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Il sacrificio di Isacco, I’altare e i pellegrini.
Testi e contesti in margine a un “luogo” biblico
(Genesi 22,2)

1. La Terra Santa e i luoghi sacri

Il processo di individuazione, costruzione mnemostorica e sacralizzazione dei luo-
ghi menzionati nella Bibbia precedette, stimolo e corroboro la pratica del pellegrinag-
gio nel cristianesimo antico ' ed ¢ interpretabile anche alla luce del bisogno umano di
“spazializzare” la storia — in questo caso di innestare la storia biblica nel contesto geo-
grafico in cui viene raccontata — per meglio comprenderla e farla propriaZ®. Cio avviene
attraverso la produzione e la condivisione di memorie collettive, nonché attraverso la
costruzione di mappe mentali, fondate sulla storia sacra in cui gruppi religiosi e singoli
individui si riconoscono*.

Gia dal II secolo, prima dell’esplosione in Terra Santa* del pellegrinaggio cristiano
animato da motivazioni esplicitamente cultuali, taluni di questi aspetti (come il desi-

* D’elaborazione di questo articolo ha beneficiato dei suggerimenti offerti dai referee anonimi, ai quali
esprimo la mia gratitudine.

! Richiamo, senza pretesa di esaustivita, B. Kotting, Peregrinatio religiosa: Wallfahrten in der Antike und
das Pilgerwesen in der alten Kirche, Miinster 1950; J. Wilkinson, Jerusalem Pilgrims Before the Crusades,
Warminster 1977; F. Parente, La conoscenza della Terra Santa come esperienza religiosa dell’Occidente
cristiano dal 1V secolo alle Crociate, in Popoli e Paesi nella cultura altomedievale, XXIX Settimana di
Studio CISAM, I, Spoleto 1983, 231-326; P. Maraval, Lieux saintes et pélerinages d’Orient. Histoire et
géographie. Des origines a la conquéte arabe, Paris 1985; J.E. Taylor, Christians and the Holy Places. The
Myth of Jewish-Christian Origins, Oxford 1993; G. Otranto, I/ pellegrinaggio nel cristianesimo antico,
Vetera Christianorum 1999, 239-258; L. Lugaresi, «In spirito e veritay. La scoperta dei luoghi santi e
linizio dei pellegrinaggi nel cristianesimo antico, in M. Mengozzi (a cura di), Pellegrini e luoghi santi
dall’Antichita al Medioevo, Firenze 2000, 19-50; B. Bitton-Ashkelony, Encountering the Sacred: The
Debate on Christian Pilgrimage in Late Antiquity, Berkeley 2005, 18-19.

2 Sono temi sempre piu spesso esplorati nella ricerca storico-religiosa contemporanea, soprattutto in
prospettiva cognitivista, attraverso I’analisi dei processi neurobiologici con i quali il cervello umano elabora
le proprie mappature del mondo fisico e sociale: cfr. e.g. A.W. Geertz, J.S. Jensen (a cura di), Religious
Narrative, Cognition and Culture. Image and Word in the Mind of Narrative, Sheffield 2011; T. Coomans
et al. (a cura di), Loci sacri. Understanding Sacred Places, Leuven 2012.

3 Cfr. M. Halbwachs, La memoria collettiva, nuova ed. critica di P. Jedlowski, T. Grande, Milano 2001
(ed. or. Paris 1968), spec. 247-256; 257-264 (postfazione di L. Passerini); J.Z. Smith, Map is Not Territory.
Studies in the History of Religions, Chicago-London 1993 (I ed. Leiden 1978), 289-310.

4 Sulla nozione di “Terra Santa”: cfr. J.Z. Smith, To Take Place. Toward Theory in Ritual, Chicago-
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derio di individuare i luoghi in cui si erano incarnate le vicende bibliche) sembrano
rintracciabili, in misura pit o meno significativa, nei “viaggi d’istruzione” compiuti
da personaggi quali Melitone di Sardi’, Alessandro di Gerusalemme , Firmiliano di
Cesarea (in Cappadocia)’, Pionio di Smirne?, Origene®. Ciascuno di loro, infatti, entro
in relazione con le memorie locali delle comunita protocristiane presenti in Palestina,
di matrice tanto giudaica quanto pagana, rielaborandone la percezione e restituendola a
livello narrativo a seconda dei propri scopi e delle proprie esigenze.

Tuttavia fu solo nel IV secolo, in seguito all’azione politica e teologica di Costanti-
no e di Eusebio, che inizio6 a costituirsi una nuova geografia cristiana e che alcuni luo-
ghi, per il loro ancoraggio alle memorie bibliche, divennero solidi punti di riferimento
nella percezione e costruzione dello spazio sacro tra Costantinopoli ¢ Gerusalemme '°.

London 1987, 76-77; R.L. Wilken, The Land Called Holy. Palestine in Christian History and Thought, New
Haven-London 1992, 55-59.93-97 (ivi fonti e bibliografia); sulla percezione e la costruzione mnemostorica
dei luoghi santi in Gerusalemme, con riferimento alla diversa condotta di Eusebio e di Cirillo, cfr. PW.L.
Walker, Holy City Holy Places? Christian Attitudes to Jerusalem and the Holy Land in the Fourth Century,
Oxford 1990, 35-40.

5 Eusebio cita una lettera scritta da Melitone al “fratello” Onesimo, circa un suo viaggio in Palestina
per definire il canone dei libri sacri: éveA@av obv &i¢ TV dvotorny kai Eng Tod T6moL YevoUevoc EvOa
€xnpLyOn kol EmpdyOn, Kol axpiBdg pobav T tig maAotdg dtadnkng Piiic, vrotaéos Emepyd oot (Eus.,
Hist. eccl. 4,26,13-14, ed. Schwartz, GCS 9/1, Leipzig 1903, 386.388) [«Andato in Oriente, mi recai in quel
luogo in cui queste dottrine furono predicate e vissute e appresi con esattezza quali sono i libri dell’ Antico
Testamento, ne ho fatto un elenco e te I’ho mandato»: Eusebio di Cesarea, Storia ecclesiastica/l, intr. F.
Migliore, trad. 1. I-IV S. Borzi, 1.V F. Migliore, Roma 2001, 236].

¢ Ancora Eusebio riferisce che Alessandro, in occasione della sua nomina a vescovo di Gerusalemme, ando
nella citta evyiig kol tdV ooV iotopiag Evexev (Hist. eccl. 6,11,2, ed. Schwartz, GCS 9/2, Leipzig1908).

