prospetta, dunque, la possibilità di non subire le conseguenze 
della morte stessa e ottenere una forma di immortalità. Nel com
plesso i tratti formali di questo prologo ne denunciano il carat
tere secondario rispetto alla formazione della collezione di detti 
(DeConick, 2.006, p. 47). Le affinità che emergono sul piano lessi
cale e tematico con la tradizione giovannista, in particolare, indu
cono ad assegnarlo a una fase storica parallela a quella della reda
zione di Gv. 
Nell'esporre il valore salvi fico legato ai !o go i proferiti da Gesù 
e scritti da Tommaso, e nel promettere a chi ne saprà cogliere il 
senso profondo il conseguimento dell'immortalità, questo pro
logo chiama in causa il destinatario (ascoltatore o lettore che sia) 
richiedendogli di impegnarsi nella loro comprensione: pur at
traverso le mediazioni successive di Tommaso (che ha messo per 
iscritto i logoi), della voce narrante (che ne scandisce la rivelazio-
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ne progressiva con le parole «dice Gesù» o «e disse»), del pre
dicatore (che proclamandoli li offre all'attenzione dei contem
poranei), colui che recepisce le parole di Gesù è investito di un 
compito decisivo: attribuirvi significato e renderle, così, piena
mente vive nel presente. 

INCIPIT Grenfell e Hunt (1904b, p. 3) leggevano {oi} Toi:ot o[, ove 
Toi:oç era considerato equivalente di Tot6cròe. Gli editori successi
vi, disponendo del testo copto, generalmente leggono ohot o[ {ot} 
ÀO)'Ot (Fitzmyer, 1971, p. 366). Rimane comunque l 'errore ditta
grafico, piuttosto sconcertante all'inizio del testo. Nella lacuna 
al rigo 2 di POxy 654 non c'è spazio sufficiente per integrare i 
nomi Didimo e Giuda: si ammette, quindi, la presenza della so
la forma 'louòa. Il nome E>wt-tét in POxy 654 è privo del sigma fi
nale, che invece dovrebbe comparire nel caso nominativo; secon
do Marcovich (1969, p. 53), tuttavia, l'integrazione del sigma non 
è necessaria, in quanto la forma E>wt-tét sarebbe sufficientemente 
attestata. 

2. Questo detto non ha paralleli nei vangeli canonici, ma è cono
sciuto da Clemente Alessandrino, il quale lo cita due volte negli 
Stromati: la prima, in una forma frammentaria, come tratto dal 
Vangelo degli Ebrei (un perduto scritto giudeo-cristiano, del qua
le sono noti alcuni frammenti in tradizione indiretta riportati, ol
tre che da Clemente Alessandrino, da Origene, Didimo il Cieco 
e Gerolamo): «Come è scritto nel Vangelo secondo gli Ebrei: "Co
lui che si sarà meravigliato (ò 6aut-tlicraç) regnerà" e "Colui che avrà 
regnato si riposerà"» (strom. 2>9,45,5; l'uso di 6aut-tli~w anziché 
6at-t~€w è dovuto all'adattamento di Clemente); «Colui che cerca 
non smetterà fino a che non abbia trovato e quando avrà trovato 
rimarrà sbigottito, e, rimasto sbigottito, regnerà e, avendo regnato, 
si riposerà» (strom. 5,14,96,3). 
Poiché l'attuale Incipit di Th è ascrivibile a una fase compositiva se
condaria, in origine la collezione di detti doveva aprirsi con Th 2. 
La sua formulazione, del resto, assolve molto bene alla funzione di 
richiamare l'attenzione del destinatario, p re figurandogli un itine
rario salvifico basato su una progressiva rivelazione e anticipando, 
al tempo stesso, alcune tematiche fondamentali della collezione. 
Questa genuina valenza proemiale è evidente anche nel livello di 
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elaborazione formale dellogos, accuratamente costruito sul model
lo della gradatio (Klijn, 1992, p. 49). La climax è arricchita dali 'u
so ripetuto del poliptoto (~YJTW-v-~rrrET-v; 8cq.t~Y]8~a-ETat-8at-t~YJ8Elç; 
~aa-tÀEUO"Y]-~aa-tÀEua-aç); a essa si sovrappone, inoltre, una dinami
ca ad anello, risultante dalla ripresa morfologica del verbo navw, 
l'unico della serie a non essere ripetuto immediatamente, nella 
chiusa, mediante il composto à-vanavw. In questo modo si risol
ve la tensione quasi affannosa che viene trasmessa in apertura nel 

costrutto [l~ naua-aa-8w 6 ~YJTW"V Tou ~YJTEL-v (lett. «non smetta colui 
che cerca di cercare»). 
Il testo greco prospetta un itinerario cognitivo e salvifico scandi
to in cinque momenti: il "cercare", il "trovare", l'"essere sbigottiti", 
il "regnare", il "riposare". Il motivo del "cercare e trovare" si radi
ca nella tradizione biblica, dove Dio o, alternativamente, la sapien
za, sono presentati come il fine di una ricerca (Dt 4,29; 1Cr 16,rr; 
Sal 14,2; Sal 40,17a; Sal ros,3b; in Pr 18,15; 2Cr 1,ro-12). Sebbene 
l'oggetto della ricerca non sia menzionato, nella promessa del "re
gnare" si può cogliere l'evocazione della partecipazione di un at
tributo divino. L'associazione dei verbi «cercare» e «trovare» 
compare nella diade centrale dei detti concatenati di Mt 7,7-8 e Le 
rr,9-ro, parallela a 1h 92,1 e 94,1: «Chiedete e vi sarà dato, cerca
te e troverete, bussate e vi sarà aperto; infatti chi chiede ottiene, 
chi cerca trova e a chi bussa sarà aperto». 1h 2 è però caratterizza
to dall'esortazione alla costanza nel cercare e dal fatto che il "tro
vare" non è lo stadio conclusivo, ma determina a sua volta una se
rie di effetti. 
La fase successiva è descritta dal verbo 8a[L~Éw, semanticamen
te piuttosto forte, che, tra i sinottici, viene usato solo in Mc: in 
1,27 esso descrive la reazione di coloro che assistono alla guari
gione di un indemoniato, il primo miracolo compiuto da Ge
sù; in 10,32 la forma È6at-t~ovno («erano sbigottiti»), accanto a 
È<jlo~ouno («avevano paura»), definisce lo stato d'animo di colo
ro che seguono Gesù sulla strada verso Gerusalemme. Il composto 
ÈJC6a[L~Éw, an eh 'esso usato solo in Mc, è riferito alle folle nel mo
mento in cui Gesù si presenta loro dopo essere stato trasfigurato 
(9,15); descrive poi lo stato d'animo di Gesù nell'orto del Gethse
mani (14,33) e la reazione delle donne alla vista del giovane dalla 
veste bianca nel sepolcro vuoto (16,5-6). Particolarmente rilevan
te per noi è l'uso di 6a[L~Éw in Mc ro,24, ove coglie l'effetto che su-
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scitano nei discepoli le parole di Gesù «Quanto difficilmente co
loro che hanno ricchezze entreranno nel regno di Dio!»: «Erano 
sbigottiti (è.Sat-t~ouvTo) a queste sue parole». Una reazione simile, 
ove lo stupore è misto al turbamento, è precisamente quella che 
viene prospettata in Th 2: tale stato d'animo è conseguente al con
tatto con la realtà escatologica del regno, che nei detti immediata
mente successivi (3; 4; 5) viene tratteggiata in maniera paradossa
le; in prossimità della conclusione della raccolta (cfr./l. 96; 97; 98; 
ro9) il motivo dello stupore per le modalità del suo avvento sarà ri
preso e variamente declinato. 
Lo stadio dello stupore e del disorientamento è seguito da quel
lo descritto dal verbo ~a<TtÀEuw («essere re», «regnare») che nel 
contesto di Th va allineato con i numerosi riferimenti al «re

gno» annunciato da Gesù (cfr. ll. 3; 20; 22; 46; 49; 54; 57; 76; 
82; 96; 97; 98; 99; ro7; ro9; 113; rr4). A proposito di questo ele
mento è stata colta dai commentatori una possibile relazione con 
rCor 4,8: «Siete già sazi, siete già diventati ricchi, senza di noi 
siete già diventati re (È~a<TLÀEu<TaTE)! E magari foste diventati re, 
così anche noi potremmo regnare con voi (<TVf-l~a<TtÀEUO'Wf-lEV)!». 
In questo passo sembra che il "diventare re" sia una tappa pre
vista all'interno di un piano soteriologico, uno stadio che i Co
rinzi credono di avere già raggiunto, suscitando però le critiche 
dell'apostolo. Il conseguimento di questo livello può essere le
gato a forme di conoscenza sapienziale (Patterson, 1991, p. 38) o, 
vista la successiva insistenza di Paolo sull'immoralità dei Corin
zi, al raggiungimento del pieno dominio delle passioni corpora
li (DeConick, 2006, p. 49). Se non una ripresa intenzionale, e 
non priva d'ironia, del medesimo detto da parte di Paolo (cfr. 
Koester, 199oa, p. 6o), nel particolare uso del verbo ~a<TLÀEuw in 
rCor 4,8 si può scorgere il riferimento a una tradizione condivi
sa da Th 2. 
Il conseguimento del regno implica poi il "riposare", che corri
sponde alla cessazione della tensione accumulatasi nelle tappe 
concatenate della ricerca. Questo livello, descritto mediante il ver
bo ètvanavw, è effettivamente richiamato, nel testo, da una serie di 
riferimenti all'anapausis, il riposo finale, additato quale obiettivo 
ai fedeli (ll. 6o; 86; 90), ma tratto distintivo del Padre, come espri
me l. 50,3: «Se vi chiedono: "Qual è il segno del Padre vostro in 
voi?", dite loro: "È il movimento e il riposo"». Come il regno è una 
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realtà compartecipata, così l'anapausis, attraverso la rivelazione di 
Gesù, viene comunicata dal Padre ai discepoli. 

2,1. Compare qui per la prima volta la formula introduttiva «di
ce GesÙ», in POxy 654 ricostruita per analogia sulla base delle li
nee 9, 27, 36 e confortata dal testo copto. Al di fuori di Th, questa 
espressione, nella quale l'assenza dell'articolo davanti a 'l'I'JO"ouç e 
l'uso del tempo presente sono indizi di arcaicità (Fitzmyer, 1971, 
p. 372), ha un unico parallelo letterale in Gv 13,31. 

2,4. Alla ricostruzione di Attridge, [ena-vana]~O"ETat (i.e. 
Èna-vanauO"ETat), che sembra eccedente rispetto alla lacuna di 
POxy 654,8, è preferibile [rhana]~O"ETctL, già proposta da Grenfell 
e Hunt (1904b, p. 4) e seguita, tra gli altri, da Fitzmyer (1971, p. 
371), DeConick (2006, p. 48) e Bernhard (20o6, p. 22). Entrambe 
le forme trovano riscontro nelle citazioni del medesimo detto fatte 
da Clemente Alessandrino: in strom. 2,9,45,5 c'è éi.-vana~O"ETctL, in 
strom. 5,14.96,3 ÈTrct"VctTrct~()ETctL. 
L'ordinata costruzione retorica che caratterizza la formulazione di 
POxy 654,5-9 e di strom. 5,14,96,3 non si ritrova nella versione del 
detto attestata in NHC Il,32,14-19. Quest'ultima presenta la succes
sione di: "cercare", "trovare", "essere turbato", "meravigliarsi", "regna
re". Si notino l'inserzione del "meravigliarsi", che, a differenza degli 
elementi precedenti, e insieme al successivo "regnare", non viene ripe
tuto, e la sostituzione del "riposare" con il costrutto «sopra il tutto», 
che può essere spiegata supponendo la corruzione di éi.-vana~m::Tat in 
• a-và nana (Fieger, 1991, p. 21). Per quanto riguarda la forma che in
dica !'"essere turbato" ( O)TOPTP), pace Luomanen (20o6, p. 129, n. 
23), è più probabile che essa e non '-IN~P O)nHp€ («si meraviglierà») 
renda il greco 9af-t~Éw, che, come abbiamo visto, contiene in sé anche 
l'idea del turbamento (cfr. Klijn, 1992, p. 49). L'accentuazione del
lo stupore e della meraviglia nella versione copta appare in linea con 
l'importanza accordata a questi elementi nella soteriologia gnostica. 

3· Due sono i nuclei tematici riconoscibili all'interno di questa 
unità letteraria: il primo è incentrato sul «regno» (1-3), il secondo 
sul problema gnoseologico (4-5). L'uno si pone in stretta continu
ità con il riferimento al "regnare" presente al termine di 1h 2 (nel
la versione di POxy 654) e impartisce un insegnamento sull'im-
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possibilità di localizzare tale realtà escatologica entro un orizzonte 
definito ma irraggiungibile, come il cielo o il mare (così in NHC II) 
ovvero la zona subterrestre (POxy 654) (all'origine di questa di
versificazione tra POxy 654 e NHC II vi è forse la concezione, 
diffusa nell'antichità, secondo la quale la terra galleggiava sulle 
acque). In virtù della sua presenza all'interno e all'esterno dell'es
sere umano, il regno appare come una realtà che investe e coinvol
ge il pensiero e l'azione dell'uomo, secondo una rappresentazione 
modellata sulla versione greca di Dt 30,II-14, utilizzata anche da 
Paolo in Rm 10,7-8. Il passo deuteronomico riflette sulla vicinanza 
della legge di Dio all'uomo: si indicano il cielo e le terre al di là del 
mare come luoghi nei quali non conviene cercarla, mentre si spie
ga che la Torah è alla sua portata: è fatta per lui e ha la propria sede 
naturale nelle sue facoltà intellettive e nelle sue occupazioni prati
che: «Questa parola è molto vicina a te, nella tua bocca e nel tuo 
cuore e nelle tue mani perché tu la metta in pratica» (Dt 30,14 
secondo la LXX). Collocato nel contesto della riflessione escato
logica protocristiana, 1h 3,1-2 suona come un invito a non imma
ginare l'avvento del regno annunciato da Gesù in un futuro più 
o meno prossimo, ma a prendere coscienza della sua presenza nel 
mondo (cfr. l. II3, dove questa convinzione trova espressione in 
termini ancora più espliciti). Una formulazione indipendente di 
un analogo concetto si trova in Le 17,21: «Il regno di Dio non vie
ne in modo da attirare l'attenzione, né diranno: "Eccolo qui o là", 
perché, ecco, il regno di Dio è in mezzo (èv-ròç) a voi». Secondo la 
ricostruzione di April D. DeConick, l'idea di un regno escatologi
co immanente nel mondo viene elaborata nella comunità tomma
sina nelle ultime decadi del I secolo come reazione al ritardo della 
parusia (che nei primi anni cinquanta è ancora attesa da Paolo co
me prossima, cfr. 1Ts 4,15). Con questa dialettica tra opposte con
cezioni escatologiche, destinata a riproporsi con svariate forme e 
modalità nella tradizione successiva, sono inevitabilmente connes
si conflitti riguardanti il potere e il controllo sull'ambito comu
nitario. Un tratto importante che va individuato in 1h 3,1-2 è, in 
effetti, la polemica nei confronti di figure che vengono percepite 
come guide religiose o spirituali; mediante il paradosso secondo 
cui gli uccelli e i pesci supererebbero gli esseri umani nel raggiun
gimento del regno se questo fosse nel cielo o nelle acque, l' inse
gnamento di tali maestri viene stigmatizzato come fuorviante. 
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Nei riferimenti al cielo e alle acque subterrestri (o al mare), consi
derati nell'antichità sedi di divinità, si può inoltre cogliere un'assi
milazione degli insegnamenti di questi avversari a concezioni o at
teggiamenti paganeggianti. In che cosa consista il regno, tuttavia, 
non viene detto; se la formula «dentro di voi e fuori» (l. 3,3) non 
allude necessariamente a una concezione del tutto spirituale e inte
riore (cfr. l'esegesi a Le 17,2.1 in Tertulliano, adv. Mare. 4,35: «intra 
vos est, id est in manu, in potestate ves tra»), nel successivo sviluppo 
del detto (3,4) la via privilegiata per rintracciarlo viene individua
ta all'interno dell'individuo («Colui che conosce sé stesso lo trove
rà»). Ciò è in linea, da un lato, con il principio soteriologico espres
so nel l. 1, che investe l'ascoltatore di una responsabilità personale 
nella ricerca dell'interpretazione dei detti di Gesù, dali' altro, con 
l'itinerario cognitivo e salvifico che gli viene prospettato nel l. 2.. 

La seconda parte del logos, dove le più evidenti differenze tra la 
versione greca e quella copta attestano l'insorgere, nel processo di 
trasmissione, di una certa difficoltà a comprendere quanto vi ve
niva espresso, è incentrata sul tema gnoseologico. Il conseguimen
to della conoscenza di sé è presentato come rivelatorio dello sta
tuto filiale in rapporto al <<Padre vivente» ed è contrapposto a 
una condizione di povertà. Una terminologia affine si trova in Gal 
4,7-9: «Quindi non sei più schiavo, ma figlio (ul6ç); e, se figlio, an
che erede per Dio. Ma quando non conoscevate Dio eravate servi 
di divinità che in realtà non lo sono; ora invece che conoscete Dio 
(p6vTEç 6E6v), piuttosto siete stati conosciuti da Dio (pwcr6ÉvTEç 
ìnrò 6Eoiì), come potete rivolgervi di nuovo a quei deboli e pove
ri (7rTwxà) elementi ai quali di nuovo come un tempo volete ser
vire?». Rispetto a questa pagina paolina, in Th 3,4-5 viene sotto
lineata l'importanza della conoscenza di sé, un elemento centrale 
nel medioplatonismo che informa il pensiero filosofico del 1 secolo 
(si pensi soltanto a Plutarco, o, in ambito giudeo-ellenistico, a Fi
lone d'Alessandria) e che inciderà sulla nascente filosofia cristiana. 
Non ci si deve dunque stupire di incontrarne un influsso in una 
tradizione diffusa in un contesto fortemente ellenizzato quale era 
la Siria, dove, evidentemente, appariva naturale farvi riferimento 
allorché ci si interrogava sull'essenza della natura umana e sul suo 
destino ultimo (cfr. Patterson, wo8). Alla luce di ciò, si può pensa
re che «povertà» descriva la condizione dell'uomo privo della con
sapevolezza di essere figlio di Dio e dei beni che ne conseguono. 

117



p. In POxy 654,9 la lacuna sembra ammettere un numero di let
tere maggiore rispetto alla ricostruzione 'I[Y](aouk Èàv]; si può 
ipotizzare la presenza di ct1hoTç («a loro») (DeConick, 2006, p. 
51), ma il copto non offre un conforto. Per quanto riguarda ~[létç, 
in base al senso della frase e in riferimento alla versione copta, si è 
concordi nell'intendere un errore ortografico per U[-tétç (Fitzmyer, 
1971, p. 373). In genere si traduce o[ O.JCovnç come «coloro che 
guidano» o ~<leader», ma questa è la resa appropriata per il cop
to cmK 2HT"; il verbo iO..JCw significa letteralmente «tirare» o, ri
ferito a persone, «attirare», «trarre a sé», «trascinare» (cfr. Gv 
6,44; 12,32; 21,6; Gc 2,6). Guillaumont (1981, p. 194) ha ricon
dotto gli esiti greco e copto a un originale semitico che ammet
te entrambi i significati, quello di «guidare» o «essere a capo», 
e quello di «tirare»; o[ EÀJCovnç potrebbe, tuttavia, non essere il 
frutto di una traduzione approssimativa dall'aramaico, in quan
to produce come effetto un accrescimento del tono polemico e 
ironico della prima parte del detto, stigmatizzando i capi reli
giosi come "trascina tori" e mettendo in guardia i suoi destinatari 
dall'esserne irretiti: una resa letterale aiuta, dunque, a non perde
re questa sfumatura. 

3>3· Attridge ricostruisce ~ctO"[LÀELct TOU eeou] («regno di Dio»), 
ma, tenendo conto dello spazio della lacuna, è preferibile la rico
struzione ~aa[tÀe(a Twv oùpctvwv] («regno dei cieli») che, accanto 
a «regno del Padre», è la formula preferita in Th, mentre «regno 
di Dio» si trova soltanto nel testo greco del l. 27. In Ps.lppolito, ref 
5,7,20, accanto a un'esplicita citazione del l. 4 (vide infra), ricorre 
l'espressione «regno dei cieli che va cercato all'interno dell'uomo», 
forse risultante da una ripresa testuale del l. 3· Anche il parallelo 
presente nel Salterio Manicheo 160,20 conferma la lezione «regno 
dei cieli»: «Ecco il regno dei cieli è dentro di noi; ecco è fuori di 
noi» (cfr. Fitzmyer, 1971, p. 376; DeConick, 2006, p. 53). 

3,4. L'assenza dell'espressione «chi conosce sé stesso lo troverà» 
nella versione copta potrebbe discendere da un errore di copiatura 
consistente nell'anablepsis tra oç e on (DeConick, 2006, p. 54). 

4· Questa unità testuale è l'esito dell'accorpamento di materia
le eterogeneo: essa è composta dal detto su un uomo anziano che 
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interroga un bambino a proposito del luogo della vita (4,1), dalla 
sentenza proverbiale sui primi e gli ultimi, abbreviata nella versio
ne copta (4,2), e, infine, da uno sviluppo esegetico di quest'ultima 
sentenza (4,3). Si noti che la massima di carattere generale (4,2) è 
preceduta dali' immagine del neonato, che la orienta in un senso 
preciso. 
La primitiva tradizione dei credenti in Gesù riveste l'immagine 
del neonato di vari significati: in 1Cor 3,1 Paolo indica con il ter
mine v~mot gli esseri carnali, coloro che non possono ancora otte
nere la piena rivelazione della sapienza in Cristo (cfr. anche 1Cor 
2,10); ai v~mot viene invece riconosciuta superiorità rispetto ai sa
pienti e agli intelligenti, in quanto destinatari della rivelazione, dal 
detto di Q trasmesso in Mt 11,25 e Le 10,21, di contenuto affine a 
Th 4,1. Nel nostro detto, mediante la figura del neonato che istrui
sce un uomo anziano, si rappresenta un rovesciamento dell'ordine 
naturale delle cose. Con questo paradosso, che nel continuum del 
testo si allinea a quelli dellogos precedente, si vuole fornire un in
segnamento di carattere soteriologico. Come già il «regno dei cie
li» nel detto precedente, il «luogo della vita» non è definito; la 
realtà che questa espressione intende descrivere, tuttavia, va con
nessa con Gesù e il Padre, i quali, come indica l'epiteto «il viven
te» attribuito a entrambi (cfr. l'Incipit e il l. 3,4), hanno la piena 
potestà sulla vita. L'occorrenza del termine Tonoc nel l. 24,1 mo
stra l'importanza della ricerca di un «luogo» in cui godere del
la presenza di Gesù; si tratta, al pari del ~~regno», di una metafora 
relativa al conseguimento della salvezza, dove trova espressione un 
orientamento nel quale assumono un ruolo fondamentale l'espe
rienza del contatto con il divino realizzata n eli' ascesi e quella del
la rinuncia al mondo. Nella tradizione encratitica la figura dell'in
fante rimanda, da un lato, alla rigenerazione e alla novità di vita 
conseguenti alla conversione e, dali' altro, alla condizione di purez
za dei protoplasti; essa viene additata al fedele quale modello per 
ricreare le condizioni paradisiache durante l'esistenza terrena me
diante la rinuncia al mondo e l'ascesi (Peterson, 1959, p. 195). Tale 
concezione emerge in altri detti ascrivibili alla medesima fase com
positiva (cfr. ll. 21; 22; 37; 46; so). È altresì importante notare che 
la quantificazione dell'età del bambino in «sette giorni» allude al
la condizione antecedente la circoncisione, praticata l'ottavo gior
no dopo la nascita (Gen 17,12; Lv 12,3, cfr. Meyer, 1992, p. 70). In 
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questa notazione, dunque, si può riconoscere un'eco della critica 
di tale pratica, che in Th 53 viene esplicitamente rifiutata. 
Il detto proverbiale del secondo segmento è conosciuto anche dal
la tradizione sinottica, che lo adatta a contesti differenti (cfr. Mc 
10,31; Mt 19,30; 20,16; Le 13,30). In Th 4 questa sentenza, origi
nariamente pertinente all'annuncio del rivolgimento escatolo
gico, risulta inquadrata nell'ottica del regno diffuso (l. 3) che ga
rantisce la possibilità di ottenere un contatto salvifico con Gesù 
già in questo mondo (l. 4,1): in tale prospettiva, gli «ultimi» che 
diventano «primi» sono coloro che conformano la propria esi
stenza all'ideale encratitico simboleggiato dall'infante. Nella 
conclusione del detto (per la quale occorre guardare alla versione 
copta, essendo la restituzione del testo greco problematica) ricorre 
l'espressione oy~ oyun, che corrisponde a MON~XOC nell'indica
re tecnicamente l'ideale antropologico dell'asceta, colui che vuole 
raggiungere l'integrità del protoplasto antecedente alla corruzione 
derivante dalla separazione dei sessi (cfr. Meeks, 1974). 

La simbologia dell'infante e il tema dell'unità intrinseca dell'indi
viduo risultano qui combinati in funzione di un concetto proprio 
delle culture mesopotamiche antiche: l'impossibilità di concepire 
gli eventi escatologici senza riferirsi immediatamente alla proto
logia, ossia all'inizio del mondo (cfr. Gunkel, 1895). Tale connes
sione è sottesa al destino promesso a coloro che, essendo ultimi, 
«saranno primi e diverranno uno»; ossia, attraverso la complexio 

oppositorum riconquisteranno lo statuto del protoplasto. La mede
sima concezione era del resto già adombrata nella figura stessa del
l'anziano -l'essere umano prossimo al termine della vita-, che si 
rivolge al neonato, il quale è, invece, all'inizio dell'esistenza. 

f,r. In alternativa a &v8 [pwnoç naÀatòç ~!-tE] pwv è possibile rico
struire &v8[pwnoç nÀ~pY]ç ~fLE]pwv (Fitzmyer, 1971, p. 379). Una 
diversa formulazione di Th 4,1 ricorre nella citazione che ne fa lo 
Ps.lppolito: «Riguardo al quale (scil. il regno dei cieli) tramanda
no testualmente dal Vangelo secondo Tommaso dicendo così: "Co
lui che mi cerca mi troverà nei bambini dai sette anni in su. Là, 
infatti, mi manifesterò nascosto nel quattordicesimo eone"» (ref 
5,7,20). L'autore attribuisce l'uso di Th alla setta gnostica dei Naas
seni, che, sulla base di una fonte scritta della setta medesima, egli 
descrive come informata a una prassi sincretistica, in larga parte 
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basata su tradizioni misteriche. Al di là delle differenze forma
li rispetto a Th 4,1, che sono conseguenti all'adattamento reda
zionale del testo da parte della fonte naassena o dello stesso au
tore della Rejutatio, questa citazione attesta la circolazione di Th 
nell'ambito gnostico. Dal testo pseudo-ippoliteo, che, come è 
usuale in un trattato eresiologico, tende a imputare agli aderenti 
alle varie sette pratiche immorali, risulta problematico ricostru
ire l'esegesi che poteva essere fornita del detto tommasino in ta
le ambito; il contesto lo lega a prassi iniziatiche di tipo lustrale o 
forse crismale. 

4,2-3. Attridge ricostruisce n[pwTot errxaTot Kctì], tuttavia nel
la lacuna non sembra esserci spazio sufficiente per includere la 
congiunzione KctÌ (cfr. DeConick, 2.006, p. 57). Per quanto ri
guarda la lacuna della linea 27, invece, queste sono le possibilità: 
[~w~-v aiw-v10-v E~ou]rrt-v («avranno vita eterna», Fitzmyer, 1971, p. 
379), [[-t6-vot fLE-vou]rrt-v («saranno uno», Kasser, r96r, p. 34), [Eiç h 
KctTct'VT~rrou]rrt-v («si riuniranno in uno», Marcovich, 1969, pp. 
6o-r; Attridge, r989, p. rrs). La ricostruzione di Hofius (r96o, 
pp. 32-4) [ Efç )'E"V~rrou ]rrt-v è preferibile, in quanto si avvicina al 
testo copto senza eccedere lo spazio di ro-n lettere consentito 
dalla lacuna. 

5· Come nel detto precedente, un'istruzione di carattere prati
co espressa in forma di paradosso (s,r) precede l'enunciazione del 
principio generale sulla quale è fondata (5,2). Il tema è la rivelazio
ne di ciò che è nascosto, che suona sulla bocca di Gesù come una 
promessa. L'aspetto paradossale consiste nell'invito a (ri)conoscere 
ciò che è già visibile. Si tratta di guardare alla realtà con occhi nuo
vi, per poter cogliere in essa i segni della presenza del regno latente: 
è precisamente alla stessa dialettica tra nascondimento e rivelazio
ne che fanno riferimento l' Incipit e il l. r nel parlare di detti segre
ti di cui è necessario trovare l'interpretazione per avere la salvezza. 
Relativamente al l. s, due sono i principali problemi che si pongo
no dal punto di vista storico-redazionale: uno riguarda il rapporto 
del l. 5,2 con i paralleli sin ottici, l'altro la frase «né cosa sepolta che 
non sarà risvegliata», presente in POxy 654 ma non in NHC II. 
La tradizione sinottica preserva quattro versioni di un detto bi
partito che nel primo membro è parallelo alla formula di POxy 
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654,29-30, «non c'è infatti cosa nascosta che non diverrà manife
sta». Due derivano da Q e si trovano in Mt 10,26 e Le 12,2: «Non 
c'è infatti cosa nascosta che non sarà rivelata né segreta che non 
sarà conosciuta». Anche Mc conosce il detto e ne dà una versione 
che si discosta parzialmente dalle altre sul piano sintattico e lessi
cale: «Non c'è infatti cosa nascosta che non dovrà essere manife
sta né esiste cosa segreta che non debba venire alla luce» (4,22); Le 
conosce anche una versione alternativa, probabilmente attraverso 
Mc (o, secondo alcuni, una fonte propria): «Non c'è infatti co
sa nascosta che non diverrà manifesta né cosa segreta che non sarà 
conosciuta e non verrà alla luce» (Le 8,17). Relativamente al pri
mo membro, il l. 5,2 coincide con quest'ultima formulazione. Ciò, 
tuttavia, non è sufficiente per stabilire la sua dipendenza da Le, in 
quanto il parallelismo ha un'estensione limitata e il secondo mem
bro, «né cosa sepolta che non sarà risvegliata», è difforme dal te
sto lucano. Questo segmento è stato omesso nel filone di trasmis
sione da cui dipende NHC II, forse a causa dell'estraneità della 
fede nella risurrezione dei corpi al sistema gnostico. Dall'altra par
te, è possibile che la frase «né cosa sepolta che non sarà risveglia
ta» sia un'aggiunta volta ad armonizzare il contenuto del detto 
con la dottrina della risurrezione, alla quale 1h non fa mai espli
cito riferimento; in questo caso, dunque, sarebbe il manoscrit
to copto a preservare la formulazione più antica (Fitzmyer, 1971, 

pp. 383-4). La medesima formula è attestata su un lenzuolo funera
rio del v o VI secolo, rinvenuto a Behnesa in Egitto, dove si legge: 
«Dice Gesù: non c'è sepolto che non sarà risvegliato» (cfr. Puech, 

1978, pp. 59-62). 

6. Per la prima volta incontriamo un logos introdotto da una do
manda posta dai discepoli. Questo espediente retorico, che è tipi
co di una fase compositiva secondaria, risponde alla necessità di 

fornire alle parole di Gesù un inquadramento attualizzante. Nello 
specifico, si avverte uno stacco piuttosto marcato rispetto ai det
ti precedenti, e non solo dal punto di vista narrativo: con l'entrata 
in scena dei discepoli l'attenzione fin qui posta sul personale cam
mino del singolo alla ricerca della salvezza si apre a una dimensio
ne comunitaria. Le questioni messe sulla bocca dei discepoli ri
guardano norme tradizionali che hanno evidenti ricadute a livello 

sociale. Si tratta di problemi al centro della riflessione dei primi 
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gruppi di credenti in Gesù (cfr. ad es. Mt 9,14-15 e parr.; Didache 
8,r.2; 4,5-8). Se istruzioni sull'elemosina, la preghiera e il digiuno 
sono talvolta attribuite a Gesù (cfr. ad. es. Mt 6,2-8.!6-18), come 
nota Pesce (2004, p. 56 o), è invece meno frequente che si individui 
in una parola di Gesù il fondamento della prassi inerente le norme 
alimentari (sulle quali si veda il dibattito in Gal2 e At ro-II; 15, in 
cui non si fa alcun riferimento alla prassi seguita da Gesù o a even
tuali suoi insegnamenti al riguardo). 
Le questioni poste dai discepoli non ricevono risposte puntuali. 
Poiché nel l. 14, introdotto con le parole «dice Gesù a loro», ven
gono toccate esattamente nello stesso ordine le questioni del di
giuno, della preghiera, dell'elemosina e delle norme alimentari, si 
ritiene che in origine al/. 6,1 seguisse direttamente il l. 14- C'è 
chi pensa che lo smembramento del detto originario si sia verifica
to accidentalmente nel corso della trasmissione testuale (Davies, 
1983, p. 153) e chi invece, cogliendovi un' intenzionalità, lo pone 
nella fase redazionale ultima (Quispel, 1981, p. 265) o nell'ambi
to della performance retorica, dunque in una fase pre-redaziona
le (DeConick, 2006, p. 87). In questi casi si sottolinea il fatto che 
la risposta di Gesù nel/. 6 non appare del tutto scollegata dalla do
manda, riguardando anch'essa l'ambito disciplinare. La risposta 
di Gesù devia però l'attenzione dalle singole norme pratiche verso 
il valore morale dell'agire umano nel suo insieme. Il precetto rela
tivo al divieto di mentire (l. 6,2) ricorre, in forme diverse, anche in 
Gc 3,14, Col3,9, Ef 4,25, Didache 3,5, e si può accostare all'esorta
zione di Mt 5,37: «Sia invece il vostro parlare "sì, sì", "no, no"». Il 
secondo principio (l. 6,3) riecheggia da vicino Tb 4,15 («non fare a 
nessuno ciò che odi»): si tratta di una formulazione negativa della 
regola aurea attestata in Mt 7,12 («Tutto quanto volete che gli uo
mini facciano a voi, anche voi fatelo a loro») e Le 6,31 («Ciò che 
volete che gli uomini facciano a voi, ugualmente fatelo a loro»), 
che la traggono da Q Anche la Didache conosce la regola al ne
gativo, ma in una forma diversa da Th: «Tutto ciò che vorrai non 
succeda a te, anche tu non farlo a un altro» (1,2). Altre versioni 
della forma negativa sono attestate nel Codex Bezae e in alcuni co
dici minuscoli (che la pongono a complemento del cosiddetto "de
creto apostolico" di At 15,20.29), nell'Epistula Apostolorum (18) e 
nelle Pseudoclementine (hom. 2,6; ree. 8,56). Una versione prossima 
a quella di Th 6.3 si trova nel detto attribuito a Hillel dal Talmud 
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babilonese Shabbat 31a («Ciò che ti è odioso non farlo al tuo pros
simo»). Nella tradizione siriaca la versione presente in Th 6,3 sem
bra essere quella più conosciuta, come mostrano le sue attestazioni 
nel Liber Graduum (15,16; 148,4-5; 176,10-u; 376,2-4; 653.26-656,1), 
in Aphraate (hom. 23), Filosseno (or. 9), Efrem (comm. Paul. 9); for
se era presente anche nel Diatessaron (Connolly, 1934) (per appro
fondimenti cfr. Resch, 1905; Metzger, 1994, pp. 379-83). 
Il l. 6,4 è uno sviluppo esegetico che spiega il senso della sentenza 
precedente ancorandola alla necessità di avere un comportamento 
sincero di fronte al Padre e al principio che a lui soltanto occorre 
rendere conto nell'osservanza del digiuno, della preghiera, dell' ele
mosina e delle norme alimentari, similmente a quanto viene affer
mato in Mt 6,18 riguardo al fatto che, quando si digiuna, il Padre 
«vede nel segreto». Il l. 6,5 è invece un caso di "doppione", il pri
mo che si incontra nel testo: esso ripropone, infatti, la sentenza del 
l. 5,1-2; si manifesta così la tendenza a interpretare il/. 6,1-3 alla luce 
del detto precedente: sulla scia del l. 6,4, si insiste sulla necessità di 
un'applicazione della regola aurea limpida e leale di fronte al Padre. 

6,4. Si noti la divergenza tra la versione greca e quella copta: men
tre la prima ha «di fronte alla verita», la seconda legge «davanti al 
cielo». Plisch (2008, p. 48) ravvisa un possibile errore di copiatura 
nel copto e corregge NTnE («del cielo») in NTME («della verità»). 

6,5. Questo logos va raffrontato con 5,2, dove è il testo greco a ri
portare una versione estesa della formula. 

7· Illogos è costruito sull'opposizione di un macarismo e un "guai", 
forme che hanno antecedenti nella retorica sapienziale e profetica 
(per i macarismi cfr. Sir 14,1-2.20; 48,u; Pr 8,34; Sal 1,1; per i "guai" 
cfr. Sir 2,12-14; 41,8; Is 5,8.11.18-23; Am 5,18; 6,1; Mi 2,1; Ger 22,13; 
Ab 2,6.9.12.15.19) e compaiono nella tradizione sinottica: cfr. Mt 
5·3-II par. Le 6,20-24 (Q); Mt II,21 par. Le 10,13 (Q); Mt 23,13-32. 
Questa espressione paradossale si basa sul principio secondo il 
quale il cibo viene trasformato in colui che lo assume; parafrasan
do, si può dire che il leone mangiato dall'uomo si trasformerà in 
uomo, e tale passaggio sarà per lui vantaggioso. L'uomo mangiato 
dal leone, invece, è un'immagine negativa, ma anche in questo caso 
è l'uomo a prevalere: poiché il leone acquisisce, in qualche modo, 
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l'identità dell'uomo che ha ingerito, questa è destinata a sopravvi
vere, anche se in una forma diversa. 
Il senso di queste immagini non è di per sé chiaro, né alla luce del 
contesto fornito da Th, né da quello più ampio dato dagli scrit
ti protocristiani. Sulla base di una documentazione raccolta nelle 
fonti classiche ed ellenistiche, Jackson (1985) ha interpretato que
sta allegoria in riferimento alla lotta tra l'uomo e le passioni, rap
presentate dal leone (cfr. Plat., rep. 9 e w), alla luce della ricezione 
gnostica del platonismo. Il retroterra indicato dallo studioso è de
cisivo anche a giudizio di DeConick (2.006, p. 67), la quale coglie 
in Th 7 un'allusione alla figura dell'anthropos primordiale creato a 
immagine di Dio, a cui il mistico è invitato a conformarsi attraver
so il dominio delle passioni, simboleggiate dal leone. Similmente 
Valantasis (1997, pp. 64-5) ha ricondotto illogos a un ambito asce
tico (da collocarsi approssimativamente nel primo decennio del n 
secolo) ma lo ha svincolato da una mera funzione allegorica indivi
duandovi un'eco della riflessione sulle regole alimentari e, in parti
colare, sull'osservanza di una dieta vegetariana. Se tale interesse è 
certamente pertinente all'orientamento encratitico che ha influito 
sulla composizione di Th, è però difficile pensare al leone come ci
bo, ancorché in chiave simbolica (si veda la testimonianza di Plinio 
il Vecchio, nat. hist. 6,195). È la scelta dell'immagine del leone a ri
sultare in sé problematica. 
Recentemente Crislip (2.007) ha indicato quale probabile conte
sto di origine del detto il dibattito protocristiano sulla risurrezio
ne dei corpi. La sua ipotesi, che muove contro l'opinione secon
do la quale sarebbe estraneo a Th ogni interesse per tale dottrina 
(cfr. Riley, 1995), riesce a chiarire la genesi della singolare imma
gine proposta in questo logos. Secondo Crislip essa avrebbe la sua 
humus nella tradizione biblica: il leone come simbolo della morte 
che attanaglia l'uomo ricorre in Sal7,2-3; 10,30; 17,12; 22,14.22 e in 
Dn 6,17-25, passi che la tradizione ha interpretato in senso cristo
logico. Lo studioso osserva, inoltre, che la "fisiologia della risurre
zione" è stata oggetto di riflessione da Paolo (1Cor 15,35) al trattato 
De resurrectione dello Ps.Atenagora, dove si parla anche delle mo
dalità della risurrezione dei corpi dei martiri sbranati dalle fiere. 
Nell'ipotesi di Crislip, il l. 7 è pertinente alla medesima questione, 
che affronta da un punto di vista particolare e, come spesso accade 
in Th, paradossale. Il primo membro del detto non conterrebbe, 
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in effetti, altro che un paradosso, data l'impossibilità che un uomo 
si cibi di un leone; l' «uomo» nel quale il leone, in tal caso, sarebbe 
trasformato indicherebbe il corpo glorioso dei risorti, come l' im
magine del ÒEunpoç av9pwnoç È~ oùpavou (il «secondo uomo che 
viene dal cielo») in rCor 15,47· Nel secondo membro, poi, l'epite
to «maledetto» alluderebbe a Gesù stesso, alla luce dell' interpre
tazione cristologica di Dt 21,22-23, dove si dice che colui che è ap
peso a un albero è una «maledizione di Dio». La frase «e il leone 
diventerà uomo», che indica il prevalere finale dell'uomo sul leo
ne, viene letta da Crislip come enunciazione della trasformazione 
escatologica nell 'anthropos glorioso di cui godrà il credente, sulla 
base del modello costituito da Gesù. 

7,2. L' editio princeps di Guillaumont et al. (1959, p. 4) emenda 
nMOYE 1 NMl)U>nE ppmME («illeone diventerà uomo») in npmME 

N.Ml)U>nE MMOYE l («l'uomo diventerà leone»), una correzione ad 
sensum che stabilisce un perfetto parallelismo tra i due membri del 
logos ma che non risolve i problemi di intelligibilità del passo. 

8. Per la prima volta compare la forma letteraria della parabola. Il 
computo delle sue occorrenze in Th varia in base ai criteri di defi
nizione utilizzati. Hultgren (2004, p. 407) conta quattordici pa
rabole; tra queste, dieci hanno paralleli nei sinottici (l!. 9; 20; 57; 
63; 64; 6s; 76; 96; ro7; ro9), quattro no (ll. 8; 21; 97; 98). Th 8, 
pur non costituendo un parallelo letterale, presenta un'assonanza 
di fondo con la parabola della rete e dei pescatori di Mt 13,47-50, 
dalla quale però non sembra dipendere, in quanto non ne ripor
ta alcun tratto redazionale: le due parabole appaiono sviluppi au
tonomi e indipendenti (Liebenberg, 2001, p. 275). Sul piano del 
contenuto una prima difformità consiste nel fatto che Mt stabi
lisce un paragone tra «il regno dei cieli» e «una rete», mentre in 
Th questo è tra «l'uomo» e «Un pescatore esperto». Può stupi
re che compaia «l'uomo» anziché «il regno», visto il rilievo che 
quest'ultimo assume in molti detti tommasini, ma nelle similitu
dini di Th è consueto che il soggetto sia costituito da esseri umani 
(Cameron, 1986, pp. 25-6). Diverso è, inoltre, il senso attribuito al
la cernita del pesce nelle due versioni: in Mt la scelta consiste nel
la separazione dei pesci buoni da quelli cattivi (13,48) e viene letta 
come figura del giudizio finale (13,49-50); in Th, dove manca una 
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chiosa interpretativa, il pescatore tiene per sé un unico pesce e get
ta via tutti gli altri. 
Questo gesto svantaggioso da un punto di vista economico va rap
portato a quello del mercante che vende tutto per acquistare un'u
nica perla nella parabola del l. 76,1-2 (cfr. Mt 13,45-46) e del pa
store che lascia novantanove pecore per andare in cerca della più 
grande del l. 107 (cfr. Mt 18,12-14; Le 15,3-7). Più che un'istruzio
ne sapienziale (Cameron, 1986), questa immagine veicola un inse
gnamento sulla necessità di imboccare senza esitazione la via del
la sequela di Gesù e del suo messaggio (DeConick, 2006, p. 68). Si 
mette in rilievo, infatti, che la scelta fatta dal protagonista obbedi
sce a una sua logica, diversa da quella ordinaria. La fìgura del pe
scatore assurge, dunque, a modello per il discepolo, che, nella ri
cerca della salvezza alla scuola delle parole di Gesù (cfr.ll. 2; 3; 4; s), 
deve saper compiere scelte coraggiose. La forma letteraria della para
bola, soprattutto se priva di glosse allegorizzanti, si adatta, tuttavia, 
a molteplici livelli esegetici: come nota Valantasis (1997, pp. 6s-6), la 
sovrapposizione di piani narrativi che si realizza qui tra la voce nar
rante, Gesù, l'uomo e il pescatore ammette una pluralità di letture. 
Storicamente, una di queste può essersi fondata sulla valenza cristo
logica riferibile al termine «uomo», indicante colui che compie la 
selezione (DeConick, 2006, p. 68), o, secondo Plisch (2008, p. 54), 

al «pesce», in accordo con la nota simbologia paleocristiana. 
Questa parabola viene citata due volte in forma libera da Clemen
te Alessandrino, in strom. 1,1,16,3 («E, per dirla in una parola- in
fatti, tra molte perle piccole, l 'unica e, in una grande retata di pe
sci, il bel pesce -, col tempo e con fatica la verità risplenderà, se si 
riceverà un valido aiuto») e 6,II,95,3 («Taccio per ora su quella pa
rabola del vangelo che dice: "Il regno dei cieli è simile a un uomo 
che ha gettato la rete nel mare e dalla moltitudine dei pesci cattu
rati fa la scelta dei migliori"»). Clemente interpreta la similitudi
ne in riferimento alla ricerca della verità, nel contesto della rifles
sione, a lui particolarmente cara, sul rapporto tra fìlosofìa classica 
e verità cristiana (cfr. Grosso, 20II). 

8,4. In questo segmento va riconosciuto un logos a sé, secondaria
mente giustapposto alla parabola del pescatore. In forme parzial
mente diverse, esso ricorre nei ll. 21; 24; 63; 6s; 96 e in altri scrit
ti (Mt II,15; 13,9.43; Mc 4.9.23; Le 8,8; 14,35; Ap 2,7.I1.17; 3,6.13.22; 
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13,9). La sua funzione originaria, nell'ambito della performance 
retorica, è quella di richiamare l'attenzione degli ascoltatori; una 
volta cristallizzato nella redazione scritta, questo periodico richia
mo all'attenzione diventa un'esortazione a comprendere il senso 
profondo delle parole di Gesù. 

9· Viene proposta un'altra parabola, questa volta nota anche nel
la triplice tradizione sinottica (Mc 4,3-8; Mt 13,3-8; Le 8,s-8). Le 
quattro versioni hanno in comune gli elementi fondamentali del 
plot narrativo: il seminatore, i luoghi in cui cade la semente - nel
lo stesso ordine -e la conclusione (anche se le quantificazioni del
la produzione sono differenti). Esse divergono, però, in alcuni 
dettagli. Nel/. 9,1 manca la proposizione finale presente, invece, 
nell' lncipit della parabola sinottica («uscì il seminato re a semi
nare»); questa è omessa anche in Mc 4,3 dal Codex Bezae e da al
cune versioni copte. Il l. 9,1 manca, inoltre, dell'indicazione tem
porale «mentre seminava» (èv Te() 0"7tELpELV; Mc 4.4; Mt 13,4; Le 
8,s), ma riporta un'espressione semitica, che nessuno dei sinottici 
ha: «prese una manciata (lett. «riempì la mano») di semi e li get
tÒ» (cfr. Lv 9,17; Sal 129,7). Anche l'indicazione che il seme cadde 
«sulla strada» - mentre i sinottici hanno «lungo la strada» - e 
la descrizione dei germogli spuntati tra le pietre, i quali «non mi
sero radici nel suolo né produssero spighe in alto» (9,3), sono pro
babilmente di ascendenza semitica (cfr. DeConick, 2006, p. 72). 

Schrage (1964, pp. 42-8) ha osservato che l'espressione MnOYX€ 

NOYN€ (9,3, equivalente a f'-~ ~aMm pl~av) ricorre nella versione 
sahidica di Mc 4,6 in luogo di f'-~ EXELV pl~av): questo accordo, tut
tavia, può mostrare al massimo un'influenza della versione copta 
di Mc sulla tradizione testuale di Th 9,3, ma non può essere inter
pretato come indizio della dipendenza di Th 9 da Mc (cfr. Sieber, 
1966, pp. 157-60). Probabilmente un'espansione dovuta a uno seri
ba è la frase «e il verme li divorÒ», superflua nella logica della pa
rabola (Plisch, 2008, p. s6). Poiché in Th 9 non è possibile trovare 
elementi redazionali di alcuno dei sinottici, né si possono spiega
re i suoi tratti caratteristici come modifiche teologicamente orien
tate di una o più versioni sinottiche, essa va considerata il frutto di 
una tradizione indipendente. 
Mentre nei sinottici la parabola è corredata di una spiegazione che 
riferisce l'allegoria alla diffusione della «parola» e alla sua ricezio-
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ne (cfr. Mc 4,14-20; Mt 13,18-23; Le 8,11-15), Th non fornisce una 
chiave interpretativa che ne vincoli il senso in maniera specifica; 
una volta spogliata dell'inquadramento esegetico univoco forni
to nei sinottici, la parabola si apre, così, a inedite possibilità erme
neutiche. Considerando che, nella sua concretezza, la narrazione 
fa riferimento a un momento cruciale della vita rurale, quello del
la semina, nell'audience poteva istintivamente scattare un mecca
nismo di immedesimazione con un seminatore che, prima di get
tare la semente nel campo, distrattamente ne lascia cadere un po' 
sulla strada, sulla pietra e in mezzo ai rovi. Anche se alla fine il ri
sultato è positivo, da questo punto di vista si è indotti a riflettere su 
quanto più grande sarebbe stata la produzione di grano se tutta la 
semente fosse caduta sul terreno adatto. In questo senso, la parabola 
può costituire un richiamo a concentrare i propri sforzi sull'obietti
vo che si intende raggiungere senza farsi distrarre da attività collate
rali, in accordo con il tema della ricerca in cui, come abbiamo visto, 
viene invitato a impegnarsi colui che ascolta le parole di Gesù (cfr. 
Valantasis, 1997, pp. 68-9). Per un altro verso, mentre i numerosi fal
limenti mettono in guardia sull'incertezza del risultato, i semi cadu
ti sul terreno buono rassicurano sul fatto che sia possibile, anzi sicu
ro, che, a certe condizioni, si ottenga un risultato straordinario. 

10. La prima parte di questo detto ha un parallelo nella prima par
te di Le 12,49= nup ~À9ov ~aÀEL'V Ènl T~'V )'~'V, lCctL TL 9éÀw El ~011 
àv~<P911 (<<Sono venuto a gettare fuoco sulla terra e come vorrei 
che fosse già acceso!»; o, letteralmente: «e che cosa desidero se è 
già acceso?»), ma con «mondo» in luogo di «terra». La versione di 
Th è indipendente da quella lucana, di cui non riporta elementi re
dazionali (cfr. Schrage, 1964, pp. 49-51; Patterson, 1993, pp. 23-4). La 
struttura sintattica dellogos tommasino ammette letture diverse. 
Poiché il pronome personale maschile ripetuto nella seconda parte 
può essere riferito tanto a «fuoco» quanto a «mondo», si danno 
quattro possibili combinazioni: 1. «Custodisco il fuoco fino a che 
esso bruci»; 2. «Custodisco il fuoco fino a che il mondo bruci»; 
3· «Custodisco il mondo fino a che il fuoco bruci»; 4· «Custo
disco il mondo fino a che questo bruci». La lettura più natura
le è quella che riferisce i due pronomi al medesimo antecedente, 
e il parallelismo con Le 12,49 induce a preferire la prima opzione, 
cioè il fuoco. 
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Delle molteplici valenze simboliche di questo elemento teofani
co (cfr. Eb 12,29), gli scritti protocristiani riprendono soprattutto 
quelle legate alla sua funzione di attributo di Dio, o del suo agen
te, nel compimento del giudizio escatologico, sulla scorta di pas
si come ls 66,15-16 («Poiché, ecco, il Signore viene con il fuoco, i 
suoi carri sono come un turbine per riversare con ardore l'ira, la 
sua minaccia con fiamme di fuoco. Con il fuoco infatti il Signo
re farà giustizia su tutta la terra e con la spada su ogni uomo; molti 
saranno i colpiti dal Signore») e Mal3,1b-3 («l'angelo dell'allean
za, che voi sospirate, ecco viene, dice il Signore degli eserciti. Chi 
sopporterà il giorno della sua venuta? Chi resisterà al suo appari
re? Egli è come il fuoco del fonditore e come la lisci va dei lavandai. 
Siederà per fondere e per purificare; purificherà i figli di Levi, li af
finerà come oro e argento, perché possano offrire al Signore un'a
blazione secondo giustizia»): si vedano Mc 9,43.48; Mt 3,10; 7,19; 
13,40; 18,8; 25,41; Le 3,9; 9,54; 17,29; Gv 15,6; At 2,19; 28,5; Ap 8,7; 
9,17; II,5; 13,13; 20,9. La presentazione di Gesù attribuita a Giovan
ni il Battista in Mt 3,II-12 e Le 3,17-18 ricorda Mal 3,1-3: «egli vi 
battezzerà in Spirito Santo e fuoco. Nella sua mano è il ventilabro, 
e pulirà la sua aia e raccoglierà il suo grano nel granaio, ma bruce
rà la pula con fuoco inestinguibile» (Mt 3,II-12). Inoltre, un'antica 
tradizione, attestata a partire da Giustino, racconta che al momen
to del battesimo di Gesù «un fuoco divampò nel Giordano» (rrup 
àv~<)>Y] È.v T0 'lwpMvn, dial. 88,3). 
In 1h l'associazione di Gesù con il fuoco ricorre anche nei ll. 
16,1-2, 82 e, indirettamente, in 13,8. In virtù del simbolismo appe
na richiamato, essa evoca la violenza e la distruzione con cui le 
visioni profetiche tratteggiano l'intervento apocalittico di Dio 
sul mondo, del quale Gesù si presenta in prima persona come 
l'agente. Tale atto non si intende essere definitivamente com
piuto: nella seconda parte del detto si illustra il ruolo decisivo di 
Gesù nel controllare il fuoco fino a che questo non abbia esauri
to la sua funzione. Ne discende un richiamo pressante all'ascol
to delle sue parole, da cui dipende la salvezza nel breve tempo 
che separa dalla fine. Alla luce della concezione escatologica dei 
circoli ascetici ed encratiti nel cui ambito si conclude il proces
so compositivo di Th, l'evento apocalittico qui significato viene 
interiorizzato e ricondotto all'esistenza del singolo. Il simboli
smo relativo al referente fuoco quale strumento di purificazio-
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ne si concentra, dunque, sul cammino di perfezionamento inte
riore dell'asceta. 

r1. Gli stacchi tematici che caratterizzano questa successione di 
quattro brevi segmenti, ciascuno basato su una struttura binaria, 
ne rendono la lettura non immediata. Per un altro verso, però, ri
sulta abbastanza agevole seguire il processo aggregativo che ha de
terminato l'aspetto attuale di questa unità letteraria. DeConick 
individua quale punto di partenza il l. rr,r, assegnando la restan
te sezione (rr,2-4) a una fase compositiva secondaria, sulla base del 
ricorrervi di lessico specifico ( ON2/€TON2, «vivere»/«vivente» ). 
La studiosa nota che il contenuto del l. rr,2-4 è coerente con la 
riflessione protologica e soteriologica di altre espansioni, quali 
ll. 4,r; 19; 83; 84; 85; ro6 (DeConick, 2005, pp. 72-85). 

