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Introduzione
Un giovane monaco chiese al suo abate quale fosse l’opera più difficile per un monaco. L’abate gli rispose: «Dimmi tu quale pensi che sia». Il giovane rispose: «Forse è la vita comune». «No, rispose l’abate; a forza di stare insieme alla fine ci si vuol bene». «Forse è la castità», riprese il giovane. «No, rispose l’abate; tu senti la castità come un problema grosso, ma non si resta sempre con vent’anni e anche il problema della castità si acquieterà». «Forse è studiare Dio e parlare di Dio», disse il giovane. «No, rispose l’abate; molti ecclesiastici discutono su Dio e parlano di Dio; se non avessero quello da fare, non saprebbero come passare la giornata». A questo punto il giovane disse all’abate: «Dimmi tu quale è l’opera più difficile per un monaco». L’abate rispose: «È pregare, dando del tu a Dio con fiducia e nello stesso tempo con rispetto. Penso che anche tre giorni dopo la sua morte un monaco trova difficoltà a stare alla presenza di Dio, a dirgli “Padre” e a dargli del tu». 

Lo scopo principale che ci si propone in un corso di esercizi spirituali è la conversione, chiedere a Dio che ci cambi in meglio. Il cambiamento fondamentale consiste in primo luogo nella crescita della nostra fiducia in lui, nella crescita della nostra capacità di dargli del tu, con rispetto e confidenza. Il momento privilegiato in cui ci rivolgiamo a Dio, dandogli del tu, è la preghiera. Sappiamo che abbiamo immensamente bisogno di migliorare la nostra preghiera, perché spesso la molteplicità degli impegni o la nostra superficialità finiscono per impoverirla. Senza un profondo incontro con Dio, anche affettivo, è quasi impossibile combattere efficacemente l’ateismo del nostro ambiente occidentale. In questi giorni andiamo a scuola di preghiera lasciandoci istruire dai salmi. 
Quello dei salmi è il libro più lungo di tutta la Bibbia, il più citato a Qumran e nel Nuovo Testamento, il più usato nella liturgia. I cristiani non hanno creato un nuovo libro di preghiera. Eppure il Salterio è forse il libro più difficile della sacra Scrittura.

«Specchio della pietà biblica, santuario o torà portatile dei fedeli», è stato definito il Salterio. I salmi, come indica la parola psalmòi, sono preghiere che per sé andrebbero cantate, almeno interiormente; sono preghiere ricche di simboli e immagini che dovrebbero essere meditati con grande attenzione, perché possano esprimere la loro ricchezza e ci facciano vibrare. I salmi sono composizioni in cui Dio che conosce il cuore dell’uomo ci parla e ci fa parlare, ci insegna a parlare a lui. In essi Gesù, secondo la tradizione cristiana, parla a Dio, mette in bocca alla sua Chiesa le parole vere. 
I salmi sono anzitutto la preghiera che Dio stesso ha suggerito al suo popolo. Dio si è rivelato in primo luogo non per comunicare nozioni, ma per ammettere l’uomo alla comunione con sé. Nella rivelazione Dio non solo parla all’uomo, ma dice anche in che modo l’uomo può rispondergli, esprimendogli tutti sentimenti che prova e le esperienze che sta affrontando: gioia, ringraziamento, meraviglia, attese, dubbio, paura, protesta, ricerca, riflessione, dolore, lamento, supplica, ricordo. La prima caratteristica dei salmi è che Dio stesso suggerisce all’uomo come parlargli di tutta la sua vita, personale e comunitaria. La preghiera non deve essere separata dalla vita. I salmi sono una parte di questa risposta dell’uomo a Dio (ci sono anche i cantici).

In Is 55,10-11 il profeta canta il duplice movimento della parola di Dio; la paragona alla pioggia e alla neve e dice che scende dal cielo, feconda la terra e poi torna a Dio. La parola di Dio è vitale: ha origine in Dio e a lui ritorna. Dio è il punto di partenza e la fine del percorso intrapreso dalla sua parola. Ma nel momento in cui la parola si mescola, per così dire, con la terra dell’uomo, non solo la feconda, ma viene pure da essa stessa per così dire modificata. La parola che esce dalla bocca di Dio non è esattamente la stessa che a lui ritorna, perché, fecondando la terra, la parola si carica delle speranze, delle angosce, delle gioie e dei dolori degli uomini, come dice il concilio Vaticano II, e li presenta a Dio. Si può allora dire che Dio, mediante la sua parola, dà vita alla terra degli uomini, ma nel suo movimento di ritorno la parola ritorna a Dio dopo essersi “sporcata”, arricchita, sicuramente “incarnata”. 