" Gerolamo (De vir. inl. 54,5) informa che Firmiliano, dopo aver invitato Origene in Cappadocia, si reco
in Palestina sub occasione sanctorum locorum e raggiunse Cesarea Marittima: Firmilianus, Caesareae
episcopus, cum omni Cappadocia eum invitavit et diu tenuit et postea, sub occasione sanctorum locorum
Palestinam veniens, diu Caesareae ab eo in sanctis scripturis eruditus est [ «Firmiliano, vescovo di Cesarea,
con tutta la Cappadocia lo invito e lo trattenne a lungo e in seguito, recandosi in Palestina per visitare i
luoghi santi, fu da lui ammaestrato per molto tempo a Cesarea sulle sacre scritture»: Gerolamo, G/i uomini
illustri, a cura di A. Ceresa Gastaldo, Firenze 1998, 152-155].

8 Pionio ricorda si il proprio viaggio in Giudea, ma solo per evidenziare la desolazione di questa terra,
come di altre da lui menzionate, con 1’obiettivo di delineare una una mappa “apocalittica” del mondo. Cfr.
Mart. Pion. 4,18-20: 'Eyo pév kol arodopnooag kot droacav v Tovdaiov tepleAddv yijv mepdoag te Tov
Topdavev €0eaciuny yiv €og 100 viv paptopodoay Vv €k ToD 0eod yevopévey avti] opynv [«lo stesso,
quando partii in viaggio e percorsi intero il paese di Giudea e varcai il Giordano, vidi una terra che mostra
ancor oggi i segni dell’ira di Dio»: Martyrium Pionii, testo critico a cura di A. Hilhorst; trad. di S. Ronchey,
in A.A.R. Bastiaensen (a cura di), Ati e passioni dei martiri, Milano 1987, 160-161].

? Origene, nel suo Commento al vangelo di Giovanni, presenta una puntualizzazione toponomastica
come frutto di una sua ricognizione autoptica dei luoghi menzionati: ‘EneicOnpev 8¢ un detv «BnOavig»
avaywookew, aAAa «Bnbafapd», yevopevot év 1oig tomols £l icTopioy TdV iyvadv ITncod kol tdv padntdv
avtod kot T@v mpoentdv (C. lo. 6,204, ed. Blanc, SCh 157, 286) [«Ci siamo persuasi che non si deve
leggere “Bethania”, ma Bethabara”, essendo andati sui luoghi alla ricerca delle impronte di Gesu e dei suoi
discepoli e dei suoi profeti»]. Cfr. L. Perrone, Origene e la “Terra santa”, in O. Andrei (a cura di), Caesarea
Marittima e la scuola origeniana: multiculturalita, forme di competizione culturale e identita cristiana.
Atti XI Convegno del GIROTA (22-23 settembre 2011), Brescia 2013, 156-159.

10 La pratica del pellegrinaggio ai “luoghi santi” da parte dei cristiani prese corpo dopo la vittoria di
Costantino su Licinio a Crisopoli (324), che consenti all’imperatore di avviare in piena autonomia la sua
politica edilizia: cfr. E.D. Hunt, Holy Land and Pilgrimage in the Later Roman Empire. AD 312-640,
Oxford 1982, 5-27.128-154; Walker, Holy City Holy Places? cit., 93-130; Wilken, The Land called Holy
cit., 83-125; R. Salvarani, Costantino e la nascita dei santuari cristiani nei luogh santi, Rivista Liturgica
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A Costantino, le cui azioni furono a posteriori collegate con I’influenza esercitata su
di lui dalla madre Elena!!, si deve dunque la ridefinizione della topografia religiosa ge-
rosolimitana attraverso la rimozione del “volto pagano” di Aelia Capitolina. 1.’azione
decisiva fu la monumentalizzazione dello igpov tomov per eccellenza, il Santo Sepol-
cro, con la scoperta della tomba di Gesu in seguito allo smantellamento del Capitolium:
un’operazione che aveva avuto inizio sotto il vescovo Macario nel 325, al suo rien-
tro dal Concilio di Nicea. L’impresa costantiniana (anche se la monumentalizzazione
dell’Anastasis risale probabilmente a Costanzo II) fu portata a termine nel 335 con la
cerimonia ufficiale di dedicazione del complesso del Santo Sepolcro e venne salutata
da Eusebio quale punto d’avvio della nuova Gerusalemme cristiana '%.

Nel caso dei luoghi che erano stati teatro delle azioni di Gesu, la loro identificazione
e sacralizzazione da parte dei cristiani furono stimolate dal bisogno di confermare e
attualizzare le vicende gesuane %, al punto che tali luoghi furono considerati un “quinto
vangelo” . Quanto al processo di appropriazione dei siti legati alla Scrittura ebrai-
ca, invece, 1 cristiani si confrontavano con luoghi considerati sacri e integrati nelle
mappe mentali giudaiche, oltre che ancorati al territorio e probabilmente gia inseriti
in un circuito di loca sancta biblici: con le memorie culturali del giudaismo, dunque,
essi entrarono in dialogo, accogliendole, risemantizzandole o modificandole a seconda
delle situazioni e delle proprie rinnovate esigenze '°. Un caso di particolare interesse

102, 2013, 301-324; A. Monaci, History and Geography in the Work of Eusebius of Caesarea, in M.
Coltelloni-Trannoy, S. Morlet (a cura di), Histoire et géographie chez les auteurs grecs. Actes du colloque
(Paris, 29-30 mai 2015), Paris 2018, 226-240.

' Tl ruolo di Elena nella creazione di una “Gerusalemme cristiana”, con particolare riguardo alla inventio
crucis, emerge una cinquantina di anni dopo il racconto eusebiano (cfr. V.C. 3,28-30), per radicarsi nella
storiografia cristiana di V secolo: da Ambrogio (De 0b. 43-47) a Paolino di Nola (ep. 31 a Sulpicio Severo)
a Sulpicio Severo (Chron. 2,33-35) fino a Socrate (Hist. eccl. 1,17) e Teodoreto (Hist. eccl. 1,18).