Il primo segmento è costituito da un annuncio apocalittico formu
lato a partire da un noto repertorio biblico (Is 51,6; Sal ro2,26-27), 

che affiora anche in 1h rrr,r e, nei sinottici, all'interno del "discor
so escatologico" pronunciato da Gesù a Gerusalemme prima della 
Passione: «Il cielo e la terra passeranno, ma le mie parole non pas
seranno» (Mc 13,31; Mt 24,35; Le 21,33; si vedano anche Mt 5,r8 e 
Le r6,r7). Mentre il detto sinottico contrappone il carattere eter
no della parola di Gesù a quello transeunte del mondo, 1h rr,r si 
limita a un annuncio della fine, sdoppiato nei riferimenti a «que
sto cielo» e a «quello al di sopra», che presuppongono una conce
zione cosmologica per cui la terra è racchiusa da sfere (o semisfe
re) concentriche. Se 1h ro rivela che il giudizio divino è in corso, 
qui si specifica che esso culminerà con uno sconvolgimento cosmi
co che segnerà la fine dell'ordine attuale. Ne discende la necessi
tà della conversione e della sequela di Gesù, il quale è l'agente e lo 
strumento di tale giudizio. 
Il segmento successivo (l. rr,2), nella sua apparente linearità, pone 
alcuni problemi. Al parallelismo strutturale se ne sovrappone, in
fatti, uno concettuale, che però risulta imperfetto, poiché nel pri
mo membro il tempo presente fotografa, per così dire, una situa
zione, mentre, nel secondo, il futuro esprime una previsione o una 
promessa. L'asserzione «e quelli che sono morti non sono in vi
ta», per sé ovvia, si giustifica per esigenze più retoriche che con
tenutistiche. Più difficile è dire a quale situazione si riferisca la pre
visione contenuta nella seconda parte. Come ho ricordato sopra, la 
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presenza degli elementi lessicali ONZ e ETONZ induce DeConick a 
ritenere questo segmento secondario, al pari dei successivi ll. II,3 
e II,4. In realtà, se questi ultimi si conformano abbastanza bene 
all'orientamento mistico della fase compositiva secondaria, Th 
11,2 rimane a mio avviso ambiguo. Certamente può essere riferito 
a una concezione escatologica immanente, per cui coloro che sono 
vivi in Gesù, in quanto hanno ricevuto da lui la salvezza, lo saran
no sempre; ma l'espressione è comprensibile anche se non le si so
vrappone un senso figurato, relativo ai "vivi" e ai "morti" nella fede. 
In questo caso, però, l'orientamento escatologico che ne traspare è il 
medesimo del l. II,I, proiettato verso l'attesa di un evento futuro: 
quelli che sono morti non sono vivi, ma quelli che sono vivi (oggi) 
non moriranno (al tempo del giudizio). Th 11,1-2 trasmetterebbe, 
in altre parole, la convinzione, diffusa nella prima generazione dei 
seguaci di Gesù, che il suo ritorno glorioso, accompagnato dagli 
sconvolgimenti cosmici annunciati nelle visioni dei profeti, sareb
be stato imminente. Nello specifico, il l. II,2 farebbe riferimento 
alla medesima situazione descritta da Paolo in 1Ts 4,15-17, secon
do cui i «vivi» (~wvnç) e i «rimasti» (n~;ptÀmr6ft~;vot) al momen
to della parusia, non sarebbero morti, ma sarebbero stati «rapiti 
insieme con loro [i.e. i risorti] tra le nubi, per andare incontro al 
Signore nell'aere>> (1Ts 4,17). Senza spingerei a ipotizzare un rap
porto diretto tra Th II,I-2 e la descrizione apocalittica tratteggia
ta da Paolo (che, comunque, dice di fondarsi «sulla parola del Si
gnore»), possiamo forse riconoscere nei due passi la medesima 
concezione. Notiamo, inoltre, che in tutti e tre i sin ottici l 'espres
sione «il cielo e la terra passeranno» è preceduta dall'affermazione 
«non passerà questa generazione prima che tutte queste cose siano 
avvenute» (Mc 13,30; Mt 24,34; Le 21,32): per quanto sia poi riferita 
dai redattori all'esecuzione di Gesù, essa può costituire un'eco del
la medesima idea. È dunque possibile che l'associazione di Th II,I 
con II,2 sia arcaica. Il participio ~wvnç, probabile antecedente di 
NETONZ nella Vorlage greca, non avrebbe, in questo caso, la valen
za cristologica che riveste solitamente nei detti secondari, ma indi
cherebbe semplicemente la condizione dei «vivi», come in 1Ts 4,17. 
I segmenti restanti, invece, riflettono evidentemente una conce
zione nella quale non è più l'attesa della parusia a dominare lari
flessione teologica, bensì ci si concentra sulle possibilità di spe
rimentare il contatto salvifico con Gesù nel presente. Th II,3 si 
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fonda sul principio secondo cui gli alimenti ingeriti subiscono una 
trasformazione identificandosi con colui che li assume, principio 
che è alla base anche del/. 7· Nel/. II,3, infatti, si dice che ciò che è 
morto, una volta ingerito da un essere vivente, diventa vivo. Non è 
chiaro, però, il nesso con la domanda che segue: «Quando voi sie
te nella luce che cosa farete?». Un appiglio viene da un parallelo 
che si trova in Ps.Ippolito, ref 5,8,32: «Se mangiavate cose morte e 
le facevate vive, che cosa fareste se mangiaste cose vive?»; secondo 
l 'eresiologo, nell'interpretazione dei N aasseni le cose vive sarebbe
ro gli elementi spirituali dispersi nella creazione e intrappolati nel
la materia. L'espressione usata nella fonte naassena, tuttavia, sem
bra riferirsi al rituale eucaristico, alludendo al vantaggio derivante 
dal cibarsi del corpo di Gesù. Il riferimento al «trovarsi nella lu
ce», nella versione di NHC Il, può quindi essere connesso con le 
pratiche rituali di tipo lustrale e crismale che, insieme al pasto eu
caristico, scandiscono il processo di trasformazione del sé nell'i
deale del l 'Adamo prelapsario, modellato sull 'anthropos celeste 
(DeConick, 2006, p. 79). A un contesto protologico rimanda, 
del resto, l'ultimo segmento, il/. II,4. La prima frase, «Il giorno 
in cui eravate uno, voi diventaste due», allude alla separazione 
dei sessi che compromette la genuina integrità di quel soggetto 
(cfr. Gen 1,26-28; 2,22). La domanda finale mostra che tale divi
sione è vista in termini problematici e invita a reagire alle con
seguenze che essa ha determinato: la soluzione, sottointesa, con
siste nel ritorno allo stato di armonia dell'essere umano nell'uno, 
condizione da recuperare con l'annullamento della divisione tra 
maschio e femmina, mediante la rinuncia alla commistione 
tra i sessi. 

12. La struttura dialogica fa pensare che siamo in presenza di uno 
sviluppo compositivo secondario. La domanda attribuita ai disce
poli, in particolare, definisce la cornice ermeneutica entro cui vie
ne posto illogos gesuano, indicandone l'attinenza alla questione 
dell'autorità e della guida comunitaria. Si tratta di un problema 
che emerge anche nei vangeli neotestamentari, con risvolti diversi, 
nei racconti dell'investitura di Pietro in M t 16,17-18 e Gv 2r,rs-r9 

o nella domanda dei figli di Zebedeo in Mc 10,35-45 e in quella 
della loro madre in Mt 20,20-28. Ma è nella discussione tra i disce
poli su chi di loro sia «il più grande» (Mc 9,34; Mt 18,1; Le 9,46; 
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22,24) che si può cogliere un'assonanza con la domanda «chi sarà 
grande sopra noi?» di Th r2,r. 
Gli storici hanno messo in luce come la figura di Giacomo, fratel
lo di Gesù (Mc 6,3; Mt I3,55), abbia rivestito tra i fedeli della pri
ma generazione un ruolo molto più importante di quanto lasciano 
trasparire gli Atti degli Apostoli (cfr. 12,17; 15,13; 21,18), dove essa ri
sulta offuscata da quelle di Pietro e Paolo (cfr. Painter, 1997; Gia
notto, 2004a). Come osserva Crossan (1998, p. 463), è emblema
tico che un'irrinunciabile fonte storica come l'opera di Giuseppe 
Flavio, quali protagonisti delle origini cristiane menzioni soltan
to Gesù e Giacomo, e dedichi a quest'ultimo lo spazio maggiore. 
L'autorità di Giacomo è attestata da Paolo, il quale racconta che, 
quando salì a Gerusalemme tre anni dopo la sua adesione alla fede 
in Gesù, si intrattenne con Cefa e, tra gli apostoli, incontrò lui so
lo (Gal r,r9). Nel resoconto del suo incontro con la comunità gero
solimitana avvenuto quattordici anni dopo, Paolo definisce Gia
como una «colonna» accanto a Cefa e Giovanni, e lo nomina 
prima di questi (Gal2,9). Il ruolo che gli attribuisce nell'inciden
te di Antiochia mostra la sua preminenza nei confronti di Pietro 
(Gal 2,rr-2r). Oltre ad annoverarlo tra gli apostoli, Paolo lo indi
ca come destinatario di un'apparizione del Risorto (rCor 15,7). Un 
frammento del Vangelo degli Ebrei riportato da Gerolamo raccon
ta questa apparizione e fornisce altri dettagli, come la partecipa
zione di Giacomo ali 'ultima cena, segno della sua appartenenza al 
gruppo dei discepoli quando Gesù era ancora in vita (vir. ill. 2). 
Secondo le Pseudoclementine, Giacomo fu il primo vescovo di Ge
rusalemme, investito direttamente da Gesù (ree. 1,43). Eusebio for
nisce ulteriori testimonianze, tra cui un frammento delle perdute 
Ipotiposi di Clemente Alessandrino che conferma la notizia relati
va all'episcopato gerosolimitano, e uno di Egesippo che vi aggiun
ge la menzione della sua esecuzione capitale nel 62, sotto il sommo 
sacerdote Anania (hist. ecc/. 2,1,3; 2,23,4). L'ammirazione di cui fu 
oggetto Giacomo nei primi due secoli fece sì che gli fossero attri
buiti alcuni scritti: la lettera pseudepigrafa inclusa nel Nuovo Te
stamento e il cosiddetto Protovangelo di Giacomo sono forse i più 
famosi, ma la biblioteca di Nag Hammadi ha restituito altri testi 
che portano il suo nome: l'Apocrifò di Giacomo (NHC l,2) e due 
Apocalissi (NHC V,3-4). Del testo della prima si conosce oggi an
che un'altra copia, contenuta nel Codex Tchacos. 
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1h r2. costituisce, dunque, un'attestazione dell'autorità accordata 
al "fratello del Signore" da porre accanto a quelle sopra menzio
nate. Questa autorità è stata spesso vista dai commentatori come 
in competizione con quella di Tommaso, affermata nel successi
vo l. 13. Si è così proposto di interpretare la seconda come un cor
rettivo cronologicamente posteriore alla prima (così Koester, 1982., 
pp. 152.-3) o, poiché nellogos precedente si dice che «questo cielo» 
è destinato a perire, di riconoscere nel riferimento al «cielo» e al
la «terra», creati «per» Giacomo (l. 12.,2.), un ironico accenno al 
carattere transeunte della sua autorità (Valantasis, 1997, pp. 73-4) 
o una sua relativizzazione (Uro, 2.003, p. 86). Il valore attribuito a 
questo passo nella redazione fìnale dello scritto è difficile da stabi
lire; la ricezione gnostica vi ha probabilmente riconosciuto il fon
damento di una paradosis, che, come quella di cui era ritenuto de
positario Giuda Tommaso, si contrapponeva a quella dei Dodici 
nella quale si rispecchiava la "grande chiesa". Dal punto di vista 
della ricostruzione delle origini cristiane, questo passo testimonia 
l'autorità di cui godeva Giacomo nell'ambito della missione che 
utilizzava questa collezione di parole di Gesù: essa è un indizio del 
legame che questa missione, nello spingersi a nord, verso la Siria, 
attraverso la Galilea, manteneva con la comunità di Gerusalemme. 
È una traiettoria molto simile a quella testimoniata dalle Pseudocle
mentine, che parimenti accordano a Giacomo un ruolo importan
te. Nei decenni formativi per i primi seguaci di Gesù, pur nella va
rietà di annunci, orientamenti e prassi religiose a cui questi davano 
vita, sembra fosse necessario affermare un legame in qualche misu
ra legittimante o, come mostra il caso di Paolo, scendere a patti con 
la comunità di Gerusalemme e la sua guida, che vantava legami di 
sangue con Gesù stesso. 

12.,2.. L'ambiguità dell'indicazione di luogo MM~Y in rapporto al
la struttura della frase dà origine a rese diverse. Lambdin (1989, p. 
59), ad esempio, intende «Wherever you are»; nella traduzione se
guo DeConick (wo6, p. So) e Plisch (wo8, p. 12.). 
L'epiteto oixawç («giusto») non viene attribuito a Giacomo negli 
scritti neotestamentari, che lo applicano, invece, a Giuseppe pa
dre di Gesù (Mt 1,19), Giuseppe di Arimatea (Le 2.3,50) e, accan
to a «santo», a Gesù stesso (Le 2.3,47; At 3,14). «Giusto» divenne 
però un appellativo tradizionalmente associato a Giacomo, co-
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me si può vedere nei frammenti del Vangelo degli Ebrei e di Ege
sippo trasmessi da Eusebio (cfr. supra), in NHC V,3,32,2-3; NHC 
V,4,44,14; 59,22; 60,12; 61,14; Codex Tchacos 18,20. L'espressione 
<<per il quale sono stati fatti il cielo e la terra» riprende forse un 
adagio, circolante nell'ambito rabbinico, secondo il quale il mondo 
sarebbe stato creato per i giusti (cfr. DeConick, 2006, pp. 8o-1). 

13. Questa pericope si articola in tre sequenze: un dialogo (1-5), una 
scena raccontata in terza persona (6) e ancora un dialogo (7-8). Nel
la prima sequenza (r-s) a interloquire con Gesù sono tre discepo
li: Simon Pietro, Matteo e Tommaso; la seconda sequenza (6), che 
costituisce una delle poche parti genuinamente narrative in Th, 
vede come protagonisti Gesù e lo stesso Tommaso. Nel dialogo fi
nale (7-8) Gesù è assente: Tommaso torna tra i compagni e mani
festa loro l'impossibilità di rivelare ciò che gli ha detto Gesù in 
segreto. Ogni fase di questa costruzione narrativa mira a far emer
gere Tommaso su un piano distinto da quello degli altri discepoli. 
La prima sequenza si pone in parallelo con la scena sinottica del
la confessione di Pietro (Mc 8,27-30; Mt 16,13-20; Le 9,18-21), dove 
Gesù interroga i discepoli sulla sua identità. In quei racconti egli 
viene assimilato a Giovanni il Battista, a Elia (in Mt anche a Gere
mia) e a uno dei profeti; la climax raggiunge il suo apice con la ri
sposta di Pietro, il quale proclama l'identità messianica di Gesù: 
«Tu sei il Cristo» (Mc 8,29); «Tu sei il Cristo, il Figlio del Dio vi
vente» (Mt 16,16); «Il Cristo di Dio» (Le 9,20). In Mt segue l'in
vestitura di Pietro come «pietra» di fondazione della chiesa e la 
consegna delle chiavi del regno dei cieli (16,17-19). Mentre nel rac
conto sinottico Pietro è l'unico discepolo a essere indicato con il 
proprio nome, in Th 13,1-5 le risposte sono assegnate a personaggi 
distinti: Pietro è il primo a parlare, seguito da Matteo e Tomma
so. La risposta che viene ritenuta adeguata è quella data da Tom
maso: essa consiste in una confessione di incapacità a definire l'i
dentità di Gesù. Appare evidente che Th e i sinottici dipendono da 
un modello narrativo comune, che ciascuno rielabora e arricchi
sce (Patterson, 1993, p. 84; Uro, 2003, pp. 88-9). Un altro possibile 
sviluppo di tale matrice è costituito da Gv 6,68-69, passo nel quale 
Pietro confessa la sua fede con queste parole: «Signore, da chi an
dremo? Tu hai parole di vita eterna. Noi abbiamo creduto e cono
sciuto che tu sei il Santo di Dio». 
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Il rilievo conferito a Tommaso rispetto a Pietro e Matteo va com
preso alla luce della dialettica interna al movimento dei seguaci di 
Gesù, le cui anime tendevano ad assumere, quali garanti della pro
pria tradizione e punti di riferimento per le rispettive costruzioni 
identitarie, alcune autorevoli figure della prima generazione. Non 
è così scontato, tuttavia, che si intenda qui bersagliare l'autorità 
di Pietro e di specifici gruppi "petrini": Pietro emerge con tratti 
ambivalenti anche nei sinottici, spesso in funzione di una strate
gia narrativa che mira a stigmatizzare l'incapacità di comprendere 
il messaggio di Gesù da parte dei discepoli; anche in Th 13 ciò che 
si vuole esprimere è soprattutto l'inadeguatezza a cogliere l' iden
tità di Gesù mediante categorie tradizionali e "umane", come sono 
quelle che compaiono nelle risposte di Pietro, Matteo e, del resto, 
anche l'appellativo «maestro» usato da Tommaso, esplicitamente 
rifiutato da Gesù. Si è tentato di individuare nelle risposte di Pie
tro e Matteo riferimenti a concezioni cristologiche che la comu
nità tommasina avrebbe osteggiato: una di tipo messianico (Gesù 
«angelo giusto») e una di tipo sapienziale (Gesù «saggio filoso
fo>>) (DeConick, 2006, p. 84). Non si può escludere che in quel
le risposte si sia cristallizzato un qualche riflesso del dibattito cri
stologico; secondo Uro (2003, p. 92) la sostituzione dei personaggi 
specifici preservati nei racconti sinottici (Giovanni, Elia, Geremia) 
con categorie generali («angelo giusto», «saggio filosofo») si può 
spiegare come un processo di "traduzione culturale", che si rende 
necessario quando il racconto giunge in un ambito nel quale il va
lore di tali personaggi non è percepito. La questione cristologica, 
comunque, viene posta in questo segmento in termini problemati
ci: anziché fornire una definizione di tipo dottrinale, come quel
le di Mc 8,29, Mt 16,16 e Le 9,20, che risultano certamente più 
spendibili nella prassi catechetica, si afferma una prospettiva de
cisamente elitaria, secondo la quale l'identità di Gesù si può co
noscere solo attraverso una rivelazione personale, descritta attra
verso la metafora della fonte effervescente alla quale si è dissetato 
Tommaso. 
Illogos che Gesù rivolge a Tommaso in 13,5 è composto da due par
ti: nella prima si può cogliere una somiglianza con il divieto, ri
volto ai discepoli, di farsi chiamare «rabbi» o «maestri» in Mt 
23,8.10, ma lì il Cristo è in effetti riconosciuto quale unico «ma
estro». Nella seconda parte, attraverso la metafora della fonte che 
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Gesù ha misurato, si vuole indicare che Tommaso ha acquisito la 
piena conoscenza di Gesù e per questo ha raggiunto uno statuto 
assimilabile al suo (cfr. Th 108). In Gv l'immagine della fonte ri
corre in forme diverse: nel dialogo con la samaritana, Gesù dice: 
«Colui che beva dell'acqua che io gli darò non avrà sete in eterno, 
ma l'acqua che io gli darò sarà in lui fonte di acqua che zampilla 
per la vita eterna» (Gv 4,14); in Gv 7,37 Gesù si identifica con una 
fonte e nel versetto successivo - l 'esegesi del passo è condizionata 
dalla punteggiatura che vi si vuole inserire - è possibile che questa 
metafora sia estesa al credente. Una possibilità è: «Se uno ha sete 
venga a me e beva, chi crede in me. Come dice la Scrittura: fiumi 
di acqua viva sgorgheranno dal suo seno»; l'altra è: «Se uno ha se
te venga a me e beva. Chi crede in me, come dice la Scrittura, fiu
mi di acqua viva sgorgheranno dal suo seno». L'espressione «che 
ho misurato» indica che Gesù ha il pieno controllo sulla sorgen
te (cfr. Is 40,12.: «Chi ha misurato con la mano l'acqua del mare 
e ha calcolato l'estensione dei cieli con il palmo?»). La caratteriz
zazione della fonte come effervescente indica che essa ha proprietà 
straordinarie, miracolose, come le fonti di acque terapeutiche. Es
sa simboleggia la vivificante verità dischiusa direttamente da Ge
sù, alla quale Tommaso ha già attinto. 
La scena narrata in Th 13,6 è in stretta continuità con quella prece
dente. Si può trattare di uno sviluppo redazionale ma, d'altra par
te, è possibile che già in origine il modulo narrativo del dialogo 
sull'identità di Gesù prevedesse una coda con l'incontro esclusi
vo tra Gesù e il discepolo prescelto: sia Mc sia Mt, infatti, dopo 
la confessione di Cesarea, riportano un dialogo tra Gesù e Pietro 
che avviene «in disparte» (Mc 8,32.-33; Mt r6,2.2.-2.3). Il breve in
termezzo narrativo di Th 13,6 conferma la preminenza di Tom
maso. A lui, che conosce pienamente Gesù, è offerta un'ulteriore 
rivelazione: con un notevole stacco rispetto al modo di procede
re consueto, interviene la voce narrante a riferire che Gesù dice a 
Tommaso «tre parole», senza specificarne il contenuto. Questa 
scena si rivelerà determinante per la successiva tradizione lettera
ria su Tommaso: la rivelazione segreta del Libro di Tommaso, ad 
esempio, prende le mosse dalla stessa situazione (cfr. anche Atti di 
Tommaso, 47). 

Nell'ultimo segmento è Tommaso, ormai depositario unico del
la rivelazione segreta, che si presenta ai discepoli e diventa ogget-
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to della loro curiosità. Una situazione simile potrebbe essere quel
la di Gv 13,24, dove Pietro chiede al discepolo amato a chi si fosse 
riferito Gesù e Gesù lo rivela solo a quello. A proposito del con
tenuto della rivelazione fatta a T ommaso, un indizio emerge nel
le conseguenze prospettate in caso della divulgazione di una so
la parola: «Se vi dico una sola delle parole che egli mi ha detto, 
prenderete delle pietre e le lancerete contro di me». La lapidazio
ne è la pena stabilita nella Torah per la bestemmia del nome divi
no (Lv 24,16): è, dunque, probabile che qui si voglia alludere al fat
to che la rivelazione segreta conteneva quel nome. L'immagine del 
fuoco che esce dalle pietre in 1h 13,8, poi, è una metafora della sor
te in cui incorre chi vuole conoscere il mistero senza esserne degno 
(cfr. 1h 82). Questo particolare ricorda da vicino Gv 10,22-39, do
ve l'identificazione di Gesù con il Padre («lo e il Padre siamo una 
cosa sola», 10,30) fa sì che i Giudei vogliano lapidario. La cristolo
gia di 1h 13,6-8 sembra prossima a quella di Gv, dove a essere mol
to sviluppati sono i tratti divini di Gesù, quali la sua preesistenza e 
la sua stretta unione con il Padre. Una concezione di questo tipo è 
sottesa al riferimento, necessariamente implicito, all'ineffabile no
me divino di cui Tommaso è reso partecipe da Gesù stesso. 

14. La vicenda redazionale di questo logos è resa particolarmente 
complessa dali 'eventualità che in origine esso costituisse la rispo
sta alla domanda posta dai discepoli in 1h 6,r. Il processo compo
sitivo conseguente alla continua riformulazione attualizzante del
le parole di Gesù ha determinato l'accorpamento di unità testuali 
eterogenee intorno al l. 14,4 (cfr. Patterson, 1993, p. 24; DeConick, 
2006, pp. 88-9). La prima parte (l. 14,1-3) è un'istruzione comu
nitaria su tre pratiche tradizionali del giudaismo - digiuno, pre
ghiera ed elemosina -, delle quali si afferma non solo l'inutilità, 
ma, con un'iperbole, il carattere nocivo. Anche Mt 6,1-18 parla di 
elemosina, preghiera e digiuno contrastando il formalismo, ma, a 
differenza di 1h 14, non condanna le pratiche in sé. Alla luce di 
altri passi che affrontano la medesima problematica (ll. 6; 27; 53; 

104) per mezzo di queste forti espressioni si intende affermare che 
l'adempimento formalistico di queste norme non solo non gene
ra di per sé nessun vantaggio, ma rischia di essere controprodu
cente, in quanto distoglie l'attenzione dalla meta che deve essere 
perseguita, il radicale intervento sulla propria esistenza e la ricer-
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ca interiore che permettono l'incontro con Gesù. Quindi lo stile 
di vita proposto in questi detti determina di fatto una prassi che, 
nel suo investire tutto il complesso dell'esistenza del fedele, risulta 
ben più rigorosa di quella improntata a un espletamento meccani
cistico di digiuno, preghiera ed elemosina (sulla questione del rap
porto di 1h con le pratiche tradizionali giudaiche cfr. Gianotto, 

2007b; Marjanen, 1998). 
Illogos centrale, 14,4, è stato riconosciuto da DeConick come ap
partenente al nucleo arcaico di Th; questa collocazione risulta 
confermata dal fatto che esso ha un parallelo nella fonte Q (Le 
10,8-9; Mt 10,8). L'elemento difforme rispetto a Le 10,8-9, la men
zione di «campagne» invece che di «città», lascia trasparire un 
contesto rurale e potrebbe essere un residuo arcaico, ma la questio
ne è discussa (cfr. Uro, 1998a, pp. 26-32). Per quanto riguarda, in
vece, il l. 14,5, è probabile che la formulazione di Mt 15,II («Non 
quello che entra nella bocca rende impuro l'uomo, ma quello che 
esce dalla bocca [è] ciò [che] rende impuro l'uomo»), che mostra 
una notevole corrispondenza verbale, vi abbia esercitato un influs

so (Uro, 1998c, pp. 23-6). 
Secondo Patterson (1991, p. 33) il l. 14,4 costituiva in origine una 
raccomandazione pratica per coloro che avevano abbracciato la 
via del radicalismo itinerante (che prescriveva di accettare il so
stentamento offerto dai gruppi residenziali e di operare guarigio
ni in cambio; cfr. 1h 88); solo in una fase successiva, con l'acco
stamento a 1h 14,5, esso sarebbe diventato un'istruzione relativa 
all'abbandono delle norme alimentari giudaiche. Lo studioso ri
leva che la medesima traiettoria ermeneutica è attestata dalle pa
role di Paolo in 1Cor 10,27, dove con termini simili si descrive la 
condotta che i credenti devono tenere quando si trovano a condi
videre la mensa con i pagani: «Se qualcuno tra i non credenti vi 
invita e volete andare, mangiate tutto ciò che vi viene messo da
vanti, senza sollevare questioni per motivo della coscienza». Fin
ché la missione si muove nell'ambito giudaico, il problema delle 
norme alimentari non si pone. Esso diventa invece rilevante con 
il volgersi della missione ai pagani: allora 1h 14,4 viene inteso 
come un invito a non sottostare alle norme giudaiche e gli vie
ne unito un detto, 14,5, che fornisce una giustificazione teologi
ca di questa scelta, inserendola in una più ampia riflessione etica 
(DeConick, 2006, p. 89). 
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15. L'espressione <:<colui che non è stato generato da una donna» 
è ricalcata in antitesi alla formula semitica <-<nato da donna» (cfr. 
Th 46,1), indicante l'essere umano, e usata da Paolo in Gal 4,4-5 

per descrivere l'umanità del figlio di Dio: <-<Ma quando venne la 
pienezza del tempo, Dio inviò suo figlio, nato da donna, nato sot
to la legge, per riscattare quelli sotto la legge, perché ricevessimo 
l'adozione filiale». Essa è data al plurale in Le 7,28 per indicare la 
totalità degli uomini: «<o vi dico: tra i nati di donna nessuno è più 
grande di Giovanni il Battista, ma il più piccolo nel regno di Dio 
è più grande di lui». La generazione attraverso l'elemento fem
minile, considerato imperfetto (Th rr4; cfr. Clem. Alex., strom. 
3,6,45,3; 3,9,64,1; exc. Theod. 67,2), caratterizza negativamente gli 
esseri umani rispetto a <<colui che non è stato generato da una 
donna», che nel seguito del detto viene esplicitamente identifica
to con il Padre. L'atto della npoo-dv)]o-tç («prostrazione») impli
ca che non si guardi davanti a sé; nella concezione ebraica esso si 
deve solo a Dio, che del resto non si può vedere (cfr. IEnoch 14,24; 

2Enoch 22,4; nelle fonti protocristiane cfr. ad es. Mt 4,10; Le 4,8; 

Gv 4,20-24; Ap 4,10; 5,14; ?,II). Th 15 espone, dunque, un'istruzio
ne relativa alla condotta da tenere nell'incontro con la divinità. Ma 
a quale tipo di esperienze ci si riferisce? Non certo a un incontro 
con Gesù, vista la chiara identificazione di -<<colui che non è stato 
generato da una donna» con il Padre che occorre nella chiusa. Né 
sembra probabile un'allusione alla manifestazione epifanica finale 
della divinità stessa. Il contesto più probabile sembra essere quello 
della visione mistica quale emerge, ad esempio, da Th 2 7= «Se non 
si digiunerà riguardo al mondo non si troverà il regno di Dio e se 
non celebrerete il sabato come un sabato non vedrete il Padre». Il 
Padre, dunque, si può vedere, anche se a determinate condizioni e 
nella singolare prospettiva che solo l'ascesi può garantire. Altrove 
si definiscono alcune modalità di questa manifestazione, affinché 
il mistico non sia impreparato a tale esperienza: «Le immagini so
no manifeste ali 'uomo, ma la luce che è in esse è nascosta nell' im
magine della luce del Padre. Egli sarà manifesto, ma la sua imma
gine sarà nascosta dalla sua luce» (Th 83). Anche in Th 15 si deve, 
dunque, riconoscere un'istruzione relativa al viaggio dell'anima ver
so l'incontro mistico con la divinità, e, nello specifico, una prefigu
razione dell'atteggiamento adorante che l'anima dovrà assumere al 
termine del viaggio, quando sperimenterà quel contatto salvi fico. 
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16. Questo logos presenta in successione tre brevi segmenti che 
hanno paralleli in Mt e Le (1-3) e una glossa interpretativa (4) 
presente solo qui. I paralleli sinottici di 1-3 recitano: «Non pen
sate che io sia venuto a gettare pace sulla terra: non sono venuto 
a gettare pace, ma una spada. Sono venuto infatti a separare il fi
glio dal padre, la figlia dalla madre, la nuora dalla suocera; e i ne
mici dell'uomo saranno quelli di casa sua» (Mt 10,34-36); «Rite
nete che io sia venuto a donare pace sulla terra? No, vi dico, ma 
la divisione. D'ora innanzi, infatti, in una casa di cinque saranno 
divisi tre contro due e due contro tre; si divideranno padre con
tro figlio e figlio contro padre, madre contro figlia e figlia contro 
madre, suocera contro nuora e nuora contro suocera» (Le 12.,51-
53). Per quanto riguarda la prima parte, Mt 10,34a è un'esortazio
ne mentre in Le 12.,51a vi è una domanda; Mt usa il verbo ~aM.w 
(«gettare») e Le usa Ò(ÒWf-tL («dare») con la «pace» come ogget
to; Mt parla di «spada» e Le di «divisione». Nella seconda par
te, soltanto Le menziona i cinque nella casa, Mt no; nella successi
va ripresa di Mi 7,6 («Il figlio insulta suo padre, la figlia si rivolta 
contro sua madre, la nuora contro la suocera ... »), inoltre, i due re
dattori offrono citazioni non coincidenti. Infine, solo Mt 10,36 ri
porta la conclusione del versetto di Michea («e i nemici dell'uo
mo saranno quelli di casa sua»). Le versioni di Mt e Le, dunque, 
divergono sensibilmente sul piano lessicale e sintattico. Il quadro 
si complica ulteriormente se prendiamo in considerazione 1h 16. 
La frase di apertura non è né un'esortazione né una domanda, ma 
un'affermazione dubitativa. Inoltre, si usa il termine «mondo» 
dove i due sinottici hanno «terra» (cfr. 1h 10 rispetto a Le 12..49). 
1h concorda con Mt nell'uso del verbo «gettare» (NOYX€ ), 

ali' interno di un'espressione, «gettare pace», di derivazione se
mitica, nella ripetizione dell'espressione «sono venuto a gettare» 
e nel sostantivo «spada». Dall'altra parte, 1h ha in comune con 
Le la menzione dei cinque nella casa, ma, per quanto riguarda le 
lacerazioni interne, presenta solo quella tra padre e figlio, renden
do così più lontana la reminescenza di Mi 7,6. Per quanto riguar
da nmpx («guerra»), si discute se possa essere considerato discen
dente da Òtctf-tEPLCTf-t6ç («divisione») di Le 12.,51; «fuoco», invece, è 
presente solo nella versione tommasina. Poiché queste coincidenze 
di 1h 16 con Mt e Le riguardano elementi lessicali non classificabi
li con certezza come redazionali, esse non possono essere utilizzate 
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per stabilirne la dipendenza dall'uno o dall'altro (Patterson, 1993, 
pp. 2.5-6; DeConick, 2.006, pp. 93-4 e 96-7). Né si hanno tracce in 
Th dei contesti di Mt e Le: Mt giustappone questo logos al detto di 
ro,37-38 («Chi ama il padre o la madre più di me»), che Th collo
ca altrove (l. 55); Le, dal canto suo, lo fa precedere dal detto «So
no venuto a gettare fuoco sulla terra» (Le 12.,49) che Th, parimen
ti, riporta altrove e in un'altra forma (l. ro). Le differenze tra Mt 
ro,34-36 e Le 12.,51-53 sono tali da rendere difficile ricondurre i due 
passi alla medesima fonte scritta: si può pensare che i due redattori 
avessero di fronte due versioni divergenti di Q (DeConick, 2.006, 
p. 94) o che il detto non vi appartenesse (Plisch, 2.008, p. 71). Per 
questo è probabile che esso circolasse in maniera autonoma prima 
di essere recepito da Q (o dai redattori di Mt e Le), quindi Th può 
averlo conosciuto indipendentemente da Mt e Le. 
In origine il l. r6,r-3 costituisce un monito sul carattere escatologi
co della missione di Gesù nel mondo, interpretata alla luce di una 
serie di motivi desunti dalle rappresentazioni messianiche dei libri 
profetici. A proposito di Th ro abbiamo ricordato la valenza del fuo
co come attributo dell'angelo del Signore che attua il giudizio esca
tologico (cfr. Mal 3,2.-3). Qui si può cogliere un'influenza più diretta 
di ls 66,r6, dove il fuoco e la spada sono gli strumenti del giudizio. 
La divisione interna all'oikos evoca il sovvertimento dell'ordine del
le cose che si immagina contrassegnare la fine del mondo. 
Nella glossa interpretativa del l. r6,4 incontriamo due espressio
ni che descrivono il modello ideale del seguace di Gesù: si tratta di 
MONb.XOC e ill2E EPb.T". Abbiamo in Th una precoce attestazione 
del termine MONb.XOC, probabile derivazione da un originale se
mitico attestato in Siria e indicante l'individuo celibe e continen
te (Morard, 1973). Nell'ambito di Th esso si alterna all'espressione 
copta oyb. oymT per indicare colui che rinuncia alla procreazione 
(cfr.ll.4,3; 2.2.,5; 2.3,2.; 49,r; 75; cfr. Klijn, r962.). ([)2E EPb.T" (cfr. Th 
r8,3; 2.3,2.) descrive invece il discepolo come «in piedi», quindi sal
do, forte nella posizione e nello statuto che ha acquisito. Si tratta 
di elementi lessicali più recenti (DeConick, 2.005, p. 71), che indi
cano come il materiale arcaico contenuto nel l. r6,r-3 sia stato rive
stito di un significato nuovo alla luce dell'orizzonte ascetico-en
cratitico in cui è venuto a trovarsi. In tale contesto, da questo logos 
si vuole trarre un insegnamento sulla necessità di rompere i legami 
familiari in vista dell'opzione celibataria; ed è probabile che, come 
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accadrà nella successiva letteratura ascetica, il fuoco e la spada si
ano visti come simboli della lotta dell'anima contro le aggressioni 
delle forze antagoniste. L'individuo celibe, che avrà resistito a que
ste tentazioni e avrà abbracciato la rischiosa via dell'ascesi rispetto 
alla sicurezza fornita dall 'oikos, proprio in virtù di tale scelta, sa
rà «saldo», ossia inattaccabile e vittorioso. La garanzia di stabilità 
tradizionalmente riposta nell'ambito domestico viene così svuota
ta di senso: è la scelta opposta che garantisce la vera stabilità fon
data sulla rivelazione di Gesù. 

17. Numerose e diversificate sono le attestazioni di questo detto 
nei testi protocristiani; le più antiche si trovano in Q e in Paolo. 
Per quanto riguarda Q, non si ha un vero e proprio parallelo di 
Th 17, ma un passo che sottointende la stessa idea: «Ma beati i vo
stri occhi perché vedono e le vostre orecchie perché sentono. In
fatti, in verità vi dico che molti profeti e giusti hanno desiderato 
vedere ciò che voi vedete e non lo videro, e udire ciò che voi udi
te e non l'udirono» (Mt 13,16-17). Il parallelo di Le 10,2.3-2.4 omet
te le parole «e le vostre orecchie perché sentono». Il detto sinotti
co colloca nel presente il compimento di ciò che nella prima parte 
di Th 17 è presentato come una promessa, ma riflette la medesima 
concezione, secondo la quale Gesù rivela cose che non sono state 
viste né udite prima. Secondo Koester (1990a, pp. ss-62.) alla ba
se di queste espressioni starebbe un'arcaica formula cherigmati
ca, attestata in diverse fonti indipendenti. 1Cor 2.,9 ne offre una 
versione più simile a Th 17 di quanto non lo sia il detto sinotti
co: «Ma sta scritto: "Quelle cose che occhio non vide, né orecchio 
udì e non entrarono in cuore di uomo, queste ha preparato Dio 
per coloro che lo amano"». Benché Paolo la presenti come una ci
tazione scritturistica, questa formula non corrisponde ad alcun 
passo biblico; essa sembra, piuttosto, costruita sull'accostamen
to di ls 52.,15 e 64,3. Secondo Origene, Paolo avrebbe tratto la ci
tazione dall'Apocalisse di Elia; Gerolamo rifiuta questa identifica
zione, ritenendo non adeguato che l'apostolo citi un apocrifo (cfr. 
ep. 57; in Is. comm. 64,3). In 1Cor 2., confutando una dottrina basata 
sulla rivelazione di discorsi di sapienza, Paolo sembra adottare mo
duli espressivi tratti dal repertorio dei fautori di tale posizione (Pe
arson, 1973). Secondo Patterson (1993, p. 2.05) è possibile che, nell'ot
tica della strategia retorica indicata, Paolo abbia fatto riferimento a 
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un'espressione proverbiale utilizzata dai suoi avversari, identificabi
le con questo detto tommasino, che rifletterebbe una concezione di 
tipo esoterico-sapienziale. La medesima formula è soggiacente a 1Gv 
1,1 («Ciò che era fin da principio, ciò che noi abbiamo udito, ciò che 
noi abbiamo veduto con i nostri occhi, ciò che noi abbiamo contem
plato e ciò che le nostre mani hanno toccato») e aiClem. 34,8 («Di
ce infatti: Occhio non vide e orecchio non udì e non entrò in cuore 
di uomo ciò che il Signore ha preparato per coloro che lo attendo
no»). Gli altri paralleli, che non è possibile qui sottoporre a un'anali
si puntuale, si trovano in 2Clem. II,7; Ps.Clem., ree. 1,44; Atti di Pie
tro 39; Atti di Tommaso 36; Clem. Alex., protr. 10,94,4; Ps.Titus, ep. 
1; Ps.Philo, ant. 26,13; Preghiera dell'Apostolo Paolo 1,A,26-35; Costi
tuzioni Apostoliche 7,32. Nell'ambito della letteratura gnostica l'e
spressione affiora nel Dialogo del Salvatore 57 e nel Vangelo di Giuda 
(Codex Tchacos 47,8-13); il frammento M 789 del Turfan attesta, infi
ne, l'uso dell'espressione nella tradizione manichea. 

18. La forma dialogica e la presenza dell'espressione «non guste
rà la morte>> (cfr. 1h 1) inducono DeConick ad ascrivere questo 
detto alla fase compositiva secondaria, quando la comunità tom
masina reagisce al ritardo dell'eschaton elaborando una nuova 
concezione soteriologica, basata sull'immanenza della dimensio
ne apocalittica nel mondo. Questo detto riflette tale problemati
ca, come è evidente nella domanda attribuita ai discepoli, che of
fre una precisa chiave ermeneutica. Il problema al quale si cerca 
una soluzione nelle parole di Gesù è costituito dalla «fine». La 
domanda di 1h 18,1 si può accostare a quelle, ugualmente attribu
ite ai discepoli, dalle quali prende avvio il discorso escatologico si
nottico («Quando accadranno queste cose?», cfr. Mt 24,3; Mc 
13.4; Le 21,7); qui, però, va notato che non si chiede semplicemente 
quando sarà la fine: la costruzione traducibile in «come sarà la no
stra fine» indica che il problema è più complesso. 
La risposta di Gesù si apre con una domanda retorica che sot
tolinea l'inadeguatezza della questione sollevata dai discepo
li e contrappone all'oggetto di quella («la fine») il suo opposto 
(«l'inizio»). Il termine ~PXH ha una valenza tecnica che riman
da immediatamente a Gen 1,1 (così anche in Gv 1,1). Il messaggio 
principale dellogos viene espresso con una massima che sta al cen
tro della risposta di Gesù: «dove è l'inizio, là sarà la fine». Pro-
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fondamente radicata nelle culture del Vicino Oriente antico è 
una concezione teleologica che non sa prescindere dal riferimen
to alla protologia (Gunkel, I895), sia che la fìne venga intesa come 
inaugurazione di un nuovo mondo sia come rinnovamento o re
staurazione della creazione. Tale visione emerge con varie forme 
nella tradizione profetica ed enochica (DeConick, 2006, p. Io2.), 
nell'ambito della riflessione escatologica dei primi credenti in Ge
sù (cfr. Col I,I5-20; 2.Pt 3,13; Ap 2.I,1.5-6; Barn. I6,I3) e nell'ermeti
smo, che, in particolare, può avere influito sulla ricezione di que
sto logos nei circoli gnostici (Miller, I967; Mahé, I998). 
Nell'affermare una coincidenza della fìne con il momento della 
creazione, Th I8,2. devia l'attenzione dali' attesa di un evento col
locato nel futuro a un mito fondativo di cui si ribadisce la validità. 
Il successivo macarismo (l. I8,3) mette in relazione l' insegnamen
to enunciato con l'individuo, invitato a collocarsi stabilmente nel
l'~PXH, ossia a conformare la propria esistenza a quella di Adamo 
nel paradiso prima della separazione dei sessi e della rottura dell' ar
monia con il creatore. Questa sarà per lui una condizione salvifìca, 
come indica l'espressione «essere saldo» ( U>Z€ EP ~T", cfr. l!. I6,4; 
2.3,2.). L'adesione a questo modello antropologico attraverso l'asti
nenza e l'ascesi comporterà per l'individuo la conoscenza delle 
realtà ultime, perché lo renderà in grado di partecipare alla restau
razione del disegno originario del creatore (in termini mistici an
ziché apocalittici, cfr. DeConick, 2006, p. 102.) e gli permetterà il 
conseguimento dell'immortalità, indicato nell'espressione «non 
gusterà la morte», che riproduce la promessa di Th I. 

I9. Si succedono qui tre detti eterogenei: un macarismo incentrato 
sulla preesistenza dell'individuo (I), un insegnamento sul discepo
lato (2.), una rappresentazione del paradiso che riprende il motivo 
soteriologico di Th I8,3 per mezzo della promessa «non gusterà la 
morte» (3). L'associazione di questi detti, i quali non presentano 
elementi che li connettano immediatamente l'uno all'altro, è l'esi
to di un processo agglutinante che sviluppa il tema di Th I8. Se là 
l'attenzione veniva portata sul mito delle origini, qui si definisco
no alcuni aspetti della protologia. Il primo segmento si basa sulla 
dottrina della preesistenza dell'individuo (cfr. Is 49,I-5 e Ger I,s). 
Esso ha un parallelo nel Vangelo di Filippo (57): «Dice il Signore: 
Beato è colui che esiste prima che venga all'esistenza». La medesi-
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ma espressione è conosciuta anche da Ireneo, che però la attribu
isce a Geremia (epid. 43, testo noto in traduzione armena): «Ed 
ancora egli dice: Beato è colui che fu prima di diventare uomo». 
Probabilmente dipendente da Ireneo è Lattanzio, che pure rife
risce a Geremia la massima Beatus qui erat antequam nasceretur 
(institut. 4,8). Nel Vangelo di Filippo questa espressione si riferi
sce alla concezione antropologica gnostica; Ireneo e Lattanzio, in
vece, la interpretano in senso cristologico. In Th 19,1, alla luce del
la riflessione sulla protologia proposta nel detto precedente, essa 
evoca l'immagine celeste dell'uomo, creata da Dio e preesisten
te alla vita corporea di ciascuno (cfr. ll. 22; 70; 84). Questa risie
de ali' interno dell'uomo ancorché offuscata dalla carne con le sue 
imperfezioni e va portata alla luce attraverso l'esercizio della ri
nuncia al mondo. Si tratta di una concezione elaborata sulla ba
se di un'esegesi di Gen 1-3, che risente dell'influsso del dualismo 
platonico ed ermetico. 
Il secondo segmento è uno sviluppo retorico con la funzione di in
coraggiare il discepolo che intraprende il cammino dell'ascesi. Il 
riferimento alle pietre che serviranno i discepoli (il verbo soggia
cente è ÒLr:tlwvÉw) vuole indicare che anche quanto è motivo d'in
ciampo sarà a vantaggio del vero discepolo, perché gli offrirà l'oc
casione di vincere la tentazione (cfr. Mt 4,3.6 e Le 4,3-11). 
Il terzo segmento, con la sua rappresentazione del paradiso terre
stre, rimanda direttamente al mito delle origini. Il testo biblico 
non parla espressamente di cinque alberi: Gen 2.,9 menziona l'al
bero della vita, quello della conoscenza del bene e del male e, in 
modo generico, molti alberi. L'esegesi giudaica ha elaborato tali ri
ferimenti giungendo, talvolta, a riconoscere cinque alberi; Filone 
abbina a ciascuno una virtù: vita, immortalità, conoscenza, intel
ligenza, conoscenza del concetto di bene e di male (de plant. 36). 
Talvolta si identificano altrettante specie vegetali: così in 3Baruch 
4,7 (trad. slavonica) si dice che Dio ordinò agli angeli di pianta
re nel paradiso l 'olivo, il melo, il noce, il melone e la vite. Il rife
rimento ai cinque alberi del paradiso presente in Th 19,3 attinge 
a simili tradizioni esegetiche. Lo gnosticismo a sua volta elabore
rà una complessa simbologia relativa agli alberi del paradiso, co
me mostrano il Vangelo di Filippo (84; 92.; 94b), lo scritto Sull'o
rigine del mondo (NHC II,s,1w-m), il Trattato Tripartito (NHC 
I,s,w6-107), i due Libri di ]eu e la Pistis Sophia. Sarà anche per il 
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tramite di Th 19 che il simbolismo dei cinque alberi raggiunge
rà l'ambito manicheo (cfr. Salterio Manicheo 161,17-18). Secondo 
DeConick (1996, pp. 8o-6) i cinque alberi di Th 19,3 simboleggiano le 
cinque virtù che l'asceta deve coltivare affinché la sua anima pos
sa raggiungere la purezza originaria. Se la simbologia numerica ri
sulta difficile da decifrare, un aspetto importante che occorre met
tere in evidenza è il valore escatologico attribuito agli alberi che 
«non cambiano né d'estate né d'inverno» e le cui foglie non ca
dono. Questa descrizione dettagliata si rifà a un motivo tradizio
nale dell'esegesi giudaica: quello relativo alla straordinaria fertili
tà della terra, tale da determinare una perenne stagione di raccolta, 
che, secondo alcune fonti, avrebbe caratterizzato l'era messianica. 
Fondamentali a questo proposito sono Ez 36,35 («La terra, che era 
desolata, è diventata ora come il giardino dell'Eden») e Ez 47,12 
(«Lungo il fiume, su una riva e sull'altra, crescerà ogni sorta di al
beri da frutto, le cui fronde non appassiranno: i loro frutti non ces
seranno e ogni mese matureranno, perché le acque sgorgano dal 
santuario. I loro frutti serviranno come cibo e le foglie come medi
cina»), ma si vedano anche Ger 17,8; 2Baruch 29,5; Rabbi Gamaliel, 
Shabbat 30b. Tale concezione non manca di esercitare un'influen
za sugli scritti protocristiani: l'esempio più chiaro è la descrizione 
della Gerusalemme celeste di Ap 22,2: «In mezzo alla piazza del
la città e da una parte e dali' altra del fiume si trova un albero di vita 
che dà dodici raccolti e produce frutti ogni mese; le foglie dell'albe
ro servono a guarire le nazioni» (cfr. Hiers, 1968). Questo simboli
smo indica che nel mito delle origini si cerca la risposta a un'istanza 
salvifica. Recuperare l'ideale antropologico del protoplasto creato 
a immagine di Dio significa per il fedele vivere in una dimensione 
escatologica permanente, nella quale è sempre possibile incontrare 
Dio e sperimentare i benefici della sua azione creatrice. 

20. La parabola del granello di senapa è conosciuta anche da Mc 
(4,30-32) e da Q (Mt 13,31-32; Le 13,18-19). Gli elementi che la ver
sione di Th 20 ha in comune con le altre sono stati interpretati da 
Schrage (1964, pp. 61-6) come indizi della sua dipendenza dalla 
tradizione sinottica. Come, però, hanno mostrato Sieber (1966, pp. 
173-5) e, più recentemente, Patterson (1993, pp. 27-8), si tratta di una 
possibilità remota. Poiché la duplice attestazione in Mc e Q indi
ca che la parabola era diffusa precedentemente alla redazione di tali 
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documenti - ed era, dunque, patrimonio condiviso dalle comuni
tà primitive -, per dimostrare la dipendenza della versione tomma
sina dall'uno o da un altro dei sinottici occorre individuare in es
sa tratti redazionali a loro propri. Il che non è possibile: l'elemento 
letterale più evidente addotto da Schrage è l'espressione «regno dei 
cieli», che proverebbe la dipendenza da Mt, mentre Mc e Le han
no «regno di Dio». In realtà «regno dei cieli» è un'espressione ti
pica di Th, che deriva dal tradizionale uso giudaico (cfr. il commen
to a Th 3); la sua presenza in 20,1, dunque, non dimostra affatto la 
dipendenza da Mt. Dall'altra parte, come ha evidenziato Koester 
(1990a, p. 109), i punti di contatto tra Mc e Th rispetto a Mt e Le 
indicano che probabilmente i primi due hanno recepito la mede
sima versione. Rispetto ai paralleli sinottici, Th 20 presenta alcu
ni elementi peculiari: la domanda dei discepoli di 20,1 è uno svilup
po autonomo e probabilmente secondario; il riferimento alla terra 
coltivata, che è spesso stato indicato come indizio di una tendenza 
gnosticizzante, è in ogni caso indipendente dalle versioni sinotti
che; inoltre, la parte finale sembra preservare una formulazione me
no conforme a Ez 17,23 di quelle dei sinottici, dove, invece, si può 
apprezzare una tendenza armonizzante con quel testo. 
In questa parabola dal linguaggio molto semplice si distingue l 'ori
ginaria rilevanza assegnata ali' avvento del regno, di cui, mediante 
la similitudine tratta dall'ambito vegetale, si intendono descrivere 
gli effetti sorprendenti e non commisurati ai suoi inizi. A differen
za delle altre versioni, Th 20 specifica che, affinché possa cresce
re, il seme deve cadere sulla terra coltivata. Questo elemento, forse 
secondario ma non necessariamente di matrice gnostica, richiama 
l'attenzione sulla necessità di un'adeguata preparazione del regno e 
interpella i discepoli più direttamente. La polivalenza del linguag
gio figurato ammette poi, in una fase successiva, un'esegesi che en
fatizza il carattere diffuso e nascosto del regno (cfr./l. 3; II3). 