12 Cfr. Eus., V.C. 3,33-58; sul tema cfr. L. Perrone, “Sacramentum Iudaeae (Gerolamo, Ep. 46):
Gerusalemme e la Terra Santa nel pensiero cristiano dei primi secoli. Continuita e trasformazioni, in A.
Melloni, D. Menozzi, G. Ruggieri. M. Toschi (a cura di), Cristianesimo nella storia. Saggi in onore di
Giuseppe Alberigo, Bologna 1996, 445-478; D. Bahat, Atlante di Gerusalemme. Archeologia e storia, tr.
it., Padova 20113, 74-78; G. Lettieri, Tempus destruendi et tempus aedificandi. «Distruzione» protocristiana
del Tempio e ri/edificazione costantiniana dei luoghi santi in Eusebio di Cesarea, in T. Canella (a cura di),
L’impero costantiniano e i luoghi sacri, Bologna 2016, 41-128 (part. 45-56).

13 Su processi della memoria e sulla localizzazione degli eventi della vita di Gesu cfr. A. Destro, M.
Pesce, 1l racconto e la scrittura. Introduzione alla lettura dei Vangeli, Roma 2014. Cft. anche L. Canetti,
‘Vestigia Christi’. Le orme di Gesu fra Terrasanta e Occidente latino, in A. Monaci (a cura di), Sacre
impronte e oggetti «non fatti da mano d'uomoy nelle religioni. Atti del Convegno Internazionale (Torino,
18-20 maggio 2010), Alessandria 2011, 153-179.

14 La teologia di Cirillo di Gerusalemme esprime con forza tale percezione: sulla sua “cristologia della
croce” (emergente, per esempio, in Cath. myst. 13) cfr. L. Perrone, «Four Gospels, Four Councils» - One
Lord Jesus Christ. The Patristic Developments of Christology within the Church of Palestine, Liber Annuus
49, 1999, 372-377.

15 In riferimento a questo percorso di ri-attribuzione di significato dei luoghi biblici a partire da memorie
locali preesistenti, ¢ preferibile condurre indagini distinte a seconda dei diversi casi: per il Calvario, cft.
le osservazioni di Smith, 7o Take Place, cit., 83-95; Taylor, Christians and the Holy Places cit., 113-142;
per la Quercia di Mambre ¢ il Monte degli Olivi cfr. D. Dainese, La Palestina all ’epoca di Costantino. Il
racconto di Eusebio, in Canella (a cura di), L impero costantiniano, cit., 431-459; sul “letamaio” di Giobbe
mi permetto di rimandare a L. Carnevale, I/ corpo e i santuari. Percorsi giobbici, in Ead., C. Cremonesi (a
cura di), Spazi e percorsi sacri. I santuari, le vie, i corpi, Padova 2014, 183-204.
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¢ ovviamente costituito dalla citta di Gerusalemme, santa per gli ebrei, desacralizzata
dai Romani dopo il 70, e ancor piu dopo il 135, quindi recuperata in pieno dai cristiani
solo a partire dal IV secolo, in quanto citta custode di memorie legate alle azioni e alla
morte e resurrezione di Gesu. Nella fase iniziale della costruzione dell’identita cristia-
na, I’importanza della Gerusalemme terrena era apparsa drasticamente ridimensionata,
sul piano teologico e in funzione antigiudaica, a favore del significato simbolico della
Gerusalemme celeste —un ridimensionamento che traspare, per esempio, nella Demon-
stratio evangelica di Eusebio di Cesarea ',

Tenendo conto di questo quadro, pur rapidamente delineato, proporro qui di seguito
alcune considerazioni su un peculiare luogo sacro veterotestamentario, in riferimento
al quale ¢ di imminente pubblicazione una mia monografia di piu largo respiro. Il luogo
in questione ¢ I’altare sul quale Abramo, secondo la storia narrata da Genesi 22,1-19,
si accinge a sacrificare il figlio Isacco per obbedire a un comando divino. Saggero, in
modo particolare, gli effetti della ricezione di questa storia nel vissuto dei cristiani in
Terra Santa fra IV e VIII secolo, riflessi in alcuni resoconti di pellegrinaggio: una ti-
pologia di testi che, recependo e rielaborando elementi dottrinali sviluppati in ambito
esegetico, contribuisce a “incarnare” le storie bibliche attraverso un processo narrativo
(mnemostorico e mitopoietico) di ricostruzione dei luoghi sul territorio, orientato al
riconoscimento topografico degli stessi.

2. Isacco, 'altare e la «terra di Moria»

Secondo la ben nota storia genesiaca, Abramo allestisce un altare con I’intento di
offrire Isacco in olocausto; nondimeno, il sacrificio del figlio viene revocato in extremis
da Dio e sostituito dall’immolazione di un ariete apparso miracolosamente. Tale sosti-
tuzione ¢ il motivo per il quale, soprattutto nel giudaismo rabbinico, 1’episodio ¢ noto
come “legatura”, anziché “sacrificio”, di Isacco (‘agedath Yitzhaq)"".

L’identificazione del sito ove, secondo il racconto, sarebbe stato allestito 1’altare ¢
fra i problemi piu rilevanti di Genesi 22 e si lega alla stratificazione compositiva del
testo e alla sua origine policentrica sul piano anche geografico '®. Se il v. 14, inserito tut-
tavia in una sezione aggiunta posteriormente (vv. 14-18) al nucleo narrativo principale,
informa che il luogo del mancato sacrificio viene denominato da Abramo stesso «il

16 «Christian identity was to be founded by contrast, not upon a physical city, but upon the living Christ
and the future hope of the heavenly Jerusalem. [...] Furthermore, with Jerusalem a now predominantly
pagan city within a pagan empire, it was in any case quite impractical for Christians to foster any religious
designs on the city»: Walker, Holy City Holy Places? cit., 312; cfr. anche L. Perrone, Jerusalem, a City of
Prayer in the Byzantine Era, Proche-Orient Chrétien 64, 2014, 6-7.

17 Cfr. M. Harl, La ‘ligature d’Isaac’ (Gen. 22,9) dans la Septante et chez les Péres Grecs, in Ead., La
langue de Japhet: quinze études sur la Septante et le grec des chrétiens, Paris 1992, 56-76; E. Noort, E.
Tigchelaar (a cura di), The Sacrifice of Isaac. The Aqedah (Genesis 22) and Its Interpretations, Leiden-
Boston-Ko6In 2002; A. Tzvetkova-Glaser, I/ sacrificio di Isacco nell ‘interpretazione origeniana e rabbinica,
Adamantius 23, 2017, 130-137.

18 Cfr. R. Kilian, 1/ sacrificio di Isacco, tr. it., Brescia 1976 (ed. or. Stuttgart 1970); G. von Rad, 1/
sacrificio di Abramo, tr. it., Brescia 20092 (ed. or. Miinchen 1976); H.-D. Neef, Abramo alla prova. Studio
esegetico e teologico di Genesi 22,1-19, tr. it., Brescia 2016 (ed. or. Tiibingen 1998).
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Signore vede/provvede» !, ¢ il v. 2 che fornisce, nella versione masoretica ripresa dalla
Vulgata geronimiana, un’indicazione toponimica precisa, menzionando la richiesta da
parte di Dio ad Abramo di recarsi col figlio nella «terra di Moria» %°. Il toponimo ricorre
soltanto in un altro /ocus biblico, databile al IV secolo a.C.: 2Cronache 3,1%', ove il
«monte Moria» viene identificato con il monte del Tempio, senza pero alcuna allusione
alla ‘agedah. Questa sorprendente reticenza ha indotto molti studiosi®* a contestare 1’i-
potesi tradizionale **, secondo cui la citazione del Moria sarebbe stata cercata dal Cro-
nista proprio per richiamare la vicenda abramitica. Al contrario, si potrebbe ipotizzare
che la specificazione toponimica di Gn 22,2 sia stata introdotta nel Testo Masoretico in
un momento successivo rispetto a 2Cr 3,1 (oltre che in un momento successivo rispetto
alla versione dei LXX): sembra difficile infatti pensare che il Cronista, pur conoscendo
la tradizione che associava il Moria al luogo del sacrificio di Isacco, avesse omesso
intenzionalmente di menzionarla, lasciandosi sfuggire 1’occasione di inserire nel suo
racconto un elemento importante per accrescere I’importanza del sito del Tempio. A
prescindere, comunque, dal momento in cui ¢ stata collegata stabilmente al racconto
della ‘agedah, I’identificazione del monte del Tempio/monte Sion con il Moria, € quin-
di con il luogo del (mancato) sacrificio di Isacco, ¢ accolta e confermata nel tempo da
fonti e tradizioni giudaiche, soprattutto targumiche e talmudiche .

Benché la storia di Genesi 22 sia vulgo percepita come una “prova di obbedienza”
richiesta da Dio ad Abramo, da lui brillantemente superata a conferma di una fede
indiscussa e indiscutibile nella divinita, va rilevato che la ricezione del racconto nella
cultura occidentale, a partire proprio da linee interpretative gia ben riconoscibili nelle
tradizioni giudaiche e cristiane, lo accredita quale exemplum perfetto di sacrificio, la
cui drammaticita non ¢ scalfita dalla revoca — o meglio dalla deviazione su una vittima
sostitutiva — dell’atto sacrificale in sé. In altri termini, la mancata esecuzione dell’o-
locausto del figlio da parte di Abramo (stando al racconto biblico che ci ¢ pervenuto)
non ha impedito I’interpretazione soteriologica della pericope, derivante dall’idea che

1 «Abramo chiamo quel luogo: “il Signore provvede”, percio oggi si dice “sul monte il Signore

provvede”» (qui e in seguito, trad. Bibbia di Gerusalemme). Le versioni greca, ebraica e latina sono
sovrapponibili: LXX: Kbdpiog idev; TM: Yahweh yir eh (iR~ mi); Vulgata: Dominus videt. Altra possibile
traduzione del TM ¢ «il Signore apparirax.

2 «Riprese: “Prendi tuo figlio, il tuo unico figlio che ami, Isacco, va’ nel territorio di Moria e offrilo
in olocausto su di un monte che io ti indicher6”». I LXX propongono una versione differente (1g tnv yijv
v OynAnv: sulla terra alta) rispetto a TM [ ‘eretz ha-mmaoriyyah (7>nn voR)] e Vulgata (in terram Moria).

2l «Salomone comincid a costruire il tempio del Signore in Gerusalemme sul monte Moria dove il
Signore era apparso a Davide suo padre».

2 Cfr. Kilian, 11 sacrificio di Isacco cit., 57 (ivi bibliografia).

2 Sostenuta per esempio da H. Gunkel, Genesis, Gottingen 1966, 236-239, e ripresa da R.J. Daly, The
Soteriological Significance of the Sacrifice of Isaac, The Catholic Biblical Quarterly 39/1, 1977, 39.

2 Cfr., e.g., FL. los., Ant. Iud. 1,224; Libro dei Giubilei 18,13; Targum Ongelos su Gn 22,14; Pirké de
Rabbi Eliezer 23. Cfr. anche L. Ginzberg Le leggende degli ebrei, II. Da Abramo a Giacobbe, a cura di E.
Loewenthal, Milano 19972, 97-103.274 (fonti ivi citate). Quanto alla distinzione topografica, nella citta di
Gerusalemme, del “monte Sion” quale luogo di riunione della primitiva comunita legata a Giacomo, rispetto
al “Sion” veterotestamentario, identificato con il monte del Tempio, cfr. Walker, Holy City Holy Places?
cit., 298-308 (con particolare riferimento a Eusebio di Cesarea); J.W. Drijvers, Cyril of Jerusalem: Bishop
and the City, Leiden-Boston 2004, 7-8.
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I’immolazione di un giusto possa avere valore espiatorio e salvifico per le generazioni
future . Questa interpretazione affiora gia nel giudaismo pre-rabbinico, che lega la
‘agedah tanto alla famosa pericope di Isaia 53 % quanto alla Pasqua giudaica, con 1’ac-
costamento di Isacco rispettivamente al servo sofferente e all’agnello pasquale (sulla
base di Gn 22,7, in cui il figlio domanda al padre dove sia “1’agnello” per I’olocausto);
si rivela quindi cruciale per lo sviluppo della soteriologia paolina e della teologia sacri-
ficale cristiana ?’. Tuttora dibattuta, in riferimento all’interpretazione della ‘agedah, ¢
la questione relativa all’influsso esercitato dagli scritti intertestamentari e targumici su
quelli neotestamentari, a partire dal corpus paolino (e.g. Rom 8,32; lac 2,21-23; Hebr
11,17-20) fino ad alcune pericopi di Giovanni (e.g. To 1,29.3,16.19,14) %%, La produ-
zione esegetica patristica ?’, della quale dard ampio conto in altra sede, ha comunque
considerato il sacrificio di Isacco, ancorché incompiuto, come prefigurazione tipologi-
ca e allegorica™ di quello di Cristo-agnello pasquale; in una fase ulteriore dell’esegesi
cristiana, il valore sacrificale attribuito alla ‘agedah ha dato luogo alla sua interpreta-
zione liturgica ed eucaristica. Né sembra un caso che anche nel giudaismo rabbinico si
svilupparono letture di questo episodio biblico in prospettiva liturgica, a partire dalla
individuazione di una triplice corrispondenza fra 1’altare del sacrificio di Isacco sul
«monte Moria», quello del tempio di Gerusalemme ¢ I’altare della liturgia celeste®'.