21. Questa lunga unità testuale comprende forme letterarie dif
ferenti: dopo la domanda iniziale attribuita alla discepola Maria 
(cfr. Th II4), vengono presentate una parabola (2-4), un detto ba
sato su una similitudine (s), tre esortazioni (6-9), un detto prover
biale (w) e la ricorrente formula di invito all'ascolto (u). Questo 
materiale eterogeneo ha dato forma a una pericope complessa, per 
la cui lettura risultano illuminanti i legami con il contesto: come 
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nellogos precedente, infatti, la parabola è introdotta da una do
manda; se là il tema era il regno, qui è la condizione dei discepoli a 
essere al centro della riflessione e a costituire il filo conduttore; re
gno e discepolato verranno poi ripresi nellogos successivo, di ana
logo impianto formale. 
La parabola del l. 21,2-4 presenta un problema sintattico, dovuto 
ali' ambivalenza dei pronomi personali e possessivi che in essa si ri
petono e che possono riferirsi tanto ai bambini quanto ai padroni 
del campo: la narrazione assume un significato differente a seconda 
degli antecedenti che si attribuiscono a questi pronomi. Tra le pro
poste esegetiche, ricordiamo innanzitutto quella di Smith (1965-

66), successivamente ripresa da Davies (1983, pp. II7-37), che leg
ge la parabola come istruzione battesimale. Secondo Fieger (1991), 

che fornisce, invece, un'interpretazione gnostica, la parabola par
lerebbe di due campi: quello occupato dai bambini, indicante il 
mondo materiale, e quello che originariamente apparteneva loro, 
ma che è stato loro sottratto, simboleggiante il mondo pleroma
tico: i bambini abbandonano il primo per riconquistare il loro re
gno perduto. Uro (2003, pp. 67-70) ha proposto una lettura della 
parabola dal punto di vista dell'etica stoica, ravvisandovi un con
tatto con la dottrina di Epitteto sulla distinzione tra ciò che è sot
to il controllo dell'individuo e ciò che non lo è, che viene definito 
àM6TpLov («altrui», diatr. 2,6,8; 2,16,28; 3,24,23): tanto il mon
do quanto il corpo rientrano in questa categoria. Secondo Uro, 
dunque, la parabola non rifletterebbe un ascetismo radicale ben
sì un'interiorizzazione del distacco dal mondo. Secondo Perrin 
(2002, pp. 43-4), alla base dell'espressione «si svestono» (l. 21,4) 

ci sarebbe un errore di traduzione dovuto all'ambiguità dell'ori
ginale siriaco da lui ipotizzato, che ammette sia il significato di 
«svestirsi» sia quello di «rinunciare», che, nello specifico, sareb
be preferibile. Plisch (20o8, pp. 8o-4), da parte sua, suggerisce che 
in origine il testo non parlasse di bambini, bensì di «servi» in
tenti a lavorare il campo (il termine naTÒeç è ambivalente): invitati 
dai padroni ad abbandonare il campo, che simboleggia il regno di 
Dio, i servi offrono i propri vestiti pur di poter continuare a bene
ficiare di quella fonte di sostentamento. Possiamo notare che i due 
elementi messi in discussione nelle ricostruzioni di Perrin e Plisch, 
lo «spogliarsi» e i «bambini», sono tipici di Th, e sembrano in
vece offrire una chiave per comprendere, se non il senso della nar-
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razione, che rimane forse irrecuperabile viste le difficoltà del testo 
copto, almeno l'ambito ideale a cui la parabola doveva riferirsi. La 
metafora dello spogliarsi, presente in Th 37, sulla base di un'esegesi 
del racconto della creazione diffusa in alcuni circoli giudei e proto
cristiani, rimanda alla dottrina rinunciataria (DeConick, Fossum, 
1991), mentre l'immagine dei bambini allude a un ideale di purez
za e castità (cfr. il successivo l. n). È tale modello antropologico che 
sembra essere al centro di questa parabola inserita nell'ambito di 
un'istruzione sull'identità e il carattere dei discepoli di Gesù. 
La similitudine del padrone che veglia per impedire al ladro di ra
pinargli la casa ricorre in vari testi. Lo stesso Th la presenta anche 
nel l. 103. Mt e Le la conoscono attraverso Q: «Questo sappiate: 
se il padrone di casa sapesse a quale ora della notte viene il ladro, 
veglierebbe e non si lascerebbe scassinare la casa» (Mt 2.4,43); 
«Questo sappiate, dunque: se il padrone di casa sapesse in quale 
ora viene il ladro non si lascerebbe scassinare la casa» (Le 12.,39). 
In entrambi i casi la similitudine è accompagnata da una chiosa 
che ne trae un insegnamento sulla necessità di tenersi pronti per la 
venuta del figlio dell'uomo: secondo Koester (1990a, p. 98), nei si
nottici la formulazione sarebbe stata abbreviata per lasciare spazio 
a questa aggiunta, mentre Th 2.1,5 manterrebbe un elemento genui
no, ossia la registrazione dell'obiettivo del ladro: portare via le co
se del padrone. L'immagine del ladro come metafora della venuta 
del Signore, o del giorno del Signore, si trova, all'interno di for
mulazioni letterarie diverse, in 1Ts 5,2.; Ap 3,3; 16,15; 2.Pt 3,ro; Di
dache 16,1. Nell'ambito dell'annuncio apocalittico essa costituisce 
un avvertimento sul carattere improvviso e inaspettato del ritorno 
del Signore e del compimento del giudizio. Nella prospettiva rigo
rista nella quale è inglobata in Th 2.1 (cfr. in particolare gli ammo
nimenti dei segmenti 6-8), essa diventa un richiamo alla vigilanza 
contro gli attacchi che, dall'esterno, minacciano l'integrità del
l' individuo, come le passioni della carne e le tentazioni del mondo. 
Questa lettura verrà sviluppata nella letteratura ascetica (cfr. ad es. 
Ps.Macar., hom. 3,4; 16,1). 
Incorniciata tra due sviluppi retorici (Il. 2.1,9; 2.1,rr), compare poi 
un'altra espressione sapienziale (così la classifica Stroker, 1989, p. 
134): quella del contadino che mette mano alla falce al momento 
opportuno (l. 2.1,ro). Essa ricorre in Mc 4,2.9, nella forma: «Quan
do il frutto è pronto, subito si mette mano alla falce, perché è 

151



giunta la mietitura». Il detto riprende da Gl 4,13 la falce qua
le strumento simbolo del giudizio divino. Benché una parte della 
critica ritenga che in Mc la lettura apocalittica del detto sia secon
daria (cfr. Patterson, 1993, p. 29), è soprattutto in virtù del messag
gio apocalittico del testo profetico che questa similitudine doveva 
essere utilizzata nel contesto dell'annuncio primitivo (cfr. anche 
Ap 14,15-16). Nell'ambito di Th 21 essa mantiene la sua pregnanza 
escatologica, ma in riferimento al combattimento dell'individuo 
contro le forze ostili (DeConick, 2006, p. 114). 

22. Anche questa unità testuale è piuttosto elaborata: Th 22,1 of
fre un'essenziale contestualizzazione narrativa, registrando la si
tuazione da cui, in evidente continuità con Th 21, prende spunto 
la similitudine dei lattanti (l. 22,2); questa suscita una domanda 
da parte dei discepoli (l. 22,3) alla quale Gesù replica con un det
to, più esteso del primo, sulla riunifìcazione degli opposti, esplica
ta, poi, in una serie di immagini (l. 22,4-7). La struttura dialogica 
indica la natura secondaria della pericope, che include al suo inter
no materiale di varia ascendenza. Il detto di 22,2 si può accostare 
alle espressioni riguardanti i bambini e il regno che vengono attri
buite a Gesù nei sinottici: <<Lasciate che i bambini vengano a me, 
non impediteglielo, perché di quelli come loro è il regno di Dio. In 
verità vi dico: chi non accoglie il regno di Dio come un bambino, 
non entrerà in esso» (Mc 10,14-1S; cfr. anche Mt 19,14; Le 18,16-17; 
si noti che Le, nell'introduzione al detto, in 18,1s, usa il sostanti
vo ~pé4oç, «neonato», anziché natÒ(ov); «In verità vi dico, se non 
cambiate e non diventate come bambini, non entrerete nel regno 
dei cieli; chi, dunque, si abbasserà come questo bambino, questi è 
il più grande nel regno dei cieli» (Mt 18.3-4). La divergenza for
male di Th 22,2 rispetto a queste espressioni esclude rapporti di 
dipendenza letteraria; si tratta, piuttosto, di cristallizzazioni di 
tradizioni parallele che associano l'ingresso nel regno alla mede
sima immagine. Essa è impiegata in altre fonti con svariate finalità 
(Pastore di Erma 9,106,29,3; 9,108,31,2; lust., apol. !,61,4; Iren.,ft. 
33 Harvey; Ps.Hipp., ref. 8,10,8; Ps.Clem., hom. II,26,2; ree. 6.9,2; 
Tert., de bapt. 13,3; adv. Valentinianos 3,2; const. apost. 6,1s,s; Clem. 
Alex., protr. 9,82,4; paed. I,S,I2,14; l,s,l6,1; strom. 3,12,88,1; s,I,J3,4; 
per un'analisi di questo materiale cfr. Mazzucco, 20II). La metafo
ra del nutrirsi di latte ha termini di raffronto in 1Cor 3,2 e Eb 5,13, 
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dove rimanda alla fase iniziale della progressione spirituale. Sono 
probabilmente pertinenti a Th 22,1-3 le idee che gli altri testi asso
ciano a queste immagini: quella del bisogno di nutrimento spiri
tuale dell'essere umano e quelle della rigenerazione e della purezza 
che caratterizzano la nuova vita del credente. In quest'ultimo aspet
to, legato all'esperienza battesimale, si è concettualmente molto vi
cini a Gv 3,3: «In verità, in verità ti dico, se uno non nasce dall'alto 
(o «di nuovo»: &vw6~;v), non può vedere il regno di Dio». 
Il l. 22,4-7 identifica nella reductio ad unum il processo trasforma
rivo attraverso il quale il credente deve passare per riconquistare 
l'armonia con Dio. Mediante una perifrasi che rimanda alla figu
ra mitica del protoplasto (l. 22,5), si afferma la necessità dell'annul
lamento della dicotomia tra i due sessi. Il protoplasto ha caratteri
stiche che sono anche dei bambini: esso è modello di perfezione in 
quanto immune dal desiderio sessuale e dalla degradazione con
seguente al peccato. Il segmento successivo (l. 22,6) descrive la co
struzione del nuovo essere umano improntato a tale modello me
diante la sostituzione delle sue parti costitutive, esemplificate 
negli occhi, nelle mani, nei piedi. Il termine 21 K(l)N (EiKwv), ripre
so da Gen 1,26-27, piuttosto che il «capo» dell'individuo (Plisch, 
2008, p. 87), indica la sua «immagine» complessiva, che va ricon
figurata sulla base del modello celeste. L'annullamento dell 'oppo
sizione tra i sessi descritto in 22,5 ricorre in diverse fonti. L'attesta
zione più antica si trova nella celebre formula, forse prepaolina, di 
Gal 3,28: «Non c'è Giudeo né Greco, non c'è schiavo né libero, 
non c'è maschio e femmina» (cfr. Col 3,n; 1Cor 12,13). Formal
mente più affine a Th 22,5 è la parola di Gesù citata in 2Clem. 12,2: 
«Dunque, essendo stato interrogato da un tale su quando sarebbe 
venuto il suo regno, il Signore disse: "Quando i due saranno uno 
e il fuori come il dentro e il maschio con la femmina né maschio 
né femmina"». Si noti che, come in Th 22, anche qui l'occasione 
è data da una domanda sul regno. Clemente Alessandrino, poi, 
verso la fine del n secolo, conosce un detto che sembra combinare 
Th 22,5 con Th 37, e lo attribuisce al Vangelo degli Egiziani citato 
dall'encratita Giulio Cassiano: «Per questo Cassiano dice: "Chie
dendo Salomè quando si sarebbero conosciute le cose riguardo alle 
quali aveva domandato, il Signore disse: Quando calpesterete l'a
bito della vergogna e quando i due diverranno uno e il maschio 
con la femmina né maschio né femmina"» (strom. 3,13>92,2-93,1). 
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Più aderente alla formulazione paolina, ma arricchita dall'esplici
tazione dell'ideale antropologico androgino, è invece l 'espressione 
che ricorre in Ps.Ippolito, ref. 5,7,15, ecletticamente abbinata al mi
to del dio frigio Attis: «La mutilazione di Attis, dicono, consiste 
in questo: egli fu separato dalle zone terrene e basse della creazio
ne e fu portato in alto nell'essenza eterna dove, dicono, non c'è né 
femmina né maschio, ma nuova creazione, uomo nuovo, che è an
drogino» (cfr. Grosso, 2006). 
Le esemplificazioni che in Th 2.2.,4-6 fanno da corollario al det
to sul maschio e la femmina avranno una certa fortuna negli am
bienti ascetici, come si può vedere dalle seguenti occorrenze: «So
no venuto a fare [le cose di sotto] come quelle [di sopra e le cose] 
di fuori come le cose [dentro. Sono venuto a unificar]le in un luo
go» (Vangelo di Filippo 67,30-34); «Se non farete le cose a destra 
come quelle a sinistra e quelle a sinistra come quelle a destra e le 
cose in alto come quelle in basso e quelle dietro come quelle da
vanti, non conoscerete il regno» (Atti di Pietro 38); «Se non fa
rete il vostro basso alto e le cose di sinistra di destra non entrerete 
nel mio regno» (Atti di Filippo 140); «L'interno io ho fatto diven
tare esterno e l'esterno interno» (Atti di Tommaso 147); «Poiché 
l'uomo interno non è differente dall'esterno né l'esterno dall'in
terno» (Liber Graduum 2.53,2.3-2.5); <<Quando dunque l'apostolo 
dice: "Spogliatevi dell'uomo vecchio", si riferisce all'uomo intero, 
che ha occhi in luogo degli occhi, testa in luogo di testa, orecchie 
in luogo di orecchie, mani in luogo di mani, piedi in luogo di pie
di» (Ps.Macar., hom. 2.,2.); «Quanti si sono svestiti dell'uomo vec
chio e terreno e quanti Gesù ha spogliato delle vesti del regno del
le tenebre hanno indossato l 'uomo nuovo e celeste, Gesù Cristo 
(ancora, ugualmente, occhi in luogo di occhi, orecchie in luogo 
di orecchie, testa in luogo di testa), per essere completamente pu
ri e rivestiti dell'immagine celeste» (ivi, 2.,4: si noti il riferimento 
all'«immagine» [etx:wv] celeste). Si veda, inoltre, il siriaco Testa
mento del Signore 1,2.8 (cfr. Stroker, 1989, p. 14). Sulla formula usa
ta da Paolo e i paralleli è vasta la letteratura: oltre al classico studio 

di Meeks (1974), si vedano Baarda (1983, pp. 2.61-8); MacDonald 
(1987); Schi.issler Fiorenza (1990, pp. 2.2.9-66); Le Boulluec (wo6). 

2.3. Viene qui ripresa un'espressione proverbiale originariamente 
funzionale a un annuncio apocalittico relativo alla selezione dei 
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giusti. Il successivo sviluppo ermeneutico (l. z.p .. , che corrisponde 
a l. 16,4) la integra in una prospettiva ascetica fondata su un'esca
tologia realizzata, ove la selezione è riferita all'esigua minoranza 
che intraprende la via della rinuncia al mondo e, in virtù di ta
le opzione, ottiene la stabilità, ossia la salvezza (cfr. ll. 16,4; 18,3). 

L'espressione del l. 2.3,1 ricorre nella Pistis Sophia 3,134 («Il Salva
tore rispose e disse a Maria: "Io ti dico: essi troveranno uno su mil
le e due su diecimila per completare il mistero del primo mistero"») 
e in Ireneo, adv. haer. 1,2.4,6 (<<Infatti non molti possono sapere que
ste cose, ma uno solo su mille e due su diecimila»), oltre che in un 
frammento dell'Omelia sulla Pasqua attribuita a Origene scoperto a 
Tura, come ha notato Carlson (wo9). Inoltre, Epifania attesta l'uso 
di questa espressione da parte dello gnostico Basilide, agli inizi del II 
secolo: «Dice poi che non bisogna rivelare a nessuno le cose relative 
al Padre e al suo mistero, ma custodirle in silenzio tra loro e rivelar
le solo a uno tra mille e a due tra diecimila» (pan. 2.4,5,4). In queste 
occorrenze il detto non è riferito alla scelta dei suoi seguaci da par
te di Gesù, ma a un ambito gnoseologico e di rivelazione (cfr. Pesce, 
2.004, p. 575). Ulteriore fortuna avrà l'espressione nell'ambito mani
cheo, come attestano le seguenti occorrenze: «Quello che può vede
re uno su mille e [due] su diecimila» (psalt. 2.,4-w); «Scelti ed elet
ti siete voi tra molti, uno tra mille e due tra diecimila» (Frg. Turfan 
M 763); «lo vi ho [scelti?] uno [tra mille], due tra diecimila» (keph. 
2.85,2.4-2.5); si veda inoltre il Libro delle preghiere dei Mandei, 90. 

2.4. All'iniziale richiesta dei discepoli (1) seguono, all'interno del 
detto di Gesù, l'invito a porre attenzione a ciò che si ascolta (z.), già 
incontrato in 1h 8,4 e 2.1,II, e l'insegnamento vero e proprio (3), 

che non sembra rispondere direttamente alla questione posta in 
apertura. La richiesta dei discepoli è probabilmente uno sviluppo 
retorico che ha la funzione di fornire alla parola di Gesù un nuovo 
inquadramento esegetico (DeConick, wo6, pp. no-4). Nell'am
bito dell'annuncio apocalittico il l. 2.4,3 doveva infatti riferirsi al 
ruolo assegnato ai discepoli nella realizzazione dell'evento escato
logico, invitandoli a far risplendere nelle tenebre del mondo la luce 
della proclamazione del regno. I detti di Mt 6,2.2.-2.3 e Le II,34-36 

condividono con questo logos l'idea che l 'essere umano ha in sé 
una «luce» e l'invito a non lasciare che questa venga sopraffatta 
dalle tenebre: «La lucerna del corpo è l'occhio; se dunque il tuo 
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occhio è limpido, tutto il tuo corpo sarà luminoso; ma se il tuo 
occhio è cattivo, tutto il tuo corpo sarà nella tenebra. Se dunque 
la luce che è in te è tenebra, quanto grande sarà la tenebra!» (Mt 
6,22-23); «La lucerna del corpo è il tuo occhio. Se il tuo occhio è 
limpido, anche tutto il tuo corpo è luminoso, ma, se è cattivo, an
che il tuo corpo è nella tenebra. Bada dunque che la luce in te non 
sia tenebra. Se dunque il tuo corpo è tutto luminoso, senza avere 
alcuna parte nella tenebra, tutto sarà luminoso, come quando la 
lucerna ti illumina con il suo chiarore» (Le II,H-36). In Mt 5,14-

16 emerge, invece, una concezione del discepolo come portatore di 
luce al mondo, in un brano in cui il redattore interviene sul detto 
tradizionale della lampada sotto il moggio, attestato in forme di
verse in Mc 4,21 e Le 8,16: «Voi siete la luce del mondo. Non può 
restare nascosta una città che sorge sopra un monte, né si accen
de una lucerna per metterla sotto il moggio, ma sopra illucerniere, 
perché faccia luce a tutti quelli che sono nella casa. Così risplenda 
la vostra luce davanti agli uomini, affinché vedano le vostre ope
re buone e rendano gloria al Padre vostro che è nei cieli». Un sim
bolismo analogo viene utilizzato da Gv a proposito dell'interven
to salvifìco di Gesù nel mondo e, conseguentemente, della vita del 
discepolo: «lo sono la luce del mondo: chi segue me non cammi
nerà nelle tenebre, ma avrà la luce della vita» (8,12); «Dobbiamo 
fare le opere di colui che mi ha mandato finché è giorno: poi vie
ne la notte, quando nessuno può operare. Finché sono nel mondo, 
sono la luce del mondo» (9,4-5); cfr. inoltre Gv 1,5.9; 3,19; II,9-10; 

12,35-36. Per spiegare il dualismo luce-tenebra che caratterizza que
sto detto non è quindi necessario ricorrere a una concezione an
tropologica di stampo gnostico (contra Popkes, 2007). 

La questione attribuita ai discepoli vincola il detto di 24,3 al tema 
della ricerca del «luogo» (Tonoc) dove si trova Gesù, che è di vi
tale importanza (cfr. il termine .\N.\rKH). La questione, che sareb
be ingiustifìcata nell'ottica dell'attesa del suo ritorno imminente, 
riflette gli sforzi volti a conoscere e sperimentare nuove vie per ot
tenere il contatto salvifìco con lui: il detto sulla luce interiore al
l'uomo diviene, così, un'istruzione sull'esperienza mistica, dimen
sione privilegiata per tale incontro. Una preoccupazione simile 
emerge, ancora, in Gv: «Mi cercherete e non mi troverete; e do
ve sono io, voi non potete venire» (7,34); «lo vado e mi cerchere
te, e morirete nel vostro peccato: dove io vado, voi non potete ve-
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nire» (8,21); «Voi mi cercherete ma, come ho già detto ai Giudei, 
lo dico ora anche a voi: dove vado io voi non potete venire» (13,33; 

cfr. anche 13,36); «"E del luogo dove vado io, voi conoscete la via". 
Gli disse Tommaso: "Signore, non sappiamo dove vai e come pos
siamo conoscere la via?"» (14,4-5). Come ha messo in luce DeCo
nick (2001), i vangeli di Giovanni e di Tommaso offrono due di
verse risposte alla questione di come ovviare all'assenza di Gesù, il 
primo postulando l'azione del Paraclito nella comunità, il secondo 
indicando nell'ascesi la via per giungere a incontrarlo. 

24,3. Di POxy 655 frg. d, Attridge (1989, p. 1!7) offre la seguente 
ricostruzione: [ ... <j>wç È<r]nv [Èv àv6pwn~ <j>]wTELV0, [Kctl<j>wTt~EL T0 
K]6<r[L~ [oÀ0· Èàv [L~ <j>wTiGn. [Ton <rJCoTm6ç È]<rnv: «è luce in un 
uomo illuminato, e splende al mondo intero; se non risplende, al
lora è avvolto nelle tenebre». 

25. Viene qui presentata una versione particolare del comanda
mento sull'amore nei confronti del prossimo di Lv 19,18, «Ame
rai il prossimo tuo come te stesso», ripreso anche in Mc 12,31; Mt 
5,43; 19,19; 22,39; Le 10,27; Rm 13,9; Gal 5,14 e Gc 2,8. Qui anziché 
«prossimo» si ha «fratello» e, al posto di «te stesso», l'equiva
lente semitico «la tua anima», che compare anche nelle formula
zioni di Barn. 19.5 («Amerai il prossimo tuo più della tua anima») 
e Didache 2,7 («N o n odierai alcun uomo, ma riprenderai gli uni, 
pregherai per gli altri e amerai gli altri più della tua anima»). 
Th 25,2 riprende un'espressione variamente attestata nell'Antico 
Testamento: nel "Cantico di Mosé" si dice che Dio custodì Gia
cobbe «come pupilla del suo occhio» (Dt 32,ro); in Sal 17,8 è il 
Salmista a rivolgersi a Dio dicendo: «Custodiscimi come pupil
la degli occhi»; in Pr 7,2 la metafora è riferita all'insegnamento 
trasmesso: «Osserva i miei precetti e vivrai, il mio insegnamento 
sia come la pupilla dei tuoi occhi». Per quanto riguarda gli scritti 
protocristiani, l 'espressione non ricorre in quelli inclusi nel Nuo
vo Testamento, ma compare, riformulata con il verbo àyctnctw, in 
Barn. 7.9: «Amerai come pupilla dell'occhio tutti coloro che pro
clamano la parola del Signore». 
Questo logos è dunque frutto dell'adattamento di materiale tradi
zionale; fin dal nucleo più antico di Th, dove figura accanto ai ll. 
23,1 e 24,3, che definiscono l'identità del vero discepolo, esso ri-
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chiama alla necessità di una condotta improntata all'amore verso 
il prossimo (DeConick, 2006, p. 125). Il modello etico proposto 
in Th non è ripiegato su un angusto individualismo, ma condivi
de con quelli degli altri gruppi di credenti in Gesù un'istanza so
lidaristica (oltre ai paralleli di Th 25,1 citati sopra, cfr. Gv 13,34-35; 
15,12; 1Gv 2,10). 

26. Forse per l'attrazione esercitata dal detto precedente, dove si 
parla della pupilla, compare a questo punto il noto insegnamento 
sulla pagliuzza nell'occhio del fratello e la trave nel proprio occhio 
attribuito a Gesù da Mt 7,3-5 e Le 6,41-42 (Q). La versione cop
ta di Th 26,2 mostra un possibile influsso di Mt 7,5, che ha «dal
l'occhio» (h: TOU òcj>SaÀfloU), mentre POxy 1 riporta la forma, for
se più arcaica, «nell'occhio», più difficoltosa sintatticamente. La 
prospettiva comunitaria aperta in Th 25 si impone con maggiore 
decisione in questa formula paradossale che mette in luce la con
traddizione di chi si erge a giudice del prossimo pur avendo qual
cosa di più grande da farsi perdonare. La possibilità della critica 
è ammessa, ma a costo di sottoporvisi preventivamente in prima 
persona. Si pongono così le condizioni per stabilire costruttive re
lazioni intra-comunitarie (cfr. Plisch, 2008, p. 92). 

27. Illogos presenta una struttura binaria con un perfetto paralle
lismo tra i due segmenti, entrambi composti da una protasi e un'a
podosi in forma negativa. Emerge, attraverso le protasi, la rifles
sione su due pratiche tradizionali del giudaismo. Baker (1965) ha 
evidenziato la pertinenza dell'espressione «digiunare riguardo al 
mondo», attestata anche nel Liber Graduum (89,22-25; 373,18-19; 
373,23-24; 828,13), all'ascetismo del cristianesimo siriano. Il di
giuno è inteso, in modo radicale e totalizzante, come astinenza 
da tutto ciò che attiene alla sfera corporea, in primis dai rappor
ti sessuali e dalla procreazione. La seconda protasi, «se non ce
lebrerete il sabato come un sabato», è passibile di interpretazio
ni opposte: come nota Pesce (2004, p. 563), essa potrebbe indicare 
una critica dell'usanza del sabato giudaico oppure richiamare a 
una sua rigorosa osservanza. Il verbo ua~~aT[~w ricorre nella LXX 
(Es 16,30; Lv 23,32; 26,34-35; 2Cr 36,21; 2Mac 6,6) e in alcuni scrit
ti delle origini cristiane (Iust. dial. 10,1; 12,3; 19,5; 19,6; 23,3; 26,1; 
27,1; 46,2; 47,2; 92,2; 92,4; Ignat., ad Magn. 9; Tert., adv. Iud. 
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4,2.; Ps.Macar., hom. 35,1.3; Ps.Ieron., indie. de haer. 1,2.83). La co
struzione con l'oggetto interno compare in Lv 2.3,32. e z.Cr 36,2.1, 

ove, a differenza di Th 2.7,2., questo viene espresso al plurale (Tà 
mi~~cm:t). Tra le correnti del cristianesimo antico, l'osservanza 
del sabato giudaico è attestata presso gli Ebioniti, i quali, secondo 
Eusebio, celebravano la domenica ma osservavano anche il riposo 
sabbatico (hist. ecc!. 3.2.7,5), e i Nazorei, i quali, secondo Epifania, 
erano fedeli alla legge, alla circoncisione e al sabato (panar. 2.9,7,5). 

Lo stringente parallelismo dei due segmenti di Th 2. 7 induce ad as
segnare all'espressione contenuta nella seconda protasi un valore 
analogo a quello della prima: poiché il digiuno dal mondo indi
ca una rivisitazione radicale della pratica giudaica, alla celebrazio
ne del sabato è attribuita una simile valenza. L'osservanza sabbatica 
viene dunque intesa come un atteggiamento permeante l 'esistenza 
intera del credente, che diventa una continua celebrazione festiva 
(Baarda, 1988; Valantasis, 1997, p. 101; Marjanen, 1998, pp. 175-8). 

Nelle due apodosi, il regno e la visione del Padre si sovrappongono 
in virtù dell'assorbimento nella sfera individuale della dimensione 
escatologica. 

2. 7,1. Il manoscritto copto omette la formula introduttiva «di
ce GesÙ»; inoltre, non legge «il regno di Dio», hapax in Th, ma 
semplicemente «il regno». 
In POxy 1 la costruzione di VYJ<TTEUW («digiuno») con l'accusati
vo crea difficoltà alla luce delle espressioni con il genitivo o[ Tou 

JCO<T[lOU VYJO"TEuovnç («quelli che digiunano dal mondo») e TWV 

KO<T[-tLKWV VYJO"TEUELV («digiunare dalle cose del mondo») usate da 
Clemente Alessandrino in strom. 3,15.99,4 ed ecl. proph. 14,1. Il 
copto ha la particella E, che esprime l'equivalente del dativo. 

2.8. Questa rappresentazione della missione di Gesù nel mondo 
non ha paralleli letterali, ma condivide con alcuni testi singoli ele
menti tematici e formali. L'espressione «mi sono manifestato lo
ro nella carne» sottointende la preesistenza celeste della persona 
di Gesù, in maniera analoga a quanto avviene nel prologo di Gv. 
Mentre in Th 2.8 è uno stato di ubriachezza a impedire agli uomi
ni di riconoscere colui che si è manifestato nella carne, in Gv 1,11 

le parole «venne fra la sua gente e i suoi non lo hanno accolto» at
tribuiscono un deliberato rifiuto di Gesù alla sua nazione. Sul pia-
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no lessicale, 1h 28 condivide con Gv 1,14l'uso di cnip~ («carne»): 
«E il verbo si fece carne e venne ad abitare tra noi». Riguardo a 
fLÉaoç e LO"TY]fLl emerge poi affinità con Gv 1,26: <<in mezzo a voi 
sta (fLÉaoç UfLWV EO"TY]JCEv) uno che voi non conoscete». Queste so
miglianze si spiegano alla luce di una riflessione comune sull'in
carnazione di Gesù, che però viene declinata in modalità origina
li: mentre 1h 28, avvicinandosi a 1Tm 3,16 e Barn. s,6, 6,7-16, dice 
che Gesù «si manifestÒ» nella carne, in Gv 1,14, dove pure è fon
damentale l'atto del vedere («e contemplammo la sua gloria»), 
viene usato il verbo )'L)'VOfLat, come in Ignat., ad Eph. 7,2 (h aapJCt 
)'EVOfLEVOç 8E6ç) e in 2Clem. 9·5 (Eiç XptaT6ç ... È)'ÉVETO aap~). In 
IGv 4,2, 2Gv 7· lgnat., ad Pol. 7,1, Barn. s,I0-11 è invece usata l'e
spressione EPXEa8at Èv era p d («venire nella carne»; cfr. Dunder
berg, 1998a, pp. 46-9). 1h 28,1 è molto vicino a 1Tm 3,16: «Egli 
si manifestò (È~avEpw8Y]) nella carne, fu giustificato nello spirito, 
apparve (w~8Y]) agli angeli, fu annunziato ai Gentili, fu creduto 
nel mondo, fu assunto nella gloria». Non è agevole stabilire se il 
linguaggio usato in 1h 28 descriva una vera e propria incarnazio
ne o sia da intendere in senso doceta (così, ritiene Ménard, 1975, 
p. 123). Il riferimento al soffrire (t-TK~C) o all'affaticarsi (rroviw) 
dell'anima di Gesù si può accostare a Mc 14,34, Mt 26,38 (<d'ani
ma mia è triste fino alla morte»), e Gv 12,27 («l'anima mia è tur
bata», cfr. Sal 6,4; 42,6-12). Come osserva Dunderberg, non c'è 
una netta differenza di significato tra il lessico di 1h 28,1 e quello 
di 1Tm 3,16: non sarebbe pertanto corretto riconoscere una cristo
logia doceta nel primo caso ed escluderla nel secondo. 
Gli effetti dell'intervento di Gesù nel mondo vengono qui lasciati 
in ombra: ciò che interessa è il contrasto con gli esseri umani, che 
versano in uno stato di ubriachezza e non sono in grado di ricono
scerlo. Il tema della cecità quale causa, peraltro ritenuta tempora
nea, del rifiuto opposto a Gesù, è presente anche in Gv 9,41 («Se 
foste ciechi, non avreste alcun peccato; ma, poiché dite "Noi ve
diamo", il vostro peccato rimane») e in Mt 13,13 («Perché pur ve
dendo, non vedono»), Mt 13,14-15 (cfr. Is 6,9) e Mc 8,18 («Avete 
occhi e non vedete», cfr. Ger 5,21). 

29. Le prime due sentenze, che presentano la medesima struttu
ra, costituiscono un'unità di senso compiuto. Secondo Plisch 
(20o8, p. 96), la terza potrebbe essere stata originata da una glos-
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sa o da un'espressione inizialmente non attribuita a Gesù. Nel com
plesso questo detto propone una riflessione sul mistero dell'esisten
za umana incentrata sul classico dualismo platonico (cfr. Patterson, 
2.008, pp. r89 e ss.); in Th 29,1-2 c~pr (~~carne») e CU>M~ («cor
po») sono usati come sinonimi e contrapposti a nNEYM~ («spi
rito», scritto nella forma abbreviata nN~). Le ipotesi considerate 
impossibili nelle prime due sentenze configurano una netta pola
rizzazione: lo spirito non può dare origine alla carne, né la materia 
corporea può aver dato origine allo spirito. 
Un analogo contrasto tra carne e spirito affiora in alcuni passi pao
lini: «La carne infatti, ha desideri contrari allo spirito, e lo spiri
to alla carne: queste cose infatti si contrappongono a vicenda, sic
ché voi non fate quello che vorreste» (Gal s.r7); «Voi però non 
siete sotto il dominio della carne, ma dello spirito, dal momento 
che lo spirito di Dio abita in voi. Se qualcuno non ha lo spirito di 
Cristo, non gli appartiene» (Rm 8,9). In Th 29,3 il medesimo dua
lismo viene esplicato in termini di ricchezza e povertà. Questo lin
guaggio, che probabilmente discende da una concezione encratita, 
si ritrova anche nei ll. 3 e 85. È possibile che il riferimento allo spi
rito che ~~prende dimora» nel corpo si riferisca, come in Rm 8,9 e 
ss., all'azione dello spirito di Dio nel corpo del fedele, che lo riscat
ta dalla sua povertà intrinseca, permettendogli di godere della ric
chezza che deriva dalla vicinanza con Dio. 

30. La discussione di questo logos deve innanzitutto affrontare due 
importanti questioni testuali: in primo luogo, NHC II presenta 
Th 30,3-4 all'interno del l. 77 e nell'ordine inverso: «Spaccate il 
legno: io sono lì; sollevate una pietra, ed è là che mi troverete». I 
manoscritti attestano evidentemente due distinti rami della tradizio
ne testuale, ed è difficile dire quale preservi la forma e la collocazione 
originarie di questo detto. Secondo Kuhn (r96o, pp. 317-9) la siste
mazione del detto in Th 77 è secondaria e dovuta all'uso della forma 
nmz, che è presente anche in 77,1, come cerniera; secondo DeCo
nick (wo6, p. 139) tale sistemazione rifletterebbe speculazioni cri
stologiche più mature. Non esiste, in ogni caso, una prova certa del 
carattere secondario dell'abbinamento di Th 30,3-4 e 77 in NHC 
IL In secondo luogo, per quanto riguarda la prima parte (Th 30,1-2), 

lo stato lacunoso di POxy r rende particolarmente ardua la resa del 
primo segmento, che in copto è poco chiaro: «Là dove sono tre dei, 

161



sono dei». Attridge (1989, p. II9) ricostruisce: on]ou sàv ci!IJ'LV [Tp-] 
ç[iç] €[iiT]ÌY ~8€ot («Dove sono tre, sono senza dio»): la versione 
copta viene così intesa come derivante da un testo corrotto a causa 
della caduta dell'a privativa di &8wt. Nell'affermare che Dio non 
è con le tre persone riunite, ma con colui che è solo, il detto atte
sterebbe una religiosità che esalta l'esperienza religiosa individuale a 
scapito di quella comunitaria. Alla ricostruzione di Attridge è prefe
ribile quella di Guillaumont (1981, p. 195), e[iiT]h 8eo(, che concorda 
con il testo copto. L'aggiunta di NNOYTE («dei») dopo <l)OMT sa
rebbe dovuta al fatto che il traduttore copto avrebbe inteso il nu
mero tre come un riferimento alla trinità, da cui l'esito: «Là do
ve sono tre dei, sono dei». Ma nel testo greco 8eo( potrebbe essere 
una resa pedante del plurale semitico Elhoim; in tal caso il detto 
doveva suonare: «Dove sono tre (persone), c'è Elhoim» (DeCo
nick, 2.006, pp. 136-7). Il senso dell'espressione è prossimo a quel
lo di M t 18,2.o, l 'unico parallelo nella tradizione sinottica: «Dove 
infatti due o tre sono riuniti nel mio nome, io sono là, in mezzo a 
loro». Il segmento successivo (lh 30,2.) afferma che Gesù è vicino 
anche a chi è solo: non c'è, dunque, una contrapposizione tra i tre 
e quest'ultimo. 
La seconda parte del detto è stata variamente interpretata: Walls 
(1962.) ha colto nel verbo sye(pm («sollevare») un'allusione all'e
dificazione del tempio di Gerusalemme (cfr. Gv 2.,19-2.1; los., ant. 
15,391; 2.0,2.2.8) e nell'espressione «spezzare il legno» (Gen 2.2.,3; IRe 
6,14 LXX) un rimando alla preparazione della legna per il sacrifi
cio. Altri hanno dato un'interpretazione cristologica agli elemen
ti del legno e della pietra, in riferimento alla croce e al sepolcro; 
Onuki (2.oo8) ha recentemente collocato il detto nel contesto di 
concezioni animistiche interne alla gnosi. Tenendo conto di quanto 
viene espresso prima, conviene tuttavia considerare i rimandi sim
bolici come secondari: la funzione originaria del detto è di com
mentare il/. 30,2., indicando che colui che cerca l'incontro con Ge
sù nella solitudine deve saper cogliere la sua presenza in ciò che ha 
intorno a sé: già in 1h 19,2.le pietre erano state indicate quali poten
ziali alleate del discepolo nella difficile sequela di Gesù. 

31. Nei sinottici questo detto assume le seguenti forme: «Un pro
feta non è senza onore (oùK EITTLV npo<jl~TY]ç &n[-toç) eccetto nella 
sua patria, tra i suoi parenti e nella sua casa» (Mc 6,4); «Un profe-
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ta non è senza onore eccetto nella sua patria e nella sua casa» (Mt 
13,57); «Nessun profeta è accetto (6Eu6ç ÈO"Ttv) nella sua patria» 
(Le 4,24). Gv, invece, lo riferisce in forma indiretta: «Gesù stes
so, infatti, aveva dichiarato che un profeta non ha onore nella sua 
patria» (4,44). Th 31,1 condivide con Mc e M t oÙJC EO"TLV («non 
v'è») e con Le 6EJCT6ç («accetto»). Il detto sul medico di 31,2, in
vece, non ha corrispondenze letterali nella tradizione sinottica; 
tuttavia, vicino al detto sul profeta, Le pone sulla bocca di Gesù il 
proverbio «Medico, cura te stesso» (4,23), mentre Mc commenta: 
«E [Gesù] non vi [i.e. a Nazareth] poté operare nessun prodigio, 
ma solo impose le mani a pochi ammalati e li guarÌ» (6,5): questa, 
secondo Bultmann (1964, p. 30), sarebbe la drammatizzazione di 
un detto analogo a quello attestato in POxy r. L'associazione dei 
detti sul profeta e sul medico che si trova in Th 31 sembra, dunque, 
arcaica (Patterson, 1993, p. 31). 
L'inquadramento narrativo fornito dai sinottici e da Gv riferisce 
il detto sul profeta non gradito in patria al rifiuto opposto a Ge
sù dai suoi connazionali. Privo di una simile contestualizzazione, 
in Th 31 suona come una massima rivolta a tutti coloro che ascol
tano le parole di Gesù. La profezia e la capacità di compiere gua
rigioni sono manifestazioni del carisma dei predicatori itineranti 
(cfr. ll. 14,4; 88), che qui vengono messi in guardia sulla difficol
tà che possono incontrare nello svolgere tali attività nell'ambito 
della propria comunità d'origine. La caratterizzazione negativa di 
quest'ultima è in linea con l'accesa conflittualità che spesso emer
ge in Th nei confronti della famiglia, rispetto alla quale il gruppo 
di coloro che seguono Gesù alla scuola delle sue parole costituisce 
un'aggregazione sociale alternativa (cfr.ll. 16,3; 55; 99). 

32. È stata spesso sostenuta la derivazione di questo detto da Mt 
5,14b e 7·24-25 (così, i.a., Kasser, 1961, p. 66 e Schrage, 1964, p. 
78); in realtà, come ha mostrato Sieber (1966, pp. 43-4), la questio
ne è più complessa. In Mt 5,14 troviamo alcuni elementi coinci
denti, ma in un ordine diverso: où &uvcnat n6Àtç Kpu~~vat èmhw 
opouç KEL[-(ÉYY] («Non può rimanere nascosta una città collocata 
sopra un monte»). In M t 7,24-25 i verbi oiJCo&o[-tÉW e 'ITL'ITTW ricor
rono, invece, in riferimento a una casa: «Perciò chiunque ascol
ta queste mie parole e le mette in pratica, è simile a un uomo sag
gio, che ha costruito (0Ko66[-tY]O"Ev) la sua casa sulla roccia: cadde 
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la pioggia, vennero i fiumi e soffiarono i venti e si abbatterono su 
quella casa, e non cadde (oùK E7WTEv), perché era fondata sulla roc
cia» (cfr. anche il parallelo di Le 6,47-49). Il ricorrere di queste 
forme verbali in 1h 32 non è, secondo Sieber, indizio della dipen
denza da Mt, in quanto esse sarebbero tradizionali; inoltre in 1h 
32 non v'è traccia del collegamento redazionale operato da Mt con 
l 'espressione «voi siete la luce del mondo» (5,14a); né, postulando la 
dipendenza da Mt, è possibile rendere conto degli elementi specifici 
di 1h 32: l'aggettivo i>'f'YJÀovç («alto») e il participio ÈCTTYJPLì'!-tÉvYJ 
(«fortificata»). Il detto, conosciuto indipendentemente da M t e 
da Th, è veicolato ali' interno di contesti particolari, legati alle fi
nalità specifiche dell'uno e dell'altro (cfr. Patterson, 1993, pp. 74-5; 
Pesce, 2004, p. s66). Poiché in 1h esso compare in una sezione in
centrata sulla sequela di Gesù e le sue esigenze, è probabile che la 
similitudine della città fortificata e ben visibile sia relativa ali' am
bito missionario, a cui si riferiva anche il precedente l. 31. Essa co
stituisce un'incoraggiante autorappresentazione della missione, 
solida nel suo stare al di sopra delle ordinarie relazioni sociali e fi
duciosa del proprio successo (cfr. Valantasis, 1997, p. 107). 

33· Il detto sulla proclamazione dell'annuncio dai tetti compare in 
forma diversa in Mt 10,27 e Le 12,3 (Q) e quello della lampada è 
attestato nella triplice tradizione sinottica in Mt s,ls, Le II,33 (Q), 
Mc 4,21, Le 8,16. Poiché Mt 5,14-15 presenta in sequenza lo stesso 
materiale che troviamo in 1h 32 e 33,2-3, è stata ipotizzata la dipen
denza di 1h da Mt. Patterson (1993, pp. 32-3) ritiene l'influsso di 
M t improbabile, in virtù della difficoltà di giustificare l' inserzio
ne di 1h 33,1: poiché l'espressione compare anche in Q in abbina
mento al detto <<Non c'è nulla di nascosto che non sarà rivelato» 
(cfr.ll. 5,2; 6,5), è eccessivamente macchinoso ipotizzare lo scorpo
ramento, da parte di un redattore, di Mt 10,26-27, la creazione di 
un doppione per il primo detto (cfr. ll. 5,2; 6,5) e l'interpolazione 
del secondo nella sequenza di Mt 5,14-15. 
Per quanto riguarda il detto di 1h 33,2-3, la sua circolazione indi
pendente è suggerita dal fatto che lo si trova sia in Mc (4,21 par. Le 
8,16) sia in Q (Mt 5,15; Le 11,33). Mc lo accosta al medesimo detto 
di 1h 5,2 e 6,5 (così fa anche Le in 8,16-17). Q lo pone, invece, al
l' interno di una sezione incentrata sul tema della luce. In 1h que
sto materiale viene utilizzato n eli' ambito di una parenesi sulle esi-
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genze del discepolato: sulla scia dell'immagine della città posta in 
alto e fortificata del detto precedente, Th 33,1 invita a proclamare 
apertamente l'annuncio. Th 33,2-3, con la metafora della lampada 
sul lampadario, insiste sulla stessa esigenza. 

33,1. Il testo dice letteralmente: «Quello che ascolterai nel tuo 
orecchio, nell'altro orecchio». Questa espressione può essere sta
ta originata da un errore dittografico poi corretto da uno seri
ba responsabile del cambiamento di EK in K€ nelle espressioni 
2M nEKM~~X€ e 2M nKEM~~X€. POxy 1 non offre un riscontro, 
essendo in questo punto lacunoso. Per la resa ho seguito Gianotto 

(1997> p. 40). 

34· L'immagine paradossale di un cieco che guida un altro cieco 
si trova in fonti classiche e giudaiche (Plat., polit. 554b; Hor., epist. 
1,17.4; Phil., virt. 7 ). Nei circoli dei seguaci di Gesù un'espressio
ne proverbiale che la contiene viene attribuita a questo, come atte
stano, oltre a Th 34, M t 15,14 («E quando un cieco guida un cieco, 
entrambi cadranno in un fosso») e Le 6,39 («Può forse un cieco 
guidare un cieco? Non cadranno entrambi in un fosso?»). Mt, la 
cui versione è vicina a quella di Th, colloca questa espressione al
l'interno di una polemica con i Farisei, definiti «ciechi e guide di 
ciechi» nello stesso versetto; Le, che la presenta in forma interro
gativa, la inserisce tra gli insegnamenti di carattere etico del "di
scorso della pianura" (6,20-49). 
In Th l'evocazione dell'espressione proverbiale sul cieco che guida 
un altro cieco contrasta con quelle, contenute nei precedenti ll. 32 
e 33, della città ben visibile e della lampada sul lampadario. Per an
titesi, dunque, essa contribuisce a delineare l'identità e la funzio
ne dei seguaci di Gesù quali portatori di luce. Nel l. 28,3 agli esseri 
umani è attribuita la cecità nel cuore, che impedisce loro di con
vertirsi; il compito dei discepoli, dunque, nel continuare la missio
ne del loro Maestro, è quello di aprire gli occhi di chi li ascolta e 
metterli di fronte alla verità da lui rivelata. 

35· Questo detto ricorre in forme diverse nei sinottici, che lo tra
smettono, insieme a una serie di espressioni originariamente auto
nome, all'interno della controversia su Beelzebul (Mc 3,22-30; Mt 
12,22-30; Le II,14-23). Th lo conosce al di fuori di tale contesto e, 
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come ha mostrato Sieber (1966, pp. 142-3), indipendentemente da 
Mc 3,27, Mt 12,29, Le 11,21-22. L'immagine del rapinatore che pri
ma lega le mani del padrone di casa per poi compiere il saccheggio 
compare nell'ambito di una sezione incentrata sulle esigenze del 
discepolato; è probabile che in una fase primitiva della trasmissio
ne essa sia stata utilizzata come esemplificazione sulla necessità di 
un'adeguata preparazione in vista del giudizio escatologico. L'er
meneutica applicata a questo logos negli ambienti rigoristi, invece, 
doveva essere vicina a quella riferita alla stessa metafora da Cle
mente Alessandrino in exc. Theod. 52,1, che vi vede una rappresen
tazione della lotta interiore contro le passioni della carne (DeCo
nick, 2006, p. 148). 

36. NHC II e POxy 655 attestano due diversi rami della tradizione 
testuale. Mentre il primo presenta soltanto Th 36,1, ma privo del 
riferimento al cibo, il secondo ne offre una versione più estesa, in 
buona parte raffrontabile con Mt 6,25-30 e Le 12,22-28 (Q). Si può 
pensare, quindi, all'aggiunta dei segmenti 2 e 3 in POxy 655 per 
influsso dei paralleli sinottici (che, però, sarebbero ripresi in mo
do molto selettivo e con inspiegabili cambiamenti formali), oppu
re alla loro caduta in NHC Il: quest'ultima, come osserva DeCo
nick (2oo6, pp. 149-50), può essere stata determinata dal contrasto 
della promessa del l. 36,3 («Egli stesso vi darà il vostro indumen
to») con la negazione del valore degli indumenti e con l'invito a 
liberarsene e a calpestarli presenti nellogos successivo. 
Th 36,1 è affine a Mt 6,25 e Le 12,22, con i quali condivide l'invito 
a non affannarsi per le necessità quotidiane. Questo viene espresso 
nella forma negativa «non affannatevi», ma Mt e Le aggiungono 
«per la vita», mentre Th offre un'indicazione temporale chiasmi
ca e ridondante («da mattina a sera, né da sera a mattina»), di de
rivazione semitica (Guillaumont, 1981, p. 200). Tanto Th quanto 
Mt e Le presentano poi quali motivi di preoccupazione il mangia
re (Mt aggiunge il bere) e il vestirsi. Nel seguito, però, Th proce
de autonomamente e sviluppa soltanto il tema del vestirsi, propo
nendo l'esempio dei gigli, come in Mt 6,28-29 e Le 12,27-28, ma 
in una forma letterariamente meno elaborata. Qui, come in Le, si 
parla semplicemente di «gigli», mentre Mt aggiunge «del cam
po». Inoltre è assente il riferimento a Salomone (Mt 6,29; Le 12,27) 
né ricorre un'espressione corrispondente all'ampliamento retorico 
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di Mt 6,30 (cfr. Le 12,28): <<Se dunque Dio veste così l'erba del cam
po, che oggi c'è e domani sarà gettata nel forno, non farà molto più 
per voi, gente di poca fede?»; il medesimo concetto viene compen
diato nella frase: <:<Siete di gran lunga migliori dei gigli» (Th 36,2) e, 
più avanti, nella promessa: «Egli stesso vi darà il vostro indumento» 
(Th 36,3). La frase «Quando non avete un indumento, che cosa in
dossate?» (Th 36,3) non ha corrispondenti in Mt e Le, mentre quella 
seguente, «Chi potrebbe aggiungere qualcosa alla (vostra) statura?», 
nei sinottici ricorre prima e nella forma: «Chi di voi, pur affannan
dosi, può aggiungere un'ora sola alla sua vita?» (Mt 6,27; Le 12,25). 
Nella formulazione lunga, questo logos propone l'insegnamento 
ali' imperativo («N o n preoccupatevi») (1), seguito dali' enuncia
zione del fondamento teorico che lo giustifica («[perché] siete di 
gran lunga migliori dei gigli») (2) e da esemplificazioni retoriche 
che fungono da ulteriore spiegazione («Quando non avete un in
dumento ... ») (3). L'esortazione a non intendere cibo e indumen
to quali fonti di preoccupazione, arricchita dall'immagine poeti
ca e al tempo stesso concreta dei gigli, è funzionale al radicalismo 
etico professato dai predicatori itineranti (Patterson, 1993, p. 139). 
Coloro che intraprendono la via del discepolato e della sequela di 
Gesù sono esortati ad affidarsi a Dio per quanto riguarda le neces
sità quotidiane, in modo da potersi dedicare completamente alla 
preparazione del regno. Lo sviluppo retorico del segmento 3 appro
fondisce le ragioni della necessità di un fiducioso abbandono alla 
volontà di Dio. Nell'ottica della progressiva interiorizzazione del
la tensione escatologica alla quale dà voce il testo di Th, in questo 
invito a non preoccuparsi per le esigenze del corpo va colto un fon
damento dello stile di vita rinunciatario (DeConick, 2006, p. rso). 

36,2. Alle linee 8-10 di POxy 6ss, Grenfell e Hunt (r9o4b, p. 24) 
ricostruivano: TWV [Kpl]vwv, &n[va a]ù~avet («i gigli, i quali cre
scono»). Ciò sulla base di Mt 6,28 e Le 12,27, dove, però c'è l'av
verbio nwç: «Osservate come (nwç) crescono i gigli del campo: 
non lavorano e non filano» (Mt 6,28); «Guardate i gigli come 
(nwç) crescono» (Le 12,27). Alla costruzione Twv Kptvwv, &nva 

w)çavet è preferibile Twv [Kpl]vwv, &n[va o]ù ça[f]vet («i gigli, che 
non filano»; tra la a e la v dell'ultima parola c'è un cambio di ri
ga, che può giustificare la caduta della L. La formulazione originaria 
di questa espressione è al centro di un dibattito sorto in seguito al-
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l'identificazione, da parte di Robinson ed Heil, di un presunto er
rore di copiatura che documenterebbe l'esistenza di Q come testo 
scritto (Robinson-Heil, 1998 e 2002; Robinson, 1999a e 1999b; Por
ter, 2001;]ongkind, wo6). 