3. I racconti di pellegrinaggio

L’ubicazione dell’altare quale affiora nei racconti di pellegrini cristiani (itineraria e
diari di pellegrinaggio) qui di seguito presi in esame, pertanto, deve essere inquadrata
alla luce della produzione esegetica, che ne costituisce il presupposto teorico e, per cosi
dire, la humus dottrinale.

% Cfr. J. Swetnam, Jesus and Isaac. A Study of the Episle of Hebrews in the Light of the Aqedah, Rome
1981, 22-84.

26 Ts 53,3-7: «Disprezzato e reietto dagli uomini,/ uomo del dolore che ben conosce il patire [...] per le
sue piaghe noi siamo stati guariti. [...] il Signore fece ricadere su di lui/ I’iniquita di noi tutti./ Maltrattato
si lascio umiliare/ e non apri bocca;/ era come un agnello condotto al macello,/ come pecora di fronte ai
suoi tosatori/ e non apri la sua boccay.

27 Cfr. R. Le Déaut, La nuit pascale. Essai sur la signification de la Pdque juive a partir du Targum
d’Exode XII, 42, Rome 1963, 173-174.200-201.

2 Nega tale influsso, per esempio, J. Daniélou (La typologie d’Isaac dans le christianisme primitif,
Biblica 28, 1947, 363-393); lo sostengono G. Vermes (Redemption and Genesis XXII. The Rabbinic Binding
of Isaac and the Sacrifice of Jesus, in 1d. (a cura di), Scripture and Tradition in Judaism. Haggadic Studies,
Leiden 1961, 206-208) e Déaut, La nuit pascale cit., 153-178.

¥ Una puntuale disamina dell’esegesi cristiana antica su Genesi 22, de facto estesa anche ad autori
diversi da Ambrogio, ¢ proposta da A.V. Nazzaro, Il sacrificio di Isacco nell’esegesi di Ambrogio di
Milano, in S. Isetta (a cura di), Letteratura cristiana e letterature europee. Atti del Convegno (Genova,
9-11 dicembre 2004), Bologna 2007, 295-316.

3% Manlio Simonetti ha dimostrato come, in casi come questo, non sia pit la vicenda di Gesu a trarre
valore dalla Scrittura ebraica; ¢ quest’ultima viceversa, attraverso gli strumenti dell’interpretazione
allegorica, a essere riconosciuta come praeparatio evangelica (a tutti gli effetti “Antico Testamento”):
cfr. M. Simonetti, Lettera e/o allegoria. Un contributo alla storia dell esegesi patristica, Roma 1985; Id.,
Scripturarum clavis notitia Christi, Annali di Storia dell’Esegesi 4, 1987, 7-19.

31 Cfr. Le Déaut, La nuit pascale cit., 165-169 e passim (fonti ivi citate).



IL SACRIFICIO DI ISACCO, L’ALTARE E I PELLEGRINI 107

11 primo anello della catena di testi odeporici cristiani centrati sulla “Terra Santa”
a noi pervenuti dalla tarda antichita ¢ 1’/tinerarium Burdigalense, descrizione delle
tappe del viaggio compiuto nel 333 da un anonimo pellegrino di Bordeaux. Giunto in
territorio samaritano, egli riporta I’informazione secondo cui «i Samaritani dicono» che
Abramo avrebbe sacrificato il figlio sul monte Garizim, che per loro era il luogo del
Tempio, in competizione con la tradizione gerosolimitana.

1bi est mons Agazeren: ibi dicunt Samaritani Abraham sacrificium obtulisse*>.

Qui c¢’¢ il monte Agazeren [scil. Garizim] qui i Samaritani dicono che Abramo abbia
offerto il sacrificio.

Non stupisca tale identificazione: tradizioni giudaiche anche molto antiche connetto-
no la storia della ‘agedah con la citta di Sichem e sono stati riconosciuti segnali dell’e-
sistenza di un sostrato samaritano nel testo biblico quale ci ¢ pervenuto attualmente **.
All’inizio del IV secolo, con tutta evidenza, tali tradizioni erano ancora trasmesse ai
pellegrini di passaggio a Sichem, i quali agevolmente le recepivano: a cio contribuiva
forse il fatto che, vigendo per gli ebrei il divieto d’ingresso in Aelia Capitolina** e non
essendo la Gerusalemme cristiana ancora inventa e ri-costruita, agli occhi dei pellegrini
cristiani I’importanza della citta e dei suoi luoghi santi nella storia della salvezza non
emergeva ancora, mentre si andava offuscando il ricordo del Tempio gerosolimitano.

A quanto mi consta, il primo racconto di pellegrinaggio che testimoni una loca-
lizzazione gerosolimitana dell’altare della ‘agedah risale al VI secolo: si tratta del De
situ terrae sanctae, attribuito a un Teodosio arcidiacono **. Qui I’altare in questione ¢
individuato presso il luogo della sepoltura di Gesu, ai piedi del monte Calvario (Gol-
gota). Il testo dovette essere composto prima del 543, data di dedicazione della Nea, la
chiesa giustinianea dedicata alla Vergine Maria (con annesso hospitium)*’, di cui non
reca testimonianza alcuna; e tuttavia non si puo escludere che derivi da un accorpa-
mento di fonti ancora precedenti e che testimoni, dunque, uno stadio piu antico della
localizzazione dell’altare:

32 It. Bur: 587,3, in P. Geyer, O. Cuntz et. al (edd.), Itineraria et alia geographica, CCL 175, Turnholti
1965 [d’ora in poi citato come [tineraria], 13.

33 Cfr. E. Testa, Genesi, Torino-Roma 1974, 388 ss.; T. Thordson, The Sacrifice of Isaac in the Samaritan
Tradition, in F. Manns (a cura di), The Sacrifice of Isaac in the Three Monotheistic Religions, Jerusalem
1995, 25-33.

3% Cfr. Eus., Hist. Eccl. 4,6,3-4. Agli ebrei, tuttavia, era accordato il permesso di entrare in citta il 9 del
mese di Av per commemorare la distruzione del Tempio: cft. J. Juster, Les Juifs dans [’Empire Romain, 1,
Paris 1914, 357-358; A. Mordecai Rabello, The Legal Condition of the Jews in Roman Empire, in AufStieg
und Niedergang der romischen Welt, 11, 13, 1980, 706; Lugaresi, «In spirito e veritay. La scoperta dei
luoghi santi, cit., 248-249 (ivi ulteriori fonti e bibliografia); Drijvers, Cyril of Jerusalem cit., 9.

35 L’assenza di riferimenti topografici all’altare di Isacco e/o al monte Moria colpisce in Eusebio di
Cesarea, che non lo menziona neppure nell’Onomasticon, e in Egeria, di cui pure ¢ nota la curiositas per
i luoghi sacri veterotestamentari: entrambi, probabilmente, non trovavano 1’oronimo nelle loro versioni
bibliche di rierimento (rispettivamente la LXX e una latina vetus).

3¢ L attribuzione deriva dal manoscritto Vaticanus Latinus 6018 (IX secolo).

37 Cfr. Bahat, Atlante cit., 82-86.
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In civitate Hierusalem ad sepulcrum Domini ibi est Calvariae locus; ibi Abraham obtulit
Sfilium suum in holocaustum, et quia mons petreus est, in ipso monte, hoc est ad pedem
montis ipsius, fecit Abraham altarium; super altare eminet mons, ad quem montem per
grados scalatur: ibi Dominus crucifixus est .

Nella citta di Gerusalemme, presso il sepolcro del Signore c¢’¢ il luogo del Calvario; qui
Abramo offri suo figlio in olocausto e, poiché il monte ¢ pietroso, nello stesso monte,
ciog¢ ai suoi piedi, egli costrui un altare; sull’altare si staglia il monte, sul quale si sale per
mezzo di gradini: qui il Signore fu crocifisso.

Il luogo dove Abramo «offti suo figlio in sacrificio» ¢ ubicato nell’area del Golgota
anche nel Breviarius de Hierosolyma, generalmente datato fra il 530 e il 560 ma il cui
terminus ante quem sembra essere, ancora una volta, il 543 — giacché neppure questo
testo menziona I’esistenza della basilica mariana giustinianea:

Et inde intrans in Golgotha est ibi atrium grande, ubi crucifixus est Dominus. [...]. Ubi
est ille discus, ubi caput sancti lohannis portatum fuit;, ubi est illud cornu, quo David
unctus est et Salomon. Et ille anulus ibidem, unde Salomon sigillavit demones et est de
electro. Ubi plasmatus est Adam. Ubi obtulit Abraham Ysaac filium suum in sacrificium
in ipso loco, ubi crucifixus est dominus .

E da li entrando nel Golgota, in quel punto c’¢ un grande atrio, dove fu crocifisso il
Signore. [...] Dove c’¢ il piatto sul quale fu portata la testa di san Giovanni; il corno dal
quale furono unti Davide e Salomone. E nello stesso punto c’¢ 1’anello con cui Salomone
sconfisse i demoni, ed ¢ di elettro; li fu plasmato Adamo; li Abramo offti Isacco suo figlio
in sacrificio, nello stesso luogo in cui fu crocifisso il Signore.

Il sito € descritto come una sorta di Wunderkammer, ove s’accumulano, e recipro-
camente si potenziano, reliquie legate tanto all’Antico quanto al Nuovo Testamento.
N¢é sorprende che 1’autore senta 1’esigenza di sottolineare che il luogo del sacrificio di
Isacco ¢ il medesimo nel quale fu crocifisso Gesu, enfatizzando cosi al massimo grado
la valenza cristologica di tale localizzazione.

Interessante appare anche la descrizione di Antonino Piacentino, che condusse il suo ifi-
nerarium da Piacenza a Gerusalemme intorno al 560 (successivamente alla costruzione del-
la Nea e al prolungamento del cardo, che collegava quest’ultima con il Santo Sepolcro *°):

A monumento [scil. Domini] usque Golgotha sunt gressi LXXX. Ab una parte ascenditur
per gradus, unde Dominus noster ascendit ad crucifigendum. Nam et locus, ubi cruci-
fixus fuit, paret et cruor sanguinis paret in ipsa petra. In latere est altarium Abrahae, ubi
ibat Isaac offerre, obtulit et Melchisedech sacrificium*'.

¥ De sit. 7, in Itineraria, 117-118.

3 Brev. Hier. 2, in Itineraria, 110.

4 Drijvers, Cyril of Jerusalem cit., 4-5.

4 It. Ant. PL.19 (recensio I), in Itineraria, 138-139.
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Dal monumento [scil. del Signore] fino al Golgota ci sono 80 passi. Dalla parte donde il
nostro Signore sali per la crocifissione, si sale per mezzo di gradini. Infatti ¢ ben visibile
il luogo dove egli fu crocifisso, cosi come ¢ visibile il cruore del sangue sulla pietra. A
lato c’¢ I’altare di Abramo, dove egli stava per offrire Isacco, e (dove) anche Melchise-
dec offri il sacrificio.

Il Piacentino non solo specifica che il luogo del sacrificio di Isacco si trova sul
monte Golgota dove Gesu ¢ stato crocifisso, ma lo investe di ulteriore carica simbolica,
identificandolo con I’altare sul quale anche Melchisedek avrebbe celebrato il proprio
sacrificio. Nella Lettera agli Ebrei (§ 7) il sacerdozio di Melchisedek, in quanto eterno
e non levitico, prefigura tipologicamente il sacerdozio di Cristo: ¢ evidente, dunque,
I’intensita del valore cristologico attribuito a un altare che, individuato presso il luogo
della crocifissione di Gesu, € considerato al contempo quello del sacrificio di Isacco e
dell’offerta di Melchisedek *.