36,3. f.tYJOÈv EXovnç Eì!OVf.tct (lett. «non avendo indumento»), può 
riferirsi a quanto precede, ossia TWìl Kplì!Wìl, anva où ~C!lìl€1 OÙOÈ 
v~8Et (così, ad es., Pesce, 2004, pp. 56-7). In tal caso si traduce: 
«dei gigli, i quali non filano, né tessono e neppure hanno un in
dumento». Ritengo, però, che il participio Exovnç si accordi più 
agevolmente con il successivo Uf.tELç. 

37· La domanda iniziale riecheggia la richiesta di Th 24,1 con la 
quale condivide la preoccupazione per l'assenza di Gesù. Essa so
miglia, inoltre, alle domande che inframmezzano il lungo discor
so di Gesù dei capp. 13-16 di Gv: «Simon Pietro gli dice: "Signore, 
dove vai?"» (13,36); «Gli dice Pietro: "Signore, perché non posso 
seguirti ora?"» (13,37); «Gli dice Tommaso: "Signore, non sap
piamo dove vai; come possiamo conoscere la via?"» (14,5); «Gli 
dice Filippo: "Signore, mostraci il Padre e ci basta"» (14,8); «Gli 
dice Giuda, non l'Iscariota: "Signore, come accadde che tu deb
ba manifestarti a noi e non al mondo?"» (14,22); e «Si chiese
ro dunque i suoi discepoli l'un l'altro: "Che cosa significa ciò che 
ci dice: breve tempo e non mi vedrete, breve tempo e di nuovo mi 
vedrete?"» (16,17). Anche il ricorrere del titolo <dl vivente» (cfr. 
l'Incipit) avvicina questo passo all'ambito giovannista, alla luce di 
un interesse comune per il tema dell'incontro dei discepoli con il 
Gesù celeste. 
La forma dialogica indica la natura secondaria della pericope. Il 
contenuto riflette le speculazioni mistiche elaborate in reazione al 
ritardo della parusia: l'esperienza contemplativa è ora considera
ta il mezzo privilegiato per ottenere un contatto salvifico con il di
vino nel corso della vita terrena. Elementi quali l'invito a deporre 
gli indumenti e calpestarli, il non provare vergogna nell'essere nu
di, il riferimento alla condizione di bambini piccoli e i rimandi in
tertestuali a Gen 1-3, alla luce dei parallelismi riscontrabili in va
ri scritti (Vangelo di Filippo 75,21-25; Cyr. Ieros., cat. 2,2; August., 
hom. 216,1o-u) hanno indotto Smith (1965-66) ad ascrivere questo 
logos all'ambito battesimale. DeConick e Fossum (1991), dall'altra 
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parte, notando come nella tradizione mistica giudaica le metafore 
dello svestirsi e del calpestare le vesti siano riferite al dominio del
le pulsioni corporee, vi hanno colto un nesso con l'ideale encratita 
del bambino, ignaro dell'unione sessuale, che rimanda allo statu
to di Adamo precedente alla disobbedienza. La nudità e l'assenza 
di vergogna e paura indicano il recupero della condizione di armo
nia perduta in seguito al peccato (Gen w-ro). Come già in Th 22, 

la figura dell'infante è additata quale modello a cui tendere nell'e
sercizio della rinuncia e della continenza. Un'eco di questa conce
zione emerge nella testimonianza su Giulio Cassiano e sul suo uso 
del Vangelo degli Egiziani riportata da Clemente Alessandrino in 
strom. 3,13.92,2-93·1 (cfr. Th 22). Un riferimento alla deposizione 
delle vesti ricorre anche nella notizia dello Ps.lppolito sulla setta 
gnostica dei Naasseni (ref. s,8,44), dove, a proposito della "porta 
del cielo", si dice: «è necessario che coloro che vi entrano depon
gano le vesti prima di accedervi». Qui, come in lreneo, adv. haer. 
1,7,1, si allude alla necessità di deporre le "anime", ossia gli ultimi 
involucri che, sebbene a un livello ormai trascendente, impedisco
no al genuino elemento spirituale la ricongiunzione pleromatica. 

38. In questa unità testuale sono riunite due espressioni ascrivibi
li rispettivamente al nucleo originario (1) e alle espansioni succes
sive (2). Ciò è indirettamente confermato dal fatto che il l. 38,1 ha 
un parallelo nella fonte Q, mentre il l. 38,2 è molto vicino a Gv. Il 
parallelo di Q è attestato in Mt 13,17 (<<In verità infatti vi dico che 
molti profeti e giusti hanno desiderato vedere ciò che voi vedete, e 
non lo videro, e ascoltare ciò che voi ascoltate, e non l 'udirono») e 
Le ro,24 (<<Vi dico infatti che molti profeti e re hanno voluto ve
dere ciò che voi vedete e non lo hanno visto, ed ascoltare ciò che 
voi ascoltate, e non l 'udirono»). Affermando il carattere straordi
nario della rivelazione offerta da Gesù, e da lui solo, con «questi 
detti», e ponendo in risalto il valore salvifico, quasi vitale, che es
si hanno per i discepoli («Molte volte avete desiderato ascoltare»), 
Th 38,r si pone in diretto legame con l'Incipit e il primo detto del
la raccolta. 
Il secondo segmento si avvicina, invece, a Gv 7,34 («Mi cerchere
te e non mi troverete; e dove sono io voi non potete venire»); 8,21 

(«lo vado e voi mi cercherete, ma morirete nel vostro peccato: do
ve io vado voi non potete venire»); 13,33 («Figlioli, ancora per po-
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co sono con voi. Voi mi cercherete, ma, come ho già detto ai Giu
dei, lo dico ora anche a voi: dove vado io voi non potete venire»); 
e, più indirettamente, a 16,16 («Ancora un poco e non mi vedre
te; ancora un po' e mi vedrete»; cfr. anche 16,17-19): queste espres
sioni condividono con Th 38,2 la preoccupazione conseguente 
all'assenza fisica di Gesù e alla difficoltà di incontrarlo. "Cercare" e 
"trovare" sono il fine dell'esistenza del fedele e ripropongono illeit 
motiv emerso fin da Th 2: qui, però, l'oggetto della ricerca è esplici
tamente indicato in Gesù. Questo detto ruota intorno al desiderio 
di ascoltare le parole di Gesù e di incontrare la sua persona; il fede
le viene direttamente responsabilizzato nella ricerca delle modali
tà più indicate affinché questo incontro si verifichi (cfr. Valantasis, 

1997, pp. 114-5). 

39· Sono qui giustapposte due espressioni che in altri scritti com
paiono in contesti differenti. Il detto sulle chiavi della conoscen
za (39,1-2) ricorre in Mt 23,13 («Guai a voi, scribi e Farisei, ipocri
ti, che chiudete il regno dei cieli davanti agli uomini: infatti voi 
non entrate né lasciate entrare quelli che stanno entrando») e Le 
11,52 («Guai a voi dottori della legge, che avete sottratto la chia
ve della conoscenza: voi non siete entrati, e a quelli che stavano en
trando l'avete impedito»); si vedano, inoltre: Ps.Clem., hom. 3,18; 
18,15-16; ree. 2,30; Iust., dial. 17,4. Dibattuti sono la formulazione 
originaria di Th 39 e il suo rapporto con Mt 23,13 e Le 11,52. Se per 
Schrage (1964, pp. 91-4) Th 39 trae da Mt le espressioni «Farisei e 
scribi» e «lasciare entrare» (ma si noti che Mt ha àr.p!en eicrEÀ6eTv 
mentre Th ha àrf~JCav eicreÀ6eTv) e da Le «la chiave della conoscen
za» (ma si noti che Th ha il plurale «le chiavi»), Koester (1990a, 
p. 92) considera la formulazione di Th più arcaica rispetto ai paralle
li sinottici a causa dell'assenza delle espansioni redazionali «ipocri
ti» (Mt) e «dottori della legge» (Le). Per Sieber (1966, p. 252) è pos
sibile che «della conoscenza» sia un tratto lucano confluito in Th, 
mentre Patterson (1993, p. 36) ammette la derivazione da Mt del
l'espressione <<i Farisei e gli scribi». In questo caso, dunque, l' influs
so di Mt e Le sul testo di Th è molto probabile. Risulta però arduo 
risalire alla formulazione originaria del detto, poiché tutte e tre le 
versioni contengono elementi secondari. Nell'ambito di Th, il detto 
va inoltre raffrontato con il l. 102, che esprime un simile giudizio nei 
confronti dei Farisei e mostra un impianto formale analogo. 
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Il detto di Th 39,3 è parallelo all'espressione che si trova nel
la seconda parte di Mt 10,16 («Ecco io vi mando come agnelli 
in mezzo ai lupi: siate dunque accorti come i serpenti e sempli
ci come le colombe») e Ignat., ad Polyc. 2,2 («Sii accorto come 
serpente in tutte le cose e semplice sempre come la colomba»); 
si può inoltre accostare a un'analoga espressione che ricorre nel 
Midrash Rabbah (cfr. Stroker, 1989, p. 239). Sieber (1966, p. 209) 

non riscontra alcun indizio della dipendenza di Th 39.3 dal pa
rallelo matteano; i due testi sembrano attestare usi indipendenti, 
e adattati a specifici contesti, di un'espressione proverbiale cono
sciuta anche al di fuori del movimento dei seguaci di Gesù (Pat

terson, 1993, p. 36). 

Nel complesso, Th 39 riflette una situazione conflittuale per quan
to riguarda i rapporti con i rappresentanti del giudaismo tradizio
nale, qui identificati nei Farisei e negli scribi. A costoro è impu
tato un atteggiamento di chiusura e di esclusivismo; si riconosce 
che essi possiedono le chiavi della conoscenza, ma si ritiene che es
si ne facciano un uso errato, con l'esito di precluderne i benefici 
a loro stessi e agli altri. Il testo non è esplicito su che cosa siano 
queste chiavi della «conoscenza» (rvwcnç); nonostante il ricorre
re di questo termine, riconoscervi una prova della presunta matri
ce gnostica del detto sarebbe una forzatura: il sostantivo compare, 
infatti, anche in Le u,52. La conoscenza in questione è verosimil
mente quella della Torah, di cui i Farisei sono percepiti come mo
nopolizzatori. Come ha osservato Kim (2007, pp. 399-406), la 
critica che in Th colpisce le manifestazioni più legalistiche del
la religione tradizionale, mira a orientare i fedeli verso una nuo
va mentalità. Nel l. 39,3 coloro che ascoltano questi insegnamenti 
sono invitati a usare accortezza e ad avere un atteggiamento lim
pido e franco (ma le valenze simboliche dei due animali menzio
nati in questa espressione sono molteplici) affinché non si lascino 
precludere l'accesso alla salvezza. Non ci si propone, dunque, di 
rimpiazzare semplicemente la vecchia leadership: come già in Th 
3, si esortano gli ascoltatori a sviluppare in sé la necessaria capacità 
di discernimento e a riconoscere quale unica guida Gesù, che di
schiude loro il suo messaggio salvifico. 

40. Un'altra forma di questo detto compare in Mt 15,13: «Ogni 
pianta che non è stata piantata dal Padre mio celeste sarà sradi-
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cata». La versione di Th ha l'indicazione della specie vegetale (la 
vite) e precisa che questa sarà sradicata in quanto non è forte (la 
forma usata qui, ECT~XPHY, in Th 32 caratterizza la città come 
<<fortificata»). In Th 40,2, con una doppia forma verbale, si dice 
che la vite «sarà strappata alla radice e perirà», mentre in Mt 15,13 
si usa un solo verbo, h:pt~6w («sradicare>>). 
Una lettura improntata al dualismo gnostico individua nell'e
spressione «fuori del Padre» un riferimento alla creazione inte
sa come effetto della degradazione innescata dalla rottura dell'u
nità pleromatica, e motiva la distruzione che ne viene prospettata 
con la mancanza della linfa vitale divina, costituita dall'elemento 
pneumatico (così Erbetta, 1975, p. 270). Tuttavia non è necessario 
postulare l'aderenza a un discorso cosmologico: l'espressione vuo
le innanzitutto indicare che una vite è stata piantata al di là del
la potestà, o della volontà, del Padre. Ma a che cosa si allude? La 
descrizione dello sradicamento ricorda quella del fico di Mc II,2o, 
che è «disseccato dalle radici», ed è assonante con le parole at
tribuite al Battista in Mt 3,10 (par. Le 3,9): «Già la scure è posta 
alla radice degli alberi: ogni albero che non produce frutti buoni 
viene tagliato e gettato nel fuoco». Gli scritti delle origini cristia
ne utilizzano abbondantemente la ricca simbologia biblica riferi
ta ai vegetali (cfr. i.a. 1Cor 3,6-7; Rm n,16; Mc 4,1-9.26-29 e parr.; 
Mc II,12-14.20-25 e parr.; Mc 13,28-31 e parr.; Mt 7,16; 13,31; Le 6,44; 
23,31; Eb 6,7-8; Ap 22,2.14.19). Sulla base di un uso consolidato (cfr. 
i.a. Is 5,1-7; Ger 2,21), nella parabola di Mc 12,1-12 e paralleli la vi
gna rimanda a Israele; Gv 15,5-6, invece, utilizza l'immagine della 
vite per descrivere il rapporto vivificante di Gesù con i discepoli. 
Il valore simbolico connesso all'elemento vegetale, come mostra
no alcuni dei passi indicati, talvolta è riferito a esseri umani (cfr. 
Grosso, 2005). Alla luce del contesto costituito da Th 39 (ma si ve
da anche il vicino l. 45), in Th 40 la vite sembra, dunque, riman
dare ai Farisei e agli scribi e alla religiosità che essi rappresenta
no; attingendo al noto repertorio biblico, si vuole sottolineare che 
la sapienza di tali maestri non alligna nel Padre e che, dunque, nel 
giudizio escatologico, essi sono destinati a perire. 

41. Versioni alternative di questa sentenza compaiono cinque vol
te nei sinottici: in Mc 4,25, che è la fonte di Mt 13,12 e Le 8,18, e in 
Mt 25,29 e Le 19,26, dove il detto viene ripreso da Q. Come ha os-
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servato Schrage (1964, p. 96), a partire dal copto è molto difficile 
stabilire rapporti di dipendenza, in quanto le traduzioni copte dei 
detti sinottici annullano, in questo caso, le sfumature presenti ne
gli originali greci: le forme 8ç EXEL (Mc 4,25), o<rnç EXEL (Mt 13,12) e 
8ç &v EXYJ (Le 8,18) vengono tutte rese con nETEOYNT.\'1. Ciò non
dimeno Patterson (1993, p. 37) osserva che, data l'ampia circolazio
ne del detto, anche al di fuori dei gruppi dei seguaci di Gesù, esso 
può essere confluito in 1h attraverso svariati canali e, non essendo 
evidente in esso alcun tratto redazionale delle versioni offerte dai 
sinottici, è probabilmente entrato nella raccolta autonomamen
te. Plisch (20o8, p. 114) ritiene che questa espressione proverbia
le in origine dovesse riferirsi alla dinamica sociale per la quale il 
ricco diventa sempre più ricco e il povero sempre più povero, e so
stiene che questa valenza sia mantenuta in Th, alla luce della cri
tica dell'attività economica alla quale altrove esso dà voce (cfr. l!. 
64,12; 72; 95). Questa lettura è fondata sull'assenza di indicazio
ni ermeneutiche nel contesto di 1h 41, a differenza di quanto ac
cade nei sinottici. Tuttavia, lo sviluppo retorico di questa sezione 
del testo permette di cogliere una certa unità sul piano tematico: 
DeConick (2006, p. 154) ha individuato nel/. 38 il possibile incipit 
di un discorso che ha il suo elemento unificante nell'invito a fa
re affidamento esclusivamente in Gesù e che prende le mosse, co
me abbiamo visto, da una accesa polemica nei confronti di alcuni 
esponenti del giudaismo contemporaneo (l. 39). 1h 41 risulta fun
zionale al messaggio centrale del discorso: la necessità di abbando
nare la mentalità legata alla religione tradizionale per abbracciar
ne una nuova, fondata sulla rivelazione offerta da Gesù. L'avere e 
il non avere si collocano, quindi, sul piano della ricchezza spiritua
le, di cui si prospetta un incremento a chi si è messo in cammino 
nella direzione giusta. Dali' altra parte, si minaccia che, per quelli 
come i Farisei e gli scribi, ai fini della salvezza non sarà utile nean
che ciò che possiedono e su cui potrebbero fare affidamento, ossia 
la conoscenza della Legge. Questa espressione tagliente si inscrive, 
dunque, nella logica dell'urgenza escatologica che anima Th, tanto 
nella sua originaria configurazione apocalittica, quanto nella com
plessiva caratterizzazione ascetica che permea la redazione ultima. 

42. Questa concisa espressione ha dato luogo a rese e interpreta
zioni disparate: «Soyez passant» (Guillaumont et al., 1959, p. 25); 
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«Come into being as you pass away» (Grant, Freedman, 1960, 
p. 147); «Be wanderers» (Jeremias, 1948, pp. 107-10); «Be He
brew» (Baarda, 1983, pp. 179-206, sulla base di un ipotetico ')'tvecr8e 
nepaTCd); «Siate transeunti» (Moraldi, 1984, p. 11). Molto dipen
de, evidentemente, dall'orientamento ermeneutico che guida l'a
nalisi. Così, allorché si riconduce questo detto a una matrice gno
stica, vi si riconosce un invito a concepire la vita terrena come un 
passaggio verso la forma più autentica dell'esistenza, quella ple
romatica, e, di conseguenza, vi si coglie un richiamo a svincolar
si dal mondo corruttibile della materia. Nelle opere più recenti, 
la traduzione maggiormente accreditata è «Be (o "become") pas
sers-by» (così Lambdin, 1989, p. 71; Patterson, 1991, p. 128; Valan
tasis, 1997, p. u8; DeConick, 2006, p. 163; Plisch, 2008, p. u4). 
Dal punto di vista grammaticale, la combinazione di U)mn E («es
sere», «diventare») con l'indicatore circostanziale ETETN- assu
me valore imperativo; la forma verbale p-n~p ~lE può derivare da 
napÉpxot-taL o napli')'W: è così possibile risalire alle forme * ecrn (o 
')'tvecr8e) napepx6t-teot o * ecrn (o ')'tvecr8e) napa')'ovnç. Nella rico
struzione di Patterson (1993, p. 131), l 'espressione costituisce un invi
to a "diventare itineranti ", ossia ad adottare lo stile di vita precario e 
radicale che fu già di Gesù. Questa appare la lettura più naturale al
la luce del contesto sociologico entro il quale si colloca la genesi del
la tradizione dei logoi di Gesù. 
DeConick (2006, p. 164) ha avanzato l'ipotesi che l'ermetica for
mulazione di 1h 42 veicoli un insegnamento sulla necessità di ab
bandonare gli insegnamenti dei Farisei in favore di quelli di Ge
sù. A supporto della sua lettura, la studiosa ha addotto un passo 
delle Pseudoclementine (hom. 2,9,1), dove il verbo napÉpxecrSat sa
rebbe usato con tale senso, e un possibile antecedente semitico 
dell'espressione, che emergerebbe anche in Sal 119,37 («Fa'passare 
[ = distogli] i miei occhi dal guardare cose vane»); 2Sam 12,13 («<l 
Signore ha fotto passare [ = ha rimosso] il tuo peccato»); 1Re 15,I2 
(«Ha fotto passare [ = ha allontanato] dal paese le prostitute sa
cre»); Qo 11,10 («Fa' passare [ = allontana] il male dalla tua car
ne»): questi passi rimanderebbero all'allontanamento da qualcu
no o da qualcosa. Questa base documentaria è stata sottoposta 
a verifica da Gianotto (2011), il quale ha rilevato l'incongruen
za del passo delle Pseudoclementine, dove il verbo usato non è né 
napÉpxecrSat né napli')'ELV, bensì napatpÉw, e l'estraneità dei passi 
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biblici citati, dove l'antecedente semitico viene reso in greco in varie 
forme e, nell'unico caso in cui ricorre il verbo nctpayerv (Qo rr,10), 

a differenza di 1h 42, questo è usato transitivamente. La possibili
tà di attribuire a 1h 42 lo specifico valore indicato da DeConick, 
non appare, dunque, adeguatamente supportata. 
Il contesto offerto dal gruppo di detti in cui compare 1h 42, che 
sono particolarmente critici nei confronti della religione istituzio
nale e dei suoi rappresentanti, può, comunque, aiutare a chiarire il 
senso dell'invito a diventare "passanti": se l'humus è quella dello 
sradicamento sociale e della precarietà esistenziale del movimento 
itinerante, che presuppone un cambiamento di mentalità in fun
zione dell'inclusione in una nuova e singolare forma comunitaria 
(cfr. Kim, 2007, p. 413), un residuo di questo radicalismo rimane 
indubbiamente presente nella più marcata connotazione asceti
co-rinunciataria che assume la collezione di detti nel suo stadio 
compositivo definitivo. Vanno dunque colte le implicazioni pro
fonde che questo invito continua a generare: si tratta ancora e 
sempre di un "passaggio" da un sistema religioso e da un ambito 
comunitario tradizionali a una dimensione nuova, entro la qua
le sperimentare il contatto salvifico con Gesù; si tratta, dunque, 
di creare in sé una disposizione interiore sciolta da preoccupa
zioni contingenti e tutta proiettata verso Gesù e l'accoglimen
to delle sue parole. In questo senso la traduzione italiana «Siate 
capaci di passare oltre» - suggeritami da Claudio Gianotto, che 
ringrazio - riesce a esprimere in maniera efficace il coinvolgi
mento intimo che tale cambiamento di prospettiva implica per 
il fedele. 

43· La domanda attribuita ai discepoli si spiega alla luce del con
testo immediato, che, come abbiamo visto, è costituito da una se
rie di detti aspramente critici nei confronti dei Farisei e dei leader 
del giudaismo, rendendo necessaria una giustificazione dell'auto
rità di Gesù. Il detto, che in questo caso non è introdotto da alcu
na formula, contiene nel segmento 3 un attacco nei confronti dei 
«Giudei». È l'unico passo in cui questo nome compare. L' espres
sione va ricondotta al momento di crisi conseguente al progressivo 
distacco dall'ambito comunitario e dalla prassi religiosa tradizio
nali; il termine ~~Giudei» va, dunque, inteso in maniera analoga 
ai passi di Gv nei quali emerge la medesima problematica: lì esso 
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designa gli antagonisti di Gesù sul piano religioso (e non etnico; 

cfr. i.a. Gv 2,18; s,I6-I8; 11,8.19·31·33-36). 
Th 43,2 stigmatizza l'incapacità dei discepoli di comprendere l'i
dentità di Gesù a partire dalle sue parole: viene così indirettamen
te riaffermata la valenza gnoseologica e salvifìca della loro corretta 
interpretazione (cfr. Incipit, l. 1; l. 13); si tratta di un motivo con
diviso da Gv; anche qui alla parola di Gesù è attribuito un ruo
lo fondamentale per la conoscenza della sua identità e per il con
seguimento della salvezza da parte del fedele: «In verità in verità 
vi dico: chi ascolta la mia parola e crede a colui che mi ha manda
to ha la vita eterna e non va incontro al giudizio, ma è passato dal
la morte alla vita» (Gv 5,24); «Gli dissero: "Tu chi sei?" Gesù dis
se loro: "Proprio ciò che vi dico"» (8,25); «Se rimanete fedeli alla 
mia parola, sarete davvero miei discepoli; conoscerete la verità e la 
verità vi farà liberi» (8,31b-32). 
La caratterizzazione dei Giudei del l. 43,3 attinge al repertorio fi
gurativo biblico desunto dall'ambito botanico, ripreso in passi 

quali Mt 7,17-18; 12,33; Le 6,43-44 e in Th 40. Tuttavia non appare 
necessario sovrascrivere ai riferimenti all'albero e ai frutti un sen
so metaforico: la struttura binaria dell'espressione fa pensare che 
si voglia semplicemente indicare la capziosità di certi comporta
menti che non possono non risultare contraddittori alla luce della 
nuova economia salvifìca di cui la comunità dei discepoli di Gesù 
è portatrice; i suoi membri sono dunque invitati ad abbandonare 
quel modo di pensare (cfr. Kim, 2007, p. 402). 

44· Un detto simile è conosciuto dai sinottici, ma le versioni che 
essi ne offrono divergono nelle formulazioni e nella collocazione 
(cfr. Mc 3,28-30; Mt 12,31-32; Le 12,10). Comune è l'affermazio
ne che la blasfemia contro lo Spirito Santo non sarà perdonata; ri
guardo a quelle che saranno perdonate, però, solo Th menziona sia 
quella contro il Padre sia quella contro il Figlio. Mc parla generica
mente di «tutti i peccati [ ... ] e tutte le bestemmie» (3,28), mentre 
Mt offre due versioni: nella prima (12>31) parla di «qualunque pec
cato e bestemmia», nella seconda (12,32) di «chiunque dice una 
parola contro il Figlio dell'uomo». In Le 12,10 ricorre un paralle
lo di quest'ultima espressione. La compiuta formulazione trinita
ria di Th 44 è senz'altro un tratto relativamente tardo che ha una 
corrispondenza nella versione copta di 30,1. Il detto, tuttavia, non 
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presenta tracce di influssi letterari esercitati dai suoi paralleli sinotti
ci, quindi il suo esito formale sembra essere stato raggiunto autono
mamente (Patterson, 1993, p. 38). La complessa situazione sinottica 
rende molto difficoltoso risalire alla forma archetipica di questo det
to; è però evidente che l'affermazione contenuta in tutte e quattro le 
fonti, secondo la quale colui che bestemmia contro lo Spirito non sa
rà perdonato, aveva un'ampia circolazione nelle comunità primitive. 
Sul significato che essa rivestiva nel contesto originario si possono 
soltanto formulare ipotesi. Facendo leva su argomentazioni diverse, 
DeConick (wo6, pp. r66-7) e Plisch (woS, p. uS) la riferiscono al
la convinzione, discendente dalla tradizione del profetismo biblico, 
che il predicatore parlasse in nome e per conto dello spirito di Dio. 
Plisch adduce opportunamente il conforto di Didache 11,7: «E non 
mettete alla prova né esaminate tutti quei profeti che parlano nello 
spirito: infatti ogni peccato sarà perdonato, ma questo peccato non 
sarà perdonato». Il detto avrebbe quindi la funzione di mettere gli 
annunciatori della parola di Gesù al riparo da possibili contestazioni. 

45· L'analisi dei paralleli sinottici di questo detto configura un qua
dro particolarmente complesso che qui è possibile soltanto sintetiz
zare (per un'analisi dettagliata si veda Patterson, 1993, pp. 38-40). 
L'intero detto è parallelo a Le 6,44b-45: «Infatti non raccolgono 
fichi dalle spine né vendemmiano uva da un rovo. L'uomo buono 
trae il bene dal buon tesoro del suo cuore; e quello cattivo dal suo 
cattivo tesoro trae il male, poiché la sua bocca parla dall'abbon
danza del cuore». In Mt, invece, i detti corrispondenti a Th 45,1 e 
45,2.-3 sono separati: il primo, «Forse raccolgono uve dalle spine o 
fichi dai rovi?», si trova in 7,r6b; il secondo, «Infatti dall'abbon
danza del cuore parla la bocca. L'uomo buono dal suo tesoro buo
no tira fuori cose buone, e l'uomo cattivo dal suo tesoro cattivo tira 
fuori cose cattive», in r2.,34b-35· Secondo Patterson, la dipenden
za di Th 45 da Le 6,44b-45, sostenuta da Schrage (r964, pp. wr-z.), 
non è dimostrata, in quanto l'associazione delle due espressioni non 
sembra risalire al redattore del Terzo Vangelo: questi può averla ri
presa da Q (è infatti Mt a separare i due detti). Emergono, dall'al
tra parte, convergenze tra Th e Mt relativamente all'ordine delle 
menzioni dell'uva e dei fichi e al contesto: anche in Mt questo det
to si trova vicino a quello sulla bestemmia contro lo Spirito (12.,31-32.). 
Vista l'appartenenza del detto al" discorso della pianura" di Le, è di f.. 
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ficile spiegare perché il redattore di Th avrebbe dovuto smembrare 
tale discorso sparpagliandone i frammenti in maniera disordinata. Il 
fatto, poi, che in Th 45 manchi il segmento di Le 6,43 (~~Non c'è al
bero buono che faccia frutti cattivi, né albero cattivo che faccia frut
ti buoni», par. Mt 7,17-18), rafforza la convinzione che il nostro logos 
rappresenti un filone della tradizione indipendente. La frase «poi
ché questi non danno frutto» in Th 45.1 costituisce uno sviluppo se
condario specifico della versione tommasina. 
L'impiego del linguaggio simbolico tratto dal mondo vegetale 
pone Th 45,1 in armonica continuità con i precedenti ll. 40 e 43· 

Qui, tuttavia, viene esplicitato il senso recondito della metafora: 
le immagini delle spine e dei cardi si riferiscono agli esseri umani 
(l. 45,2.-3). La necessità dell'affidarsi con fiducia agli insegnamen
ti di Gesù, introdotta nel l. 38 e sviluppata successivamente conto
ni polemici nei confronti dei leader religiosi antagonisti, in origi
ne sembra essere stata pertinente anche a questo logos. I seguaci di 
Gesù manifestano il bene esorbitante che hanno dentro di sé nel 
ricordo e nella proclamazione delle parole del Maestro; come si è 
detto a proposito di Th 44, al pari dei profeti della tradizione bi
blica, i predicatori della parola di Gesù sono ritenuti depositari 
dello spirito di Dio, che parla attraverso di loro. 

46. È qui preservata un'attestazione della considerazione accorda
ta a Giovanni il Battista e, allo stesso tempo, della tensione tra la 
sua figura e quella di Gesù. Il detto ha un'origine arcaica, come 
mostra il parallelo di Q trasmesso da Mt e Le: «In verità vi dico: 
non è sorto tra i nati dalle donne uno più grande di Giovanni il 
Battista; però il più piccolo nel regno dei cieli è più grande di lui» 
(Mt II,II); «Vi dico: tra i nati dalle donne nessuno è più grande 
di Giovanni; però il più piccolo nel regno di Dio è più grande di 
lui» (Le 7,2.8). Se da un lato viene ribadita la grandezza di Gio
vanni quale profeta (cfr. Mt II,7-IO; Le 7,2.4-2.7), dall'altro si affer
ma che egli è in una posizione inferiore rispetto al più piccolo nel 
regno inaugurato da Gesù, dunque è al di fuori del regno stesso. 
Questa ambivalenza si radica nelle circostanze storiche che legano 
Gesù stesso al movimento del Battista ma viene stemperata dalla 
tradizione successiva, che vuole mettere in evidenza la novità del 
messaggio di Gesù. La formulazione tommasina ha poche corri
spondenze verbali con i sinottici e non tali da far pensare a una di-

178



pendenza letteraria: siamo di fronte alle configurazioni indipen
denti assunte da una forma originaria nel corso della trasmissione 
(Patterson, 1993, p. 40). Th 46 presenta alcuni sviluppi secondari: 
«così questo non deve abbassare gli occhi», «piccolo», «conosce
rà il regno». L'espressione che contiene il riferimento all'« abbassa
re gli occhi» vuole indicare che il Battista non deve accordare segni 
di deferenza, non essendo inferiore ad alcun essere umano (nell'ot
tica dell'economia salvifica tradizionale); la sostituzione del super
lativo «il più piccolo», preservato nei sinottici, con ~~piccolo» può 
essersi verificata per influsso dell'ideale antropologico dell'infante 
nell'ambito dell'ermeneutica encratita: in altri logoi KOY€1 («pic
colo») è infatti usato come termine tecnico con questo significato 
(DeConick, wo6, p. 172); la presenza dell'espressione «conoscerà 
il regno» indica che il raggiungimento della consapevolezza che il 
regno è una realtà in atto è sentito come necessario ai fini della sal
vezza. Questi elementi propri a Th rispetto a Q sono riconducibi
li all'ermeneutica tommasina, specificamente orientata verso un'e
scatologia di tipo ascetico ed elitario (Crossan, 1998, p. 310). 

47· Si trovano qui disposte in sequenza alcune brevi unità testua
li originariamente indipendenti; a eccezione di Th 47,1, tutte tro
vano paralleli nei sinottici. Th 47,2 risale senza dubbio alla me
desima matrice di Q 16,13 (Mt 6,24 e Le 16,13); il confronto delle 
attestazioni di tale espressione fa però apparire come ciascuna pre
senti sviluppi secondari; se in Th essa è preceduta dal detto di 47,1, 
che ha una struttura simile, in Mt e Le la seconda parte del detto, 
contenente la spiegazione della massima secondo la quale «Nessu
no può servire due signori», viene sdoppiata: «infatti o odierà l 'u
no e amerà l'altro oppure preferirà l'uno e disprezzerà l'altro» (Mt 
6,24); «infatti o odierà l'uno e amerà l'altro oppure preferirà l'uno 
e disprezzerà l'altro» (Le 16,13). Il fatto che Th abbia in comune con 
Le il soggetto, «servo», potrebbe indicare dipendenza soltanto nel 
caso in cui questo fosse un marchio redazionale lucano assente nel
la formulazione originaria, il che non è certo (Koester, 1990a, p. 90). 
Un'ulteriore versione, abbreviata, dell'espressione si trova in zClem. 
6,1: «Dice il Signore: "Nessun servo può servire due signori"». 
Th 47,3 ha un unico parallelo in Le 5,39: «E nessuno che beve il 
vino vecchio desidera il nuovo, perché dice: "Il vecchio è buono"»; 
Le, però, lo pone dopo i detti corrispondenti a Th 47,4-5. Th 47,4 
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ha paralleli nella triplice tradizione sinottica: «E nessuno ver
sa vino nuovo in otri vecchi, altrimenti il vino spaccherà gli otri 
e si perdono vino e otri, ma vino nuovo in otri nuovi» (Mc 2,22); 

<<Né si mette vino nuovo in otri vecchi, altrimenti si rompono gli 
otri e il vino si versa e gli otri si perdono; ma si mette vino nuovo 
in otri nuovi e così l'uno e gli altri si conservano» (Mt 9,17); «E 
nessuno mette vino nuovo in otri vecchi, altrimenti il vino nuovo 
spacca gli otri, si versa fuori e gli otri vanno perduti; il vino nuovo 
va invece messo in otri nuovi» (Le 5,37-38). Si noti che queste for
mule presentano elementi estranei a Th: «il vino spaccherà gli otri 
e si perdono vino e otri» (Mc); «il vino si versa e gli otri si perdo
no» (Mt); «il vino nuovo va messo in otri nuovi» (Le). Ciascuna 
versione è stata, dunque, in qualche misura rielaborata in maniera 
indipendente durante il processo di trasmissione. 
Anche l. 47,5 trova termini di raffronto nei tre sinottici: «Nessu
no cuce una toppa di panno grezzo su un vestito vecchio se no il 
rattoppo nuovo squarcia il vecchio e si produce uno strappo peg
giore» (Mc 2,2.1); «Nessuno mette una toppa di stoffa grezza su 
un vestito vecchio, perché il rattoppo squarcia il vestito e si for
ma uno strappo peggiore» (Mt 9,16); «Nessuno strappa un pez
zo da un vestito nuovo e lo mette su un vestito vecchio; altrimen
ti egli strappa il nuovo e la toppa presa dal nuovo non si adatta al 
vecchio» (Le 5,36). Nei sinottici, però, la metafora della toppa sul 
vestito nuovo precede quella del vino nuovo in otri vecchi, mentre 
in 1h l'ordine è ribaltato: questo è un altro possibile segno di indi
pendenza letteraria. 
N el complesso si tratta di materiale proverbiale piuttosto arcaico 
(come attestano i paralleli in Mc e in Q) che, nell'ambito dell'an
nuncio originario, era impiegato per esprimere la necessità di una 
scelta esclusiva in favore di Gesù e dei suoi insegnamenti e l' im
possibilità di tenere un atteggiamento ambiguo seguendo nello 
stesso tempo i maestri tradizionali. Ancora una volta, dunque, in 
sintonia con quanto viene espresso nei detti precedenti, il Gesù vi
vente di 1h domanda esclusiva dedizione al suo messaggio. 

48. Mt conosce una formula molto simile alla prima parte di que
sto detto: «In verità vi dico ancora che se due di voi sulla terra 
si accorderanno tra loro su qualunque cosa essi chiedano, ciò sarà 
concesso loro dal Padre mio che è nei cieli» (18,19). Secondo Guil-
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laumont (1981, pp. 199-200) le forme «se due di voi sulla terra si 
accorderanno tra loro» (Mt) e «se due fanno la pace tra loro in 
questa casa» (Th) possono discendere dalla medesima espressione 
aramaica. Mt e Le conoscono, forse attraverso Q, un'espressione 
analoga alla seconda parte del detto, della quale offrono versioni 
formalmente divergenti e assegnate a contesti diversi: «In verità 
dunque vi dico: se avrete fede come un granello di senapa, potrete 
dire a questo monte: "Spostati di qua a là!", e si sposterà: e niente 
vi sarà impossibile» (Mt 17,20); «Se aveste fede come un granel
lo di senapa, potreste dire a questo gelso: "Sii sradicato e trapianta
to nel mare!", e vi ascolterebbe» (Le 17,6). Mentre Le, che è il so
lo a riferire la metafora a un gelso anziché a un monte, la colloca 
nell'ambito di alcune istruzioni rivolte ai discepoli (cfr. Le 17,1-10), 
Mt la pone a chiosa del racconto della guarigione del puer lunati
cus (17,14-21). Mc e Le, che pure riportano questo episodio, non vi 
inseriscono il detto sullo spostare le montagne. Mc conosce il det
to in un'altra forma e lo inserisce nell'episodio del fico disseccato 
insieme ad altri insegnamenti sul valore della fede e della preghiera 
(Mc u,22-25): «In verità vi dico che se uno dicesse a questo mon
te: "Alzati e gettati nel mare" e non dubitasse nel suo cuore, ma 
credesse che quanto dice avverrà, gli sarà accordato» (Mc u,23). 
Qui Mc viene seguito da Mt, il quale presenta in 21,21 un doppio
ne del detto di 17,20: «In verità vi dico: se avete fede e non dubi
tate, non solo farete ciò che è accaduto a questo fico, ma, se anche 
direte a questo monte: "Alzati e gettati nel mare", (ciò) accadrà». 
Inoltre, una reminescenza dell'espressione proverbiale sullo spo
stare le montagne ricorre in 1Cor 13,2: «e se possiedo tutta la fe
de così da trasportare le montagne, ma non possiedo la carità, non 
sono nulla». All'interno dello stesso Th ricorre una formula alter
nativa nel l. w6: «Quando farete di due uno, diventerete figli del
l'uomo; e se dite: "Montagna, spostati!", si sposterà». 
La comparazione di Th 48 con i suoi corrispondenti produce un 
quadro particolarmente complesso. Difficile è risalire a un'unica 
formula archetipica e a un possibile Sitz im Leben: siamo di fron
te a un'espressione molto attestata, e utilizzata con svariate fun
zioni. In Th 48 essa presenta alcune specificità, la più vistosa delle 
quali consiste nel fatto che la promessa dello spostare le montagne 
(che indica la realizzazione di cose impossibili) non richiede quale 
condizione necessaria la fede, ma la «pace» tra due persone. Que-
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sto elemento, che potrebbe sembrare in contrasto con i passi in cui 
Gesù è presentato come fonte di divisione ali' interno della fami

glia (ll. r6 e 55), mostra che, nonostante il marcato interesse per la 
crescita interiore del singolo, in 1h le relazioni sociali non sono 
affatto trascurate. Anzi, le istruzioni di carattere etico, lungi dal 
manifestare il disinteresse per la sfera del mondo materiale tipico 
dei sistemi dualisti, pongono la responsabilità sociale e la solida
rietà reciproca come requisiti fondanti (si vedano in particolare i 
ll. 25 e 95; cfr. Kim, 2007). In tale quadro, il riferimento a «que
sta casa» - il testo contiene anche il numerale «una», difficile 
da rendere in traduzione - potrebbe indicare la comunità religio
sa che si riconosce nel messaggio di Gesù, sottolineando la neces
sità che essa mantenga l'armonia interna indispensabile alla sua 
sopravvivenza. 
La metafora dello spostare le montagne, nelle varie applicazioni 
che può trovare per esprimere la realizzazione di qualcosa di im
possibile alle capacità umane, è in sé riferibile a un contesto escato
logico, come mostra chiaramente il suo uso in Mc rr,23 e Mt 21,2r. 

È arduo stabilire in quale misura il detto sia stato rimaneggiato 
durante il processo di trasmissione; tuttavia, relativamente al con
trasto tra i «due» e <<una» casa, si deve riconoscere l'emergere di 
un tema tipico del materiale inglobato in 1h con l'indirizzarsi del
la comunità verso una soteriologia di stampo mistico: l'assunzio

ne di un modello antropologico basato sull'unificazione degli op
posti e la ricomposizione delle divisioni, in primo luogo quella tra 
i generi, da attuarsi attraverso la continenza. È dunque probabile 
che in una fase matura al detto sia stata applicata un'ermeneutica 
"individualistica", improntata al perseguimento di tale obiettivo 
da parte dei singoli credenti. Tale orientamento lascia un'impron
ta ancora più evidente nel doppione costituito da 1h ro6: «Quan
do farete di due uno diventerete figli dell'uomo; e se dite: "Monta
gna, spostati!", si sposterà». 

49· Questo logos presenta materiale specifico di 1h e, sulla ba
se dell'occorrenza del termine tecnico MONAXOC, va considera
to un'espansione secondaria (DeConick, 2006, p. 179). In esso si 
susseguono in lineare progressione tre brevi sentenze strettamen
te connesse tra loro. Nel macarismo iniziale la congiunzione .\YID 

ha un valore epesegetico nello specificare che i solitari sono "an-
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che" gli eletti. Viene qui presentato in termini essenziali l'idea
le dell'individuo celibe, colui che si astrae dalla commistione con 
il mondo attraverso l'esercizio della continenza e dell'ascesi (cfr. 
Il. 4,3; 16,4; 2.2.,5; 2.3,2.; 75). Il segmento successivo, «poiché voi tro
verete il regno», fornisce la spiegazione razionale del macarismo 
prospettando direttamente ai solitari (si noti il passaggio alla se
conda persona plurale) il conseguimento della salvezza nei termi
ni tipici di Th, che fin dalle battute iniziali identifica il regno co
me l'obiettivo da raggiungere da parte dei credenti (cfr./l. 2.; 3) e lo 
ripropone successivamente con varie sfaccettature (!l. 2.0; 2.2.; 46; 

54; 57; 76; 82.; 96; 97; 98; 107; 109; II3; u4). Infine, nell'ultimo 
segmento, si definisce il legame tra gli eletti e tale realtà escatolo
gica, precisando che questa è a loro preesistente e coincide con il 
luogo da cui provengono e a cui faranno ritorno. Questa conce
zione rimanda al mito delle origini già alla base dei !l. 2.2. e 37 e 
che ha il suo perno concettuale nell'armonia intrinseca del proto
plasto, ancora esente dalla degradazione conseguente alla separa
zione degli elementi maschile e femminile. Come Th 18 afferma 
la coincidenza della fine con l'inizio, qui si enuncia che il destino 
degli eletti è il ritorno a quella condizione di purità. Le semplici 
espressioni contenute in questo logos hanno un valore sostanziale 
nell'autorappresentazione identitaria dei fruitori di Th (Valanta
sis, 1997, p. 12.6): grazie all'uso della seconda persona, si innesca 
una dinamica circolare per la quale gli ascoltatori sono portati a ri
conoscersi quali ~~solitari» ed ~~eletti», e concepire le proprie esi
stenze attraverso queste categorie totalizzanti. Ben prima del coro
namento della piena integrazione nella dimensione paradisiaca, la 
realtà escatologica del regno va perseguita nel corso della vita ter
rena attraverso la rinuncia e l'ascesi. 

so. In serrata continuità con il detto precedente, questa serie di 
domande e risposte approfondisce i caratteri identitari dei compo
nenti del gruppo radicandoli ancora nel mito delle origini. L' ap
proccio è quello tipico delle istruzioni catechetiche in cui si forni
scono ai neofiti risposte a precise questioni dottrinali da mandare 
a memoria. L'assenza di ulteriori dettagli nel contesto rende tutta
via problematico risalire alla genuina funzione di tale prontuario. 
Due sono le principali opzioni, e dipendono da come si identifica 
il soggetto plurale a cui sono attribuite le domande «Da dove ve-
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nite?», «Siete voi?», «Qual è il segno del Padre vostro in voi?». 
Una possibilità è che ci si riferisca a una situazione concreta in cui 
alcuni outsider interpellano i membri del gruppo; ciò indichereb
be quale "Sitz im Le ben" la conflittualità proveniente dali 'esterno 
(Valantasis, 1997, p. 127). In alternativa si può pensare che gli in
terlocutori rappresentino le entità spirituali preposte a interroga
re le anime durante il viaggio celeste. In questo caso si fornisco
no al mistico le "parole d'ordine" da proferire al passaggio di ogni 
sfera celeste (paralleli significativi si trovano nella Prima Apocalis
se di Giacomo 32,28-34,20 e nell'Apocalisse di Paolo 22,24-23,26). 

Si potrebbe intendere che ci si riferisca al viaggio dell'anima post 
mortem, ed è appena il caso di richiamare le potenzialità che ta
le lettura poteva produrre nell'ambito della gnosi (Plisch, 2008, 

pp. 129-30), ma, in questo caso, la mancanza di espliciti riferimen
ti al mito gnostico e l'impiego di un lessico («luce», «immagi
ne») che, per quanto pertinente, non è certamente esclusivo di 
tale ambito, fanno propendere per una spiegazione diversa. L' af
fermazione contenuta nel primo segmento implica la preesistenza 
della luce, elemento probabilmente dipendente dalle speculazioni 
sulla materia divina costitutiva degli angeli e del prototipo cele
ste degli esseri umani, elaborate nell'ambito della mistica giudai
ca a partire dal racconto della Genesi (DeConick, 2005, pp. 214-5). 

Ma, a ben guardare, l'intera unità testuale ricalca quel racconto: si 
parte dalla «luce», che è la prima cosa creata da Dio (Gen 1,3), e, 
passando attraverso la creazione dell'uomo a «immagine» di Dio 
(Gen 2,27), si giunge al «riposo» del settimo giorno (Gen 2,2-3). 

In virtù di questi precisi richiami testuali, 1h 50,1 vuole affermare 
lo stretto rapporto dei singoli con il «Padre vivente», un rappor
to di discendenza che viene evidenziato più esplicitamente nel se
condo segmento, dove si ribadisce la convinzione che essi sono un 
gruppo di «eletti» (cfr. 1h 49). 
Il terzo segmento fornisce un'ulteriore caratterizzazione del Pa
dre, indicandone quali attributi precipui il «movimento» e il «ri
poso». Tale definizione discende dali' incrocio della tradizione di 
matrice aristotelica sul "motore immobile" con l'esegesi giudaico
ellenistica del racconto della creazione, in riferimento al muover
si dello spirito di Dio sulle acque (Gen 1,2) e al riposo del settimo 
giorno (Gen 2,2-3). Va rilevata l'estraneità di questi motivi al mi
to gnostico, per il quale la creazione non è attuata dal Padre cele-
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ste, ma da un arconte inferiore con funzioni demiurgiche. Al con
trario, il Padre del quale qui è affermata la consustanzialità con i 
componenti del gruppo coincide con il Dio biblico. La terza do
manda si riferisce al segno del Padre che essi recano in loro, da cui 
risulta che i caratteri identificativi del primo sono estesi ai suoi fi
gli: la presenza del Padre in essi si evidenzia attraverso movimento 
e riposo. Il primo elemento richiama l'atteggiamento attivo e di
namico che i fruitori di questa collezione di detti sono invitati ad 
assumere tanto nella crescita personale (si pensi in particolare al 
l. 1, che invita a trovare l'interpretazione delle parole di Gesù e al 
l. 2, che prospetta un itinerario di ricerca introspettiva scandito in 
più tappe, o al!. 22, che invita a intervenire sulla propria persona 
conformandola a un preciso modello) quanto nei confronti dell'e
sterno, sia che si tratti di passare a una nuova mentalità (l. 42) e di 
compiere scelte nette (l. 47) sia che si tratti di "fare la pace" (l. 48). 
Il riposo, poi, fin dal l. 2 si pone come obiettivo ultimo al quale i 
credenti devono tendere (cfr. inoltre i ll. 6o,6; 86,2; 90,2): descri
ve la realtà escatologica del regno, di cui essi partecipano median
te l 'esperienza ascetica. 

SI. Inizia qui una serie di tre unità testuali modellate su uno sche
ma dato da una domanda, o una battuta, dei discepoli e una rispo
sta di Gesù. In questo caso, nella domanda si pongono due questio
ni, sui tempi del «riposo dei morti» e del «nuovo mondo». La 
prima espressione appare poco in linea con la concezione del «ripo
so» quale attributo del Padre «vivente» (l. so), che implica un su
peramento della morte e si addice ai vivi. Conseguentemente si può 
ipotizzare che, anziché A-N A.m. yc l C («riposo»), il testo leggesse origi
nariamente A.NA.CT A. C l C («risurrezione»). L'errore di trascrizione sa
rebbe dovuto all'attrazione esercitata dalla presenza di A-NA-nA. yc l C 

al termine dellogos precedente. In tale caso il detto sarebbe perti
nente al dibattito sulle modalità e sui tempi della risurrezione at
testato, ad esempio, in 2Tm 2,18; 1Cor IS,12-34; Col2,12. La preoc
cupazione che emerge in maniera netta nella domanda «e quando 
verrà il nuovo mondo?» è inerente alla realizzazione della pro
messa escatologica. La risposta attribuita a Gesù è inequivocabi
le nel bollare come errata la prospettiva che colloca tale evento in 
un tempo futuro e nello stigmatizzare l'incapacità dei discepoli di 
riconoscere che esso si è già realizzato. Dal punto di vista retori-

185



co, le parole attribuite a Gesù rivestono una funzione parenetica, di
stogliendo gli ascoltatori dalla passività di un'attesa protratta sine die 
e richiamandoli, ancora una volta, ad assumere un atteggiamento re
attivo, affinché possano cogliere nel presente i segni della realizzazio
ne del «nuovo mondo» (espressione che sembra equivalente a «re
gno», cfr. l. 3) e parteciparvi appieno. Nello sviluppo compositivo 
ricostruito da DeConick (wos, pp. 161-74), questo logos costituisce 
un indicatore esplicito del mutamento della concezione escatologica 
intervenuta negli anni tra il 6o e il 100, quando, nell'ambito comu
nitario, si elabora una nuova ermeneutica delle parole di Gesù in re
azione al mancato verificarsi dell 'eschaton. È allora che prende piede 
una visione del regno come realtà già diffusa nel mondo e, dunque, si 
rende necessario per i credenti il saperlo riconoscere (ll. 3; 113) a parti
re da una corretta interpretazione delle parole di Gesù (l. 1). 

52. La deferente espressione attribuita ai discepoli afferma la con
tinuità e il coronamento che si realizza nella persona di Gesù ri
spetto alla veneranda tradizione del profetismo giudaico. Il nu
mero 24 è carico di valenze simboliche alla luce della numerologia 
biblica (è il doppio di 12 e il triplo di 8, che indicano perfezione; 
12 è anche il numero delle tribù d'Israele). Un'espressione simile 
compare in Ap 4,4.10 dove si parla di «ventiquattro anziani», la 
cui identificazione è dibattuta (secondo alcuni interpreti si tratte
rebbe di esseri angelici con funzione di governo sull'ordine cosmi
co; secondo altri, di esseri umani glorificati). Qui i 24 profeti allu
dono probabilmente alla totalità degli scritti della Bibbia ebraica, 
secondo un computo attestato in 4Esdra (wo e.v. circa), nel Tal
mud babilonese, in varia letteratura rabbinica e recepito anche in 
Gerolamo e Ilario di Poitiers, mentre di solito la letteratura patristi
ca, sulla scorta di Giuseppe Flavio, contra Apion. 1,7 e ss., enumera 
22libri (cfr. Erbetta, 1975, p. 273; Moreland, 2006, pp. 86-7). In 1h 
52,1, dunque, al di là del valore che si può riconoscere nell'espressio
ne «in te» («attraverso di te» o «di te»), affiora un'eco della ri
flessione sulla relazione tra Gesù e la tradizione biblica e sul pe
so specifico da attribuire a quest'ultima all'interno dell'economia 
salvifica professata nell'ambito comunitario dei credenti in Gesù. 
La risposta è ancora una volta spiazzante: Gesù rifiuta la prospet
tiva dei discepoli denunciando come essa si focalizzi sui profeti, 
morti, piuttosto che sulla sua presenza viva. In queste parole si è, 
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dunque, portati a cogliere un netto rifiuto della tradizione biblica. 
Su questo punto occorre tuttavia essere cauti: la totalità dei grup
pi dei seguaci di Gesù, compreso quello che si rispecchia in questa 
collezione di parole, si ritenevano infatti i continuatori più autentici 
di quella tradizione. In Th, tra i segni di questa continuità, si devo
no annoverare, ad esempio, le speculazioni sulla figura dell 'anthro
pos primordiale, elaborate a partire dal mito della creazione narrato 
nel libro della Genesi; la rilettura di elementi rituali quali il digiuno 
e il Sabato (!l. 6; 27); l'uso di un simbolismo di chiara derivazione 
profetica (ad es./l. 40; 45,1; 6s). L'atteggiamento nei confronti delle 
Scritture che si può cogliere dal complesso della raccolta va dunque 
inquadrato in un'ottica che non prevede un loro totale rigetto, ben
sì una relativizzazione, in una prospettiva che intende fondare la fe
de non su quelle ma su «Gesù il vivente» e la sua rivelazione, non 
dissimilmente dal celebre enunciato di Ignazio di Antiochia: «Per 
me gli archivi sono Gesù Cristo» (Philad. 8,2). Funzionale a questa 
idea è in Th 52 la vibrante contrapposizione stabilita tra colui che è 
«vivente» e coloro che sono «morti»: le Scritture hanno un valo
re, ma quello delle parole di Gesù è superiore, perché egli continua 
a parlare nell'oggi dei fedeli. Il detto va dunque compreso alla luce 
della dialettica tra vita e morte già stabilita nell' Incipit e nel l. I (cfr. 
l'Introduzione). Nelle Pseudoclementine (ree. 1,59) si afferma che so
no stati l'avvento del Cristo e la sua presenza nel mondo a dimostra
re la validità della testimonianza dei profeti: è colui che è superiore a 
legittimare, nel rendere loro testimonianza, coloro che sono inferio
ri, e non viceversa (cfr. DeConick, 2006, pp. 184-5). 
In un contesto ormai lontano, Agostino d'Ippona, nel suo Contra 
adversarium Legis et Prophetarum (2,4,14), attesta un significati
vo parallelo di questo detto in un'opera, da lui confutata, che di
fende posizioni di stampo neomarcionita: Sed apostolis, inquit, do
minus noster interrogantibus de Iudaeorum prophetis, quid sentiri 
deberet, qui de aduentu eius aliquid cecinisse in praeteritum puta
bantur, commotus talia eos etiam nunc sentire, respondit: Dimisistis 
uiuum, qui ante uos est et de mortuis jàbulamini («Dice: "Ma agli 
apostoli, che gli chiedevano che cosa si dovesse pensare circa i pro
feti dei Giudei che si riteneva avessero vaticinato qualcosa, nel pas
sato, riguardo al suo avvento, nostro Signore, colpito dal fatto che 
essi pensassero ancora cose del genere, disse: 'Avete lasciato perde
re il vivo che è davanti a voi e favoleggiate sui morti'"»). 
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53· Prosegue la riflessione sull'eredità giudaica e il suo valore 
ali' interno della comunità escatologica dei fedeli. Il progressivo 
inserimento nei gruppi dei credenti di convertiti provenienti dal 
paganesimo sollecita la riflessione sulla necessità o meno di impor
re loro il segno dell'alleanza di Yahvè con il suo popolo eletto: in 
Gal 2 e At 15 è attestato un dibattito che si risolve con la decisione 
di non imporre la circoncisione ai Gentili convertiti. Th 53 riflette 
il passaggio fondamentale in cui la missione si allontana dall'ambi
to socio-culturale giudaico e, attraverso la Galilea, si spinge a Nord, 
in Siria, venendo a trovarsi a sempre più stretto contatto con am
bienti pagani, che diventano il campo di evangelizzazione prima
rio. Attingendo a un filone già biblico (di circoncisione «spiri
tuale» o «del cuore» si parla in Dt 10,16 e Ger 4,4), i missionari 
elaborano un'esegesi attualizzante in base alla quale reinterpretano 
in modo creativo le pratiche fondamentali della circoncisione, del 
digiuno e del Sabato (Th 27) (cfr. Marjanen, 1998, p. 179). In ciò Th 
non rappresenta certo un unicum. Esempi di come la circoncisione 
sia ripensata alla luce della fede in Gesù Cristo sono offerti da Pa
olo: «Siamo infatti noi i veri circoncisi, noi che rendiamo il culto 
mossi dallo spirito di Dio e ci gloriamo in Cristo Gesù, senza avere 
fiducia nella carne, sebbene io possa confidare anche nella carne» 
(Fil 3,3). Su questa scia, la post-paolina Lettera ai Colossesi dice: 
«In lui (i.e. Cristo) voi siete stati anche circoncisi, di una circonci
sione però non fatta da mano di uomo, mediante la spoliazione del 
nostro corpo di carne, ma della vera circoncisione di Cristo» (Col 
2,rr). Ma è proprio in una lettera autentica che si trova la medesi
ma posizione espressa in Th 53: «Infatti giudeo non è chi appare 
tale ali 'esterno, né la circoncisione è quella visibile nella carne; ma 
giudeo è colui che lo è interiormente e la circoncisione (è quella) 
del cuore, nello spirito, non nella lettera; la sua lode non viene da
gli uomini, ma da Dio. Qual è dunque la superiorità del giudeo, o 
quale l 'utilità della circoncisione? Grande, sotto ogni aspetto» 

(Rm 2,28-3,2). Tra questo passo e Th 53 vanno colte le seguen
ti assonanze verbali: l'espressione «circoncisione del cuore nel

lo spirito» (m=ptTO[l~ Kctpo(aç Èv 7rVEV[1CI.TL, Rm 2,29) va raffron
tata con «la vera circoncisione nello spirito» (nCBB E MM E 2M 

nN~, Th 53,3); «O quale l'utilità della circoncisione?» (~ Tlç w<j>D .. ELCI. 

T* nEpLTO[l~ç, Rm 3,2 cfr. Rm 2,25) con «È utile o no la circon
cisione?» (ncBBE pm<j>EÀE l H MMON, Th 53,1); infine, la formula 
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«sotto ogni aspetto» (KctTèt 'lTclVTct Tp67rov, Rm p.) è vicina al cop
to THP9 (Th 53,3). Queste somiglianze sono tali da far pensare a 
una relazione tra i due testi come una possibilità tutt'altro che re
mota. Alla luce di questo parallelismo, Patterson (1991, p. 32) non 
esclude che la riflessione di Paolo su questo punto cruciale sia stata 
influenzata dalla tradizione del radicalismo itinerante con la qua
le è verosimile che egli sia venuto a contatto durante la sua perma
nenza nella Siria. Gathercole (20o8, pp. 78-9) ritiene, invece, che il 
processo di de-giudaizzazione della figura di Gesù che emerge in 
Th 53 sia un fenomeno prettamente post-paolino e che il detto non 
rifletta, dunque, un elemento della predicazione arcaica. La tradi
zione a cui appartiene questo detto ha lasciato almeno una trac
cia evidente nell'ironica espressione che si trova in Giustino, dial. 
19,3: «Poiché se la circoncisione fosse necessaria, Dio non avrebbe 
creato Adamo incirconciso». 

54· Questo detto va raffrontato con la prima delle beatitudini che 
aprono il "discorso della montagna" di Mt e quello "della pianu
ra" di Le: «Beati i poveri in spirito, perché di essi è il regno di cie
li» (Mt 5,3); «Beati (voi) i poveri, perché vostro è il regno di Dio» 
(Le 6,20b). Th 54 condivide con Mt 5,3 l'espressione «regno dei cie
li» e con Le 6,20b l'uso di un pronome di seconda persona plurale. 
Il primo elemento non può essere considerato la ripresa di un trat
to redazionale di Mt, poiché Th lo usa regolarmente (fa eccezione il 
testo greco di Th 27 dove si incontra «regno di Dio»), mentre l'u
so del pronome di seconda persona plurale in Th e in Le può verosi
milmente derivare da una tradizione comune. Va anche sottolineata 
l'assenza dell'espressione «in spirito», che è, invece, un tratto reda
zionale matteano. Inoltre, come emerge per i ll. 26, 34 e 45, che han
no corrispondenti nei medesimi discorsi sinottici, Th non mostra 
in alcun modo di conoscere il contesto entro cui tali detti sono sta
ti veicolati in Q e recepiti da Mt e Le (cfr. Patterson, 1993, pp. 42-3). 
Nell'ambito della missione primitiva, questa formulazione esprime 
un aspetto del rivolgimento dei valori determinato dall'imminenza 
del compimento del giudizio di Dio sul mondo e dell'instaurazione 
del suo regno: altrove si dice che sono beati i sofferenti (l. 58), i per
seguitati (l. 68), gli affamati (l. 69,2) e felici le donne sterili rispet
to alle madri (l. 79). L'uso della seconda persona del possessivo fa sì 
che i «poveri» siano identificati con gli ascoltatori. Questo elemen-
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to può essere interpretato come un indizio riguardo alla condizione 
sociale dei primi destinatari dell'annuncio e apre uno squarcio sulla 
dinamica attualizzante innescata dalla proclamazione orale. 

55· Questo detto va raffrontato con i seguenti passi: «Chi ama il 
padre o la madre più di me non è degno di me e chi ama il figlio o 
la figlia più di me non è degno di me; e chi non prende la sua cro
ce e non mi segue non è degno di me» (Mt 10,37-38); «Se uno vie
ne a me e non odia suo padre, sua madre, la moglie, i figli, i fratel
li, le sorelle e perfino la propria vita, non può essere mio discepolo. 
Chi non porta la sua croce e non viene dietro di me, non può esse
re mio discepolo» (Le 14,26-27). Inoltre lo stesso Th presenta una 
versione alternativa nel l. 101: «Chi non odierà suo padre e sua 
madre come me non potrà diventare mio discepolo. E chi non ame
rà suo padre e sua madre come me non potrà diventare mio disce
polo. Poiché mia madre[ ... ], la mia vera madre, però, mi ha donato 
la vita». Sebbene sia espresso in una forma letteraria diversa, un in
segnamento sul portare la croce nella sequela di Gesù si trova an
che in Mc 8,34 e paralleli: «Se qualcuno vuole seguirmi rinneghi sé 
stesso, prenda la sua croce e mi segua» (cfr. Mt 16,24; Le 9,23). 
Th 55,1 condivide con Le 14,26l'uso del verbo «odiare» (MECT€*, 

cfr. fWTÉw) e l 'espressione «non può diventare mio discepolo» 
('lNMl)P M.\8HTHC .\N N.\€ l, cfr. où ÒvvaTat eiva( [LOU [Lct8YjT~ç), 

mentre Th 55,2 condivide con Mt 10,37-38 la formula «non sarà 
degno di me» ('lNMl)illn€ .\N E'lO N.\I l OC N.\€ l, cfr. oÙK E<JTLV 

fLOU &~toç). Tali consonanze, pace Schrage (1964, pp. 120-1), non so
no riconducibili a un rapporto di dipendenza letteraria. Il testo 
stesso di Q soggiacente a Mt 10,37-38 e Le 14,26-27 è lungi dall'es
sere ricostruibile con certezza, date le oscillazioni possibili tra gli 
elementi presenti nel primo e nel secondo segmento, tanto che è 
probabile che i redattori di Le e Mt ne abbiano conosciute due for
me diverse. Già a livello pre-sinottico, dunque, esisteva una varietà 
di formulazioni, e una di queste è verosimilmente confluita in Th 
(cfr. Patterson, 1993, pp. 44-5; DeConick, 2006, pp. 189-90). 
Non deve sfuggire la peculiarità della versione tommasina rispetto 
ai sinottici, OSSia l'espressione «Come me», nel f. 55,2. Il «portare 
la croce» sembra, dunque, non essere concepito in termini generici, 
ma in riferimento alla vicenda biografica di Gesù. Ciò è molto rile
vante dal punto di vista storico, in quanto può indicare che, fin dal 
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nucleo originario di Th, a cui questo detto appartiene (DeConick, 
z.oo6, p. 189), la comunità che ne fruiva fosse a conoscenza delle vi
cende relative alla morte in croce di Gesù ma che, anziché attribuir
vi un valore salvifico, vi riconoscesse un modello comportamentale. 
Questo detto proclama la necessità di slegarsi dai vincoli familiari 
per potersi dedicare alla sequela del Maestro. La richiesta si origi
na nel quadro del rivolgimento dei valori correnti in vista del giu
dizio escatologico (cfr. Th 54), che impone un'esclusiva dedizione 
all'annuncio e alla preparazione del regno. Come già in Th 16, il 
linguaggio duro e violento («odiare», «portare la croce») descri
ve un conflitto all'interno del nucleo familiare. Si rispecchia qui 
il radicalismo sociale della missione primitiva, i cui protagonisti, 
a imitazione di Gesù, rinunciano alla sicurezza dell'ambito dome
stico, che offre le condizioni necessarie per la realizzazione dell'in
dividuo nel lavoro e nella continuità del clan familiare, per abbrac
ciare una vita precaria; in questo modo essi intendono incarnare 
nel quotidiano il rinnovamento escatologico annunciato da Ge
sù. Nel successivo orientamento verso una soteriologia di stampo 
introspettivo, l'invito a «odiare» i componenti della propria fa
miglia mantiene la sua pregnanza in virtù del distacco e dell'iso
lamento sociale richiesti all'asceta, mentre il «portare la croce» 
allude alla necessità della mortificazione del proprio corpo attra
verso la prassi rinunciataria, condotta avendo Gesù come model
lo di perfezione. 

56. Il legame diretto con Th 55 è da individuare nell'espressio
ne «essere degno», che tuttavia là è resa con il prestito dal greco 
~21 OC, mentre qui viene preferita la corrispondente forma verba
le copta MnU)~. Il detto ha una struttura bipartita: il secondo seg
mento esprime la conseguenza di ciò che è enunciato nel primo. 
La comprensione dell'essenza del mondo viene equiparata all'e
sperienza di colui che scopre un cadavere, circostanza che compro
mette la purità personale: «Chi avrà toccato un cadavere umano 
sarà immondo per sette giorni» (Nm 19,rr); «Chiunque avrà toc
cato un cadavere, cioè il corpo di una persona umana morta, e non 
si sarà purificato, avrà profanato la dimora del Signore e sarà ster
minato da Israele>> (Nm 19,13). Attraverso l'evocazione di tale si
tuazione si vuole scoraggiare ogni contatto con l'ambito del mon
do, considerato deperibile, vano e impuro, per invitare a cercare 
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la salvezza al di fuori di esso, nella sfera del trascendente. Nel se
condo membro si afferma che chi ha raggiunto tale consapevolez
za, cioè ha conosciuto il mondo per quello che è, non merita più 
di abitarvi e appartenervi. L'uso dell'espressione «il mondo non è 
degno di colui» avvicina questo passo a Eb II,38, dove, a proposi
to di alcuni profeti dell'antica alleanza, si dice: «Di loro il mondo 
non era degno (wv oÙK ~v a;toç 6 KOO"fLoç). Andarono vagando per i 
deserti, sui monti, tra le caverne e le spelonche della terra». La se
conda parte di questo versetto offre un quadro pertinente ali' ideale 
ascetico del condurre la vita in luoghi solitari e inospitali. 
Emerge in 1h s6 la dialettica tra vita e morte che si delinea a parti
re dall'Incipit: viene affermata la pertinenza del mondo al secondo 
ambito, mentre coloro che hanno consapevolezza dell'essenza del 
mondo, sono da questo separati: appartengono alla comunità spi
rituale a cui Gesù stesso, il «vivente», conferisce la salvezza me
diante le sue parole. Tale orientamento risulterà particolarmente 
fecondo nella ricezione gnostica del detto, che porrà l'accento sul
l'aspetto gnoseologico; da quel particolare punto di vista il mon
do stesso è un insieme di cadaveri, e conoscere la verità permette 
di sfuggirvi, come dice il Vangelo di Filippo 93: «Questo mondo è 
un divoratore di cadaveri: tutto ciò che in esso si mangia anche pe
risce. La verità è una divoratrice di vita: quindi nessuno di coloro 
che si nutrono di lei morirà». 1h s6 ha un doppione nel l. 8o, dove 
anziché nTU>M.\ («cadavere») si ha CU>M.\ (<<corpo»). 

57· Termine di confronto è Mt 13,24-30: «Un'altra parabola espo
se loro, dicendo: "Il regno dei cieli è simile a un uomo che ha semi
nato della buona semente nel suo campo. Mentre gli uomini stava
no dormendo, venne il suo nemico e seminò zizzania in mezzo al 
grano, quindi se ne andò. Quando la messe fiorì e produsse frutto, 
allora apparve anche la zizzania. I servi, quindi, andarono dal pa
drone di casa e gli dissero: "Padrone, non hai seminato della buo
na semente nel tuo campo? Da dove viene, dunque, questa ziz
zania?". Ed egli rispose loro: "Un nemico ha fatto ciò". I servi gli 
dissero: "Vuoi dunque che andiamo a raccoglierla?". Rispose: "No, 
perché non accada che raccogliendo la zizzania sradichiate con es
sa anche il grano. Lasciate che l'una e l'altro crescano insieme fino 
alla mietitura, e, al tempo della mietitura, dirò ai mietitori: 'Rac
cogliete prima la zizzania e legatela in fascine per bruciarla; ripo-
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nete invece il grano nel mio granaio'"». Emerge immediatamente 
la maggiore elaborazione letteraria della pericope matteana, del
la quale la versione tommasina è sembrata ad alcuni una sintesi. 
Secondo Schrage (1964, pp. 124-6), in particolare, ciò sarebbe evi
dente in quanto la forma pronominale N~Y («loro») in Th 57,3 
non ha un antecedente e il segmento presupporrebbe la conoscen
za di Mt 13,24-30 (contra Liebenberg, 2001, pp. 212-22). Altri, co
me Wilson (1960, p. 91), Sieber (1966, pp. 68-9) e Patterson (1993, 
p. 46), ritengono che Th 57 riporti una versione abbreviata della 
parabola, ma non necessariamente della forma conosciuta da Mt. 
Secondo Koester (1990a, pp. 102-3), la versione di Th attesterebbe 
invece una formulazione più arcaica e dunque più vicina all'ori
ginale. È probabile che le due versioni costituiscano differenti esi
ti prodotti attraverso la trasmissione orale. Anche la presenza di 
N~Y non è determinante, in quanto si può spiegare come il residuo 
di una versione più lunga trasmessa oralmente (DeConick, 2006, 
p. 194) o come un'espressione idiomatica. 
Questa parabola rimanda all'immaginario della società rurale, te
atro del kerygma primitivo. Per quanto riguarda la sua interpre
tazione, va notato che sono assenti le indicazioni fornite da Mt, 

il quale presenta una spiegazione allegorica in 13,36-43. Patterson 
(1993, p. 46) fa notare l'assenza dei seguenti elementi lessicali nel
la versione di Th: am(petv («seminare», M t 13,24), àyp6ç ( «cam
po», 13,24), 6epta-r~ç ( «mietitore», 13,30), auMeyelv (~~raccoglie
re», 13,30). Questi, puntualmente ripresi nella spiegazione di Mt 
13,36-43, costituiscono dei veri e propri indicatori dell' interpre
tazione allegorica applicata alla parabola nella redazione mattea
na. La loro assenza in Th 57 per Patterson deve, dunque, mettere 
in guardia dall'assegnare alla parabola il medesimo significato che 
essa riveste in Mt. Dall'altra parte, è vero che si tratta di una pa
rabola del "regno" e che, come ha sottolineato Liebenberg (2001, 

pp. 212-22), il linguaggio utilizzato si basa su metafore comuni, il 
cui significato appare chiaro anche senza presupporre la conoscen
za di Mt 13,36-43· Si può aggiungere che, sulla base dell'uso profe
tico, l'allegoria tratta dal regno vegetale nell'ambito protocristia
no è normalmente rivestita di connotazioni escatologiche (cf Th 
40). Questa pericope ha, dunque, per oggetto un aspetto dell'in
staurazione del regno che viene sentito come problematico: colo
ro che non accolgono l'annuncio non incorrono in una punizione 
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divina nell'immediato e continuano la loro normale esistenza. La 
parabola vuole mettere in evidenza che, se parallelamente al dif
fondersi del regno cresce, talvolta nel nascondimento, anche l'op
posizione a esso, la punizione degli avversari giungerà inesorabile 
nel giorno del giudizio, quando essi saranno smascherati. 

s8. A differenza dei macarismi dei ll. 49 e 54, nella seconda parte 
di questo detto non è usata la seconda persona plurale. Da un pun
to di vista critico-formale, illogos sembra appartenere a uno stadio 
compositivo arcaico, e il fatto che manchino in esso elementi lessi
cali tipici delle fasi secondarie corrobora questa ipotesi (DeConick, 
2006, p. 196). La forma verbale 21 CE•, come il latino laborare, può 
indicare tanto il darsi da fare o l'affaticarsi quanto il soffrire. In 
Th 107,3, ad esempio, viene usata con il primo senso. Qui è difficile 
stabilire quale fosse la versione greca soggiacente e quale significato 
illogos rivestisse nell'ambito dell'annuncio primitivo, anche perché 
non è specificata la causa della sofferenza o della fatica. Analoga
mente, in Mt 5,4, «Beati gli afflitti (oi nev9ouneç)», non si indica la 
causa della sofferenza, mentre in 5,10, riguardo ai «perseguitati», si 
specifica «a causa della giustizia». In questa forma, il macarismo di 
Th 58 presenta il soffrire come un valore di per sé, e questo fatto mol
tiplica le possibilità esegetiche. Il detto può essere stato letto come 
un incoraggiamento a perseverare nella sequela di Gesù nonostan
te la difficoltà sperimentata nel confronto con la religione tradizio
nale (cfr. Th 68) o, forse, in riferimento al disagio comportato dallo 
sradicamento familiare e sociale (cfr. Th 16; 55): la sofferenza, in ogni 
caso, sembra avere la sua origine nella scelta alla base del discepola
to (sul soffrire dei credenti cfr. 1Pt 3,14; 4,13-14; Gc 1,12; 2Clem. 19,3). 
Dall'altra parte è anche possibile attribuire a ZICE• il senso di «af
faticarsi», «darsi da fare», che richiama lo sforzo richiesto ai fedeli 
nell'impegnarsi ad applicare il corretto procedimento ermeneutico 
alle parole di Gesù (lncipit e ll. I; 2.); proprio il «movimento» è, del 
resto, uno dei segni del Padre visibili in loro (Th so). 

59· Viene qui delineato un aspetto decisivo della soteriologia tom
masina, incentrata sul significato e sul valore della "vita", elemento 
già evocato a conclusione dellogos precedente. La continuità è evi
dente nella ripresa del sostantivo mNZ («Vita», l. s8) nelle forme 
«il vivente» (nETONZ) e «mentre siete vivi» (zmc ETETNONZ). 
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Illogos successivo farà invece da contraltare, insistendo più diret
tamente sulla morte. «Il vivente» è un appellativo che accomuna 
il Padre e Gesù (Jncipit e ll. 3; 37; so; 52.; m) e che trova molti pun
ti di contatto nella cristologia di Gv (cfr. l'Introduzione). DeCo
nick (2.001) ha riconosciuto in questo detto una delle più esplicite 
espressioni della concezione mistica di Th, che si pone in dialetti
co confronto con quella di Gv. Mentre il primo incoraggia le espe
rienze visionarie quale mezzo per sperimentare direttamente il 
contatto salvifico con il divino, il secondo accentua il valore esclu
sivo della mediazione di Gesù tra i credenti con il Padre e introdu
ce la figura del Paraclito quale sostituto di Gesù nella comunità. 
Nello specifico, questo detto mostra come all'interno dei circo
li tommasini si credesse possibile beneficiare del contatto mistico 
con il Padre già nel corso della vita terrena, e come a tale esperien
za fosse attribuito un fondamentale valore salvifico. Tale prospet
tiva comporta l'adozione di una serie di pratiche incentrate sul va
lore della rinuncia e dell'ascesi, che mirano a creare i p re su p posti 
per ottenere la visio Dei (cfr.ll. 2.7; 37). 

6o. Incontriamo qui un passaggio narrativo che offre una delle 
rare contestualizzazioni fornite alle parole di Gesù: questa volta 
l'insegnamento, svolto in forma di dialogo, scaturisce da una si
tuazione concreta, come spesso accade nei vangeli accolti nel cano
ne. L'episodio sembra essere ambientato nel corso di un viaggio di 
Gesù verso Gerusalemme, mentre, venendo da Nord, egli sta per
correndo la Samaria o un territorio limitrofo. È noto che i Giudei 
evitavano di addentrarsi in quella regione; a Gesù sono però attri
buiti alcuni contatti con i Samaritani: in Le 9,51-56 è registrato il 
rifiuto a lui opposto da un villaggio della Samaria in cui voleva so
stare; nella parabola di Le 10,30-37 egli indica nel buon samarita
no un modello di amore verso il prossimo; in Gv 4,1-42. si narra il 
suo dialogo con la donna samaritana a Sicar. 
Nel complesso, la contestualizzazione narrativa e la struttura dialogi
ca suggeriscono l'appartenenza di questa pericope a uno stadio com
positivo secondario. È possibile, tuttavia, che essa si sia sviluppata a 
partire da un logos arcaico relativo all'obbligo di far defluire il san
gue dagli animali sgozzati prima di assumerne le carni, che è presup
posto nei segmenti 4 e 5 (DeConick, 2.006, p. 199). Come attesta At 
15,2.0.2.9, questa norma era osservata dai gruppi di credenti in Gesù 
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a Gerusalemme, mentre Paolo nelle sue ecclesiai aveva adottato una 
prassi che favoriva la commensalità tra Giudei e Gentili (cfr. Gal2). 
L'esortazione di 1h 6o,6 non ha uno stretto legame con quanto 
precede e potrebbe reggersi di per sé; in essa emergono temi tipi
ci del l 'orientamento mistico-encratita, cristallizzati in un lessico 
specifico (~N~m.yc l C; nTmM~). Questo segmento sembra, dun
que, essere stato giustapposto secondariamente all'episodio per 
fornirgli una chiave interpretati va nuova, una volta che la riflessio
ne sulla norma alimentare tradizionale era diventata desueta. In 
6o,6, come nei ll. s6 e So, emerge un orientamento che connette il 
corpo e il mondo materiale con la morte. Il mezzo per sottrarsi al 
deperimento a cui sono destinate le creature è cercare un «luogo» 
dove «trovare riposo». Con questa perifrasi si vuole esprimere la 
necessità di creare il presupposto per ottenere l 'unione mistica con 
Dio, ossia recuperare la condizione di purezza e di armonia degli 
esseri umani con il creatore (cfr. ll. 2; so; 86; 90). Insieme ai ll. sS 
e 59, questo detto forma un trittico che pone il fedele di fronte al
le opzioni della vita e della morte, entro cui si gioca la sua esisten
za, e lo mette in guardia dai rischi della commistione con il mon
do, qui rappresentati dal diventare un cadavere ed essere divorato 
(per il senso simbolico di tale sorte cfr. l. 7). La realizzazione delle 
condizioni necessarie al raggiungimento dell'armonia con il cre
atore (l'astinenza e la rinuncia sul modello del prototipo dell'es
sere umano ancora esente dal desiderio sessuale) mette al riparo 
dall'incorrere nella sorte che tocca all'agnello del samaritano. 

6o,r. La formulazione copta è poco chiara; è dubbio, in particolare, 
se il pronome di terza persona all'interno della forma E'lBHK si rife
risca a Gesù o al samaritano. Talvolta si integra il testo con espres
sioni quali ~YN~Y («essi videro», Layton, 1989, p. 74) o ~'lN~Y 
(«egli vide», Bethge, 1996, p. 534, Plisch, 2008, p. 146). Quest'ulti
ma soluzione permette di intendere: «Egli vide un samaritano che 
portava un agnello mentre egli (i.e. Gesù) si dirigeva verso la Giu
dea». In questo modo si ottiene una rappresentazione storicamente 
più verosimile, in quanto i Samaritani non andavano a Gerusalem
me per offrire sacrifici, ma sacrificavano (come fanno tuttora i loro 
discendenti) presso il loro monte sacro, il Garizim. Pur nella sua es
senzialità, tuttavia, l'indicazione di 1h 6o,1 è di per sé comprensi
bile e, se intendiamo ~YC~M~P€ l THEC E'l'li come esito di un'o-
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riginaria costruzione participiale non è indispensabile anteporvi le 
forme sopra menzionate (cfr. DeConick, wo6, p. 198). 

60,3. Sulla scorta di Layton, manteniamo entro le cruces l'espres
sione nH MnKillTE MnE21 E l B (lett. «Quel tale è intorno all'agnel
lo») che rappresenta probabilmente una corruzione testuale. 

61. Anche questa unità ha un impianto dialogico; a fornire l'oc
casione non è, però, una notazione narrativa - come in maniera 
del tutto singolare accade in 60,1 -ma la parola stessa di Gesù. In 
questo dialogo Gesù ha quale interlocutrice Salomè, la discepola 
che, secondo Mc, dopo aver seguito Gesù durante il suo ministe
ro in Galilea, insieme ad altre donne, lo accompagna fino a Geru
salemme, dove assiste da lontano alla morte in croce (15,40) e in
fine scopre il sepolcro vuoto (16,1-8). Questa donna (naturalmente 
da non confondere con l'omonima figlia di Erodiade di cui par
la Giuseppe Flavio) dialoga con Gesù anche in alcuni frammen
ti del Vangelo degli Egiziani trasmessi da Clemente Alessandri
no (strom. 3.9,64,1; 3,9,66,1-2; 3,13,92,2-93,1; exc. Theod. 67,2) ed è 
menzionata nella Prima Apocalisse di Giacomo (NHC V,3,40,25; 

Codex Tchacos 27,26). Nel Protovangelo di Giacomo (19,3-20,4) si 
parla, invece, di una donna di nome Salomè, la quale avrebbe veri
ficato l'integrità della madre di Gesù dopo il parto. Ali' interno di 
Th questa non è l'unica presenza femminile: nei Il. 21 e II4 compa
re la discepola Maria, mentre in Th 79 una donna della folla. 
A Salomè sono attribuite due battute (l. 61,2.4) che inframmez
zano le tre parole di Gesù (l. 61,1.3.5). Dalla prima emerge la sua 
stretta familiarità con Gesù, che si realizza nell'ambito della com
mensalità (il contesto nel quale si immagina che avvenga il dialogo 
è quello del pasto comune, che si usava consumare stando sdraiati 
su lettini chiamati klinai); nella seconda Salomè dichiara di esse
re sua discepola: questi elementi hanno risvolti importanti sul pia
no della rappresentazione ideale della componente femminile nel
la comunità religiosa. 
Sia dal punto di vista formale sia da quello tema tic o è evidente uno 
scarto tra il l. 61,1 e il seguito: se per la sua sintetica formulazione 
il primo segmento si avvicina a una massima proverbiale, la restan
te parte (l. 61,2-5) è letterariamente più elaborata e svolge un tema 
cristologico. Il primo appartiene verosimilmente al nucleo primi-
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rivo, mentre il seguito sembra essere uno sviluppo secondario che 
ne espande e riorienta il significato (DeConick, 2006, pp. 200-2.). 
Il detto di 61,1 è conosciuto, attraverso Q da Mt e da Le, che ne 
presentano una forma raddoppiata: «Allora due saranno nel cam
po: uno sarà preso e uno sarà lasciato; due macineranno alla mola: 
una sarà presa e l'altra sarà lasciata» (Mt 2.4,40-41); «Vi dico: in 
quella notte due si troveranno su un letto: uno sarà preso e l'altro 
lasciato; due staranno a macinare nello stesso luogo: una sarà presa 
e l'altra lasciata» (Le 17,34-35). La formulazione di Th è prossima 
a quella di Le 17,34, ma, poiché manca in essa il tratto più eviden
te della redazione lucana, «in quella notte», la dipendenza da Le 
non è dimostrabile. Va inoltre sottolineato che Th usa verbi diffe
renti nella seconda parte: "morire" e "vivere" anziché "essere pre
so" ed "essere lasciato", il che fa pensare a sviluppi differenziatisi 
nel corso della trasmissione orale. Secondo Patterson (1993, p. 47) 
il detto originario, al quale la versione di Th sarebbe più vicina, 
esponeva una massima relativa alla casualità della morte. Quin
di, il suo uso all'interno di un messaggio escatologico (si vedano 
i contesti in cui il detto compare in Mt e Le), per veicolare un in
segnamento inerente il giudizio divino, sarebbe frutto di un'erme
neutica successiva. Secondo DeConick (2006, p. 2.00) il detto in
tendeva trasmettere un insegnamento di carattere escatologico, 
chiudendo un discorso, aperto da Th 38,1, incentrato sulla neces
sità che, con l'approssimarsi del giudizio, i fedeli ripongano la lo
ro fiducia esclusivamente in Gesù e impostino la propria esistenza 
in funzione di questa scelta radicale. Nella prospettiva di un re
gno escatologico diffuso nel presente, che emerge, invece, dalla re
dazione ultima, "vivere" e "morire" si pongono come i termini es
senziali attraverso i quali sono concepite la salvezza e la condanna 
(cfr. l'Introduzione). Si può dunque cogliere qui uno strascico del
la riflessione su questi due poli dell'esistenza umana svolta nei pre
cedenti ll. s8, 59 e 6o. Il "vivere" corrisponde al superamento del
la morte, alla condivisione di un attributo divino che è anche di 
Gesù (cfr. Incipit e ll. 3; 37; 52.; 59; m). Questo è però soltanto lo 
spunto per introdurre il tema svolto nel segmento successivo, che 
verte sull'identità di Gesù. 
Alla maggiore elaborazione formale dei segmenti 2.-5 rispetto al 
primo corrisponde una complessità di significato, già evidente nel
la prima battuta attribuita a Salomè. La parola profetica di Gesù 
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induce turbamento; di qui scaturisce l'interrogativo sulla sua iden
tità, che in Th è spesso oggetto di riflessione (ll. 13; 43; 91), come lo 
è il suo ruolo nel mondo, parimenti misterioso e sfuggente (ll. 16; 
2.8). La domanda di Salomè, in particolare, ricorda quella dei disce
poli in Th 43 («Chi sei tu, per dirci queste cose?») e 91 («Dicci chi 
sei, così che crediamo in te»). Nella risposta si nota una certa pros
simità con motivi giovannisti: la formula di apertura «io sono», ri
calcata su Es 3,14, è ricorrente in Gv; la solenne enunciazione del
l'origine divina di Gesù ricorda Gv 8,s8: «prima che Abramo fosse, 
io sono». Il riferimento alla perenne immutabilità di Dio (che siri
versa, per proprietà transitiva, su Gesù) si può invece accostare a Gv 
5,18: «ma chiamava Dio suo padre, facendo se stesso uguale a Dio» 
(cfr. Brown, 1962.-63, p. 169; sull'unità tra Gesù e il Padre si vedano 
anche Gv 10,38b; 17,8-9.21-2.4). Anche la seconda parte di 61,3, vi
cina per certi aspetti al detto sinottico «Ogni cosa mi è stata data 
dal padre mio» (Mt II,27a; Le 10,22a), ha una notevole somiglian
za con espressioni ricorrenti in Gv: «Il Padre ama il Figlio e ha da
to ogni cosa nella sua mano» (3,35); «Tutto ciò che il Padre mi dà, 
verrà a me» (6,37a); «sapendo che il Padre gli aveva dato ogni cosa 
nelle mani, e che era venuto da Dio e a Dio ritornava» (13,3). 
La reazione di Salomè in 61,4, pur nella sua brevità, esprime un 
denso valore teologico: la proclamazione della propria identità di 
discepola è, infatti, modellata sull'espressione attribuita preceden
temente a Gesù, che si apre con il pronome di prima persona ~NOK. 
L'identità dei discepoli è altrove oggetto di profonde speculazioni 
(ll. 21; 22.; so; ss; 101); l'essere discepoli di Gesù implica la potenzia
le uguaglianza con il maestro (l. w8) e la condivisione dei suoi at
tributi divini (ll. 13; so). Dunque quella di Salomè non è una gene
rica affermazione di devozione, ma una dichiarazione di adesione 
profonda e volontaria al modello costituito da Gesù stesso. Que
sto, però, replica con un'ulteriore definizione del discepolo, a in
dicare la condizione necessaria per il raggiungimento di tale alto 
statuto, descritto mediante il ricorso a una caratteristica preci
puamente divina, ossia l'essere integri in sé stessi, e ali' immagina
rio relativo al contrasto tra luce e tenebre, condiviso da Gv (1,4-9; 
3,19-21; 8,12.; II,9-10). La luce, dice il testo, riempie la persona che, 
come Dio, è integra, manifesta l'unità e non la divisione, che è se
gno della corruzione. Ancora una volta forte è il rimando alla pro
tologia, al modello dell 'anthropos primordiale indiviso. 
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61,2. L'espressione 2illC EBO.\ 2N OYb., evidentemente corrot
ta, viene intesa da Bethge (1996, p. 534) e Plisch (wo8, p. 150) co
me dipendente dalla Vorlage * wç È~ h6ç («come da uno»), che, a 
sua volta, sarebbe la resa errata di * wç ~Évoç («come straniero», 
nel senso di «ospite»). Guillaumont et al. (1959, p. 35) propongo
no un'altra soluzione (che ho adottato nella traduzione): quella di 
intendere EBO.\ 2N OYb. come dipendente da un originario* h: 

Ttvoç («da chi?») scambiato per * ÈK nv6ç («da qualcuno»). In en
trambi i casi la risposta di Gesù in 61,3 sembra pertinente. 

61,5. La lezione €9U)H9 (lett. «è distrutto») è in genere considera
ta il frutto di un errore di copiatura ed emendata in €9U)H( O)) («è 
indiviso, unito in sé stesso») sulla base dell'antitesi in cui compare. 

62. Dopo i complessi intrecci tematici dei detti precedenti, espres
si anche con una certa sofisticazione formale, il registro rientra nel
la consueta essenzialità, mentre si introduce un argomento nuovo. 
Si può riconoscere in questo logos l'inizio di una nuova sezione, alla 
cui base c'è, secondo DeConick (wo6, p. 204-5), un discorso apo
calittico incentrato sulla selezione dei pochi eletti, che si chiude con 
il l. 91,2. Secondo la studiosa, in 1h 62 si trovano uniti due detti ori
ginariamente indipendenti ma entrambi appartenenti al nucleo pri
mitivo. L'aggregazione è avvenuta probabilmente in funzione della 
comune tematica inerente la segretezza, ma il secondo detto poteva 
avere svariate applicazioni, trattandosi di una sentenza proverbiale. 
N el primo segmento Gesù dichiara di rivelare i suoi misteri a co
loro che ne sono degni: implicitamente afferma, dunque, che non 
tutti lo sono. Questo detto non ha paralleli formali nei testi pro
tocristiani, tuttavia è idealmente vicino a Mc 4,II, Mt 13,II e Le 
8,10, dove Gesù si rivolge ai discepoli dicendo che a loro è stata ga
rantita una particolare rivelazione del «mistero» (Mc) o dei «mi
steri» (Mt e Le) del regno, diversamente da coloro che non fanno 
parte del gruppo: «A voi è stato dato il mistero del regno di Dio; 
per quelli di fuori, invece, tutto avviene in parabole» (Mc 4,II); 
«Poiché a voi è dato di conoscere i misteri del regno dei cieli, ma 
a quelli non è dato» (Mt J3,II); «A voi è dato di conoscere i mi
steri del regno di Dio, ma ai rimanenti (è) in parabole» (Le 8,10). 
Ogni evangelista inserisce questo insegnamento nel quadro teolo
gico che gli è proprio, ma il tema dell'esclusività del disvelamento 
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dei misteri è comune. Lo si ritrova anche in un detto ricalcato su 
una variante di Is 24,16 nella versione dei LXX («Il mio mistero è 
per me e per coloro che sono miei», TÒ f-!.UO"TE~pt6v f-1-0U Èf-1-0Ì KaÌ -roiç 
Èf-1-0tç) che è attribuito a Gesù in Giovanni Crisostomo, in I Cor 
hom. 7,2,70; Teodoreto di Ciro, in Psal. 65,16; Testamento del Si
gnore (siriaco) 1,18; Giovanni Damasceno, sacr. par. 9,1. Clemente 
Alessandrino conosce l'espressione in una forma leggermente di
versa e dice di averla incontrata «in un certo vangelo»: «Il mio 

mistero per me e per i figli della mia casa» (f-1-UO"T~ptov Èf-!.Ò'\1 Èf-1-0Ì 
KcÙ -roiç uioiç -roti oiKou f-1-0U, strom. s,w,6p). Il detto di Th 62,1, 

formalmente diverso da questi, sembra essere stato conosciuto da 
Origene, che vi allude nel Commento a Matteo (14,14, cfr. Grosso, 
2010). La convinzione che Gesù avesse rivelato alcuni misteri in 
via esclusiva a una ristretta cerchia di seguaci, dando inizio a una 
paradosis esoterica, è diffusa nel cristianesimo delle origini (cfr. 
Stroumsa, 1996). Qui si sottolinea che coloro che sono i deposi
tari di tali misteri devono essere «degni». La preoccupazione per 
il riconoscimento di tale qualità emerge, per antitesi, in Th s6, 8o, 
111 e 114; in particolare, in Th 55 l'espressione «essere degno di» è 
usata nell'ambito della riAessione sul discepolato e sull'imitazione 
di Gesù realizzata nello sradicamento sociale e familiare (<<E chi 
non odia i suoi fratelli e le sue sorelle») fino ali 'estremo sacrificio 
(«e non porta la sua croce come me non sarà degno di me»). 
In virtù del comune tema della segretezza, come abbiamo detto, il 
segmento successivo è stato tramandato in associazione a Th 62,1, 

insieme al quale costituisce una precoce attestazione della discipli
na arcani nella tradizione cristiana. L'unico parallelo si trova in 
Mt 6,3, dove, tuttavia, il medesimo topos diffuso a livello popolare 
compare in un detto sulla corretta disposizione d'animo per l'ele
mosina: «Quando invece tu fai l'elemosina, non sappia la tua sini
stra ciò che fa la tua destra» (cfr. Patterson, 1993, p. 47). 

63. Inizia qui un breve ciclo di sequenze paraboliche variamen
te connesse con il tema della ricchezza materiale (Th 63; 64; 6s). 

L'unico parallelo della prima è Le 12,16-2I, che presenta una forma 
più elaborata: «Disse poi una parabola: "La campagna di un uo
mo ricco aveva dato un buon raccolto. Egli ragionava tra sé: "Che 
cosa farò, poiché non ho dove riporre i miei frutti?". E disse: "Fa
rò questo: demolirò i miei magazzini e ne edificherò di più grandi, 
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e vi raccoglierò tutto il grano e i miei beni. Quindi dirò a me stesso: 
'Anima mia, hai a disposizione molti beni per molti anni: riposati, 
mangia, bevi e datti alla gioia'. Ma Dio gli disse: 'Stolto, questa not
te stessa ti sarà richiesta la tua vita. E ciò che hai preparato di chi sa
rà?'. Così è colui che accumula tesori per sé e non arricchisce davanti 
a Dio"». Questa versione presenta sviluppi secondari, come la molti
plicazione delle azioni elencate (12,18-19), e interventi volti a miglio
rame la forma, quali il soliloquio attribuito all'uomo (12,18-19) e le 
parole attribuite a Dio stesso (12.,2.0). Inoltre, essa comprende una 
chiosa interpretativa redazionale (12.,2.1). Vista l'elaborazione formale 
della parabola lucana è altamente improbabile che Th 63 discenda da 
quella. I tratti comuni si limitano ad alcuni elementi essenziali («un 
uomo», «questa notte»), e lo stesso impianto narrativo non coinci
de del tutto nei due testi: in Le l'uomo ha già ottenuto un buon rac
colto dalle terre di sua proprietà, e ciò avvicina il passo a Sir 11,18-19: 
«C'è chi è ricco a forza di attenzione e di risparmio; ed ecco la parte 
della sua ricompensa: mentre dice: "Ho trovato riposo: ora mi godrò 
i miei beni", non sa quanto tempo ancora trascorrerà; lascerà tutto 
ad altri e morirà». Il protagonista della parabola tommasina, inve
ce, è un fattore improvvisato, che ha l'ingenuità tipica di chi intra
prende un'attività nuova, e il suo progetto fallisce prima ancora di 
iniziare. Pur nella sua brevità, la formulazione di Th 63 è retorica
mente efficace: all'elencazione dettagliata dei passaggi (<<seminare», 
«mietere», «piantare», «riempire i magazzini») culminanti nel 
vagheggiamento di una condizione ideale («in modo che non abbia 
bisogno di nulla»), che prelude a tutta una serie di benefici concreti, 
segue una chiusa breve e lapidaria («ma quella stessa notte egli mo
rÌ»), che interrompe bruscamente la narrazione e diventa motivo di 
riflessione per l'ascoltatore. Mentre in Le questa parabola è il suppor
to di un insegnamento etico (cfr. 12.,2.1), in Th le implicazioni mora
leggianti del motivo sapienziale inerente l'imprevedibilità della mor
te, già enunciato nel passo del Siracide, rimangono sullo sfondo. Tale 
apologo mira, piuttosto, a istruire i fedeli, i «degni» (cfr. l. 62.,1) sul
l' inanità delle ricchezze e a scoraggiarli dall'elaborare progetti fon
dati su idee di sicurezza economica e sociale; in questo modo si rilan
cia il modello alternativo della marginalità. 

64. Questa parabola, che costituisce la pericope più estesa nell'in
tero vangelo, è nota nella tradizione canonica come "parabola del 
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banchetto" (Mt 22,1-14; Le 14,16-24). Il raffronto con le versioni 
sinottiche mette in evidenza notevoli differenze: mentre Le e Th 
riportano una per una le successive missioni del servo presso gli 
invitati (tre in Le; quattro in Th) con le rispettive scuse da que
sti addotte, Mt sintetizza in un resoconto complessivo gli invii di 
più servi («Egli mandò i suoi servi a chiamare gli invitati alle noz
ze, ma questi non vollero venire. Di nuovo mandò altri servi a di
re: "Ecco, ho preparato il mio pranzo; i miei buoi e i miei anima
li ingrassati sono già macellati, e tutto è pronto: venite alle nozze". 
Ma costoro non se ne curarono e andarono chi al proprio campo, 
chi ai propri affari; altri, poi, presero i suoi servi, li insultarono e 
li uccisero», 22,3-6). Ciascuna delle tre versioni mostra interven
ti letterari e retorici volti a orientare il testo teologicamente (cfr. 
Sterling, wo8). Una tendenza allegorizzante è visibile al massi
mo grado in Mt, dove il fatto che si tratti di un banchetto di noz
ze per il figlio di un re allude di per sé a un orizzonte messianico, 
sulla base di un noto simbolismo biblico. Inoltre, gli inserti relati
vi all'uccisione dei servi e alla vendetta del re (22,6-7) rimandano 
alla precedente parabola dei mezzadri rivoltosi (21,33-42) e ali 'er
meneutica apocalittica che le viene applicata (21,43-44), che rinvia 
chiaramente alla distruzione di Gerusalemme e del tempio qua
le castigo inflitto a Israele (Patterson, 1993, p. 229). Ma l'elemen
to più evidente, sotto questo punto di vista, è di certo l'originale 
innesto, operato da Mt, di un ulteriore nucleo narrativo sul testo
base della parabola: una volta che la sala è stata riempita dai com
mensali costituiti dai «buoni» e «cattivi» raccolti nelle strade, 
il re vi entra e, avendo sorpreso un tale privo dell'abito nuziale, lo 
punisce severamente (n,rr-13), a dimostrazione che, per beneficia
re del banchetto, non basta essere stati chiamati, ma occorre essere 
adeguatamente preparati. 
In Le il processo allegorizzante è meno evidente, ma la connessio
ne della parabola con la realtà escatologica del regno di Dio viene 
comunque affermata mediante l'espressione «Beato chi mangerà 
il pane nel regno di Dio» (14,15), che ne fornisce l'occasione im
mediata. In Le e in Mt vanno inoltre notati i riferimenti all'ira del 
padrone di casa (6pr10·6elç, Le 14,21) e del re (wpr(a6Yj, Mt 22,7), si
gnificativi per una lettura in chiave apocalittica. 
Anche la versione di Th presenta elementi secondari: tale si può 
considerare il numero degli inviti, che, portato a quattro, infrange 
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la "regola del tre" tipica dei racconti popolari (cfr. i tre invii dei ser
vi e del figlio del padrone nella parabola dei vignaioli del detto suc
cessivo). Si può pensare che l'invito aggiunto sia il secondo (64,4-5), 

che formalmente differisce dagli altri per l 'uso del tempo passato e 
per l'assenza della richiesta di scuse (Crossan, 1992, pp. 40-3) oppu
re il primo (64,2-3), che, parlando di «mercanti», trova una corri
spondenza nella chiosa di 64,12 (Patterson, 1993, p. 78). Nel conte
sto di Th, la presenza di tale commento interpretativo è singolare. 
Se però lasciamo per un momento da parte questo elemento, chia
ramente secondario, possiamo notare che la versione di Th non pre
senta un grado di allegorizzazione paragonabile a quello dei paralle
li sin ottici: essa ci permette, dunque, di avvicinarci più direttamente 
a quello che poteva essere il significato originariamente attribuito 
alla parabola. Osserviamo, innanzitutto, che, in base al buon sen
so popolare, ciascuna delle giustificazioni addotte dagli invitati ri
sulta accettabile: si tratta, infatti, di questioni inequivocabilmente 
più importanti di una cena alla quale si è invitati, peraltro, ali 'ulti
mo momento, quando è già stata preparata (64,1): questo consen
te agli ascoltatori ampie possibilità di immedesimarsi negli invi
tati che declinano l'invito. A ciò va aggiunto che tre delle quattro 
scuse si possono accostare alle situazioni in cui, secondo Dt 20,5-

7, un uomo è esonerato dall'andare in battaglia (circostanza cer
tamente meno derogabile rispetto a una cena!). Tali condizioni 
riguardano l'inaugurazione di una casa appena acquistata, la ven
demmia di una vigna che si è piantata e il matrimonio. Ma secon
do la parabola tommasina queste giustificazioni non impedisco
no che gli invitati siano sostituiti da altri commensali: ciò appare 
in linea con l'attenzione che emerge nel testo per le scelte cruciali 
che il messaggio di Gesù impone, scelte che devono essere imme
diate e senza tentennamenti (l. 8), non ammettono un comporta
mento ambiguo (l. 47), determinano un rovesciamento del valo
re assegnato ai legami sociali più importanti (l. ss) e, come emerge 
qui, vanno contro le aspettative comuni. In un secondo momento, 
con l'integrazione della nota interpretativa di 64,12, la parabola 
viene ancorata a una lettura particolare. A differenza dei sinottici, 
tuttavia, l'allegoria non si orienta verso una rappresentazione degli 
eventi pasquali. La parabola viene ascritta ali' ambito della critica di 
«compratori e mercanti», dunque delle attività economiche e del 
commercio. Si adotta, in questo modo, in via esclusiva, una panico-
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lare possibilità ermeneutica ammessa dalla parabola: ciascuna del
le occupazioni alle quali si dedicano gli invitati implica, infatti, un 
certo coinvolgimento economico. La critica dell'attività commer
ciale si radica nell'idea di matrice sapienziale secondo la quale la 
ricchezza fa aumentare per chi la possiede le possibilità di pecca
re (cfr. Sir 27,1); essa è qui funzionale alla concezione rinunciataria 
che informa la prassi etica della comunità tommasina. 

6s. Si conclude qui il breve ciclo di parabole iniziato con Th 63. 
In questo caso tutti e tre i sinottici offrono paralleli (Mc 12,1-u; 
Mt 21,33-45; Le 20,9-19). La discussione interessa in particolare Le 
20,9-19, con cui si notano queste convergenze: «affinché conse
gnassero» (Yva. owuoucnv, Le 2o,ro; cfr. N~t, Th 65,2) e <<forse» 
(tuwç, Le 20,13; cfr. M€0)~1<, Th 65,4). Come hanno messo in lu
ce Sieber (1966, pp. 234-6) e Patterson (1993. pp. 48-51), è impro
babile che tali elementi siano tratti redazionali lucani: al più es
si mostrano l'uso di materiale comune da parte di Le e Th. Nel 
confronto sinottico la parabola tommasina risulta priva di trat
ti allegorizzanti: dal punto di vista della critica delle forme, Jere

mias (1984, pp. 68-72) e Dodd (1961, pp. 93-8), ritengono che Th 6s 
presenti una versione del racconto più arcaica. I sinottici, infatti, 
lo inquadrano in una cornice teologicamente orientata e lo arric
chiscono di particolari allegorizzanti: la citazione di Is 5,1-2 («[Un 
uomo] piantò una vigna, vi pose attorno una siepe, scavò un tor
chio, costruì una torre»), in Mc 12,1, Mt 21,33 e Le 20,9, ricondu
ce il racconto al rapporto tra Dio (il padrone) e Israele (la vigna) 
attraverso i successivi invii dei profeti (i servi); l'aggettivo «dilet
to» (à)'I'X'lTI']T6ç) che caratterizza il figlio del padrone in Mc 12,6 (e 
Le 20,13) è lo stesso applicato a Gesù nella scena del battesimo nel 
Giordano in Mc 1,II (e Mt 3,17) e in quella della trasfigurazione in 
Mc 9,7 (e Mt 17,5). L'uccisione del figlio successivamente alla sua 
estromissione dalla vigna, in Mt 21,39 e Le 20,15 (in Mc 12,8, inve
ce, l'ordine è invertito), richiama l'esecuzione di Gesù, condotto 
a morire fuori di Gerusalemme, sul colle del Golgotha. Le versio
ni sinottiche, inoltre, mediante la domanda «Che cosa farà dun
que il padrone della vigna?» (Mc 12,9 parr. Mt 21,40; Le 20,15), at
tirano l'attenzione sulla reazione del padrone, identificato con Dio, 
di fronte all'uccisione del figlio, prospettando lo sterminio dei vi
gnaioli e la loro sostituzione (Mc 12,9; Mt 21,41; Le 20,16). Il tut-

205



tosi conclude con la citazione di Sal n8,2.2.-2.3 («La pietra scarta
ta dai costruttori è divenuta testata d'angolo: dal Signore è stato 
fatto questo ed è mirabile ai nostri occhi», Mc 12.,10-II; Mt 2.1,42.; 

par. Le 2.0,17), che suggella l'allegoria mediante un appiglio scrit
turistico. L'asciutto racconto di Th 65, invece, benché non scevro 
di sviluppi secondari, non risulta appesantito da interventi allego
rizzanti. Esso offre, dunque, la possibilità di una lettura lineare, 
non orientata teologicamente, bensì riferita all'esposizione di una 
verità ritenuta generalmente valida, in modo simile alle sentenze 
popolari e ai proverbi: ed è precisamente questa la funzione del
le parabole di Gesù secondo la teoria elaborata alla fine dell'Otto
cento da AdolfJiilicher (1888-98). 