Successiva alla conquista musulmana di Gerusalemme # e collocabile nella se-
conda meta del VII secolo (680-688) ¢ la testimonianza dell’abate Adamnano di Iona
(tra Irlanda e Scozia), il quale compose un Liber de locis sanctis sulla base di racconti
ascoltati da un pellegrino gallo, il vescovo Arculfo*. Quanto al luogo in cui Abramo
avrebbe costruito 1’altare e si sarebbe apprestato a immolare il figlio, Adamnano lo
situa fra la chiesa del Golgota e 1’adiacente basilica costantiniana del Martyrium, edi-
ficata sul luogo del ritrovamento della tomba di Cristo *. Il suo racconto € arricchito
dalla notizia che 1i si trovava una mensa di legno (in questo caso non assimilabile
all’altare) * su cui il popolo offriva elemosine per i poveri: il dato appare interessante
nella misura in cui attesta come, nella Gerusalemme ormai islamica di VII secolo,
I’intreccio fra memoria sacrificale, prassi devozionale e azione caritatevole fosse una
realta palpabile presso il Santo Sepolcro, carico per i cristiani di valenze storiche,
identitarie e relazionali:

Inter has itaque duales ecclesias [scil. Martyrium e Golgotha] ille famosus occurrit lo-
cus, in quo Abraham patriarcha altare conposuit super illud imponens lignorum struem,

42 AT menziona Melichisedek solo cursoriamente (Gn 14,18-20; Sal 110,4), ponendolo in relazione
con Abramo, che da lui riceve la benedizione e gli versa la decima. Sulla sua tipologia cfr. C. Gianotto,
Melchisedek e la sua tipologia: tradizioni giudaiche, cristiane e gnostiche (sec. Il a.C.-sec. 11l), Brescia
1984. L’allusione del Piacentino alle tracce ematiche sembra associata alla figura del profeta Zaccaria,
figlio di Barachia, «ucciso tra il santuario e 1’altare» secondo Mt 23,35 (ma I’identita del personaggio ¢
controversa, giacch¢ altre tradizioni patristiche e racconti del “ciclo di Zaccaria” vi riconoscono il padre
di Giovanni Battista). La pietra potrebbe essere quel lapis pertusus, collocato in precedenza sulla spianata
del Tempio, su cui il pellegrino burdigalense (/z. Bur. 591,1-3) racconta di aver visto il sangue del profeta:
cfr. Parente, La conoscenza della Terra Santa cit., 247-248.253.

4 La citta fu conquistata nel 638 dal califfo Omar Ibn al-Khattab: cfr. Bahat, Atlante cit., 86-99.

4 Cfr. T. O’ Loughlin, Adomnan and the Holy Places. The Perception of an Insular Monk on the
Locations of the Biblical Drama, New York 2007, part. 206-209; M. Guagnano (introduzione, traduzione
e commento a cura di), Adomnano di lona, I luoghi santi, Bari 2008, 29-46.

4 Taylor, Christians and the Holy Places cit., 141; Bahat, Atlante cit., 78.

4 11 termine potrebbe forse indicare un tavolo per offrire banchetti/refrigeria: cfr. R. Krautheimer,
Mensa-coemeterium-martyrium, Cahiers Archéologiques 11 (1960), 15-40, spec. 35-37.
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et ut Isaac suum immolaret filium, evaginatum arripuit gladium, ubi nunc mensa habetur
lignea non parva, super quam pauperum elemosynae a populo offeruntur®.

Fra queste due chiese [scil. Martyrium e Golgota] si trova il famoso luogo nel quale il
patriarca Abramo allesti I’altare, ponendovi sopra la fascina di legna, e brandi la spada,
dopo averla sguainata, per immolare Isacco suo figlio; qui adesso ¢’¢ una mensa di legno
non piccola, sulla quale vengono offerte dal popolo elemosine per i poveri.

La medesima informazione ¢ riecheggiata da Beda nel suo Liber de locis sanctis,
composto all’inizio dell’VIII secolo (720), che recepisce e compendia 1’opera di Adam-
nano:

In platea, quae Martyrium et Golgotha continuat, exedra est [...]. In loco autem illo,
quo Abraham altare ad immolandum filio construxit, mensa est lignea non parva, in qua
pauperum elemosinae solent a populo deferri®.

Nello spiazzo, che collega Martyrium e Golgota, c’¢ un’esedra [...]. In quel luogo poi,
nel quale Abramo costrui I’altare per immolare il figlio, ¢’¢ una mensa non piccola, sulla
quale vige 1’abitudine, da parte del popolo, di deporre le elemosine per i poveri.

Le testimonianze qui riportate dimostrano come, almeno a partire da eta giustinia-
nea®, il luogo della ‘agedah fosse collocato dai pellegrini cristiani esattamente sul
Calvario o in prossimita di esso, in naturale contiguita con il luogo della la crocifis-
sione di Gest, evento sacrificale e soteriologico per eccellenza. E degno di nota che
nessuna delle fonti cristiane esaminate richiami il toponimo «Moria»: questa reticenza,
tutt’altro che casuale, da un lato conferma la stabile connessione del Moria con il Tem-
pio * e, d’altro lato, evidenzia come i cristiani fossero ben consapevoli dei processi di
risemantizzazione sacrale legati alla translatio topologica di questo luogo genesiaco:
non il toponimo poteva essere trasferito, ma la memoria sacrificale a esso associata, in
modo da legittimare pienamente il Santo Sepolcro come nuovo “ombelico del mon-
do” e “nuovo Tempio” gerosolimitano rivisitato in chiave cristiana. Nel processo di
inventio e riconoscimento della “nuova Gerusalemme”?!, i cristiani attribuirono infatti

47 Adamn., De loc. 1,6,2, in Itineraria, 191-192.

“ Beda, Liber de locis sanctis 11, in Itineraria, 256.

4 Rinviando ad altra sede 1’analisi di fonti odeporiche medievali ¢ moderne sulla localizzazione
gerosolimitana dell’altare di Isacco, mi limito a segnalare che il pellegrino contemporaneo non ne trova
traccia presso il Santo Sepolcro — se si esclude la presenza una “Cappella di Abramo” con un mosaico
raffigurante il sacrificio — mentre tuttora viene attirata la sua attenzione sulla identificazione del «monte
Moria» con I’area della spianata del Tempio occupata dalla moschea di Al-Agsa: cfr. Smith, 7o Take Place
cit., 165.

0 Cfr. e.g. Hier., Quaest. in Gen. 12,1: Aiunt ergo Hebraei hunc montem esse in quo postea templum
conditum est (PL 23,1019) [«Dicono gli Ebrei, infatti, che questo (scil. il Moria) ¢ il monte sul quale in
seguito ¢ stato fondato il tempio»].

I D’edificazione costantiniana del Santo Sepolcro ¢ gia presentata da Eusebio (V.C. 3,28-33) come
testimonianza di una véa TepvoaAnp. Cfr. le considerazioni proposte, in tale prospettiva, da Gaetano Lettieri
(Tempus destruendi cit., 111): «Come la croce, che da segno obbrobrioso di atopia diviene segno teofanico
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la massima importanza al riposizionamento presso il Santo Sepolcro delle memorie
fondanti che il giudaismo connetteva con il Tempio, a partire da quelle legate alla cre-
azione, abitazione e sepoltura di Adamo *>. Ne derivo un fenomeno di vera e propria
translatio religionis dal giudaismo al cristianesimo, insieme mnemostorico e poietico,
attraverso la ri-costruzione culturale e ri-localizzazione geografica degli episodi biblici,
ritualmente attualizzati dalla venerazione e frequentazione dei pellegrini.