Priva, dunque, degli elementi allegorizzanti e, in particolare, del 
riferimento alla futura azione punitiva del padrone, la parabola 
acquista un senso diverso. Gli studi sulle condizioni economico
sociali della Galilea nel 1 secolo hanno mostrato come la circostan
za che essa descrive sia del tutto verosimile: in un contesto in cui 
i proprietari terrieri, spesso stranieri o comunque conniventi con 
l'autorità straniera, adottavano comportamenti vessatori, poteva 
accadere che la combinazione di motivazioni nazionalistiche, reli
giose ed economiche conflagrasse nell'aperta conflittualità da par
te dei contadini locali. In tale situazione è il padrone della vigna a 
essere posto in una luce negativa, mentre la reazione violenta dei 
vignaioli appare comprensibile: così la narrazione, traendo spun
to da una situazione concreta, prospetta le conseguenze a cui van
no incontro gli oppressori (si veda la trattazione più dettagliata in 
Gianotto, 2.008, pp. 73-8). Un riflesso di ciò si può cogliere in un 
elemento letterariamente secondario, ossia la caratterizzazione del 
proprietario come XPHCTHC nel l. 65,1 (in questo specifico punto 
i sinottici sono più essenziali, non corredando il soggetto di alcun 
attributo). Il testo è corrotto: dopo le lettere XPH c'è una lacuna, 
seguita dalla lettera C. Alla ricostruzione di Layton (r989, p. 78) 

XPH[CTO]C («buono»), un termine piuttosto comune in ambito 
cristiano e frequente, come prestito dal greco, negli scritti di Nag 
Hammadi, è preferibile, in quanto lectio difficilior, il meno attesta
to XPHCTHC («creditore», «usuraio»; cfr. Plisch, 2.008, p. r6o). 

Questo elemento caratterizza negativamente il proprietario, come 
avviene, peraltro, in maniera implicita, nell'espressione che segue, 
all'interno dello stesso segmento 65,1: «affinché[ ... ] egli potesse ri-
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cavarne (i.e. della vigna) il frutto per mezzo loro». Si può aggiun
gere che, allo stesso modo in cui nelle due precedenti parabole (Th 
63; 64) emerge un atteggiamento critico nei confronti delle attività 
economiche e dei comportamenti dettati dalla volontà di arricchir
si, anche qui è l'avidità del padrone a essere stigmatizzata. 
Questa parabola offre, dunque, un valido esempio di come Th pos
sa essere utilizzato nella ricerca sulle primissime fasi della trasmis
sione delle parole di Gesù. Sarebbe tuttavia un errore pensare che 
in esso le parole di Gesù siano trasmesse prive di filtri ermeneuti
ci. Come mostra l'analisi storico-compositiva di DeConick (wo6, 
p. 214), infatti, è probabile che già all'interno del nucleo costitutivo 
della collezione di detti questa parabola fosse rivestita di un signifi
cato inerente a un kerygma escatologico. Indicativa, a questo propo
sito, è la sua giustapposizione all'allusione a Sal rr8,n del detto suc
cessivo. N eli' ambito della riflessione dei seguaci di Gesù tale versetto 
biblico acquista, infatti, una connotazione cristologica nell'elabora
zione della memoria circa il rifiuto opposto al messaggio di Gesù da 
parte delle autorità religiose del giudaismo contemporaneo (oltre a 
Mc n,ro-rr; M t 2.!,42; Le 20,17 cfr. anche At 4,rr e 1Pt 2,5-6). 

66. Questo logos è ricalcato su Sal rr8,n: «La pietra scartata dai 
costruttori è divenuta testata d'angolo». I sinottici citano questo 
versetto quale testimonium scritturistico nella parabola dei vigna
ioli assassini (Mc n,ro; Mt 21,42; Le 20,17); questo tipo di riferi
mento alla Scrittura non rientra, però, nell'uso di Th, che presenta 
l'espressione come una parola di Gesù. Dal punto di vista critico
formale, la formula usata qui appare più arcaica rispetto alle pre
cise citazioni testuali dal Salmo u8 che offrono i sinottici. L' acco
stamento dell'espressione alla parabola dei vignaioli (Th 6s), che, 
in virtù dell'autonomia di questa unità testuale, non sembra essere 
stato realizzato sulla scorta dei sinottici, può rispecchiare una pre
cedente tradizione comune, che già intendeva la parabola in chia
ve cristologica (cfr. il commento a l. 6s). Nei sinottici l'associazio
ne di questa espressione con la parabola dei vignaioli è funzionale 
all'applicazione della metafora della pietra scartata al rifiuto op
posto dal popolo d'Israele a Gesù, fondamento di una nuova alle
anza. Questa lettura è attestata anche in At 4,rr; 1Pt 2,7; Barnaba 
6.4- Nell'ambito di Th, tuttavia, questa non appare la sola opzione 
possibile. L'aspetto che risulta più funzionale al messaggio com-

207



plessivo, e che sembra pertanto offrire le maggiori potenzialità er
meneutiche, riguarda il conflitto tra i protagonisti della missione e 
i loro ambienti d'origine (cfr. fl. 16,1-3; 31; 55; 101; 105); Certo in ri
ferimento al modello costituito da Gesù, ma, ugualmente, al suo 
messaggio e a coloro che lo diffondono. Il pronunciamento profe
tico di Gesù rafforza, dunque, la convinzione che il compimento 
escatologico renderà manifesto l'errore di quanti hanno rigettato 
il suo annuncio di salvezza. 

67. Dopo l'intermezzo parabolico di cui Th 66 può essere con
siderato un'appendice, riprende una serie di unità letterarie più 
brevi. La prima di queste, Th 67, risulta piuttosto criptica per via 
dell'ambiguità di alcuni elementi lessicali: la presenza dell'artico
lo determinativo davanti a THP'l fa sì che l'espressione indichi let
teralmente «il tutto», con una probabile valenza cosmica, e il co
strutto nel quale ricompare THP'l nella conclusione del detto può 
significare «dappertutto». Inoltre, senza la congettura di Layton 
(1989, p. 78) (OYb.b.'l-('l)P), generalmente accolta dai commentato
ri, il testo legge «ma manca di conoscere una cosa». Queste oscil
lazioni testuali rendono particolarmente difficile ricostruire il si
gnificato e la possibile funzione dellogos; è evidente, tuttavia, che 
esso è incentrato sul valore soteriologico della conoscenza, un te
ma che caratterizza alcune unità testuali inglobate nella raccol
ta secondariamente (Th 3,4-5; 18,3; 19,3; 46,2; s6,1; 69,1; 8o,1; cfr. 
DeConick, 2005, pp. 72-4). Se l'integrazione di Layton è corret
ta, viene stabilita una contrapposizione tra la conoscenza del mon
do e la conoscenza di sé. In questa formulazione si può cogliere 
una nota polemica nei confronti delle pretese, diffuse in circo
li in competizione con la comunità religiosa di Th, di possedere 
forme di conoscenza superiore. Qui si afferma che la vera cono
scenza, quella superiore a tutte le altre e l'unica essenziale per il 
conseguimento della salvezza, va ricercata nell'interiorità dell'in
dividuo. In tale riflessione viene recepito, forse per il tramite della 
tradizione ermetica (Quispel, 1981, p. 265), il classico adagio delfi
co yvw6t O"ECWTOV («conosci te stesso>>). Il passaggio della missione 
attraverso le aree ellenizzate della Siria e il conseguente contatto 
più diretto con il pensiero neoplatonico, che informa larga parte 
del giudeo-ellenismo coevo, fanno sì che la collezione di detti si 
arricchisca di tali spunti. Nel quadro dell'orientamento ascetico 

208



che più generalmente caratterizza la fase compositiva secondaria, 
la conoscenza di sé è concepita come il raggiungimento della con
sapevolezza della propria identità in rapporto a Dio, che va scoper
ta nell' introspezione: a questa esperienza è attribuito un valore 
salvifico, significato in Th 3 nell'acquisizione del «regno»: «Co
lui che conosce sé stesso lo (i.e. il regno) troverà, e quando voi co
noscerete voi stessi saprete che siete figli del Padre vivente. Se in
vece non conoscerete voi stessi, siete nella povertà e voi siete la 
povertà» (Th 3,4-5). Questa idea avrà una certa fortuna nella tra
dizione letteraria legata al nome di T ommaso: nel Libro del! 'atle
ta Tommaso, un testo dove l'elemento sapienziale è particolarmen
te sviluppato, Gesù si rivolge al proprio «fratello gemello» e «vero 
compagno» dicendo: «Sarai chiamato il conoscitore di sé stesso. 
Colui infatti che non ha conosciuto sé stesso, non ha conosciuto 
nulla. Chi però ha conosciuto sé stesso è anche pervenuto alla co
noscenza riguardo alla profondità del tutto» (NHC 11,7,138,15-18). 

68. Due brevi segmenti compongono questa unità testuale. Il pri
mo presenta una doppia beatitudine che ricorda Mt s,w-u («Beati 
i perseguitati a causa della giustizia, perché di essi è il regno dei cieli. 
Beati voi quando vi insulteranno, vi perseguiteranno e, mentendo, 
diranno ogni male contro di voi per causa mia») e Le 6,22 («Bea
ti voi quando gli uomini vi odieranno e quando vi escluderanno, vi 
insulteranno e respingeranno il vostro nome come scellerato a cau
sa del figlio dell'uomo»). Notiamo ancora una volta che quanto in 
M t e Le è organicamente disposto nei discorsi "della montagna" e 
"della pianura" in Th è disseminato qua e là, senza recare alcun se
gno evidente di tali contesti (cfr. ll. 26; 34; 54). Dal punto di vista 
formale si può osservare che la mancanza delle motivazioni dell' 
odio e della persecuzione («a causa della giustizia» in Mt e «a cau
sa del figlio dell'uomo» in Le) è un indizio dell'indipendenza del
la formulazione tommasina, che può indicarne la priorità rispetto a 
Q (Koester, 1990a, p. 89). Più in generale, comunque, in un quadro 
nel quale è problematica l'attribuzione dei singoli elementi lessica
li alle mani dei redattori di Mt e Le, le argomentazioni di chi, come 
Schrage (1964, p. 147), ritiene che Th 68,1 sia da essi dipendente non 
risultano probanti (si veda l'analisi di Patterson, 1993, pp. 51-2). 
L'asciutta formulazione di Th 68,1, che non riconduce l'odio e la 
persecuzione a ragioni concrete, connesse con la fede in Gesù (co-
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me in Le) o con una conflittualità sul piano istituzionale o religio
so-istituzionale (come in Mt), può essere indicativa del valore at
tribuito a questo detto nelle fasi più antiche della sua circolazione. 
La logica che in esso si manifesta è legata al capovolgimento dei 
valori correnti determinato dall'imminenza dell'eschaton, già me
taforicamente significato nell'immagine della pietra scartata dai 
costruttori di 1h 66. In conseguenza, poi, degli ostracismi e delle 
discriminazioni sperimentati dai promotori di questo messaggio, 
appare naturale riferire l'espressione alle difficoltà che comporta la 
sequela di Gesù. Un segno di questo passaggio ermeneutico si può 
cogliere in 68,2. Questo segmento, alla lettera «non si troverà luo
go nel quale sarete perseguitati» (cfr. il parallelo in Clem. Alex., 
strom. 4,6,41,2: «E beati quelli che sono perseguitati a causa mia, 
poiché avranno un luogo (r6noç) dove non saranno perseguitati»), 
sembra prospettare ai fedeli la garanzia che essi troveranno un luo
go dove saranno al riparo dalla persecuzione. Si è pensato che tale 
notazione possa rimandare alle circostanze concrete di una effet
tiva ricollocazione comunitaria, identificate da Quispel (1981, pp. 
225-6) negli eventi del 66-70 e.v., da Schenke (1994) nella rivolta di 
Bar Kochba (132-135 e.v.) e da DeConick (20o6, p. 222) nel progres
sivo allontanarsi della missione dali' area palestinese in direzione 
della Siria, che impone una riflessione parallela sul ruolo dell'auto
rità giacobita (cfr. l. 12). La valenza soteriologica generalmente at
tribuita al termine TOnoc («luogo»), mediante la sua associazio
ne a elementi quali la «vita» (l. 4,1), la presenza di Gesù (l. 24,1), il 
«riposo» (l. 6o,6), il Padre (l. 64,12), consente, tuttavia, una lettura 
in chiave simbolica: la conquista di questo «luogo» coincide con la 
fine delle sofferenze e dei tormenti causati dalla persecuzione inte
riore, ossia gli attacchi sferrati dalle forze antagoniste contro l'ani
ma anelante l'unione mistica con Dio, di cui parla il successivo l. 69. 

69. In continuità con 1h 68, vengono proposte altre due beatitu
dini. Nella prima, il riferimento alla persecuzione richiama illo
gos precedente, mentre il precedente più prossimo del tema gno
seologico è in 1h 67. Rispetto ai paralleli di Mt s,ro; Le 6,22 e 1h 
68,1, questo detto descrive le originali modalità della persecuzio
ne («nel loro cuore») oltre a differenziarsi nella clausola, dove si 
stabilisce la corrispondenza di chi ha sperimentato la persecuzio
ne nel cuore con chi ha conosciuto il Padre. La dipendenza da Mt 
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s,w,pace Schrage (1964, pp. 149-51), non può essere dimostrata, in 
quanto gli elementi comuni ai due testi si limitano a «beati» e «i 
perseguitati», mentre non compaiono più specifici tratti redazio
nali matteani. La formulazione di 1h 69,1 va più verosimilmen
te considerata uno sviluppo retorico dellogos precedente, di cui 
riprende l'inizio e la struttura e del quale prospetta un'attualizza
zione conforme agli orientamenti soteriologici ascetico-encratitici 
(DeConick, 2006, p. 223). 

Per quanto riguarda il possibile Sitz im Leben, l'elemento carat
terizzante - ossia il riferimento alla persecuzione interiore - da 
un punto di vista storico può far pensare a una situazione in cui 
il pericolo causato dall'ostilità di elementi esterni al gruppo non è 
(più) percepito come immediato, mentre, sul piano ermeneutico, è 
una riprova dell'orientamento mistico che la comunità ha impres
so a sé stessa. L'ambito dell'interiorità, in cui si sperimentano fati
ca, lotta, dolore, diviene quello privilegiato per l'incontro con Dio 
(cfr. l. 3,3). Il travaglio intimo che opprime l'individuo, causando
gli una sofferenza paragonabile a quella provocata da una persecu
zione fisica, conduce all'autentica conoscenza del Padre. In questa 
formulazione si rispecchia, dunque, una concezione soteriologica 
genuinamente ascetica, per la quale la sconfitta delle forze perce
pite come distruttive dell'individuo rende quest'ultimo degno di 
accostarsi a Dio, essendo stato reso puro in seguito a tale prova. La 
funzione di questo detto nell'ambito delle performance retoriche, 
era, dunque, quella di fornire una base teorica alle pratiche asceti
che e rinunciatarie su cui si basava l 'esperienza mistica. 
Il secondo segmento (Th 69,2) è prossimo a Mt s,6 («Beati coloro 
che hanno fame e sete della giustizia, perché saranno saziati») e Le 
6,21 («Beati voi che ora avete fame, perché sarete saziati»). Sono 
assenti i tratti redazionali di M t («e sete della giustizia»; «essi») 
e di Le (<<ora»). Inoltre, mentre M t e Le usano o n per introdur
re la proposizione finale, 1h ha ti) l N~ (* 'iv a), che, secondo Sieber 
(1966, pp. 35-6), sarebbe una traduzione alternativa della particella 
aramaica resa con OTL nei sinottici. Poiché 1h 69,1 riflette una fa
se storica successiva, in origine 1h 69,2 doveva seguire immediata
mente 1h 68,1. In tale contesto il macarismo descriveva un aspetto 
del cambiamento di prospettiva che l'imminenza dell' instaurazio
ne del regno doveva determinare nella scala dei valori correnti: ac
canto all'indigenza (l. 54), alla sofferenza (l. s8), all'essere oggetto 
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di odio e persecuzione (l. 68,1), la fame era identificata quale carat
teristica di coloro che si erano messi al servizio della proclamazio
ne. In una prospettiva escatologica interiorizzata, invece, in que
sto detto si reperisce il supporto teorico alla pratica del digiuno, 
attraverso la quale si attua concretamente una componente essen
ziale della rinuncia al mondo. 

70. La struttura bipartita e il parallelismo interno fanno sì che la 
comprensione di questo detto dipenda dal valore che si assegna al
la forma verbale e al dimostrativo che si trovano nel primo mem
bro, elementi sui quali le traduzioni moderne si dividono, come si 
può vedere dai seguenti esempi: «Quando generate in voi quel
lo che avete, esso vi salverà» (Erbetta, 1975, p. 275); «Lorsque 
vous produirez ceci en vous-mèmes, ce que vous avez vous sauve
ra» (Gianotto, 1997, p. 47); «That which you have will save you 
if you bring it forth from yourselves» (Lambdin, 1989, p. 81, in
vertendo la struttura del detto); «When you acquire within you 
that certain thing, what is within you will save you» (DeConick, 
2006, p. 225). La resa della forma verbale è strettamente colle
gata al significato del dimostrativo nH, che può indicare tanto 
una cosa quanto una persona. Al di là dell'identificazione, pro
blematica, è chiaro che si tratta di un quid che agisce all'interno 
dell'individuo e il cui riconoscimento richiede un certo sforzo. Il 
carattere indefinito di questa formulazione può essere funzionale 
al processo salvifico che intende significare in quanto costringe il 
lettore-ascoltatore a mettere in atto in prima persona una strate
gia interpretativa, in linea con quanto espresso nel prologo della 
collezione. Tenendo conto di ciò, nella traduzione ho esplicitato 
la valenza gnoseologica implicita nella forma verbale. Dal segui
to del detto emerge, poi, che in tale elemento, non meglio defi
nito, è riposta un'essenziale funzione soteriologica. Il testo non è 
sufficientemente esplicito per consentirci di stabilire con certezza 
se nH indichi sic et simpliciter l'uomo interiore all'individuo op
pure se sia un elemento allogeno al quale è attribuita la funzio
ne di permettere all'individuo il riconoscimento dell'uomo inte
riore modellato a immagine di Dio. DeConick (wo6, p. 225), che 
propende per quest'ultima possibilità, identifica questo elemento 
con lo pneuma divino, di cui l'anima necessita per il suo processo 
di trasformazione. 
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Se questo logos, evidentemente, è tra quelli che si avvicinano mag
giormente a una soteriologia di stampo gnostico, non dobbiamo 
dimenticare, tuttavia, che una concezione antropologica simile 
a quella che traspare qui si trova nel corpus paolina: «Infatti mi 
compiaccio della legge di Dio nel mio uomo interiore (KctTà ròv 
ea-w &v9pwnov)» (Rm 7,22); «Per questo non ci scoraggiamo, ma 
se anche il nostro uomo esteriore (6 E!;w ~f-tWV &v9pwnov) si va disfa
cendo, quello a noi interiore (o EO"W ~flwv) si rinnova di giorno in 
giorno» (2Cor 4,16); <<Perché (scil. il Padre) vi conceda, secondo la 
ricchezza della sua gloria, di essere potentemente rafforzati dal suo 
spirito nell'uomo interiore (Eiç ròv ea-w &v9pwnov)» (Ef 3,16). Que
sto «uomo interiore», concepito come il nucleo profondo dell'in
dividuo, l'elemento spirituale trascendente, è alla base dell'antro
pologia tommasina, con la particolarità che, mentre nel paolinismo 
Dio si pone rispetto a esso in un rapporto vivificante, qui l'accento 
è posto sullo sforzo demandato all'individuo stesso nel compimen
to del processo salvifico: si può acquisire l 'elemento salvifico deci
sivo soltanto attraverso un consapevole atto introspettivo. Nell'ot
tica ascetica di 1h l'individuo interiore, preesistente (cfr. l. 19,1), 
corrisponde al prototipo celeste dell'essere umano, i cui attributi 
fondamentali, la luminosità e l'unità, lo rendono simile a Dio (lh 
II,3-4; 22,4-7; 50,1; 61,5). A tale modello il recettore di questi detti 
è chiamato a conformarsi attraverso un netto rifiuto della commi
stione con la carne e con la materia. La mancata presa di coscienza 
di tale ricchezza interiore rende gli uomini poveri e vuoti, ossia assi
milati in tutto alla dimensione carnale (lh 3,5; 28; 29; 67). 

71. Il fatto che non si conosca la conclusione di questo detto non 
ha scoraggiato gli esegeti dall'avanzare proposte anche di una cer
ta portata. Le interpretazioni vertono necessariamente sul valore 
attribuito a «questa casa». Alcuni vi riconoscono un riferimen
to al mondo materiale o alla sfera corporea, di cui si esprimerebbe 
il carattere effimero e deperibile in contrapposizione all'elemen
to spirituale eterno (cfr. i.a. Ménard, 1975, pp. 172-3; Fieger, 1991, 
pp. 202-3). Secondo Riley (1995, pp. 147-56), invece, «questa ca
sa» indicherebbe il corpo di Gesù, del quale Gesù stesso, dunque, 
negherebbe la risurrezione. Secondo lo studioso questa espressione 
sarebbe stata elaborata da una comunità in dibattito con il grup
po giovannista sulla specifica questione della risurrezione dei cor-

213



pi. Al di là del fatto che non si può escludere che il testo proseguisse 
affermando la possibilità della riedificazione della casa in qualche 
forma, la lettura di Riley presuppone l'applicazione a 1h 71 della 
medesima ermeneutica con cui in Gv il detto «Distruggete questo 
tempio e in tre giorni lo farò risorgere» (2,19) viene letto: «Ma egli 
parlava del tempio del suo corpo» (2,21). Ciò apre un complesso 
problema inerente la conoscenza dell'ermeneutica applicata al det
to nell'ambito della comunità giovannista da parte della comuni
tà tommasina. Come emerge dai paralleli che si trovano nei sinot
tici, l'identificazione del tempio con il corpo di Gesù è certamente 
secondaria, mentre il Sitz im Leben di questa espressione va più ve
rosimilmente individuato nella polemica contro l'istituzione tem
plare (cfr. Quispel, 1988; DeConick, 2006, p. 227) di cui «casa» 
(oìKoç) è una designazione tradizionale (cfr. Sal69,ro; ls 56,7) ripre
sa nei testi protocristiani (Mc rr,17; Mt 21,13; Le 19,46; Gv 2,16-17). 
Un'altra possibilità- forse meno praticabile- è che si avesse di mi
ra la "casa" reale, ossia la dinastia erodiana (Patterson, 1993, p. 53). 
In Mc e in Mt la dichiarazione riguardante la distruzione del tem
pio non è mai attribuita in prima persona a Gesù, bensì viene ad
dotta quale falsa imputazione a suo carico durante il processo del 
sinedrio: «Lo abbiamo udito mentre diceva: "lo distruggerò que
sto tempio fatto da mani d'uomo e in tre giorni ne edificherò un 
altro non fatto da mani d'uomo"» (Mc 14,58); <<Costui ha dichia
rato: "Posso distruggere il tempio di Dio e ricostruirlo in tre gior
ni"» (Mt 26,61). La medesima accusa ritorna tra le espressioni di 
scherno rivolte al crocifisso dai passanti: «Ehi, tu che distruggi il 
tempio e lo riedifichi in tre giorni, salva te stesso scendendo dal
la croce!» (Mc 15,29-30); «Tu che distruggi il tempio e lo riedifi
chi in tre giorni, salva te stesso!» (M t 2 7,40 ). L'autore di Le omet
te questi elementi dal suo resoconto della passione, ma li inserisce 
nell'episodio della condanna di Stefano, del quale alcuni falsi te
stimoni dicono: «Lo abbiamo udito dichiarare che Gesù il Naza
reno distruggerà questo luogo e sovvertirà i costumi tramandati
ci da Mosè» (At 6,14). Oltre che in 1h 71, l'espressione ricorre in 
forma di logos direttamente proferito da Gesù soltanto in Gv 2,19, 
nel contesto dell'azione contro i venditori e i cambiavalute; tutta
via lì Gesù non dice di volere, o di essere in grado, di distruggere il 
tempio, bensì invita i suoi interlocutori, «i Giudei», a farlo, dichia
rando che egli lo «farà risorgere» (il verbo è Èye(pw) in tre giorni. 
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Nei testi ricordati emerge una tendenza apologetica, volta a solle
vare da Gesù l'imbarazzante accusa di voler distruggere il tempio, 
da una parte presentandola come una falsa diceria (in Mc, Mt, Le), 
dall'altra sovrapponendole un significato allegorico alla luce del
la risurrezione del suo corpo (in Gv). Per contro, l'espressione che 
gli viene attribuita in Th 71, come appare nel testo attuale, sembra 
preservare tutta la sua originaria durezza (DeConick, 2006, p. 227). 
Essa appare in linea con un filone dell'apocalittica giudaica secon
do il quale, con il compimento del giudizio escatologico, il tempio 
non sarebbe stato purificato e restituito alla sua funzione originaria, 
bensì sarebbe stato distrutto. Se ne ha un esempio in Ger 7,14: «lo 
tratterò questo tempio che porta il mio nome e nel quale confidate e 
questo luogo che ho concesso a voi e ai vostri padri come ho trattato 
Silo». La stessa concezione emerge, per un altro verso, nella celebre 
predizione della distruzione del tempio di Mc 13,2; Mt 24,2; Le 21,6, 
«Non resterà qui pietra su pietra che non venga diroccata». 

72. Dopo una serie di logoi di diversa estensione ma privi di ele
menti narrativi, ricompare qui il formato dialogico, i cui antece
denti più vicini si trovano in Th 6o e 61. Questa volta è un uomo 
a rivolgersi a Gesù, sollecitando il suo intervento in una questione 
ereditaria. L'episodio è presente anche in Le 12,13-15: «Uno della 
folla gli disse: "Maestro, di' a mio fratello che divida con me l'ere
dità". Ma egli rispose: "Uomo, chi mi ha costituito giudice o divi
sore sopra di voi?". E disse loro: "Guardatevi e tenetevi lontani da 
ogni avidità, poiché anche se uno vive nell'abbondanza la sua vi
ta non dipende dai suoi beni"». Rispetto a questo passo, oltre al
la chiosa di Le 12,15, mancano in Th 72 gli interventi lucani Èx -rou 
oxlou («della folla») e OLOUITJCctÀE («maestro»); è probabile che 
anche il sostantivo lCÀYJpOVOf.tlct («eredità»), usato da Le, sia secon
dario, mentre è difficile stabilire se il singolare «fratello» di Le si 
debba ritenere originario rispetto al plurale «fratelli» che compa
re in Th. Nel segmento 72,2 l'insolito vocativo «uomo» potreb
be essere dipendente da Le (che lo usa, oltre che in 12,14, in 5,20 
e 22,60), ma è possibile che fosse già presente nella fonte usata da 
Le. L'aggiunta del più comprensibile termine xpt-r* («giudice») 
accanto a f.tEPLITT~ç («divisore») è, invece, dovuta probabilmen
te alla mano del redattore lucano, mentre Th 72,2 preserva una de
signazione più arcaica (si veda l'analisi dettagliata in Patterson, 1993, 
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pp. 54-6). Il commento finale di Gesù non ha, invece, nulla in co
mune nei due testi. In Le si tratta di un insegnamento moraleggian
te contro l'avidità e l'attaccamento ai beni materiali, che serve come 
cerniera con la parabola del ricco stolto (12.,r6-2.r). Th, che non co
nosce la successione data da Le a questi episodi (come mostra il fat
to che inserisce la parabola del ricco stolto in tutt'altro contesto, cfr. 
l. 63), conclude questa pericope con una domanda retorica, rivolta ai 
discepoli, che mantiene l'attenzione sull'identità e sul ruolo di Gesù. 
Le interpretazioni di questo detto vertono sul significato asse
gnato al termine chiave PE'-ln<lHl)€ (lett. «divisore», cfr. il greco 

ftEptO"T~ç). Quispel (1975, pp. 146-58), che lo riconduce a una ra
dice semitica riferita nella Mishna allo scisma religioso, colloca la 
pericope nell'ambito della dialettica giudeo-cristiana cogliendovi 
una funzione apologetica: quella di difendere Gesù dall'accusa di 
separazionismo rispetto alla religione ebraica. Baarda (1975), che 
considera Th 72. un'interpretazione secondaria del testo lucano, 
individua nelle parole attribuite a Gesù un riferimento alla dottri
na gnostica della ricomposizione dell'unità pleromatica. Benché 
slegato da una concezione genuinamente gnostica, il tema dell'u
nificazione e della ricostituzione dell'uno è presente in Th, ma 
concepito in termini di complexio oppositorum, quale superamen
to delle divisioni bipolari successive all'atto creativo di Dio (cfr. 
ll. n; 22; 48; 6r). Questo episodio non sembra, tuttavia, funziona
le a esprimere tale orientamento. La lettura più naturale consiste 
nel riferirlo all'estraneità del messaggio di Gesù a questioni nelle 
quali sono in ballo interessi personali. Dal punto di vista narrati
vo va colta l'ironia presente nella domanda di Th 72,3, dove Gesù 
cerca quasi una conferma e una rassicurazione da parte del grup
po dei suoi ma, al tempo stesso, insinua il dubbio che anche tra lo
ro alcuni siano propensi a rispondere affermativamente. Si innesca 
così una dinamica attualizzante, che induce l'audience a cui sono 
dirette queste parole, istintivamente portata a identificarsi con i 
discepoli, a interrogarsi in prima persona sull'identità di Gesù e il 
ruolo che essa gli assegna nella propria esistenza. 

73· Questo logos è conosciuto anche da Mt e Le, che ne trasmetto
no due formulazioni sostanzialmente coincidenti tra loro e mol
to vicine a quella di Th: «La messe è molta, ma gli operai sono po
chi: pregate dunque il signore della messe affinché mandi operai 
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nella sua messe» (M t 9,37-38; Le ro,2.). Oltre che per l 'uso di U) l N b. 

(*'(va) anziché onwç (cfr. 1h 69,2.), la versione tommasina si distac
ca da quella sinottica per l'assenza del genitivo «della messe», e 
del possessivo «sua» prima dell'ultima occorrenza di «messe». 
Nei sinottici questi elementi sono probabilmente sviluppi secon
dari discendenti dali' attribuzione di una valenza cristologica al 
termine «signore»; da un punto di vista critico-formale, 1h 73 at
testa, dunque, una versione più arcaica (cfr. l'ampia discussione in 
Patterson, 1993, pp. s6-7). 

La metafora degli operai nella messe ha un'immediata applicazio
ne ali' ambito della missione, in cui si avverte l'esigenza di dispor
re di un numero adeguato di evangelizzatori. Ciò è evidente in Mt 
e Le, che inseriscono il detto in contesti missionari: l'investitura 
dei Dodici (Mt 10,1 e ss.) e l'invio dei settantadue discepoli (Le 
ro,1 e ss.). 1h non offre alcun inquadramento narrativo; tuttavia 
la carica missionaria che anima la primitiva comunità tommasina, 
quale emerge dal materiale più arcaico, suggerisce un analogo con
testo ermeneutico. Secondo il tradizionale uso biblico (cfr. Is 17,5; 

Gl 4,13), inoltre, la mietitura evoca il giudizio finale (cfr. 1h 57): 

l'istanza missionaria si intreccia qui con l'annuncio apocalittico, 
che, del resto, ne determina l 'urgenza. 

74· Il testo copto non produce un senso compiuto né regge dal 
punto di vista grammaticale. Sulla base del parallelo nwç noM.ol 
ne p l TÒ <jlpéap, JCal oùòelç etç TÒ <jlpéap; («Perché molti sono intorno 
al pozzo e nessuno è nel pozzo?») che si trova nel Contra Celsum 
di Origene (8,15), Guillaumont et al. (1959, p. 40) emendano XU>T€ 

e U)mNE in U)U>TE («pozzo»; per una disamina del parallelo ori
geniano cfr. Grosso, 2.009). Un'ambiguità risiede, inoltre, nel ter
mine ,\b.b.y, che può significare «nessuno» (così lo rendono, tra 
gli altri, DeConick, 2.006, p. 2.31; Erbetta, 1975, p. 2.76; Gianotto, 
1997, p. 48) o «niente» (Bethge, 1996, p. 538; Plisch, 2.008, p. 176; 

Valantasis, 1997, p. 152.). La resa «molti sono intorno al pozzo, ma 
niente è nel pozzo» evoca la situazione paradossale di tanta gen
te che si trova intorno a un pozzo privo di acqua. La costruzio
ne «ma nessuno è nel pozzo», confortata dal parallelo del Contra 
Celsum, rimanda alla prassi, documentata nelle fonti antiche, di 
coloro che si calavano all'interno dei pozzi per recuperare ogget
ti o persone accidentalmente precipitati, un'operazione che richie-
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deva coraggio e abilità. Alla luce di ciò, come ha mostrato Jackson 
(1992), questa espressione proverbiale, in maniera singolare rivolta da 
Gesù al Padre (cfr. nxoE l c, «Signore»), costituisce indirettamente 
un'esortazione per i fedeli affinché non indugino n eli' imboccare la 
via della sequela: si tratta di una decisione dai risvolti incerti e ri
schiosi, ma necessaria e urgente. Va rilevata l'assonanza di Th 74 

con i detti contigui, rispetto ai quali condivide un elemento conte
nutistico significativo, che non può essere casuale: la contrapposi
zione tra una moltitudine (la messe in l. 73, quelli intorno al pozzo 
in l. 74, quelli che aspettano sulla porta in Th 75) e una minoran
za (gli operai in l. 73, quelli che entrano nel talamo in l. 75, «nes
suno» nel nostro caso). Queste variazioni sul tema si spiegano bene 
tenendo conto dello sviluppo retorico del testo (cfr. l. 75). 

75· L'impiego della simbologia nuziale, con i riferimenti alla porta 
del talamo e alle persone degne di entrarvi, avvicinano questo det
to alla parabola delle dieci vergini di Mt 25,1-13. In essa non si dice 
che le vergini attendono «sulla porta», ma compare l'espressione 
«entrarono alle nozze» (Eicr~À.6ov ... Eiç Toùç yli[Louç) e si parla di 
una porta che viene chiusa (Kal ÈKÀEicr6Yj ~ eupa, Mt 25,10). 

La presenza del termine tecnico MON.\.XOC, indicante l'indivi
duo solitario, colui che si astiene dalla commistione con il mondo 
(cfr. l. 16,4), suggerisce l'appartenenza di Th 75 alla fase degli am
pliamenti retorici in cui trovano espressione le istanze ascetiche 
(DeConick, 2006, pp. 232-3). Secondo tale prospettiva solo un nu
mero ristretto di individui, coloro che rinunciano alla commistione 
sessuale e alla procreazione, potranno raggiungere la piena unio
ne con Dio. Questo logos fornisce, dunque, una specifica chiave di 
lettura ai precedenti ll. 73 e 74: gli operai nella messe e quelli che 
si calano nel pozzo sono identificati con coloro che intraprendo
no la via della rinuncia. La medesima simbologia avrà una notevo
le fortuna nella letteratura ascetica siriaca, come attestano gli At
ti di Tommaso (12) lo Pseudo-Macario (cfr. hom. 4; ep. magna) e il 
Liber Graduum (5,13; 19,36). Nell'ambito dello gnosticismo valen
tiniano, invece, come emerge dal Vangelo di Filippo, a partire dal 
simbolismo nuziale si svilupperà un'elaborata teoria sacramentale. 

76. Sono riunite in questo logos due unità testuali che le tradizio
ni sinottiche trasmettono in contesti diversi: la prima (1-2) presen-
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ta una versione alternativa della parabola di Mt 13,45-46 («Anco
ra, simile è il regno dei cieli a un mercante che va in cerca di pietre 
preziose; trovata una perla di grande valore, va, vende tutti i suoi 
averi e la compra»), la seconda (3) costituisce un parallelo di M t 
6,19-20 («Non accumulatevi tesori sulla terra, dove tarma e rug
gine consumano e dove ladri scassinano e rubano; accumulatevi 
piuttosto tesori nel cielo, dove né tarma né ruggine consumano e 
dove ladri non scassinano e rubano») e Le 12,33 («Fatevi borse che 
non invecchiano, un tesoro inesauribile nei cieli, dove i ladri non 
arrivano e la tarma non consuma»). Come ha mostrato Patterson 
(1993, pp. 57-9), invano si cercherebbero i segni della dipendenza 
letteraria di Th 76 dai paralleli: per quanto riguarda la parabola 
della perla, in Th 76,1-2 mancano, infatti, i segni più sicuramen
te attribuibili al redattore matteano, ossia l'avverbio naÀtv («an
cora») che la introduce in M t 13,44 e la formula nÉnpaJCEV naVTa 
oO"a EÌXEV («vende tutti i suoi averi») in M t 13,46 (cfr. anche M t 
13,44). Sieber (1966, p. 57-9) sottolinea l'assenza dell'unico ele
mento certamente redazionale di Le 12,33, ossia ~aÀÀavna ( «bor
se»), e DeConick (wo6, p. 237) quella del verbo lucano ~ìY(~m 
(«arrivare»). Per quanto riguarda Th 76,3 le differenze rispetto ai 
sinottici sono ancora più grandi e riguardano tanto la formulazio
ne letteraria quanto il contenuto (rispetto a Mt 6,19-20, Th 76,3, 

accanto alla «tarma», non menziona uno o più «ladri», bensì il 
«verme»). Th, Mt e Le attestano, dunque, sviluppi indipenden
ti e autonomi di questo materiale tradizionale. Sulla scorta di Je
remias (1984), Patterson (1993, pp. 58-9 e 143-4) osserva che nella 
versione di Th la scelta del mercante ha una valenza più radicale: 
mentre in M t l 'uomo è un mercante di perle, dunque la sua de
cisione di vendere tutto per acquistarne una sola appare come un 
investimento guidato dalla sua particolare competenza, in Th 76 

l'azione dell'uomo che rinuncia a tutta la merce (non viene det
to in che cosa consista) per comprare la perla «per sé» (N~'l) è in 
contrasto con il senso comune, poiché così facendo egli si priva del 
suo mezzo di sostentamento. Ma per Th questo è il modo di agi
re di un mercante «saggio» (76,2): la sua scelta si allinea con quel
la in favore del pesce migliore fatta dal pescatore di l. 8, e della pe
cora più grande da parte del pastore di l. 107. Mutatis mutandis, 
quindi, questo modulo narrativo addita ai fedeli il valore della de
cisione fondamentale in favore della sequela di Gesù, decisione 
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che va contro la logica corrente, ma che è l'unica possibile per chi ha 
compreso il valore del suo messaggio di salvezza. Con la progressiva de
finizione degli orientamenti ascetici all'interno della collezione, questi 
detti continuano a essere ritenuti funzionali al messaggio che si intende 
propagandare, essendo passibili di una lettura che accentua la necessità 
della rinuncia ai beni materiali e alle ricchezze, in contrasto con i valo
ri del mondo. L'elemento della perla, che bene si presta a essere letto al
la luce dell'antropologia gnostica quale simbolo della preziosa sostan
za pneumatica decaduta all'interno della materia (cfr. Ménard, I975, 
p. I77 ), troverà un impiego letterario nel "Canto della Perla", un raffi
nato inserto poetico incastonato negli Atti di Tommaso (w8-n3), che 
offre una rappresentazione allegorica della salvifica scoperta dell'io au
tentico da parte dell'apostolo, figura paradigmatica dello gnostico. 

77· Questo logos è composto da una sezione cristologica compren
dente tre affermazioni strettamente concatenate (I) e due espres
sioni dal sapore panteistico (2-3), che sono state probabilmente 
giustapposte alla prima parte quale sviluppo esegetico. In POxy I 
queste costituiscono, invece, l'appendice del!. 30. La dichiarazione 
che apre questa unità testuale è affine, sia nella forma sia nel conte
nuto, ad alcune definizioni cristologiche di Gv, in cui Gesù in pri
ma persona si identifica con la luce: «lo sono la luce del mondo» 
(Gv 8,12); «Finché sono nel mondo, sono la luce del mondo» (Gv 
9,5; cfr. inoltre 12,35-36.46). Il dualismo luce-tenebre (cfr. Gv I,s; 
3,I9) è un tema che Gv condivide con Th (cfr. ll. 24,3; 6I,s). Dun
derberg (I998a, p. 59) ha osservato che secondo gli schemi concet
tuali dei due testi le valenze assegnate a questi elementi risultano 
declinate in forme distinte: in Gv la luce contrassegna l'esistenza 
terrena di Gesù e la sua missione nel mondo («Veniva nel mon
do la luce vera, quella che illumina ogni uomo», Gv I,9; cfr. anche 
3,I9; 9,5; 12,46) ed è associata alla fede in lui (Gv 12,36.46). Il con
trasto tra luce e tenebre si riverbera, così, sulla condotta degli es
seri umani, i quali possono abbracciare l'una o l'altra via, cammi
nando nella luce o nelle tenebre (Gv 3,20-21; 8,12; II,9-10; 12,35). 
In Th la luce è invece il luogo di provenienza dei veri discepoli 
(l. 50,1) e al quale essi naturalmente tendono (l. II,3); essa è presen
te in loro quale segno che li accomuna a Gesù (l. 24,3; 6I,5). 
In Th 77,1 Gesù si identifica con la luce che è «al di sopra di ogni 
cosa» (al di là delle possibili traduzioni di nTHp9, si intende gene-
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ralmente che il termine si riferisca alla totalità del mondo creato): 
anche questo elemento è particolarmente vicino a un'idea giovan
nista, secondo la quale «Colui che viene dall'alto è al di sopra di 
tutti [ ... ] colui che viene dal cielo è al di sopra di tutti» (Gv 3,31), 
ma qui il testo prosegue specificando che non solo Gesù è al di so
pra di ogni cosa, ma è egli stesso ogni cosa. Quest'ultima identi
ficazione acquista intellegibilità grazie alla successiva associazione 
della persona di Gesù a un atto creativo e ricapitolativo: «Ogni 
cosa è uscita da me ed è a me che ogni cosa è venuta». Il ruolo co
smogonico di Gesù è parimenti riconosciuto in Gv 1,3 («Tutto è 
stato fatto per mezzo di lui, e senza di lui niente è stato fatto di 
ciò che esiste») e 1,10 («E il mondo fu fatto per mezzo di lui»), 
ma è anche un assunto paolina: «E un solo Signore Gesù Cristo 
per mezzo del quale sono tutte le cose e anche noi siamo per mez
zo di lui» (1Cor 8,6); «Poiché da lui e per mezzo di lui e per lui 
sono tutte le cose» (Rm 11,36); «Poiché in lui sono state fatte tut
te le cose, quelle nei cieli e quelle sulla terra, quelle visibili e quelle 
invisibili» (Col 1,16). Rm 11,36, in particolare, nel porre Gesù non 
solo quale nucleo di origine, ma anche quale fine della creazione 
(cfr. ELç aÙTÒv «per lui») si avvicina a Th 77,1, che parimenti pro
spetta una sorta di continua ricapitolazione dell'universo in Ge
sù («ed è a me che ogni cosa è venuta»). A proposito del ruolo at
tribuitogli nella creazione, sia Gv che Paolo specificano, attraverso 
l'uso della formula OL'aùTou, che si tratta di una funzione strumen
tale o forse mediatrice, mentre in Th questa precisazione è assen
te: Gesù si identifica in toto con l'origine del mondo e con il mon
do stesso. Questo repertorio di temi comuni, dunque, è declinato 
in modi originali nei vari testi, i quali non offrono elementi tali da 
far pensare a rapporti di interdipendenza letteraria: in maniera au
tonoma essi sviluppano in senso cristologico temi che l'esegesi giu
daica tradizionalmente associava al ruolo della Sapienza personi
ficata nella creazione (Pr 8,22-31). In particolare, l'elemento della 
luce, che in Th 77,1 è connesso alla funzione cosmogonica di Gesù, 
è riconducibile alle speculazioni mistiche sulla figura dell 'anthro
pos primordiale, qui assunto quale modello di perfezione e identi
ficato con l'immagine divina presente nell'individuo. 

77,2-3. In POxy 1 questi due segmenti compaiono, in ordine con
trario, nel l. 30 (si veda il commento ad loc.). Poiché negli elemen-
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ti del legno e della pietra è possibile cogliere un'allusione alla cro
ce e al sepolcro (in effetti il termine copto U)E [«legno»] spesso 
rende il greco crTctup6ç [«croce»]), DeConick (2.0o6, p. 238) ri
tiene che l'unione di 1h 77,2-3 con 77,1 sia avvenuta in funzione 
della valenza redentiva universale attribuita alla croce di Gesù, 
riguardo alla quale, secondo una concezione che si trova anche 
in lreneo (epid. 34), nell'intersecarsi dei suoi bracci si riconosce
va un segno tracciato sull'universo, dal cielo alle profondità del
la terra, da Oriente a Occidente. Più in ombra rimane, in questa 
lettura, il riferimento alla pietra in 1h 77,3. La giustapposizione 
di 1h 77,2-3 a 77,1 si spiega forse meglio in funzione delle poten
zialità panteistiche dell'affermazione «lo sono ogni cosa» (cfr. 
Onuki, wo8). 

78. Con espressioni simili, nella tradizione sinottica Gesù parla di 
Giovanni il Battista (Mt u,7-8; Le 7,24-25), all'interno di un di
scorso, derivato da Q, comprendente anche il detto sulla grandezza 
di Giovanni nell'economia salvifica antica e nel regno inaugurato 
da Gesù (Mt u,u; Le 7,28), che compare in 1h in tutt'altro conte
sto (cfr. l. 46). Le versioni offerte da Mt e Le sono sostanzialmen
te coincidenti; quale termine di raffronto prendiamo Le 7,24-27: 
«Cominciò a dire alla folla riguardo a Giovanni: "Che cosa siete 
andati a vedere nel deserto? Una canna agitata dal vento? E allora, 
che cosa siete andati a vedere? Un uomo avvolto in morbide vesti? 
Ecco, coloro che portano vesti raffinate e vivono nel lusso stanno 
nei palazzi dei re. Allora, che cosa siete andati a vedere? Un profe
ta? Sì, vi dico, e più che un profeta. Egli è colui del quale sta scrit
to: Ecco io mando davanti a te il mio messaggero, che preparerà la 
tua via davanti a te"». In 7,24-26 le tre risposte alla medesima do
manda sono disposte lungo una climax: da «una canna agitata dal 
vento» si passa a «un uomo avvolto in morbide vesti», quindi a 
«un profeta», e, infine, a «più che un profeta». In genere si ritie
ne che 7,27 (par. Mt II,IO), che combina due citazioni da Es 23,20 
e MI 3,1, sia uno sviluppo secondario, già interno a Q, che esplicita 
l'identificazione del precursore di Gesù come Elia redivivo, inter
pretando in senso più marcatamente escatologico il materiale pre
cedente (Kloppenborg, 1987, p. 109). 
La differenza più evidente tra la versione di Q e quella di 1h è che 
la prima applica il detto al Battista, la seconda no. Se non si pre-
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suppone il contesto sinottico, non c'è ragione di intendere che Ge
sù si stia riferendo al Battista: più naturalmente, egli sta parlando 
di sé stesso alla gente venuta ad ascoltarlo. Poiché è improbabi
le che un redattore abbia smembrato il discorso sinottico crean
do due distinte unità letterarie (ll. 46 e 78) e abbia riferito a Ge
sù un'espressione in origine calzata su Giovanni, verosimilmente 
questi detti si trovano in Th così disposti in seguito a un processo 
di trasmissione autonomo rispetto a Mt e Le (Patterson, 1993, pp. 
78-9). Ci si può, a questo punto, domandare se la versione di 1h 
sia più arcaica rispetto a quella di Q che contiene il riferimen
to al Battista. Theissen (r985) ritiene che il contesto di origine del 
detto sia quello del contrasto tra Giovanni ed Erode Antipa, come 
indicherebbe il riferimento alla «canna», elemento che compare 
sulle monete coniate da Antipa in occasione della fondazione del
la sua capitale Tiberiade, dunque Q rifletterebbe fedelmente il ge
nuino ambito di applicazione del detto. Secondo Koester (r990a, 
pp. rso-r), invece, la contestualizzazione offerta da Q sarebbe se
condaria, mentre Th preserverebbe più fedelmente il senso del det
to arcaico: un'affermazione generale inerente la svalutazione di 
lusso e potere. Al di là degli argomenti addotti sulla precedenza 
dell'uno o dell'altro testo, è importante rilevare, insieme a eros
san (r998, pp. 306-8), che Q e Th testimoniano qui due distinte 
caratterizzazioni del detto arcaico: l 'una lo connota più esplicita
mente in senso apocalittico, l'altro ne accentua l'intrinseca valen
za ascetica, evidenziando la contrapposizione tra lusso e potere da 
una parte e verità dall'altra (cfr. Th 78,3b: «ed essi non potranno 
conoscere la verità»). 
DeConick (wo6, pp. 240-r) assegna questa pericope al nucleo 
primitivo, lasciando aperta la possibilità che soltanto la clauso
la «ed essi non potranno conoscere la verità», ancorché scevra di 
un'esplicita valenza soteriologica, costituisca uno sviluppo secon
dario. Nel contesto del nucleo, con questo detto si introduce una 
riflessione, portata avanti nei successivi ll. 79, 8r, 82 e 86, sull'i
dentità di Gesù e le sue implicazioni per coloro che lo seguono. La 
contestualizzazione rurale (si noti la differenza rispetto a Mt e Le 
dove c'è il termine 6pYJ[LOç [«luogo solitario>>, «deserto»], dovu
to forse alla tradizionale caratterizzazione ascetica di Giovanni il 
Battista) rimanda alla Galilea, teatro della predicazione di Gesù 
e della prima missione dei suoi seguaci. Implicitamente viene pre-
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sentata un'opposizione tra l'ambito rurale e quello urbano, di per 
sé evocativa di una differenza di valori (Valantasis, 1997, p. 157). 

Con una tecnica quasi maieutica, la domanda di Gesù intende far 
riflettere i suoi interlocutori (e, di conseguenza, l 'audience che si 
identifica con essi) sul motivo che li ha spinti a seguirlo per incon
trarlo fuori delle città e dei villaggi. In 1h 78 vengono proposte 
due opzioni: la prima, «per vedere una canna sbattuta dal vento» 
(78,1), suona del tutto assurda; la seconda, «per vedere un uomo 
in morbide vesti come i vostri re e i vostri potenti» (78,2), inve
ce, si presenta come attraente secondo il comune sentire e dun
que, per contrasto, fa risaltare il particolare punto di vista di Ge
sù. A differenza dei sinottici, però, dove mediante tale espressione 
si vuole affermare che, se si è venuti nel deserto a cercare un uo
mo vestito in modo raffinato, si è nel posto sbagliato, qui il seguito 
mostra che l'abito, status symbol per eccellenza, non ha alcun valo
re in rapporto alla conoscenza della verità. La svalutazione dell 'ap
parenza esteriore, come già emerso nel l. 36, fa da pendant all'in
dividuazione della ricchezza autentica nell'annuncio di cui Gesù 
è portatore. Si tratta di un messaggio che mira a scardinare i va
lori comunemente assegnati al potere politico ed economico (con 
evidenti risvolti di critica sociale) per mettere i fedeli di fronte a 
un'ottica nuova, che fa della verità annunciata da Gesù il vertice 
della scala di valori in base a cui riorientare la propria esistenza. 

79· Si trovano unite qui due unità testuali che, tra i sinottici, il so
lo Le conosce e assegna a contesti distinti: la prima (corrisponden
te a 1h 79,1-2) è collocata nell'attività di Gesù in Galilea («Mentre 
diceva questo, una donna alzò la voce in mezzo alla folla e disse: 
"Beato il grembo che ti ha portato e il seno da cui hai preso il lat
te!". Ma egli disse: "Beati piuttosto coloro che ascoltano la parola 
di Dio e la osservano!"», Le 1I,27-28), la seconda nel racconto del
la passione, durante la salita al Cranio («Ecco, verranno giorni nei 
quali si dirà: Beate le sterili e i grembi che non hanno generato e 
le mammelle che non hanno allattato», Le 23,29). Le u,27-28 era 
già considerata da Bultmann (1964, pp. 29-30) una composizione 
unitaria e come tale recepita dal redattore lucano. Quindi 1h può 
averla conosciuta indipendentemente da Le. Invece Le 23,29 è un 
detto autonomo, inserito dal redattore nel contesto della passione, 
ma di per sé applicabile ad ambiti diversi. 
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Riguardo alla storia compositiva di Th 79, persuasiva appare l'os
servazione di Patterson (1993, p. 6o) secondo il quale le due unità 
testuali, nate indipendentemente l'una dall'altra, sono state uni
te nel corso della trasmissione orale per l'attrazione esercitata dalle 
parole-cerniera «grembo» (ZH) e «seno» (NK l BE): la loro unione 
non va dunque attribuita a un intervento redazionale. La giustap
posizione di Th 79,3 a 79,2 proietta su questo segmento una pro
spettiva apocalittica: con l'approssimarsi del giudizio divino, il va
lore tradizionalmente attribuito alla maternità viene capovolto e 
non più le madri, ma le sterili sono considerate felici. Con l' affer
marsi di una visione escatologica immanente e una più netta con
cezione dualistica, come emerge dallogos successivo, l'ermeneutica 
di questa pericope si orienta probabilmente verso l'enunciazione, 
rivolta alla componente femminile, della necessità del rifiuto del
la procreazione. 

So. Incontriamo qui un doppione di Th s6, rispetto al quale l'uni
ca differenza consiste nella sostituzione di nT<DM~ («cadavere»), 
con CU>M~ («corpo»), preceduto dal determinativo n. Come nota 
Plisch (20o8, p. 188), il prestito dal greco CU>M~ ricorre, oltre che 
qui, in Th 29 e 87, ogni volta connotato negativamente nella con
trapposizione con l'elemento spirituale. La conoscenza del mondo 
viene dunque paragonata al trovare «il corpo»: il termine è cer
tamente più generico rispetto a «cadavere» e, se da un lato que
sta riformulazione perde la carica espressionistica di Th s6, dali' al
tro concettualizza il nesso in maniera più astratta. L'esperienza 
del mondo e quella del corpo formano un tutt'uno; è nel deperibi
le corpo degli esseri umani che si manifesta pienamente la vacuità 
del mondo (cfr. Th 28,3), e coloro che hanno raggiunto questa con
sapevolezza assurgono a una dimensione superiore: il mondo non 
è degno di loro, quasi come se non gli appartenessero più. 

81. Sembra che a Th 81,1 sia soggiacente la medesima tradizione sa
pienziale comune a Th 2 e a 1Cor 4,8. Mentre in Th 2 il "regna
re" costituisce l 'ultima delle tappe (la penultima nella versione di 
POxy 654) che scandiscono idealmente il percorso salvifico pro
spettato al fedele, qui la progressione "diventare ricco", "diventare 
re", "avere potere" si risolve con un'anticlimax: "rinunciare al po
tere". Inoltre, in base al parallelismo tra i due membri, si può leg-
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gere il secondo come un'antitetica ripresa, volutamente dissonan
te, del primo: sull'adagio proverbiale si innesta un insegnamento 
alternativo, che propone un tipo di sapienza non convenzionale. 
Nell'ambito dei detti più arcaici la rinuncia al potere è funziona
le all'annuncio apocalittico che comporta un rovesciamento dei 
valori correnti. L'espansione secondaria costituita dal l. 8o, con la 
sua netta svalutazione del mondo e del corpo, orienta il significa
to di Th 8 r in senso encratitico, sottolineando la necessità che l'in
dividuo si liberi di ogni forma di autorità e potenza mondana. Nel 
l. rro la medesima ermeneutica produce una parafrasi di questo 
detto in cui si parla espressamente di rinuncia al mondo. 

82. Prima della scoperta del manoscritto copto di Th, questo det
to era conosciuto grazie alle citazioni di Origene e Didimo il Cie
co: il primo lo utilizza due volte, presentandolo nella forma comple
ta in un'omelia su Geremia e in una versione sintetica in un'omelia 
su Giosue, entrambe pervenute a noi soltanto in traduzione latina. 
Questi passi sono illuminanti sull'uso che Origene fa, pur con le 
cautele del caso, di una tradizione su Gesù trasmessa al di fuori dei 
vangeli neotestamentari (cfr. Grosso, 2009, pp. 190-4): «Legi alicubi 
quasi salvatore dicente, et quaero, sive quis personam figuravit salva
toris si ve in memoriam adduxit, an verum sit quod dictum est, ait au
tem ibi salvator: qui iuxta me est, iuxta ignem est; qui longe a me est, 
longe a regno est» (In ler. hom. lat. r[3],3, cfr. Nautin, 1977, p. 324): 

«Ho letto da qualche parte parole attribuite al Salvatore, e, sia che 
qualcuno abbia immaginato la figura del Salvatore sia che l'abbia ri
cordata, mi domando se ciò che è detto sia vero; dice infatti in quel 
luogo il Salvatore: "Chi è vicino a me è vicino al fuoco; chi è lontano 
da me è lontano dal regno"»; ~<Sed memento quod scriptum est: qui 
approximant mihi, approximant igni» (In Jesu Nave hom. 4,3, cfr. 
Baehrens, 1921, p. 3rr): «Ma ricordati che sta scritto: "Chi si avvici
na a me si avvicina al fuoco"». Grazie a Didimo il Cieco conoscia
mo anche una formulazione greca del detto: 6 èyyuç ~-tou èyyùç Tou 
nup6ç, 6 ÒÈ ~-tctJCpàv èm'è~-toii ~-tctJCpàv èmò T~ç ~wrtÀe(aç (in Psal. 88,8, 

PG 39,1488): «Chi è vicino a me è vicino al fuoco; chi invece è lon
tano da me è lontano dal regno». Il medesimo detto compare, inol
tre, nel Vangelo del Salvatore copto (ro7,43-48) e in una versione ar
mena dell'Esposizione del Vangelo dello Pseudo-Efrem il Siro (83); in 
queste due occorrenze, però, al posto di «regno», si legge «vita». 
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Il parallelismo tra i due segmenti di questo logos configura una 
coincidenza tra «fuoco» e «regno», entrambi associati a Gesù. 
Il fuoco è simbolo teofanico per eccellenza (Es 3,2; 13,21-22; 19,18; 
Nm 16,35; Dt 4,12.24; Sal 18,9; ls 66,15; Eh 12,29) e nella tradizio
ne profetica ricorre in contesti escatologici e messianici (ad es. ls 
66,16; Ger 21.9; Dn 3,6; Mal3). Su questa scia, nei sinottici compa
re spesso quale strumento del castigo divino (Mc 9,43; Mt 18,8; Mc 

9,47-48; Mt 18,19; Mt 7,19; Le 3,9; Mt 13,42.50; 25,41; Le 17,29-30). 
Il fuoco viene connesso direttamente con Gesù nelle parole attri
buite da Mt e Le a Giovanni il Battista: «Egli vi battezzerà in Spi
rito Santo e fuoco» (Mt 3,1I; Le 3,16). In Th 10 (par. di Le 12,49) 
e 16, appartenenti a una tradizione arcaica, la missione di Gesù è 
concepita come un «gettare fuoco» nel mondo (in Th 16 insieme a 
«divisione», «spada» e «guerra»): il fuoco, dunque, rimanda alla 
sua funzione di agente del giudizio divino, indicata qui come corre
lativa al ruolo messianico, cui rinvia il termine «regno». 
L'accostamento secondario con Th 83 proietta su questo detto ge
nuinamente apocalittico una coloritura mistica da cui risulta ac
centuata la valenza teofanica del simbolo-fuoco, che concorre a 
descrivere l'esperienza dell'incontro del fedele con il Gesù risorto 
e glorificato nella visione e nell'estasi. Questo tipo di ermeneutica 
emerge nel parallelo del Vangelo del Salvatore, dove Gesù risorto 
avverte il discepolo Giovanni di non toccare il suo corpo glorioso 
per non essere bruciato. 

83. Questo logos e quello seguente sono tra i più criptici dell'inte
ro testo: si tratta con ogni probabilità di materiale inglobato nella 
raccolta in una fase compositiva matura, come mostrano l 'uso di 
un lessico specifico e il livello speculativo raggiunto, che ha qui per 
oggetto Gen 1,26-27: «Facciamo l'uomo a nostra immagine, a no
stra somiglianza, e domini sui pesci del mare e sugli uccelli del cie
lo, sul bestiame, su tutte le bestie selvatiche e su tutti i rettili che 
strisciano sulla terra. Dio creò l 'uomo a sua immagine, a immagi
ne di Dio lo creò, maschio e femmina li creÒ». Questi versetti, con 
cui la fonte sacerdotale narra la creazione dell'uomo e della donna, 
sono stati al centro di un'ampia riflessione antropologica, sfociata 
in diverse direzioni. In ambito giudaico-ellenistico la loro ricezio
ne è fortemente influenzata dal platonismo, che, sulla base della 
dottrina delle idee e delle copie, vi individua un'espressione delle-
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game antologico tra il creatore e la creatura. Nel cristianesimo delle 
origini talvolta si adducono questi versetti a supporto di insegna
menti di carattere etico (Gc 3,9; 1Cor 11,7) ma più spesso, alla luce 
della potenzialità cristologica di Gen 1,26 (cfr. 2Cor 4,4; Col 1,15), 
essi diventano il fulcro di un'antropologia modellata su Gesù, im
magine di Dio (1Cor 15,49; Rm 8,29; Col3,10; 2Clem. 14,2). Paral
lelamente, sotto l'influsso platonico, un'esegesi praticata nell'am
bito della mistica giudaica riferisce questo passo alla creazione della 
forma divina degli esseri umani, un'immagine caratterizzata dal
la perfezione, dalla quale essi si sarebbero allontanati in seguito al 
peccato. La riflessione protologica gnostica, invece, ascrive quan
to si narra nei primi tre capitoli della Genesi alla cosmogonia infe
riore, opera dell'arconte-demiurgo Ialdabaoth; in questa prospet
tiva le espressioni di Gen 1,26-27 sono funzionali a individuare il 
ruolo che il dio trascendente ha nella creazione degli esseri umani 
attribuita all'arconte demiurgo. Nell'Apocrifò di Giovanni si nar
ra, infatti, che, al momento della creazione da parte di quest'ulti
mo, il dio supremo Metropater si manifesta nel cielo inferiore con 
fattezze antropomorfe, affinché l 'uomo sia modellato sulla sua 
immagine luminosa. Questo mito spiega che l'esistenza umana 
è improntata a due diverse "immagini": quella del dio supremo e 
trascendente, che viene definita 21 KWN, e quella del demiurgo Ial
dabaoth, chiamata El NE. Sulla base dell'occorrenza di questi due 
termini in 1h 84, e dell'interesse di 1h 83 per il tema della luce, 
lo studioso tedesco Popkes (2007) ha recentemente fornito un'in
terpretazione di questi due detti basata sull'antropologia gnostica, 
individuando al contempo in essi la prova dell'appartenenza di 1h 
a tale ambito storico-religioso. Tuttavia la possibilità di cogliere 
un riferimento a un mito dalla trama così elaborata, quale è quel
lo narrato dall'Apocrifò di Giovanni, nell'occorrenza in 1h 83 e 
84 di termini così comuni quali 21 KWN e E l NE e del motivo del
la "luce", non appare immediata. Le osservazioni di Popkes atti
rano nondimeno l'attenzione sulla possibilità che il testo di 1h 
83 e 84 abbia subito alcuni adattamenti redazionali in seguito al 
suo accostamento all' Apocrifò di Giovanni, che lo precede all'in
terno di NHC Il. Di per sé, però, il lessico e i temi in essi toc
cati sono conformi al materiale di ascendenza mistica inglobato 
nella collezione, che non presuppone necessariamente un'origine 
gnostica. L'ambito più pertinente sembra piuttosto da ricercare 
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nell'esegesi di Gen 1,26-27 condotta negli ambienti mistici giu
daico-ellenistici e, in particolare, alessandrini (cfr. DeConick, 
1996; 2001). 

Th 83 presenta un andamento piuttosto tortuoso, ma il suo sen
so si chiarisce se si individuano al suo interno due segmenti che 
esprimono concetti distinti. Il primo (83,1) riprende l'idea, espres
sa in Th 24,3, che gli esseri umani custodiscono dentro di loro una 
luce che emana dal Padre (cfr. anche Th 50,1) e che, pertanto, è in
distinguibile dalla luce del Padre. Nel secondo segmento (8p) si 
afferma, invece, che, per quanto riguarda il Padre stesso, le cose 
stanno diversamente: egli non si manifesta mediante un'immagi
ne simile a quelle che identificano gli uomini, in quanto la luce che 
egli emana rende impossibile coglierne qualunque rappresentazio
ne definita. Si allude qui al Kavod divino, la manifestazione del
la sua gloria: l'unica forma della divinità che gli esseri umani pos
sono percepire. Questo detto contiene, dunque, un insegnamento 
p rettamente mistico, relativo ali' incontro con la divinità, che l'a
sceta è chiamato a sperimentare nella visione: questi vedrà la pro
pria immagine interiore perfetta (cfr. Th 84) e contemplerà la glo
ria del Padre, ma senza distinguere i contorni della sua immagine. 

84. Prosegue la riflessione su Gen 1,26-27 avviata nellogos prece
dente. La «figura» (E l NE), la cui vista è considerata un'esperien
za gratificante dagli esseri umani (84,1), corrisponde alla loro ap
parenza corporea, nata in seguito al peccato. Difficile è stabilire a 
quale situazione concreta si alluda, se al vedere la propria parven
za in una riproduzione pittorica, plastica, speculare, o, più ideali
sticamente, nella parte di sé riconoscibile in un altro essere uma
no (cfr. Plisch, 2008, p. 193). L'«immagine» (1 KmN) preesistente, 
immortale e invisibile agli occhi umani (84,2) è invece quella crea
ta direttamente da Dio (cfr. Th 83), che non si può cogliere con 
l'esperienza sensoriale comune, ma solo attraverso una condivi
sione estatica. Ali' interno dei circoli mistici giudaici era diffusa la 
convinzione che l'individuo, una volta arrivato a un certo grado 
dell'esperienza estatica, si sarebbe trovato a contemplare la propria 
immagine eterna, perfetta e celeste, creata da Dio, che si riteneva 
fosse stata irrimediabilmente compromessa in seguito al peccato 
di Adamo (cfr. DeConick, 1996, pp. 157-72). La visione di questa 
immagine provoca sofferenza poiché è per l'individuo un'esperien-
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za trasformativa, che incide profondamente sull'insieme della sua 
persona quale tappa decisiva nel cammino di purificazione. 

85. La riflessione di carattere mistico avviata nel l. 83 si concentra 
ora sulla figura mitica del protoplasto, che è un motivo caratteri
stico delle unità letterarie secondariamente inglobate nella colle
zione (cfr. DeConick, 2005, pp. 185-91). Allo stesso modo, tipica di 
questa fase compositiva è la formula [NE'lN~XI] t n[ E] ~N MnMOY 
(«non avrebbe gustato la morte»; cfr. Th 1). 
A colui che procede nella via della salvezza attraverso l'ascolto 
delle parole di Gesù è conferito uno statuto superiore a quello di 
Adamo. Questi «è nato da una grande potenza e da una grande 
ricchezza» in quanto reca impressa in sé l'immagine del Padre e 
ha ricevuto direttamente da lui il soffio vivificante. Si è inoltre ri
cordato più volte come la figura del protoplasto, antecedentemen
te alla caduta, fosse ritenuta un essere perfetto in quanto indiviso. 
A tale modello si deve conformare il fedele, tendendo al recupe
ro dell'armonia originaria con il creatore, alla ricomposizione del
l 'unità, ali' annullamento della divisione tra i generi, da realizzare 
mediante il rifiuto della procreazione. Ma - si afferma - attraver
so l'esercizio della rinuncia e dell'ascesi, esso potrà raggiungere 
una condizione superiore a quella di Adamo stesso, il quale subì le 
conseguenze della rottura della sua originaria armonia intrinseca 
andando incontro al peccato e alla morte; una volta riconquistato 
da parte dei credenti, questo statuto di perfezione, invece, non sa
rà più passibile di corruzione. 

86. Dopo l'intermezzo di carattere mistico costituito dai ll. 83, 84 

e 85, incontriamo nuovamente un detto più vicino alla tradizio
ne sinottica. Esso è conosciuto, attraverso Q, da Mt e Le, che ne 
trasmettono una forma molto simile: «Le volpi hanno tane e gli 
uccelli del cielo (hanno) nidi, ma il figlio dell'uomo non ha dove 
posare il capo» (Mt 8,20; Le 9,58). I possessivi che presenta la ver
sione di Th sono idiomatici e si trovano anche nelle versioni cop
te di Mt 8,20 e Le 9,58, pertanto non vanno considerati come par
te del soggiacente testo greco. Per il resto, né Mt né Le aggiungono 
alcun elemento proprio al detto di Q, quindi risulta molto diffi
cile individuare rapporti di dipendenza letteraria tra questi e Th 
86 (Patterson, 1993, p. 61). Nella versione di Th, il detto è amplia-
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to con la coda «e riposare». In Th, il «riposo» e il <<riposare» so
no espressioni generalmente connotate in senso soteriologico (cfr. 
ll. 2.; so; SI; 6o; 90); questa valenza viene enfatizzata soprattutto nel
la speculazione mistica della fase compositiva secondaria (ll. so; SI; 

6o). Qui, tuttavia, nella negazione dell'esistenza di un luogo do
ve l'essere umano possa riposare, vanno piuttosto riconosciute una 
ripetizione e una chiosa del concetto espresso da «posare il capo»; 
diversamente, infatti, il detto affermerebbe il contrario di quanto 
si dice in Th so e 6o, dove ai fedeli è prospettato il riposo in Dio: 
questa coda sembra, dunque, essere uno sviluppo arcaico, di per sé 
privo di una valenza soteriologica e tanto meno indicativo di una 
tendenza gnosticizzante (Patterson, I993, pp. 6I e 133). 

L'espressione «figlio dell'uomo» (l. 86,2.) deriva da un originale se
mitico indicante l'essere umano: solo in un momento successivo, a 
partire dalla seconda parte del I secolo, essa diventa un titolo cristo
logico (Koester, I982., pp. 147-9). Il detto di Th 86; Mt 8,2.0; Le 9,s8, 

dunque, è nato come massima sapienziale relativa alla differenza tra 
gli esseri umani e gli animali. Alcune versioni rendono esplicito il si
gnificato originario dell'espressione traducendola «human being» 
(Valantasis, 1997, p. 166; DeConick, 2.006, p. 2.s1) o «person» (Pat
terson, 1993, p. 133). 

Sulla scia di Theissen (I973), che riconduce il detto di Q al radica
lismo itinerante, Patterson (I993, pp. I33-4) riconosce la pertinenza 
di Th 86 al medesimo ambito, nel quale la precarietà sociale non co
stituisce un accidente, bensì è programmaticamente funzionale al
l'annuncio. DeConick (wo6, p. 2.s2.) condivide questa lettura pur 
sottolineando l'intenzione universalistica del detto: nel contesto del
l'annuncio apocalittico esso non riguarda soltanto i predicatori del
la parola, ma costituisce un invito, rivolto a tutti coloro che li ascol
tano, a riporre la propria fiducia nell'avvento del regno e a non fare 
affidamento su ciò che nel mondo è considerato fonte di sicurezza e 
stabilità. Con il mutamento ermeneutico significato dalle espansio
ni costituite dai ll. 83, 84, 85 e 87, entro cui il detto viene a trovarsi, 
esso assume una più marcata connotazione ascetica e diventa un mo
nito sulla necessità dell'isolamento dali' ambito domestico. 

87. Questo logos è costituito da due segmenti la cui struttura è ba
sata sulle forme T~)l.~l nmpoc (derivato da T~)l.~lnE l poc, «mise
rabile») e E l O) E («dipendere»). Una variante si incontra in Th II2., 
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dove però ricorre la forma OYOE l («guai») e si stabilisce una bipo
larità tra C~PI («carne») e tYXH («anima»). Qui la contrapposi
zione tipicamente platonica tra CmM~ («corpo») e 'tYXH viene 
introdotta soltanto nel secondo segmento, mentre più oscuro ri
mane Th 87,1, dove si parla di due corpi. Grant e Freedman (1960, 
p. 172) vi hanno colto un'analogia con Le 9,6o («Lascia che i mor
ti seppelliscano i loro morti»), intendendo l'espressione «corpo 
che dipende da un corpo» come riferita a un individuo che vuo
le dare sepoltura a un cadavere, e leggendovi un invito per il fede
le a sciogliere ogni tipo di legame sulla terra. Nulla, tuttavia, del 
contesto di quel passo lucano trapela qui. Secondo Ménard (1975, 
pp. 188-9), l'espressione alluderebbe all'unione sessuale, ma questa 
lettura diventa problematica allorché si passa a considerare il se
condo segmento, a meno che non si consideri l'anima che dipen
de dai due corpi come la nuova vita generata in seguito all'unione 
di quelli. Sembra più lineare intendere il secondo corpo di Th 87,1 
come il mondo, sulla base del/. So, dove vi è una corrispondenza 
di questi due elementi, e del l. s6, dove il mondo viene equipara
to a un cadavere. Th 87,2 esprimerebbe, così, una condanna dell'a
nima dell'essere umano che dipende dal corpo e, in second'ordi
ne, dal mondo, ossia è totalmente invischiato nella carnalità. A 
proposito di questo dualismo, Uro (wo3, pp. 58-61) indica un am
pio repertorio di esemplificazioni che inducono a riconoscervi l'e
spressione di una particolare concezione, sviluppata in età elleni
stica e raccolta dal contemporaneo Plutarco, secondo la quale il 
rapporto tra le due entità, fisica e spirituale, all'interno dell'essere 
umano, si traduce in una profonda interdipendenza: non solo l'a
nima può svolgere una funzione di guida nei confronti del corpo, 
ma l'attività della parte fisica della persona, a sua volta, ha con
seguenze, in positivo o in negativo, sulla sfera spirituale. Per ap
prezzare appieno la forza espressiva di Th 87 occorre inoltre con
siderare che E l O)€ non esprime semplicemente un rapporto di 
dipendenza, ma allude a una sofferenza profonda, paragonabile 
a quella provocata da una crocifissione: nelle versioni copte di Mt 
20,19; Mc 15,14; Le 23,39; At 2,23; Gal5,24; Eb 6,6 €10)€ traduce, 
infatti, il greco <Hctup6w («crocifiggere»; cfr. DeConick, 2006, p. 
253). Una concezione analoga a questa viene descritta da Clemente 
Alessandrino in strom. 2,20; 5,14: l'incarnazione dell'anima in un 
corpo è vista come causa di sofferenza e agonia per l'anima stes-
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sa, che, "inchiodata" al corpo, subisce continuamente gli attacchi 
dalle passioni provenienti dall'esterno, dal mondo. 

88. Il plurale del prestito dal greco MT€.\OC («angelo») non in
dica qui entità intermediarie tra la sfera divina e l'umanità, ben
sì, alla lettera, i «messaggeri». Un uso già anticotestamentario at
testa una corrispondenza tra i ruoli dei messaggeri, o "angeli", e 
dei "profeti" (2Cr 36,15-16; ls 44,26; Ag 1,12-13). Lo stesso Giovan
ni Battista viene definito quale «profeta» e «angelo», nel senso 
di "messaggero", in Mt II,9-10 e Le 7,26-27: «Ma che cosa siete an
dati a vedere? Un profeta? Sì, vi dico, anche più di un projèta. Egli 
è colui del quale è scritto: "Ecco io mando il mio messaggero (Tòv 
tX)')'EÀOV fLOU) davanti a te, che preparerà la tua via davanti a te"» 
(cfr. MI 3,1). Analogamente in Le 9,52 il termine che indica gli in
viati di Gesù in un villaggio samaritano per preparare il suo arri
vo è èt)')'EÀOl. 

L'accostamento di messaggeri e profeti in Th 88 ricorda quello tra 
apostoli e profeti di Didache II,3 (vide infra) e mostra la pertinen
za di questo logos alle istruzioni che regolano i rapporti tra i nuclei 
comunitari residenziali e i missionari itineranti (Plisch, 2008, p. 
198). Il fatto che in questa espressione si presuppongano comuni
tà stanziali permette forse di collocare il suo ambiente vitale nel
la seconda metà del 1 secolo (DeConick, 2006, p. 255). I testi for
niscono diverse indicazioni su come veniva affrontata la questione 
del sostentamento degli apostoli itineranti: Paolo dice di conosce
re una disposizione del Signore secondo la quale «coloro che an
nunciano il vangelo devono vivere del vangelo», ma personalmen
te rinuncia a tale diritto, preferendo guadagnarsi di che vivere con 
il lavoro delle proprie mani (1Cor 9,14-15). In Mt e Le viene avalla
to un sistema per cui nell'ambito comunitario ci si deve fare carico 
dei missionari: «In qualunque città o villaggio entriate, informa
tevi se vi è una persona degna e lì rimanete fino alla vostra parten
za» (Mt IO,II); «Rimanete in quella casa, mangiando e bevendo 
di quello che hanno, perché l'operaio è degno della sua mercede» 
(Le 10,7). I capp. II-13 della Didache sono indicativi degli eccessi 
che tali situazioni potevano produrre e della conseguente necessi
tà di regolamentare la permanenza dei missionari nelle singole co
munità. In particolare, si veda II,3-6: «E riguardo agli apostoli e 
profeti, agite secondo il precetto del vangelo. Ogni apostolo che 
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viene a voi sia accolto come il Signore, ma egli non si fermi che un 
giorno, o, se necessario, anche un secondo giorno. Se però si fer
ma tre giorni è un falso profeta. Quando poi un apostolo se ne va, 
non prenda nulla se non pane (sufficiente) finché giunga al luogo 
dove passerà la notte; ma se egli chiede denaro è un falso aposto
lo». In Th 88 viene formulata una norma che riflette un punto di 
vista più vicino a quello dei predicatori itineranti. I missionari e i 
profeti offrono alla comunità l'annuncio della parola di Gesù, con 
il beneficio dell'arricchimento spirituale che ne discende (88,1); in 
cambio la comunità deve offrire loro ciò che è nelle sue possibilità 
(«ciò che avete nelle vostre mani»), ossia vitto e alloggio (88,2). La 
seconda parte di 88,2 («Dite a voi stessi: "In quale giorno verran
no e riceveranno ciò che spetta loro?"») è un commento alla regola 
precedentemente esposta e puntualizza che le comunità devono es
sere previdenti: devono organizzare l'accoglienza e il sostentamen
to dei missionari prima che questi si presentino e mostrarsi sollecite 
nell' offrirglielo senza attendere che venga richiesto. 

89. Mt e Le riportano due versioni alternative di questo detto tra 
le invettive contro i Farisei e gli scribi, che inseriscono in conte
sti indipendenti: in Mt Gesù le pronuncia nel tempio di Gerusa
lemme poco prima del discorso escatologico (23,1-32), mentre in 
Le l'occasione è data da un pranzo nella casa di un fariseo in Ga
lilea (u,37-52). Si ritiene che le due versioni sinottiche derivino da 
un medesimo detto contenuto nella fonte ~ anche se, oltre alla 
diversa collocazione, esse differiscono nella forma: «Guai a voi, 
scribi e Farisei ipocriti, che purificate l'esterno della coppa e del 
piatto, mentre all'interno sono pieni di rapina e d'intemperanza. 
Fariseo cieco, purifica prima l'interno della coppa affinché anche 
l'esterno sia purificato!» (Mt 23,25-26); «Ora, voi Farisei purifi
cate l'esterno della coppa e del vassoio, ma il vostro interno è pie
no di rapina e d'iniquità. Stolti! Colui che ha fatto l'esterno non 
ha fatto anche l'interno? Piuttosto date in elemosina quello che 
c'è dentro, ed ecco che tutto è puro per voi» (Le u,39-41). La fra
se «lavate l'esterno della coppa» in Th 89,1 si avvicina a Mt 23,25 

e Le u,39; il detto tommasino non parla, però, né di ~~piatto» né 
di «vassoio»; inoltre manca della descrizione dell'«interno», che 
Mt e Le riferiscono ai Farisei, «pieni di rapina e d'intemperanza 
(o iniquità)». Th 89,2 si allinea con Le ll,40, anche se la formula-
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zione della domanda retorica non coincide letteralmente. Rispet
to a Le II,40, si deve notare, però, l'assenza dell'epiteto «stolti», 
sostituito dalla forma «non capite che», e il ribaltamento dell'or
dine di «esterno» e <<interno». Inoltre, in 1h 89 non c'è nulla di 
corrispondente a Le II,41. Per una discussione dettagliata dei pa
ralleli rinvio a Patterson (1993, pp. 62-3); qui sia sufficiente osser
vare, con Koester (1990a, pp. 91-2), che, da un punto di vista criti
co-formale, l'assenza degli sviluppi propri a Mt e Le («guai a voi», 
«ipocriti», «e del piatto», «e del vassoio», «mentre all'interno 
sono pieni di rapina e d'intemperanza», «ma il vostro interno è 
pieno di rapina e d'iniquità», «stolti») consente di riconoscere in 
1h 89 l'attestazione di una tradizione anteriore alla redazione di 
Mt e Le, e forse anche a Q. 
Il background del detto è costituito dalla riflessione sulle norme 
di purità tradizionali. Contrariamente a quanto viene insegnato 
nella Mishna Kelim (25,1,7-8), che suddivide la coppa in tre par
ti (l'esterno, l'interno, il manico), ciascuna delle quali deve essere 
lavata separatamente affinché ottenga lo status di purità indipen
dentemente dalle altre, in questo detto si afferma che la purifìca
zione del solo interno fa sì che tutto l'oggetto possa essere dichia
rato puro. Nella seconda parte del detto viene spiegato che non si 
può considerare l'esterno della coppa come differente dali' inter
no, poiché tale distinzione è estranea a colui che l'ha fabbricata. Si 
riflette qui una prassi relativa alla purifìcazione delle stoviglie in di
saccordo con l'usanza tradizionale. La purifìcazione della sola parte 
interna ha implicazioni sulle abluzioni delle mani (con le quali vie
ne a contatto la parte esterna): se la parte esterna non deve essere pu
rificata, non è necessario ricorrere alle abluzioni delle mani. Non si 
tratta, però, soltanto di una questione pratica: alla base di questo 
orientamento vi è una radicale presa di posizione nella questione le
galistica, che consiste nell'interiorizzazione delle norme di purità, in 
maniera analoga a quanto avviene per quelle sul digiuno, la preghie
ra, l'elemosina (ll. 6; 14; 104), il sabato (l. 27), la circoncisione (l. 53). 
Si tratta di una concezione totalizzante per cui l'individuo è chia
mato ad abbandonare la logica formalistica tradizionale per attener
si a un ideale di purità che si riflette su ogni aspetto dell'esistenza; 
sul piano della pratica religiosa essa si traduce, quindi, in un rigori
smo che, esaltando il valore della perfezione spirituale, è prodromico 
a forme di ascetismo compiuto (cfr. Kim, 2007, pp. 404-5). 
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90. Il termine di raffronto è dato da Mt II,2.8-3o: «Venite a me, voi 
tutti, che siete affaticati e oppressi, e io vi foro riposare (àvctnctvO"w 
Ù!laç). Prendete il mio giogo sopra di voi e imparate da me, poiché 
sono mite e umile di cuore, e troverete riposo (eùp~O"ETE àvanctuO"tv) 
per le vostre anime. Il mio giogo infatti è buono e il mio carico 
leggero». L'ipotesi secondo la quale Th 90 sarebbe una versione 
abbreviata e gnosticizzante di questo passo non regge all'analisi 
letteraria: lo stesso Schrage (1964, pp. 172.-3) ha riconosciuto che 
non sussistono prove di tale dipendenza, vista la difficoltà che si 
incontra nel giustificare le parti mancanti rispetto ad esso. Poiché 
si tratta di un detto che, tra i sinottici, è proprio al solo Mt, in esso 
non è possibile distinguere con sicurezza i tratti redazionali dal
la forma preesistente; nulla impedisce, dunque, che la versione di 
Th 90 possa derivare direttamente da quest'ultima, senza la me
diazione di Mt (Sieber, 1966, p. 139). A questo proposito, Patter
son (1993, p. 64) fa notare che Mt, con ogni probabilità, ha cono
sciuto il detto come una tradizione isolata, poiché lo integra in 
un breve discorso tratto da Q (Mt II,2.5-2.7; cfr. Le 10,2.1-2.2.); in 1h 
non vi è traccia di questo discorso, il che va a riprova del fatto che 
il detto, circolante autonomamente, gli sia giunto per una via in
dipendente. 
Gli antecedenti di questa formulazione vanno ricercati all' inter
no della tradizione sapienziale, in passi come Sir 2.4,18-19, dove è 
la Sapienza a parlare (~~Avvicinatevi a me, voi che mi desiderate, e 
saziatevi dei miei prodotti. Poiché il ricordo di me è più dolce del 
miele, il posseder mi più dolce del favo del miele»), e Sir 51,2.3-2.6, 

dove è !'«istruzione» a essere trattata con parole simili da Ben 
Sirah («Avvicinatevi, voi che siete senza istruzione, prendete di
mora nella mia scuola. [ ... ] Sottoponete il collo al suo giogo, ac
cogliete l'istruzione»), mentre in Sir 6,2.8 viene prospettato il 
conseguimento del «riposo» nella Sapienza. L'espressione «tro
verete riposo per le vostre anime» si trova nel testo ebraico di Ger 
6,16. Mentre l'esegesi giudaica tradizionale associa il «buon gio
go» della Sapienza alla Torah, in Mt II,2.8-30 e 1h 90 il giogo è 
identificato con la sequela degli insegnamenti di Gesù in prospet
tiva di una sostituzione della stessa legge. Nella tradizione più ar
caica confluita in Th questa idea è funzionale al messaggio apo
calittico che impone una scelta radicale in favore del discepolato. 
Con il progressivo slittamento degli orientamenti comunitari ver-
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so una prospettiva ascetica è probabile che nel <<giogo buono» e 
nella «signoria dolce» si sia identificata l'opzione rinunciataria e 
continente, e che si sia enfatizzato il riferimento all'anapausis qua
le statuto salvifico da ottenere attraverso l'ascesi. 

90,2 .• \Y~N.wn~CIC va corretto in ~Y~N~n~YCIC (Guillaumont 
et al., 1959, p. 46; Layton, 1989, p. 86). 

91. Gli interlocutori di Gesù in questo breve scambio di battu
te non vengono indicati; può trattarsi dei discepoli o di perso
ne esterne al gruppo; in quest'ultimo caso accadrebbe qualcosa 
di simile agli episodi dei sinottici in cui alcuni antagonisti met
tono alla prova Gesù chiedendogli segni (Mt 12,38-42; 16,1; Mc 
8,1I-I2; Le 11,16.29-32) e a Gv 6,30, dove un'analoga richiesta, al
la quale è subordinata la possibilità di credere in Gesù, viene dalla 
folla. L'interesse cristologico del primo segmento, simile a quello 
che emerge in altre sezioni dialogiche (cfr. !l. 13; 43,1; 61,2), con
sente di collocarlo tra gli sviluppi secondari, mentre Th 91,2 appar
tiene verosimilmente alla tradizione più antica (DeConick, 2006, 
p. 26o). Il suo carattere arcaico è confermato dal parallelo che si 
trova in Q, che Mt e Le riportano in due versioni piuttosto diffor
mi: «l Farisei e i Sadducei si avvicinarono per metterlo alla prova 
(n~;tpa~ovnç) e gli chiesero che mostrasse loro un segno dal cielo. 
Ma egli rispose: "Quando si fa sera, voi dite: 'Bel tempo', perché il 
cielo rosseggia, e al mattino: 'Oggi tempesta', perché il cielo è ros
so scuro. Sapete dunque discernere (otctKpivetv) l'aspetto del cielo 
e non sapete discernere i segni dei tempi?"» (Mt 16,1-3); «Diceva 
dunque alle folle: "Quando vedete una nuvola salire da ponente, 
subito dite che viene la pioggia, e così accade; e quando soffia il 
vento da Sud dite che farà caldo, e accade. Ipocriti! Sapete giudi
care (ooJCLflct~m) l'aspetto della terra e del cielo: perché non sape
te giudicare questo momento?"» (Le 12,54-56). In Th 91,2 manca 
la parte corrispondente a Le 12,54-55 (Mt 16,2b-3 è probabilmen
te un'armonizzazione, viene infatti omessa da molti manoscritti), 
ma compare una frase assente nei sinottici: «ma colui che vi sta di 
fronte non l'avete riconosciuto». Th 91,2 si accorda, poi, con Le 
nel particolare «della terra» (Le 12,55), mentre non riporta «al
le folle» (Le 12,54) e «ipocriti» (Le 12,56), che sono forse tratti 
redazionali. Rispetto a Mt 16,1, come abbiamo visto, manca la ca-
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ratterizzazione degli interlocutori come Farisei e Sadducei, che è re
dazionale. Le tre versioni divergono, inoltre, nella scelta del verbo del
la sentenza: Òtctxpivw in Mt 16,3; ÒoXLfUt~w in Le 12,56; il prestito dal 
greco 7tEtpa~w in 1h 91,2 (che è usato anche da Mt ma in 16,1). Queste 
difformità suggeriscono l'indipendenza delle tre tradizioni (cfr. Pat
terson, 1993, p. 65; Plisch, 2008, p. 205; DeConick, 2006, p. 261). 

Rispetto ai paralleli sinottici, il detto tommasino ha una più evi
dente impronta cristologica, non solo per la domanda inizia
le, che lo orienta da subito in tale senso, ma per la frase «ma co
lui che vi sta di fronte non l'avete riconosciuto» (tuttavia, secondo 
Nordsieck, 2004, p. 325, bisognerebbe tradurre «ma cio che vi sta 
di fronte non l'avete riconosciuto»). Osserviamo, però, che, come 
già nei ll. 13 e 43, la richiesta inerente l'identità di Gesù viene di
sattesa. Invece di presentare una definizione sul modello «lo so
no» (cfr. 1h 77) o un'affermazione in prima persona sulla sua mis
sione nel mondo (Th 10; 16; 17; 23; 28; 30; 62; 71), Gesù stigmatizza 
l'incapacità degli astanti di comprendere la sua identità e il « mo
mento presente» (come in Le 12,56, mentre in Mt 16,3 si parla di 
«segni dei tempi»). Il vocabolo utilizzato è il greco xcttp6ç, che in
dica il momento favorevole, decisivo e irripetibile, connesso, evi
dentemente, con la presenza di Gesù nel mondo. Si tratta, dunque, 
di un elemento che indirettamente rivela l'identità messianica di 
Gesù e la portata escatologica del suo messaggio: mentre incombe 
il compimento escatologico, egli offre agli uomini la possibilità di 
convertirsi o perire. Il regno sta per essere instaurato con potenza: 
è necessario accogliere il messaggio di Gesù e modificare radical
mente la propria esistenza. 

92. La sequenza dei ll. 92-94 risulta in parte analoga a Mt 7,6-

8, dove però c'è una diversa disposizione: «Non date ciò che è 
santo ai cani e non gettate le vostre perle davanti ai porci, per
ché non le calpestino con le loro zampe e poi si voltino per sbra
narvi. Chiedete e vi sarà dato; cercate e troverete; bussate e vi sa
rà aperto; infatti chi chiede ottiene, chi cerca trova e a chi bussa 
sarà aperto». Le non ha un detto corrispondente a Mt 7,6 ma si 
accorda con Mt 7,7-8 in 11,9-10. Il diverso ordine e le difformità 
formali tra 1h 93 e Mt 7,6-8 scoraggiano dal dedurre un rappor
to di dipendenza letteraria. Piuttosto, si tratta di adattamenti in
dipendenti dell'espressione proverbiale, in origine autonoma, re-
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lativa al cercare e trovare. Il caso di Th 92,1 e 94,1, dove essa viene 
declinata nelle due formulazioni «cercate e troverete» e «colui 
che cerca trova>>, sembra attestare forme residuali della trasmis
sione orale, nel cui ambito è avvenuta l 'espansione costituita dai 

ll. 92,2 e 93· 
Se appare condivisibile l'ipotesi di DeConick (2006, p. 262) se
condo la quale con Th 92,1 si apriva un discorso parenetico, il 
quinto identificabile nell'ambito del nucleo originario (si noti 
che anche in Th 2,1, con cui inizia il primo discorso identificato 
dalla studiosa, c'è un invito a cercare), dal punto di vista storico
formale il l. 92,2 va però considerato come uno sviluppo seconda
rio (è assente, infatti, nelle versioni del detto sul cercare e trovare 

di Th 94 e Q; cfr. Patterson, 1993, p. 19). Mentre Th 92,1 ha un ri
scontro nei sinottici, in questo segmento troviamo un'espressione 
assonante con alcuni passi di Gv 16, dove Gesù allude a cose prece
dentemente non disvelate: «Ma io vi ho detto queste cose perché, 
quando giungerà la loro ora, ricordiate che ve ne ho parlato. Non 
ve le ho dette dal principio perché ero con voi» (Gv 16,4-5); «E in 
quel giorno non mi domanderete nulla [ .. .]. Finora non avete chie
sto nulla nel mio nome. Chiedete e otterrete, perché la vostra gio
ia sia piena» (Gv 16,23b-24); «Dicono i suoi discepoli: "Ecco, ora 
parli apertamente e non usi alcuna similitudine. Adesso sappiamo 
che sai tutto e non hai bisogno che alcuno ti interroghi. Per que
sto crediamo che sei uscito da Dio"» (Gv 16,29-30). Simili punti di 
contatto con Gv sono indicativi del fatto che, a un certo punto del
la sua storia, la traiettoria tommasina si incontra e si interseca con 
quella giovannista. 
L'espansione di Th 92,2 fornisce una chiave ermeneutica parti
colare al detto sul cercare e trovare, attribuendo al primo ver
bo il senso di «chiedere», «domandare» (Plisch, 2008, p. 207), 
che lega strettamente la ricerca del singolo al messaggio di rivela
zione offerto da Gesù. Il medesimo tema viene trattato in Th 38, 
che pure presenta forti analogie con Gv: «Molte volte avete de
siderato ascoltare questi detti che io vi dico, e non avete altri da 
cui ascoltarli. Ci saranno giorni in cui voi mi cercherete ma non 
mi troverete» (cfr. Gv 7,34; 8,21; 13,33; 16,19). In entrambi i casi, 
pur mediante opposti esiti letterari, si mette in evidenza il manca
to sincronismo tra i discepoli (e, attraverso l'attualizzazione reto
rica, gli ascoltatori) e Gesù. L'intento è di ribadire la necessità del-
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la costanza nel cercare, evidenziata fin da Th 2, dove si invitava a 
non desistere fino al coronamento degli sforzi. 

93· Il manoscritto non riporta la consueta formula introduttiva 
«dice GesÙ» (cfr. ll. 27 in NHC Il; 101). Questa unità letteraria 
va raffrontata con Mt 7,6, rispetto a cui, però, presenta una sud
divisione in due cola paralleli. In Mt il primo è privo dello svilup
po che prospetta quanto può succedere a ciò che è santo se offerto 
ai cani, mentre il secondo, relativo alle perle date ai porci, presenta 
una coda ipertrofica: «perché non le calpestino con le loro zampe 
e poi si voltino per sbranarvi». Altre versioni si trovano in Dida
che 9,5 (solo il detto relativo a ciò che è santo) e nel Vangelo secondo 
Basilide citato da Epifania (pan. 24,5,2). 

Le due espressioni proverbiali si originano sullo sfondo delle nor
me rituali giudaiche: «ciò che è santo» (l. 93,1) si riferisce proba
bilmente alle carni degli animali sacrificati, che non vanno lasciate 
dove i cani le possano trovare. La connessione con l'ambito cultua
le, meno evidente per quanto riguarda le perle (l. 93,2), è comun
que richiamata per antitesi nell'evocazione dei porci, animali impu
ri secondo la legge mosaica. Nei testi delle origini cristiane queste 
espressioni vengono intese in senso metaforico. In Didache 9,5, ad 
esempio, il detto «Non date ciò che è santo ai cani» diviene il sup
porto di una norma che regola l'accesso al pasto eucaristico; ana
logamente Tertulliano citerà i due detti di Mt 7,6 in riferimento 
all'ammissione al battesimo (de bapt. 18). L'esegesi gnostica dei Naas
seni, secondo Ps.Ippolito, ref 5,8,33, vi coglie invece un insegnamen
to sulla necessità di astenersi dai rapporti sessuali. In Th (come anche 
in M t) il contesto non fornisce espliciti elementi per l'interpreta
zione; il modo più naturale di intendere queste parole in un ambito 
cherigmatico consiste nel riferirle alle modalità della proclamazione 
dell'annuncio stesso: la rivelazione offerta da Gesù non va trasmessa 
a chi non è degno (cfr. l. 62,1). Il detto è utilizzato con questa funzio
ne nelle Pseudoclementine (ree. 2,3; 3,1; cfr. DeConick, 2006, p. 264). 

93,2. La ricostruzione della lacuna è problematica: sono state 
proposte diverse congetture, tra cui ~0~[~Y] («ridurle a nulla»), 
~0~[XT€] (<<gettarle nel fango», Bethge, 1996, p. 541), ~0~[KM] 
(«farle a pezzi», Layton, 1989, p. 86 - con esitazione- e DeCo
nick, 2006, p. 264). 
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94· La ripresa del detto sul cercare e trovare, in una formulazio
ne alternativa rispetto a Th 92,1, è qui seguita dell'espressione pro
verbiale «A colui che bussa sarà aperto», che l'accompagna anche 
in Mt 7,8 e Le II,IO. La conformazione dei ll. 92-94 si spiega co
me frutto dell'aggregazione progressiva, avvenuta probabilmente 
nell'ambito della ripetizione orale, di elementi eterogenei (ll. 92,2; 
93) cristallizzatisi intorno ai detti «cercate e troverete» e «colui 
che cerca trova>> (ll. 92,1; 94,1). Una volta che gli originari discorsi 
parenetici risultano sviluppati nella forma attuale, nel continuum 
del testo questi inviti alla ricerca (ll. 2,1; 38,2; 92,1; 94,1) diventano 
una sorta di contrappunto che riemerge periodicamente, a ribadi
re l'importanza di una disposizione d'animo aperta alla compren
sione del messaggio di Gesù e tenace nel perseguirla nonostante le 
difficoltà che pone la sua realizzazione. 

95· Questa istruzione comunitaria si rifà al divieto mosaico di pre
stare denaro a interesse (Es 22,24; Lv 25,35-37; Dt 23,20). Altre 
fonti riferiscono un pronunciamento di Gesù sulla questione, ma 
in forme differenti: «Da' a colui che ti domanda, e a chi desidera 
da te un prestito non volgere le spalle» (Mt 5,42); «Da' a tutti quel
li che ti domandano, e a chi prende quanto è tuo non chiederlo in
dietro» (Le 6,30); «E se prestate a coloro da cui sperate di ricevere, 
che merito ne avrete? Anche i peccatori concedono prestiti ai pec
catori per riceverne altrettanto» (Le 6,34); «Da' a tutti coloro che 
ti domandano e non chiedere indietro, poiché il Padre vuole che 
dei propri doni sia dato a tutti» (Didache 1,5). Mentre Mt 5,42 e Le 
6,30 derivano da~ l'ascendenza di Le 6,34, che è il passo concet
tualmente più vicino a Th 95, è incerta: questo detto, piuttosto ela
borato dal punto di vista formale (si veda anche il versetto successi
vo), potrebbe venire da~ da una fonte propria a Le o essere frutto 
della redazione di Le stesso. Il raffronto di Le 6,34 con Th 95 indu
ce Koester (1990a, p. 90) a riconoscere nel secondo una formulazio
ne più primitiva, in particolare per l'assenza dello sviluppo «anche i 
peccatori concedono prestiti ai peccatori per riceverne altrettanto». 
L'insegnamento trasmesso è in linea con la diffidenza che questa 
collezione di detti manifesta nei confronti del denaro e dei beni 
materiali; si noti, però, che questo atteggiamento non sfocia anco
ra nell'indifferenza che sarà poi tipica dei testi gnostici, né in un 
netto rifiuto di ogni forma di attività economica. Qui, infatti, si ri-
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conosce il valore sociale dei beni economici, in virtù del fatto che 
consentono di aiutare chi è in difficoltà (cfr. Kim, 2007, p. 4ro). 

Questo detto vuole, dunque, invitare a un corretto uso del denaro, 
che deve andare a beneficio del prossimo e non diventare fonte di 
guadagno personale. Questa logica della gratuità e dell'aiuto disin
teressato si inscrive nella generale riformulazione dei valori sociali 
imposta dali' approssimarsi del regno annunciato da Gesù ed è par
te di quell'etica radicale che i suoi seguaci sono chiamati a osserva
re. N eli' ascetismo escatologico tommasino la spoliazione di sé stessi 
dai beni materiali è condizione necessaria per la sequela di Gesù. 

96. Inizia qui una breve sezione parabolica (ll. 96-98) incentrata 
sul «regno del Padre», che si impone quale tema principale del 
quinto e ultimo discorso appartenente al nucleo primitivo secon
do DeConick (wos, pp. 121-2). La similitudine del lievito nella 
pasta è conosciuta anche da Mt e Le, che la presentano in queste 
forme: «Un'altra parabola disse loro: "Il regno dei cieli è simile al 
lievito che una donna ha preso e ha nascosto in tre misure di fari
na perché tutta fermenti"» (Mt 13,33); «E ancora disse: "A che co
sa paragonerò il regno di Dio? È simile al lievito che una donna ha 
preso e ha nascosto in tre misure di farina, perché tutta fermen
ti"» (Le 13,20-21). 1h si accorda con Mt nel presentare la similitu
dine come un'asserzione, mentre Le usa una formula interrogativa 
che può derivare da Q o essere frutto dell'elaborazione redaziona
le (in tal caso Mt e 1h preserverebbero la forma più arcaica). Quali 
prove dell'indipendenza di 1h 96 dai sinottici, Patterson (1993, p. 
67) indica l'assenza della quantificazione della farina in «tre mi
sure» e, più in generale, il contesto fornito da Mt e Le, che, sulla 
scorta di Q, associano questa pericope alla parabola del granello di 
senapa (Mt J3,31-32; Le 13,18-19), presentata invece da 1h nel l. 20. 

Rimarchevole è il fatto che 1h stabilisca il paragone direttamente 
tra il regno del Padre e la donna, anziché il lievito (come nei sinot
tici); e una donna sarà la protagonista anche della parabola suc
cessiva. Come correttamente rileva Valantasis (1997, p. 177), ciò è 
possibile perché la nuova concezione dell'individuo proposta in 
1h riformula la contrapposizione tra i due sessi in un sostanzia
le terzo genere che li comprende entrambi, annullandoli: questo 
coincide sostanzialmente con il monachos, il solitario, l'individuo 
in continua trasformazione nel suo percorso di avvicinamento a 
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Dio avendo quale modello il protoplasto esente dalla divisione tra 
maschio e femmina. Ma il ruolo qui assegnato all'elemento femmi
nile può storicamente essere indicativo della tendenza inclusivista 
della missione per quanto riguarda la partecipazione delle donne 
alla vita comunitaria nel suo momento più alto, quello della com
mensalità (cfr. Th 6r). Al di là di questi aspetti, tuttavia, rispetto ai 
sinottici non ci sono differenze tali da modificare in maniera so
stanziale il senso di questa parabola. Non deve passare inosservata 
la scelta controcorrente, secondo la logica giudaica, del lievito quale 
elemento associato all'azione di Dio nel mondo e dunque, in ultima 
analisi, a Dio stesso, che rimane un unicum anche nelle fonti prato
cristiane (cfr. Mc 8,rs e paralleli, rCor 5,6-8, Gal 5>9, dove il lievito 
è visto nella consueta luce spregiativa). Di questo elemento vengono 
sfruttate le potenzialità concernenti il carattere misterioso del suo 
agire. Per mettere in rilievo il risultato dell'operazione descritta, an
ziché quantificare la farina (come fa Le) viene sottolineato il contra
sto tra la piccola quantità di lievito («Un po' [ KOYE l]») e i «grandi 
pani». L'effetto non è istantaneo: prima che risulti apprezzabile oc
corre tempo, tuttavia, alla fine, senza che se ne possa seguire l'azio
ne, il lievito avrà visibilmente trasformato la pasta. Questo agire è 
affatto simile a quello del regno, la cui presenza, pur essendo imper
cettibile, sprigiona un potere capace di trasformare il mondo. 

97· La seconda parabola dedicata al regno nel trittico di 1h 96-98 
ripropone quale protagonista una donna intenta a un'attività lega
ta alla vita domestica; anche qui, inoltre, si ha a che fare con un ge
nere di sussistenza, la farina. Questa narrazione dal grande fascino 
non ha paralleli nella tradizione protocristiana, ma indubbiamen
te si avvicina dal punto di vista formale al materiale sinottico; pro
prio questo suo sapore "arcaico" in passato ha indotto alcuni stu
diosi a considerarla una parola autentica di Gesù. L'immagine è 
quella, comune nelle culture medio-orientali, di una donna che, 
di ritorno da un mercato, porta una brocca, verosimilmente sul ca
po. Poiché nei manufatti ceramici il punto più a rischio di rottura 
è il manico, la situazione descritta è piuttosto comune; nel raccon
to, però, la rottura del manico produce nel contenitore una picco
la crepa, che origina una fuoriuscita continua ma tanto sottile che 
la donna non se ne accorge finché, una volta giunta a casa, non po
sa in terra la brocca ormai vuota. 
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Gli interpreti hanno spesso posto l'accento sulle implicazioni alle
goriche dell'opposizione pieno/vuoto, attribuendo al secondo ele
mento un significato connesso con la vanità del mondo o con l' as
senza (oppure la perdita) della gnosi salvifica, e sulla disattenzione 
della donna, leggendo così nella parabola un invito alla vigilan
za costante. La mancanza di avvedutezza della protagonista è, in 
effetti, enfatizzata nel terzo segmento («Ella però non lo sapeva, 
perché non si era accorta di ciò che era successo»), che, però, come 
rileva Plisch (wo8, pp. 214-5), ha l'aria di essere una glossa. Esso è 
infatti disarmonico rispetto al contesto dal punto di vista sintat
tico (presenta un differente tempo verbale) e ridondante da quel
lo compositivo, in quanto anticipa la conclusione della narrazione 
compromettendone l'efficacia. Th 97,3 è dunque indicativo del fat
to che a un certo punto la parabola è stata letta come un monito 
sulla necessità della vigilanza per evitare la perdita di beni interio
ri; in origine, tuttavia, lo scopo della narrazione sembra essere sta
to un altro. Dal punto di vista narratologico, prescindendo da Th 
97,3, il meccanismo di immedesimazione innescato dal genere pa
rabolico porta qui a suscitare nel pubblico lo stupore e la meravi
glia della donna quando si accorge che la brocca è vuota. Si tratta 
di un finale per certi versi aperto, in quanto origina diverse rifles
sioni (sulla disattenzione della donna, sulle cause della rottura del 
recipiente, sui luoghi in cui si è dispersa la farina ecc.), che scatu
riscono dalla disarmante scoperta. Se rapportato alla realtà che la 
parabola vuole rappresentare, il «regno del Padre», questo effet
to è analogo a quello descritto in Th 96 per il lievito, di cui non si 
percepisce l'azione ma solo lo stupefacente risultato finale. L'arrivo 
del regno è inaspettato e, al tempo stesso, ineludibile: sorprende e 
lascia sgomenti. Fin da Th 2 lo sbigottimento è presentato come 
un passaggio fondamentale nell'itinerario salvifico dell'individuo; 
le rappresentazioni metaforiche del regno di ascendenza apocalit
tica, poi, sottolineano i suoi molteplici risvolti in questo senso (cfr. 
Th 20; 57; 76; 82; I07; ro9). 