4. Nota conclusiva

E evidente che la nuova collocazione topografica in chiave cristiana dell’altare di
Isacco, che passa dal monte del Tempio al monte Calvario, dipende dalla attribuzione
di significato cristologico al racconto di Genesi 22, che affonda a sua volta le radici
nell’interpretazione soteriologica dell’episodio sviluppata nell’esegesi non solo cristia-
na, ma anche giudaica. Il processo di costruzione culturale di questo luogo sacro quale
emerge della letteratura odeporica riflette, percio, la medesima strategia ermeneutica
all’opera negli scritti esegetici, in un gioco di corrispondenze fra spazio e testi che tro-
va la sua ragion d’essere nel collegamento stabilito fra Antico e Nuovo Testamento, al
tempo stesso corroborandolo.

E tuttavia, atteso che I’interpretazione cristologica di Genesi 22 si sviluppo assai
presto nel mondo cristiano ed era certamente matura nel IV secolo, ¢ lecito domandarsi
per quale motivo la traslazione mnemostorica dell’altare di Isacco sul Calvario sia testi-
moniata dalle fonti in nostro possesso soltanto a partire dal VI secolo. Ci si puo chiedere
quali siano le ragioni di tale appropriazione tardiva — almeno sul piano della memoria
topografica — della vicenda del sacrificio di Isacco a fronte invece, per esempio, della
precoce testimonianza di una localizzazione cristologica della sepoltura di Adamo. La
ragione ¢ forse da rintracciare nel fatto che, anche dopo la ri-fondazione cristiana di
Gerusalemme (e nonostante il recente passato pagano di Aelia Capitolina), per un lasso
di tempo non breve la ubicazione, propria del giudaismo, di questo episodio sul monte
Moria, identificato come il monte del Tempio (unico luogo dove il sacrificio era auto-
rizzato), continuo a essere percepita con forza. Evidentemente solo in epoca giustinia-
nea, in concomitanza con 1’ulteriore riassetto edilizio della citta, con 1’intensificarsi dei
pellegrinaggi cristiani e con I’inasprimento della legislazione antigiudaica >, la forza di
tale identificazione inizio a depotenziarsi, lasciando ai cristiani la possibilita di trasferire

mostrato ‘liturgicamente’ da Costantino al vescovo Eusebio, cosi il santuario del sepolcro, il centro del
nuovo Tempio, diviene metafora della ricapitolazione della storia sacra nel nuovo caput teologico-politico
[...] I’(anti!)apocalittica nuova Gerusalemmey.

52 La prima testimonianza cristiana della localizzazione della tomba di Adamo sul luogo della croce di
Cristo viene da Origene (Comm. Matth. 27,32-33). Per questo aspetto e, in generale, per la traslazione sul
Calvario della memoria cristiana di episodi biblici che gli ebrei collegavano con il Tempio, cfr. Hunt, Holy
Land cit., 19; Parente, La conoscenza della Terra Santa cit., 241; A. Le Boulluec, Regards angtiques sur
Adam au Golgotha, in M. Loubet, D. Pralon, EUKARPA. Etudes sur la Bible et ses exégétes en hommage
aa Gilles Dorival, Paris 2011, 355-363; L. Perrone, Jerusalem, a City of Prayer in the Byzantine Era,
Proche-Orient Chrétien 64, 2014, 9 e passim.

53 La Novella 146 di Giustinano (emanata nel 533) proibiva, fra ’altro, la lettura del Talmud, che molto
aveva contribuito alla diffusione fra gli ebrei dei racconti sul “monte del Tempio/monte Moria™: cft. Juster,
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cristologicamente la memoria del sacrificio di Isacco sul Calvario e di riferire la presen-
za dell’altare nei racconti di pellegrinaggio. Tanto gli ebrei quanto i cristiani infatti, pur
correlando la costruzione mitopoietica di questo luogo a memorie sacre differenti, ne
percepivano il significato sacrificale, il valore soteriologico e la funzione identitaria. E
forse appunto questo il motivo per il quale la franslatio topologica operata dai cristiani
non cancella di per sé la memoria giudaica del monte Moria e apre anzi la strada alla
coesistenza, nel medesimo spazio sacro della citta di Gerusalemme, di due luoghi di
culto differenti, riferibili rispettivamente all’ebraismo e al cristianesimo, a partire dalla
medesima narrazione biblica .

Abstract

This contribution deals with some issues connected with the recognition and localization
of the «altar» of the (non-accomplished) sacrifice of Isaac (Genesis 22), as it was venerated by
Christian pilgrims in the“Holy Land” from 4" to 8" century. Unlike the Jews, Christians did not
call this sacred place «Mount Moria»; moreover, they transferred the location of the «altar» from
the Temple Mount to Mount Calvary (= Holy Sepulcher). As confirmed also by the exegetical
literature, such re-location is to be investigated in the light of the soteriological value attributed
to the sacrifice of Isaac both by Jews and by Christians. The latter, in particular, considered this
bibical episode a prefiguration of the sacrifice of Christ.

Résumé

Cet article aborde certains problémes de la localisation de '« autel » du sacrifice (inachevé)
d’Isaac (Genese 22) par des pelerins chrétiens en «Terre sainte» (IVe-VIII® siecles). Il apparait
que les chrétiens — contrairement aux Juifs —n’appelaient pas ce lieu sacré le «mont Moria» et, du
mont du Temple, ils I’avaient déplacé sur le Mont Calvaire (= Saint-Sépulcre). Cela s’explique
par la valeur sotériologique que le sacrifice d’Isaac s’est vu attribuer dans le christianisme
ainsi que dans le judaisme, comme le montre également la littérature exégétique; de ce fait,
cet épisode biblique était considéré, dans la culture chrétienne, comme une préfiguration du
sacrifice du Christ.

Parole chiave: Abramo e Isacco; sacrificio; pellegrinaggio cristiano; monte Moria; monte
Calvario.
Keywords: Abraham and Isaac; sacrifice; Christian pilgrimage; mount Moriah; mount Calvary.
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