98. Come la precedente, anche questa parabola non ha paralleli 
nei sinottici pur mostrando una certa affinità con essi sul piano 
stilistico e formale. Il plot è piuttosto semplice: prima di uccidere 
un «potente», un uomo saggia la propria forza sferrando un col
po di spada contro una parete di casa; poi compie il delitto. Que-
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sta immagine violenta non è isolata né in Th né all'interno del
la tradizione sinottica (cfr. Th 16; Mt 10,34; Le 12,51; Le 14,31-32; 
Th 6s; Mc 12,1-12; Mt 21,33-44; Le 20,9-19). Nulla viene detto cir
ca le motivazioni dell'assassino o l'eventuale condotta del poten

te, tuttavia il prestito dal greco [.tE)'LO"Tétvoç (da [.tE')'L<rTav) che in
dica un personaggio influente o legato alla corte (cfr. Mc 6,21; Ap 
6,15; 18,23; Th 78), può far pensare a un contesto di opposizione a 
un'autorità politica (magari straniera) analogo a quello probabil
mente pertinente alla parabola dei vignaioli di Th 6s. Pur non es
sendo questo il suo scopo primario, infatti, la parabola tende a su
scitare nell'ascoltatore una certa empatia con l'assassino, del quale 
è posta sotto una luce positiva la determinazione nel preparar
si per l'azione che ha in animo di compiere. Ma l'evocazione di 
questo atto sovversivo non intende certo proporre un modello di 
comportamento, essendo finalizzata a descrivere l'avvento del re
gno. In maniera analoga a quei passi nei quali la venuta di Gesù è 
paragonata a quella di un ladro (1Ts 5,2; Mt 24,42-44 par. Th 21,5; 
Ap 3,3; 2Pt 3,10), qui è l'azione di un assassino a essere presa qua
le termine di confronto per l' instaurazione del suo regno. A diffe
renza, però, dei passi ricordati, dove la figura del ladro richiama a 
una vigilanza continua, qui la preoccupazione sembra essere un'al
tra. Si evidenzia, infatti, il carattere ineluttabile del regno, che giun
ge inesorabilmente e "a colpo sicuro", come una pugnalata fatale 
inferta da un sicario dalla mano resa infallibile dall'esercizio. E, co
me una pugnalata, il regno coglierà di sorpresa e avrà effetti stabili. 
Con questa immagine violenta, affidata alla riflessione del fedele, si 
chiude il breve ciclo di parabole iniziato in Th 96, che, in un pertur
bante crescendo, hanno evidenziato il mistero, la sorpresa e lo sgo
mento che accompagnano l'avvento del regno nel mondo. 

99· Questo episodio è presente anche nella tradizione sinottica 
(Mc 3,31-35; Mt 12,46-so; Le 8,19-21) e nel Vangelo degli Ebioniti 
(citato da Epifania in pan. 30,14,5); inoltre il detto di Th 99,2 (Mc 
3,34; Mt 12,50; Le 8,21) si trova in 2Clem. 9,11 e in Clem. Alex., ecl. 
20,3. La comparazione di questi testi produce un quadro piuttosto 
complesso del quale non è possibile qui offrire che alcuni scorci. 
Va affermato innanzitutto che, se lo schema appare costante - il 
detto di Gesù è preceduto da un'introduzione narrativa (Th 99,1; 
Mc 3,31-32; Mt 12,46-47; Le 8,19-20) -,ciascuna versione differisce 
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in più elementi e presenta sviluppi secondari. Rispetto a Th 99,1, 
dove sono i discepoli ad avvertire Gesù della presenza di sua ma
dre e dei suoi fratelli, gli altri testi sono meno precisi nel riferire 
da chi proviene l'osservazione: in Mc essa sembra venire dalla folla 
(«tutto intorno era seduta la folla, e gli dissero»), in M t è «qual
cuno», in Le e nel Vangelo degli Ebioniti si usano formule anco
ra più generiche («gli fu annunziato», «quando gli annunciava
no»). Mc e M t offrono, però, i resoconti più ricchi di dettagli: la 
contestualizzazione è particolareggiata («Giunsero sua madre e i 
suoi fratelli, e stando fuori, lo mandarono a chiamare. Tutto attor
no era seduta la folla, e gli dissero», Mc 3,31-32a; «Mentre egli par
lava ancora alla folla, sua madre e i suoi fratelli, stando fuori in di
sparte, cercavano di parlargli. Qualcuno gli disse», Mt 12,46-47a); 
il detto di Gesù è preceduto da una domanda retorica («Chi è mia 
madre e chi sono i miei fratelli?», Mc 3,33; Mt 12,48); e viene regi
strato anche il gesto compiuto da Gesù nel pronunciarlo («giran
do lo sguardo su quelli che erano seduti attorno», Mc 3,34; «sten
dendo la mano verso i suoi discepoli», Mt 12,49). Il frammento 
del Vangelo degli Ebioniti trasmesso da Epifania concorda con 
Mt su quest'ultimo particolare. Anche Le offre una precisa conte
stualizzazione narrativa («Un giorno andarono a trova do la ma
dre e i fratelli, ma non potevano avvicinarlo a causa della folla», 
Le 8,19), ma prosegue con un'esposizione più asciutta, e, come av
viene in Th, non integra nel detto di Gesù la domanda retorica di 
Mc 3,33 e Mt 12,48 e non riferisce alcun gesto. Il detto di Th 99,2 
ha una struttura più simile a Le 8,21 rispetto a quella bipartita di 
Mt 12,49-50 e Mc 3,35, ma condivide con Mt l'espressione «lavo
lontà del Padre mio» (priva però dell'espansione matteana «che 
è nei cieli»), accordandosi su questo particolare anche al Vangelo 
degli Ebioniti e a 2Clem., mentre Mc ha «la volontà di Dio» e Le 
«la parola di Dio». 
I punti di contatto di Th 99 con i suoi paralleli non riguardano 
mai elementi ascrivibili alle loro redazioni (Plisch, 2008, p. 218). 
Anche Th 99 presenta un'espansione secondaria, specificamen
te nel segmento 3: «sono questi che entreranno nel regno del Pa
dre mio» (DeConick, 2006, p. 273; Plisch, 2008, p. 217), che ha la 
funzione di esplicitare la valenza soteriologica di quanto afferma
to prima sui veri fratelli e la vera madre di Gesù, riconnettendolo 
al tema del «regno del Padre» trattato nelle precedenti parabole. 
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Non dissimilmente da quanto si può affermare per i sinottici, que
sta pericope ci riconduce al radicalismo sociale dei primi seguaci 
di Gesù. Nell'ambito di una missione che impone una netta re
scissione dei legami familiari, i vincoli sociali sono ridefiniti non 
più sulla base del sangue, ma dell'adesione al nuovo progetto comu
nitario, al cui interno le relazioni interpersonali obbediscono a una 
logica diversa da quella, fondamentalmente gerarchica, che è pro
pria all'oikos. Si tratta di un tema che emerge nel testo a più ripre
se e con sfaccettature diverse. In Th 55 e 101 la necessità di una so
stanziale riconfigurazione di questi legami è formulata nei termini 
di una norma che subordina l'esperienza del discepolato a un so
stanziale rifiuto dell'ambito domestico; Th 1 o 5 riafferma il caratte
re negativo di quest'ultimo, mentre in Th 16 è descritto il conflit
to interno all'oikos determinato dall'accettazione del messaggio di 
Gesù, lo stesso evocato in Th 31. È importante notare che, pur mu
tando il contesto sociologico, questo tema rimane centrale anche 
nell'ultima fase compositiva di Th, ove l'abbandono della famiglia 
è funzionale alla vita ascetica e ali' isolamento dal mondo. 

100. Anche questa pericope ha paralleli nei tre sinottici (Mc 12,13-

17; Mt 22,15-22; Le 20,20-26), i quali, però, offrono versioni più 
elaborate sul piano narrativo: oltre alla maggiore estensione del 
dialogo, si notino l'identificazione degli interlocutori di Gesù con 
i Farisei e gli Erodiani in Mc 12,13 e M t 22,15-16 e l'indicazione 
dell'iscrizione e dell'immagine presenti sulla moneta in Mc 12,16, 

Mt 22,20 e Le 20,24, donde prende spunto il detto di Gesù. Senza 
questi elementi l'episodio perde parte della pregnanza che ha nei 
sinottici, dove Gesù viene di proposito messo alla prova: egli pro
nuncia questo insegnamento nel tempio, in prossimità degli even
ti pasquali, quando l'ostilità dei suoi oppositori sta per esplodere 
nell'aperta conflittualità che determinerà la sua condanna amor
te. La questione che gli viene posta circa l'opportunità del paga
mento delle tasse all'autorità imperiale è insidiosa perché mira a 
coglierlo in fallo nei confronti di questa (nel caso di un pronun
ciamento contro il pagamento delle tasse) o nei confronti dei suoi 
connazionali, specie quelli meno propensi a un atteggiamento lea
lista (nel caso di un pronunciamento a favore del pagamento). La 
celebre formula «Rendete a Cesare ciò che è di Cesare e a Dio ciò 
che è di Dio» (Mc 12,17; Mt 22,21; Le 20,25) opera efficacemente 
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una separazione tra la sfera dell'obbedienza all'autorità politica e 
quella dell'obbedienza a Dio. 
La versione di 1h non sembra discendere da quelle sinottiche: la 
coincidenza tra 1h 100,1 e Le 20,22, segnalata da Schrage (1964, 
pp. 190-r), nel vocabolo q>6poç - (l)U>M rispetto a JC~'VO"oç usato in 
Mc 12,14 e Mt 22,17 per indicare le tasse, non è un forte indizio di 
dipendenza letteraria (Patterson, 1993, p. 69). 
Se 1h 100 rappresenta una tradizione autonoma, ciò comunque non 
vuoi dire che sia più vicino alla forma originaria del detto. In par
ticolare il segmento 4, «e ciò che è mio datelo a me!», riflette sen
za dubbio una concezione cristologica matura (cfr. Koester, 1990a, 
p. II2; DeConick, 2006, p. 275; Plisch, 2008, pp. 219-20; secondo 
quest'ultimo anche la moneta «d'oro», rispetto al denarius argen
teo dei sinottici, sembra un'«esagerazione irrealistica»). Senza la 
contestualizzazione fornita dai sinottici - che, come abbiamo vi
sto, inseriscono questo detto nell'ambito della polemica provenien
te dalla religione tradizionale - si può, tuttavia, raggiungere forse 
più agevolmente l'originario Sitz im Leben, che doveva essere co
stituito da una riflessione comune sull'atteggiamento da tenere nei 
confronti dell'autorità politica imperiale, una questione bruciante, 
nell'area palestinese, fìn dai tempi della deposizione di Archelao, 
etnarca di Giudea, Samaria e Idumea, nel 6 e.v. e del passaggio della 
regione sotto il controllo del governatore romano Quirino, il quale 
impose una tassazione che causò violente ribellioni (cfr. Giuseppe 
Flavio, ant. r8,1-10,23-25; bell. 2,II7-II8). Una riflessione letteraria
mente indipendente sulla questione è attestata nel Papiro Egerton 2 
(frammento 2 recto, su cui cfr. Pesce, 2004, pp. 625-6). 
Il singolare sviluppo costituito dal segmento 4, rispetto alla strut
tura binaria del detto sinottico, configura una tripartizione. Non 
si deve, tuttavia, desumere una contrapposizione rigida tra un do
minio di Gesù e uno di Dio (si è voluto talvolta individuare qui 
un'influenza di concezioni demiurgiche; si vedano le osservazioni 
critiche di Uro, 2003, pp. 42-3); va colta, piuttosto, una deliberata 
enfatizzazione della sfera spirituale nei confronti di quella politi
ca, in un rapporto che si riconfìgura come di due a uno, quale con
seguenza dello statuto riconosciuto a Gesù. 

101. Questo detto, privo di introduzione (cfr. 1h 27; 93), costitu
isce una ripresa di 1h ss, di cui ripropone il primo segmento in 
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maniera quasi letterale (l'indicazione «come me» deriva invece 
da 55,2, dove è riferita al portare la croce). Rispetto all'anteceden
te, emerge, però, soprattutto nel terzo segmento, una più matura 
visione cristologica (cfr. Plisch, 2008, p. 221). Se Th 55 costituisce 
un invito all'imitazione di Gesù nella sequela fino alla croce, qui 
Gesù è additato quale modello per quanto riguarda il modo di in
tendere i vincoli familiari. È chiaro che il «padre» e la «madre» 
di Th 101,2 sono diversi da quelli di 101,1, e che in 101,3 si propo
ne una contrapposizione tra le due madri (si noti la presenza della 
particella avversativa A€). Se, per quanto riguarda i padri, ci si ri
ferisce al padre biologico e a quello celeste, l'identità della «vera» 
madre di Gesù è tratteggiata nel segmento 3, dove le viene attribu
ito il potere divino di conferire la vita («mi ha donato la vita»). 
Emerge qui un'antica tradizione che identifica la madre di Gesù 
con lo Spirito Santo, indicato nelle lingue semitiche con espressio
ni grammaticalmente femminili. Se ne trova attestazione nel Van
gelo degli Ebrei citato da Origene: «Or ora mia madre, lo Spirito 
Santo, mi prese per uno dei miei capelli e mi condusse sul grande 
monte Tabor» (in !oh. 2,12,87; cfr. Orig., in Ier. hom. 15,4; Hie
ron., in Mich. 2,7; in Is. II,24; in Ezech. 4,16,13; Apocrifò di Giaco
mo 5,20). Il medesimo statuto filiale è attribuito ai fedeli: in virtù 
di una concezione dualistica che separa l'ambito corporeo da quel
lo spirituale, vi sono un padre e una madre carnali da odiare e un 
padre e una madre celesti da amare. Attraverso il battesimo si ot
tiene, infatti, la filiazione dallo Spirito Santo, che è chiamato "ma
dre" in quanto conferisce la vita autentica, quella eterna. La ge
nerazione al ciclo biologico attraverso il parto, invece, è destinata 
a concludersi con la dissoluzione del corpo, quindi è una genera
zione orientata verso la morte. Questa riformulazione di Th 55 

rilegge, dunque, l'insegnamento sulla necessità di sciogliere i le
gami familiari alla luce della svalutazione encratitica della carne e 
della sua perpetuazione attraverso la procreazione (cfr. DeConick, 
2006, p. 278). 

101,3. Possibili ricostruzioni della lacuna che interessa l'ultima riga 
di p. 49 e le prime due lettere di p. so di NHC II sono: Nn.ç [x no l 
~CBO,\ T EB ]0,\: «che mi ha generato mi ha distrutto» (Bethge, 
1996, p. 543); NT ~ç[t N~€ l M{n6)]0,\: «mi ha dato falsità» (Layton, 
1989, p. 88 con esitazione); NT ~ç[ t N~€ l Mn6 ]0,\: «mi ha ingan-
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nato» (Emmel, ibid.); NT ~ç[xno 1 txmK EB ]o~: -<-<che mi ha ge
nerato, mi ha dato morte» (DeConick, 2006, pp. 2.77-8). Quelle 
di Bethge e DeConick hanno il vantaggio di mettere in eviden
za il nesso riguardante la generazione della vita umana dalla don
na come orientata verso la morte (cfr. Th 15; Clem. Alex., strom. 
3,6,45,3; 3.9,64,1; exc. Theod. 67,2.; Dialogo del Salvatore 59 [NHC 
III,s,144.15-2.1; 92.; NHC III,s,140,II-14]). 

ro2.. Una sentenza proverbiale su un cane che dorme nella man
giatoia è diffusa in ambito greco-ellenistico: se ne hanno attesta
zioni in Esopo,fob. 2.2.8; 702. e Luciano di Samosata, Tim. 14; adv. 
indoct. 30. La tradizione dei seguaci di Gesù se ne appropria e la 
utilizza per le sue finalità: la si trova qui, opportunamente adat
tata alla forma letteraria di ascendenza biblica dei "guai" (cfr. 
ll. 7,2.; 87; II2.), in funzione di un'invettiva contro i Farisei. Il mo
dulo concettuale e formale è il medesimo di Th 39,2., dove, sem
pre a proposito dei Farisei, si dice: «Essi non sono entrati e a quel
li che volevano entrare non l'hanno permesso» (cfr. Mt 2.3,13; 

Le II,52.). La polemica nei confronti di questa corrente del giu
daismo coevo a Gesù, nella quale i gruppi dei suoi seguaci, dal 70 

in avanti, tenderanno a riconoscere il loro concorrente più diret
to, ossia il rabbinismo, è legata alla questione dell'osservanza inte
grale della legge mosaica, di cui i Farisei sostenevano la diffusione 
dalle élite sacerdotali all'intera popolazione. Il significato che as
sume l'espressione proverbiale è analogo a quello di Th 39,1-2.: l'at
teggiamento monopolistico dei Farisei riguardo alla legge mosaica 
e alla sua interpretazione è considerato sterile e controproducente 
ai fini della salvezza, per loro stessi e per gli altri. Ai seguaci di Ge
sù viene invece richiesta un'assoluta fiducia nelle parole del Mae
stro, una fiducia che non ammette compromessi e che deve assu
mere un ruolo totalizzante nelle loro esistenze. 

103. A un "guai" segue una beatitudine, e di tutt'altro contenu
to. Come nel segmento precedente, anche qui viene riproposto 
in forma variata un brano già noto: si tratta del/. 2.1,5-7 (parr. di 
Mt 2.4,43 e Le 12.,39) con cui certamente si verificano commistio
ni nel processo di trasmissione. Il punto di partenza sembra esse
re una sentenza di carattere sapienziale incentrata sull'immagine 
del padrone di casa che si mette in guardia in vista dell'arrivo dei 
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ladri; in Q essa è formulata come un'ammonizione profetica (Bul
tmann, 1964, p. 125), qui viene adattata a macarismo. La funzio
ne, tuttavia, è la stessa: quella di esprimere un invito alla vigilanza 
(Patterson, 1993, p. 8o). Nell'ambito di un kerygma escatologico, 
questa immagine richiama l'urgenza di un'adeguata preparazio
ne all'instaurazione del regno, mentre in una prospettiva orienta
ta verso l'ascetismo, che emerge nella configurazione ultima della 
collezione di detti, il tema della vigilanza è interiorizzato e posto 
in relazione alla necessità di guardarsi dalle passioni della carne ed 
essere pronti a resistere alle tentazioni. 
Si noti che il termine MEPOC, prestito dal greco, può avere un si
gnificato temporale («in quale momento [della notte]») o spazia
le («in quale punto [della casa])», entrambi accettabili. 

ro4. In questo breve dialogo Gesù pronuncia un insegnamento in 
risposta all'invito rivoltogli, probabilmente dai discepoli, di unir
si a loro nel pregare e digiunare. Termini di raffronto si trovano 
in Mc 2,18-20, Mt 9,14-15 e Le 5,33-35. Il più vicino è Le: «Allo
ra gli dissero: "I discepoli di Giovanni digiunano spesso e fanno 
orazioni e lo stesso fanno anche i Farisei; invece i tuoi mangiano 
e bevono!". Gesù rispose loro: "Potete far digiunare gli invitati a 
nozze mentre lo sposo è con loro? Verranno però i giorni in cui lo 
sposo sarà strappato da loro; allora, in quei giorni digiuneranno"». 
Rispetto a Mc e Mt, che parlano soltanto di digiuno, Le, come 
Th, parla di digiuno e preghiera, ma solo nella battuta introdut
tiva (Le 5,33) e non nel detto di Gesù. Si noti, poi, che l'espressio
ne «fanno orazioni» (òE~O"Etç nototrv-rat) si discosta dall'uso di Le, 
che preferisce di norma il verbo npoCJEUXOftctl, e quindi probabil
mente non è redazionale, ma già presente nella fonte utilizzata da 
Le (Sieber, 1966, p. 97). La questione della possibile influenza di 
Le 5,33-35 su 1h ro4 è comunque complessa e rimane aperta (cfr. 
Patterson, 1993, pp. 8o-1). 
Il contesto vitale in cui si è originato il detto è quello del dibatti
to interno alle comunità dei credenti in Gesù su preghiera e digiu
no, di cui qui non sembrano essere messi in discussione tanto l'op
portunità quanto le modalità e i tempi, come indica l'espressione 
«Vieni, oggi preghiamo e digiuniamo» in Th ro4,r. La Didache 
(8,1) attesta che poteva esserci disaccordo sui giorni della settima
na da dedicare al digiuno. Ma non è questo il punto principale. 
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Dalla risposta di Gesù in Th ro4,2 si deduce che il digiuno e la pre
ghiera vengono concepiti quali rimedi al peccato e, conseguentemen
te, si nega che Gesù abbia bisogno di ricorrervi. Allo stesso modo, 
in un frammento del Vangelo dei Nazareni molto vicino, anche dal 
punto di vista formale, a Th ro4, Gesù solleva la medesima obiezio
ne ali' invito di sottoporsi al battesimo di Giovanni: «Ed ecco la ma
dre del Signore e i suoi fratelli gli dicevano: "Giovanni il Battista bat
tezza per la remissione dei peccati: andiamo e facciamoci battezzare 
da lui". Ma egli disse loro: "In che cosa ho peccato perché debba an
dare e sia battezzato da lui?"» (Hieron., adv. Pelag. 3,2,1). Il fatto che 
Gesù si sia sottoposto al battesimo, come raccontano i sinottici (Mc 
1,9-11; Mt 3,13-17; Le 3,21-22), che non a caso evidenziano la ritrosia 
di Giovanni a compiere tale atto, poneva un problema, in quanto 
il battesimo era legato al bisogno di farsi rimettere i peccati. Forse 
è connessa a tale questione l'assenza di una menzione esplicita del 
battesimo di Gesù in Gv, benché nell'incontro con il Battista ricor
ra la medesima simbologia delle scene sinottiche (lo Spirito in forma 
di colomba, cfr. Gv 1,32-33). Th ro4 e il Vangelo dei Nazareni affer
mano invece che Gesù non ha bisogno di farsi rimettere alcun pec
cato. Contemporaneamente, l'ultima frase di Th ro4,2 ribadisce la 
necessità del digiuno e della preghiera per i suoi seguaci, in quanto 
«lo sposo» ha abbandonato la «camera nuziale», ossia non è più fi
sicamente presente tra loro. Questo passo sembra testimoniare che 
la comunità tommasina, pur in un'ottica antinomistica e spiritualiz
zante (cfr. Th 6; 14), continuava a ritenere valide e attuali queste pra
tiche della religione tradizionale (Kim, 2007, p. 401). Anzi, il pro
gressivo orientarsi verso una soteriologia improntata al misticismo e 
all'ascesi determina una valorizzazione del digiuno e della preghiera 
che si concretizza in una continua astinenza dal mondo e in una pe
renne celebrazione festiva: «Se non si digiunerà riguardo al mondo 
non si troverà il regno di Dio e se non celebrerete il sabato come un 
sabato non vedrete il Padre» (Th 27). 

105. Per questa enigmatica espressione la critica ha avanzato diver
se proposte di lettura, nessuna delle quali appare del tutto soddi
sfacente. Leipoldt aveva inizialmente corretto il testo inserendo 
~N dopo TM~~y, in modo da leggere «colui che non conosce», 
ma ha successivamente abbandonato tale possibilità (cfr. Leipoldt, 
1958, p. 492; 1967, p. 74). Il testo di per sé è intellegibile e non ne-
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cessita emendazioni: presenta evidentemente un paradosso e si 
tratta di capire a quale situazione si riferisca nel concreto. Stroker 
(r989, p. rso), indica quali paralleli due passi in cui trova voce la 
polemica sulle circostanze misteriose del concepimento di Gesù, 
ritenuto frutto di una relazione adulterina nell'ambito della criti
ca pagana al cristianesimo (Orig., Contra Celsum 1,28; Liber Gra
duum 22,rr). Un'interpretazione in senso strettamente cristologi
co, nonostante 1h ror,3, non pare tuttavia opportuna, visto il tono 
profetico che l'impiego del tempo futuro («sarà chiamato») con
ferisce al detto (cfr. Plisch, 2008, p. 228). Generalmente, questo 
viene messo in relazione con i pronunciamenti sui vincoli fami
liari, che in 1h vengono problematizzati (l. 55) e ridefiniti (ll. 99; 

ror); tuttavia i differenti approcci messi in atto dagli studiosi da 
questo punto di vista conducono a esiti contrastanti. Non è possi
bile qui passare in rassegna le varie interpretazioni (talune alquan
to macchinose): mi limiterò a presentarne alcune. Patterson (1993, 

p. 136) ritiene che l'ignominioso appellativo sia riferito a chi ha ri
fiutato di aderire alla missione per l'incapacità di scindere i legami 
familiari, non comprendendo la nuova definizione di tali relazioni 
all'interno del gruppo stesso. Plisch (wo8, pp. 228-9), al contra
rio, lo intende come un insulto rivolto contro i membri del gruppo 
da parte di outsider che non approvano l'opposizione nei confron
ti della famiglia naturale e non riconoscono la nuova filiazione 
spirituale rispetto al vero Padre e alla vera Madre (cfr. 1h ror,3). 

DeConick (wo6, p. 284) coglie nell'espressione una critica al ma
trimonio, che nell'ambito encratita viene visto come una forma di 
prostituzione (cfr. Clem. Alex., strom. 3,r8,ro8; Vangelo di Filippo 
52,21-25), e la considera uno sviluppo secondario di 1h ro4, di cui 
riprenderebbe, reinterpretandolo, il riferimento alla camera nuzia
le proprio per mettere in cattiva luce l'istituzione matrimoniale e 
precisare che Gesù l'ha esplicitamente screditata. È però possibi
le anche tentare un'altra strada: la prospettiva è sempre quella di 
connettere il detto alle altre espressioni che riguardano il proble
ma della famiglia e, in particolare, alla formula probabilmente più 
esplicita, 1h 55· Poiché la classificazione di 1h 105 tra le espansioni 
secondarie viene fatta da DeConick non su basi letterarie (del re
sto anche la presenza di coymN non ha qui, evidentemente, alcu
na valenza soteriologica), bensì in virtù di una presunta aderenza 
a un orientamento tipicamente encratita, essa manca della consue-
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ta solidità e si presta a un aggiustamento. In mancanza di elementi 
formali e lessicali che inducano a considerarlo uno sviluppo secon
dario, questo detto andrebbe, in effetti, collocato tra il materiale ar
caico, nel cui ambito, a mio modo di vedere, il paradosso che pro
pone si accorda assai bene con molti detti che, in virtù della carica 
escatologica che li anima, sulla scorta di un noto topos apocalitti
co, prospettano un rovesciamento dell'ordine naturale delle cose. 
In opposizione alla logica mondana, si definiscono beati i poveri 
(l. 54), i sofferenti (l. 58), i perseguitati (l. 68,1), gli affamati (l. 69,2), 
e felici le donne sterili (l. 79); si invita chi ha potere a rinunciar
vi (l. 81); si afferma che i «piccoli» saranno più grandi di Giovan
ni il Battista (l. 46); si svaluta drasticamente ogni forma di ricchez
za e lusso (!!. 36; 63; 72; 78; cfr. DeConick, 2005, pp. 139-41). Poiché 
la necessità della soluzione dei legami familiari che trova voce in Th 
55 rientra in questa logica, nel paradosso espresso in Th 105 con un 
linguaggio così forte si può riconoscere un'ulteriore rappresentazio
ne del rovesciamento dello status quo che caratterizza la rappresen
tazione dell'avvento del regno escatologico nei detti più antichi. 

106. Questo logos ripropone in forma compendiaria Th 22,4 e 48 
(ai cui commenti si rimanda). I due detti sono richiamati in fun
zione dell'idea di reductio ad unum, che, come abbiamo osservato 
più volte, nell'evocare il superamento della separazione tra i sessi, 
rimanda a un preciso ideale antropologico a cui il credente deve 
tendere, rimodellando il proprio essere nell'esercizio dell'ascesi e 
della rinuncia al mondo. Il detto di Th 48, in particolare, viene 
adattato a tale ermeneutica in base all'idea enunciata in Th 106,1. 
Nell'occorrenza dell'espressione «figli dell'uomo» nella secon
da parte di Th 106,1 si può cogliere un'antitesi con la designazio
ne «figlio di una prostituta» del detto precedente. La promessa 
di diventare «figli dell'uomo» rimanda ancora all'ideale antropo
logico del protoplasto. Th 106,2 va naturalmente raffrontato con 
Mc II,23; Mt 17,20; 18,19; 21,21; Le 17,6; 1Cor 13,2, che si sono pre
sentati a proposito di Th 48. Inoltre emerge qui un notevole accor
do con la Didascalia Apostolorum siriaca, che nella versione lati
na recita: «Q:toniam scriptum est in evangelio: Duo si convenerint 
in unum et dixerint monti huic: "Tolle et mitte te in mari': fie t». 
Questa citazione sembra combinare la versione di Th con quelle 
canoniche (Plisch, 2008, p. 127). 
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107. Questa versione della parabola della pecora smarrita è formal
mente molto vicina a quella di Q rispetto a quelle di M t 18,12-14 e 
Le 15,3-7, delle quali non riporta elementi attribuibili con certez
za alle mani dei redattori. Si noti, inoltre, che manca di un'anno
tazione interpretativa, mentre nei sinottici la parabola è riferita a 
problematiche dell'ambito comunitario: Mt 18,14 ne trae un inse
gnamento sulla necessità che non si perda nessuno, Le 15,7 sull'in
gresso di nuovi convertiti («Ci sarà più gioia in cielo per un so
lo peccatore convertito»; cfr. Patterson, 1993, pp. 70-1). In assenza 
di questi tratti allegorizzanti, la parabola di Th appare più primi
tiva e l'oggetto a cui è riferita la similitudine, «il regno», ne pre
serva la genuina valenza escatologica, sulla base dell' ipotesto bibli
co di Ez 34,16: «Andrò in cerca della pecora perduta e ricondurrò 
all'ovile quella smarrita; fascerò quella ferita e curerò quella ma
lata, avrò cura della grassa e della forte; le pascerò con giustizia» 
(cfr. Petersen, 1981). Forse secondaria è la caratterizzazione della 
pecora perduta come «la più grande». Questo particolare, assen
te nei sinottici, sul piano narrativo offre una motivazione al com
portamento del pastore (coerentemente con le parole attribuitegli 
in Th 107,3), ma non lo giustifica certo dal punto di vista economi
co: lasciare incustodito l'intero gregge per avventurarsi alla ricerca 
di una sola pecora, ancorché quella di maggior valore, è una scelta 
comunque rischiosa. Il modulo concettuale è il medesimo soggia
cente a Th 8 e 76: come quelle del pescatore che rinuncia a tutta la 
retata per tenere solo il pesce più grande e del mercante che vende 
tutto per acquistare un'unica perla, la scelta del pastore non segue 
la logica comune e non indulge in valutazioni sulla convenienza 
economica, bensì è dettata unicamente dalla volontà di (ri)con
quistare ciò che egli ha di più caro, per il quale è pronto a rischia
re di perdere tutto il resto. Poiché il comportamento del pastore è 
rapportato al «regno», esso diventa per il fedele un'esortazione a 
perseguire con tenacia l'obiettivo più importante: l'adesione tota
le al messaggio di Gesù, anche se ciò comporta scelte illogiche. Il 
finale, poi, prefigura il sollievo e la gioia che la conquista del regno 
saprà offrire dopo una ricerca faticosa. 

108. Questo logos rappresenta a un tempo il culmine delle rifles
sioni cristologica e soteriologica che trovano espressione in Th. 
Le due tematiche si risolvono in una significativa convergenza, 
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nell'affermare la sostanziale uguaglianza tra Gesù e il fedele au
tentico; quanto altrove rimaneva a un livello implicito (cfr. Th 13; 

6r) qui viene dichiarato apertis verbis. Il dissetarsi a una fonte in
dica metaforicamente attingere alla sapienza attraverso una rivela
zione (Pr 9,5; Sir 2.4,2.0; Is ss,r; Gv 4,14; Th q); bere dalla bocca di 
Gesù significa, quindi, acquisire direttamente da lui la sapienza di 
cui egli è portatore. A colui che si fa ammaestrare in questo modo 
viene promesso il raggiungimento di uno statuto analogo al suo: 
«diventerà come me; io stesso diventerò lui» (Th ro8,r-2.). Ciò è 
accaduto al discepolo Tommaso, che ha ricevuto una rivelazione 
sovrabbondante direttamente da Gesù: «Io non sono il tuo mae
stro; poiché hai bevuto e ti sei inebriato alla sorgente effervescen
te che io ho misurato» (Th q,s). L'uguaglianza con Gesù consi
ste nel possedere la rivelazione di ciò che è «nascosto» (Th ro8,3), 

che, sulla base del ricorrere della forma NE8Hn, va identificato con 
le parole stesse di Gesù quali vengono caratterizzate nell 'Jncipit: 
«Questi sono i detti segreti (EeHn) che Gesù il vivente ha proferi
to e Didimo Giuda Tommaso ha scritto» (NHC II). Fin dal pri
mo detto si è messo in evidenza il valore salvifico delle parole di 
Gesù mediante la promessa «chi troverà l'interpretazione di que
sti detti non gusterà la morte», che lascia presagire l'ottenimento 
di uno statuto analogo a quello di Gesù, «il vivente». Qui si affer
ma che l'uguaglianza con Gesù consiste proprio nel possedere tale 
rivelazione, considerata, nell'ambito della raccolta, l 'unico efficace 
dispositivo salvifico. 

ro9. La similitudine contenuta in questa unità testuale è basa
ta sull'immagine del tesoro nascosto in un campo, un topos che 
dà origine a varie situazioni narrative, come mostrano le sue oc
correnze nell'ambito ellenistico e latino (Aesop.,jàb. 98; Hor., 
sat. 2.,6,ro-r2.), giudaico-ellenistico (Philo, Quod Deus sit immu
tabilis 2.0,91), rabbinico (Mechilta de-Rabbi Ishmael, Beshallah 
2.; Midrash Rabbah 4,66-67; 9,2.19-2.2.0). Non è dunque necessa
rio ricorrere a Mt 13,44 quale unica possibile fonte di questo detto 
(Patterson, 1993, p. 81). Nonostante la applichino entrambi al «re
gno», del resto, Mt e Th utilizzano la similitudine in modi diver
si: nel primo, abbinata a quella del mercante e della perla preziosa 
(Mt 13,45-46), è incentrata sull'uomo che vende tutto per acquista
re il campo nel quale ha scoperto un tesoro: «Simile è il regno dei 
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cieli a un tesoro nascosto in un campo che un uomo, dopo averlo 
trovato, nasconde di nuovo e va, pieno di gioia, vende tutto quel
lo che ha e compra quel campo» (Mt 13,44). In Th 109 troviamo, 
invece, una narrazione aderente allo schema del "tre", tipico del
la narrativa popolare (cfr. il commento a Th 64): i primi due per
sonaggi, il proprietario del campo e l 'erede, sono ignari del tesoro; 
il terzo acquista il campo prima di sapere dell'esistenza del teso
ro e lo trova mentre sta lavorando la terra. Questa rappresentazio
ne narrativa della dialettica tra nascosto e rivelato, tra ignoranza e 
comprensione di ciò che esiste ma è invisibile ai più, si presta cer
tamente a un'allegorizzazione alla luce della gnosi (il campo co
me corpo dell'essere umano e il tesoro quale elemento pneumati
co nascosto in esso; cfr. Ménard, 1975, p. 208). Tuttavia, occorre 
sottolineare che la scoperta del regno si sottrae alla casualità tipi
ca della soteriologia gnostica in quanto accade a chi si è impegna
to nella realizzazione di un suo progetto: l'acquisto del campo e la 
sua coltivazione, a prescindere dal fatto che vi fosse nascosto un 
tesoro. All'inconsapevolezza dei primi due uomini, che possiedo
no il campo non per propri meriti e, come lo hanno ricevuto, lo 
passano di mano, viene contrapposta l'intraprendenza del terzo, 
che lo acquista e inizia a coltivarlo: questi viene premiato con una 
scoperta inaspettata e, per questo, foriera di una gioia tanto più 
grande. La frase conclusiva, «e incominciò a prestare denaro a in
teresse a chi voleva>>, non vuole presentare un modello di compor
tamento (Th 95 proibisce il prestito a interesse) ma è una notazione 
iperbolica che, come spesso avviene nei racconti popolari, enfatiz
za le conseguenze del finale, che sono nello specifico straordinaria
mente vantaggiose per colui che ha fatto la scoperta, il quale molti
plica il valore del tesoro facendolo fruttare. Viene così tratteggiato 
il carattere sorprendente del sopraggiungere del regno, che saprà ri
pagare in maniera infinitamente più grande rispetto alle aspettati
ve coloro che si sono spesi nella ricerca. Ma è possibile che l' acco
stamento con Th 110 abbia favorito anche un'interpretazione più 
spirituale, per la quale il tesoro simboleggia il bene interiore, che, 
una volta scoperto, diventa la fonte di salvezza per l'individuo. 

110. Viene qui proposta una variatio rispetto a Th 81, che a sua vol
ta riprende la medesima tradizione sapienziale su cui si basano 
Th 2 e 1Cor 4,8. Nell'ambito di un'esegesi encratitica, l'espressio-
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ne tradizionale che propone un percorso virtuoso di progressione 
spirituale viene riformulata come un insegnamento sulla necessi
tà della rinuncia al mondo, vista come l'unico esercizio in grado 
di condurre alla perfezione. Colui che ha trovato il mondo è ric
co perché conosce la sua vera essenza: sa che il mondo non è altro 
che un cadavere (l. s6; cfr. anche l. 8o), quindi deve staccarsi da es
so come da qualcosa che contamina (per questo orientamento nei 
confronti del mondo cfr.ll. 2.1,6; 2.7,1; s6; 8o; rrr,3). 

rrr. I segmenti 1-2., introdotti dalla formula consueta, sono segui
ti da un'espressione che, in maniera singolare, presenta indiretta
mente una parola di Gesù all'interno di una domanda retorica. 
In questa unità testuale troviamo, dunque, rielaborato e fuso in
sieme, materiale di diversa ascendenza. Il primo segmento riflette 
una tradizione apocalittica che trova espressione anche in Th rr,r. 
DeConick (2.006, p. 2.92.) individua nelle parole «l cieli e la terra 
si ritireranno davanti a voi» (l. rr1,1) la conclusione del nucleo ori
ginario dell'intera collezione di detti: si tratta di un solenne an
nuncio apocalittico che riprende la classica rappresentazione degli 
sconvolgimenti cosmici di Is 34,4 (cfr. Eb 1,10-12.; Ap 6,14). Nel se
condo segmento, con la formula «non vedrà la morte» (cfr. Gv 
8,51) variante di «non gusterà la morte» (Th 1; 18,3; 19,3; cfr. an
che Th 85,2.), viene promessa la salvezza a colui che è vivo ~~a cau
sa del vivente». Il testo copto, che riprende Th rr,2., gioca sulla ri
petizione della forma nETONZ e letteralmente dice: «colui che è 
vivente dal vivente»: la seconda occorrenza può riferirsi a Dio o a 
Gesù (per il titolo «il vivente» cfr. l'Introduzione e il commen
to all' lncipit) e la prima viene attribuita al fedele autentico, co
lui che, in sintonia con quanto si afferma in Th ro8, avendo attin
to la sapienza vivificante alla bocca di Gesù stesso, ha raggiunto 
uno statuto di uguaglianza con lui, qui manifesto financo nella 
condivisione del medesimo titolo riservato alla divinità. Secondo 
DeConick (2.006, p. 2.93), con questa espressione si apporta un 
correttivo alla prospettiva apocalittica del primo segmento: è il 
contatto mistico del singolo con Gesù, e non più l 'evento apocalit
tico di dimensioni cosmiche, che conferisce la salvezza. La parola di 
Gesù evocata nel segmento successivo somiglia, ma non corrisponde, 
a Th 56,2. e 8o,2., dove si dice che il mondo non è degno di chi ha tro
vato «Un cadavere» e «il corpo». Qui si percepisce l'influsso della 

258



tradizione ermetica, che media la ricezione del noto concetto pla
tonico della conoscenza di sé nella tradizione tommasina, nel cui 
ambito esso assume un valore soteriologico (cfr. ll. 3.4-5; 67) al
la luce delle speculazioni mistiche sull'immagine dell'uomo per
fetto interiore all'individuo (ll. 83; 84; cfr. Quispel, 1981, p. 2.65; 

DeConick, 2.006, p. 2.94). La conoscenza di sé permette all'indi
viduo di vincere il mondo: la fine annunciata nel primo membro è 
quindi reinterpretata come la sconfitta delle forze avverse da parte 
di colui che, avendo conosciuto sé stesso nel profondo, ha contem
plato la propria immagine celeste (ll. 83; 84) e ha ottenuto il con
tatto salvifico con Gesù. 

II2.. La riflessione imperniata su un dualismo di matrice platoni
ca che informa il precedente l. III,3 continua con questo ammo
nimento in forma di "guai", che ripropone in forma variata Th 
87. Qui, però, i due segmenti sono esattamente speculari e confi
gurano una compiuta bipolarità tra «carne» e <<anima». L'ani
ma che dipende dalla carne non può ottenere la salvezza in quan
to rimane legata alle esigenze corporali, dunque viene condannata 
(2.); ma anche la carne che dipende dall'anima va incontro alla con
danna (1). L'antropologia rigorosamente dualista che trova espres
sione in questo detto non assegna all'anima una funzione di guida 
e strumento per la salvezza del corpo: i due elementi sembrano por
si su binari paralleli; la salvezza del singolo è compromessa dalla lo
ro commistione. Questa concezione si radica nella prassi mistica: la 
visione di Dio è concepita come un'esperienza extracorporea, del
la quale è l'anima a beneficiare. Nella prospettiva che emerge dalla 
collezione di detti, ciò, tuttavia, non si traduce nell'indifferenza nei 
confronti del corpo, anzi. Questo riceve una forma di attenzione 
particolare, nell'esercizio della rinuncia al mondo e nelle privazio
ni a cui la disciplina ascetica lo sottopone; la sua trasformazione nel 
modello costituito dall'Adamo esente da paura e vergogna è infatti 
necessaria, anche se non rimane che un pallido riflesso del proces
so divinizzante a cui va incontro l'anima nel suo avvicinarsi a Dio. 

II3. In questo breve dialogo la parola di Gesù segue immediata
mente la domanda dei discepoli, senza essere preceduta da una 
formula introduttiva. Siamo prossimi alla conclusione della colle
zione di detti, e si offre un pronunciamento definitivo su una que-
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stione che si è posta tante volte, a partire da Th 3: quella inerente ai 
tempi e ai modi dell'instaurazione del regno. In reazione al manca
to sopraggiungere dell 'eschaton si elabora una concezione del regno 
come dimensione salvifica immanente nel mondo e interiorizzata 
nell'esistenza del singolo. Non si attende, dunque, la sua instaura
zione gloriosa, ma ci si sforza di conoscerlo quale realtà già operan
te, benché non percepibile nell'immediato: questa sarebbe, secondo 
la ricostruzione di DeConick (wos, pp. 161-5), la definitiva enun
ciazione escatologica a cui approda la collezione. 
Per esprimere questo concetto si ricorre alla medesima tradizione 
soggiacente a Mc 13,21-23, Mt 24,23-27, Le 17,20-21.23-24 e Th 3,1-3, 
della quale abbiamo qui una cristallizzazione autonoma (Patter
son, 1993, p. 72), o forse appena interessata da un fenomeno di 
oralità di ritorno su influsso di Le 17,20, visibile nella domanda 
«Quando verrà il regno?» (DeConick, 2006, p. 53), che, comun
que, in Le non è attribuita ai discepoli ma ai Farisei. 
Rispetto a Th p-3 possiamo osservare che rimane su un livello 
implicito l'antagonismo che là emerge nei confronti di guide re
ligiose concorrenti. In questa unità letteraria, articolata in forma 
di dialogo, si mettono invece sulla scena i discepoli di Gesù, la cui 
presenza in Th 3 è presupposta; essi, come spesso accade, si fanno 
interpreti del comune sentire. La struttura delle due pericopi è co
munque affine: prima si presentano due opinioni ritenute errate 
con formule del tipo «Ecco, [il regno] è», quindi si offre la rispo
sta corretta introducendola in forma avversativa («ma», «inve
ce»). In Th 3,1-2le opzioni scartate prevedono «il cielo» e «il ma
re» (o le acque «sotto la terra» nella versione di POxy 654); in Th 
II3 si dice semplicemente «Ecco, è qui» e «Ecco, è là». Si noti poi 
che rispetto alla formula «invece il regno del Padre è sparso sul
la terra e gli uomini non lo vedono» di Th 113,4, l'affermazione di 
Th 3,3, «ma il regno è dentro di voi e fuori di voi» (NHC Il), di 
per sé più criptica, presuppone il ricorso all'argomento scritturale 
di Dt 30,II-14. Nel complesso, dunque, Th II3 presenta una forma 
più lineare e chiara, mentre in Th 3 il detto sembra essere andato 
incontro a una maggiore elaborazione in conseguenza di una ri
flessione più matura (cfr. Crossan, 1998, pp. 313-4). Tuttavia, se pu
re qui lo statuto del regno viene concettualizzato in termini spa
ziali, è ancora il «quando» a essere al centro dell'attenzione, e a 
necessitare di una ridefinizione. 
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114. La breve pericope che mette per l'ultima volta sulla scena Pie
tro e Gesù sullo sfondo di un più vasto ambito comunitario (cfr. 
«dice loro»), comprendente anche donne («Maria deve lasciar
ci»), sembra decisamente inappropriata come finale: contro ogni 
buona norma retorica, infatti, essa introduce un tema nuovo, che 
poi non trova più spazio in cui essere trattato. Più che un epilo
go sembra un'appendice, un supplemento dedicato a un argomen
to particolare. Si può inoltre notare un patente contrasto con Th 
22,5, dove pure si enuncia un superamento della divisione dei ses
si, ma inteso come annullamento tanto dell'elemento femmini
le quanto di quello maschile, mentre qui si prospetta la trasfor
mazione dell'elemento femminile in maschile. Anche dal punto 
di vista narrativo, benché somigli a quei passi in cui la parola di 
Gesù viene sollecitata da una questione posta da uno o più perso
naggi, questa pericope presenta un'anomalia: Pietro non si rivol
ge espressamente al maestro, o almeno non solo a lui: è Gesù che 
sembra intervenire in una discussione tra i discepoli. Tutto, dun
que, porta a pensare che questa pericope sia frutto di un inter
vento compositivo secondario. L'unico collegamento con il con
testo che possa rendere conto della sua attuale collocazione è il 
ricorrere del tema del regno, che la lega al detto precedente, an
che se là (cfr. l. 113,4) si usa l'espressione «regno del Padre» e qui 
«regno dei cieli». 
Th 114 riflette il dibattito sulla presenza e sul ruolo attribuiti alla 
componente femminile nelle comunità dei seguaci di Gesù, un te
ma che si era già affacciato, anche se con minore rilievo, nel l. 61,4, 

dove un'altra donna, Salomè, aveva affermato la sua identità di di
scepola. La donna di cui si parla qui è identificabile con la disce
pola menzionata nei resoconti canonici della scoperta del sepolcro 
vuoto (cfr. Mc 16,1; Mt 28,1; Le 24,10; in Gv 20,I-I8 è l'unica don
na ad andare al sepolcro ed è destinataria di una personale appa
rizione del Risorto) e riceve notevole attenzione in scritti gnosti
ci quali il Dialogo del Salvatore, il Vangelo di Filippo, il Vangelo di 
Maria. In Th essa compare anche in 21,1, dove pone a Gesù una 
domanda sul significato del discepolato. La presa di posizione di 
Pietro rispecchia un orientamento sfavorevole nei confronti del
le donne, che rappresenta un esito possibile negli ambienti rigori
sti. Il detto di Gesù, che pure tradisce una prospettiva androcen
trica (forse con ironia? Cfr. Brankaer, 2005), esprime tuttavia una 
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densità concettuale in cui le categorie "maschio" e "femmina" tra
scendono il loro significato letterale e puramente biologico. Co
me nell'analoga formula con la quale la martire Perpetua riassu
me il raggiungimento di uno stato perfetto (Pass. Perp. ro,7; cfr. 
Mazzucco, 1989, pp. 122-4), è a una trasformazione spirituale e to
talizzante che si allude qui per mezzo delle categorie tradiziona
li di maschio e femmina. Una tradizione mistica attestata, tra gli 
altri, da Filone, considera l'elemento maschile equivalente di perfe
zione spirituale in quanto corrispondente alla razionalità, alla logica 
e all'azione, mentre quello femminile è ritenuto imperfetto in quan
to legato all'irrazionalità, alla corporeità, alla passività (de op. mund. 
161; quaest. in Exod. 1,8). Meyer (2002) ha mostrato come il nostro 
detto rimandi a una concezione simile, per cui la trasformazione di 
cui parla è prospettata ai fedeli di entrambi i sessi: tutti sono invita
ti a diventare simbolicamente "maschi", ossia perfetti, mutando ciò 
che in loro è carnale in spirituale e celeste. 
Il potere trasformativo del contatto mistico con Gesù viene evo
cato nell'espressione tN~C<DI< MMOC. Questa viene generalmen
te tradotta con espressioni equivalenti a «io la guiderÒ» o «io la 
condurrÒ» (cfr. Lambdin, 1989, p. 93), mentre letteralmente dice 
«io l' attirero». Cogliere questa sfumatura permette di compren
dere appieno il significato della trasformazione che Gesù prospetta 
per Maria: egli non si pone semplicemente come sua guida, bensì 
la "attira a sé" (cfr. Gv 6,44; 12.,32), rendendola in qualche misura 
compartecipe della sua stessa essenza. È, dunque, ancora una volta 
alla trasformazione del sé nell'estasi mistica che rinvia la conclu
sione della collezione di detti. 

SUBSCRIPTIO Secondo la prassi consueta nell'antichità, il tito
lo «Vangelo secondo Tommaso» compare in NHC II nel colofo
ne che contrassegna la conclusione del trattato. Questo titolo è in 
tutto affine a quelli attestati nella tradizione manoscritta per altri 
scritti denominati «vangeli» (quelli secondo Matteo, Marco, Lu
ca, Filippo ecc.), costruiti con la preposizione greca KCI.Tà e l' accu
sativo, a indicare la «buona novella» di Gesù nella forma in cui la 
trasmettono Matteo, Marco, Luca ecc. In alternativa si trova la co
struzione con il genitivo (ad es. Vangelo degli Egiziani, Vangelo di 
Maria) generalmente soggettivo. Per quanto riguarda il Vangelo di 
Giuda si tratta invece di un genitivo oggettivo, che non si riferisce 
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all'autore dello scritto, ma è relativo al suo contenuto (nello speci
fico indica il «vangelo che ha per protagonista Giuda»). 
Il termine EÙctì)'ÉÀtov nell'uso classico indicava originariamente 
la ricompensa per una buona notizia e poi la notizia stessa, non 
necessariamente positiva. In età augustea il termine, utilizzato 
nell'ambito militare e politico, è fortemente connotato in senso 
positivo. Sembra risentire di questo uso la sua adozione nell' am
bito del movimento dei seguaci di Gesù, dove Paolo ne recepisce 
l'impiego, a quanto sembra già codificato, per indicare l'annun
cio cherigmatico, la predicazione della "buona novella" (cfr. 1Ts 1,5, 
2.,2..8-9; 1Cor 9,12.; IS,I-s; Rm 1,1-4). In Mc I,I il genitivo soggetti
vo «vangelo di GesÙ» indica l'annuncio del regno fatto da Ge
sù. Il termine passa in seguito a indicare i libri nei quali si trova 
quell'annuncio, e diviene un'etichetta applicata a testi di per sé ap
partenenti a generi letterari diversi: i vangeli poi entrati nel canone 
adottano uno schema biografico (per quanto rivisitato in maniera 
originale); altri scritti, come il Vangelo di Filippo e il Vangelo di Ve
rita hanno un andamento discorsivo, altri ancora, come il Vangelo 
di Maria e il Vangelo di Giuda, hanno la forma del dialogo di rive
lazione. Il Vangelo secondo Tommaso è invece una raccolta apofteg
matica: questo titolo, dunque, non dice nulla sull'effettivo genere 
letterario dello scritto, ma si rifà a un uso convenzionale. 
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s,r6-r8: 176 

s,18: 199 
5,24: III, 176 

6,30: 237 
6,37a: 199 
6,40-47: III 
6,44: u8, 262 
6,sr: 40 

6,s7: 53 n 78 
6,68-69: 136 

7,34: rs6, 169, 239 

7·37= 138 
7.38: 40 
8,!2: rs6, 199· 220 

8,21: 157· !69, 239 
8,2s: 176 
8,3Ib-}2: 176 
8,sr: III, 258 
8,sr-s2: 38 

8,52: 53 n 8r, ru 

8,s8: 199 
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4.4= 228 
4,16: 213 

6,16: 53 n 78 
11,7: so n 30 
12,12: so n 30 

Galati 
1,1: IlO 

1,19: 134 
2: 123, r88, 196 

2,9: 134 
2,11-21: 134 

3,28: IS3 

4,4-s: 141 
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3.9: 228 
3·I4: I23 

rPietro: IO 
I,I: IlO 

2,5-6: 207 
2,7: 207 
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