Il Salterio è anche il libro degli affetti in due sensi: ci mette in grado di capire ciò che ci capita dentro, fornisce una TAC, un’accurata risonanza magnetica dello stato della nostra anima, e nello stesso tempo ci sottopone a una terapia per il risanamento e la crescita dei nostri affetti che abbracciano la vasta gamma che va dall’angoscia allo stupore. I salmi ci restituiscono un bagno di umanità. Ci rendono consapevoli che siamo sballottati su e giù, che la vita è piena di altalene, anche nell’ambito della fede: «Nella tua bontà, o Signore, mi avevi posto sul mio monte sicuro; il tuo volto hai nascosto e lo spavento mi ha preso» (Sal 30,8). Molte volte diciamo che Dio tace e si nasconde, ma anche noi siamo duri di orecchio, varie cuffie ci inibiscono la percezione di Dio e degli eventi. I salmi sono un’effusione del cuore (Sal 62,9; 102,1; 142,2-3). L’effusione è un termine tecnico, indica il sacrificio spirituale, l’offerta di se stessi a Dio. Questa offerta coinvolge tutto il corpo. La forza dei salmi sta nella profonda verità dell’esperienza che, in un modo o nell’altro, sempre ridicono: l’uomo di fronte a Dio e alla vita, l’uomo con le sue attese e le sue delusioni, davanti a un Dio che libera e salva e davanti a una storia che non raramente pare smentirlo.  
I Padri hanno meditato e commentato molto i salmi, seguendo l’interpretazione letterale o storica, allegorica, etica. 
Due grandi esegeti del secolo scorso, Hermann Gunkel (1862-1935) e Sigmund Mowinkel (1884-1965), hanno studiato i salmi secondo il loro tipo o il loro genere letterario e tenendo presente il loro ambiente di origine. 
Agli inizi degli anni ’80 del secolo scorso, specialmente per opera di L. Alonso Schökel e di G. Ravasi, si mise in luce la natura poetica dei salmi. Se la prosa racconta, spiega, descrive, dimostra, la poesia esprime con immagini che emozionano quello che altrimenti non è esprimibile. Di conseguenza si analizzò la forma della poesia ebraica, che ha le sue leggi e i suoi meccanismi e che solo in parte si avvicinano a quelle della poesia classica o di quella italiana. Tuttavia, seguendo questo metodo, il libro dei salmi è ancora considerato come un’antologia di poesie, senza alcun ordine, è visto come un cesto di frutti salutari e nutrienti, da gustarsi però singolarmente. 
Oggi gli studiosi, in particolar modo N. Lohfink, E. Zenger e T. Lorenzin, tengono presente un altro fatto: i salmi sono un libro, strutturato a sua volta in cinque libri. L’ordine dei salmi nel Salterio non è casuale, ma è stabilito da un’intenzione precisa. Il Salterio va considerato come una unità e quindi va fatta una lettura unitaria dei salmi. Si analizzano, quindi, le tecniche utilizzate dai redattori delle singole parti e dai redattori finali del libro dei salmi: la giustapposizione per contenuti simili o contrastanti, la concatenazione tra parole e motivi di salmi vicini, la reticolazione tra una serie di salmi e l’altra. 
Infine, i cristiani ritengono che i salmi acquistano, alla luce di Gesù Cristo, un nuovo senso letterale ed ermeneutico. I cristiani sanno che Gesù ha pregato i salmi; la cristologia del Nuovo Testamento è in gran parte cristologia dei salmi. Perciò fin dall’inizio i cristiani leggono i salmi con Gesù, come profezia e come preghiera di Cristo e della Chiesa, nella speranza dell’avvento del regno di Dio. Questa lettura è privilegiata da R. Spirito e P. Grelot. 
I salmi vennero raccolti in un unico volume che, a somiglianza del Pentateuco, fu diviso in cinque libri. Questa divisione è confermata dalle quattro formule dossologiche: Sal 41,14; 72,18-19; 89,53; 106,48; 150. Il primo libro è prevalentemente un cammino di ricerca di un luogo di rifugio in Dio; questi quarantuno salmi sono un canto nella notte, in attesa che l’aurora generi al mondo il sole di giustizia. Il secondo libro dapprima canta la speranza in Dio da parte di una comunità lontana dal centro del culto (Sal 42-49), poi testimonia una situazione di conflitto nel quale la comunità ha imparato a esprimere la sua pietà anche al di fuori del tempio di Gerusalemme. Il terzo libro del Salterio contiene la preghiera di una comunità che attende con impazienza la restaurazione della regalità davidica, illustrata nel Sal 72. Ma la data di questa restaurazione sembra lontana e allora abbonda la desolazione, il lamento. La comunità si rivolge a Dio con un dialogo serrato, senza perdere la fede. L’afflizione tocca il vertice nel Sal 88 («Hai allontanato da me amici e conoscenti, mi sono compagne solo le tenebre»: v. 19). Il Sal 89 conclude così il terzo libro: «Hai posto fine al suo splendore, hai rovesciato a terra il suo trono. Hai abbreviato i giorni della sua giovinezza e lo hai coperto di vergogna. Fino a quando, Signore, ti terrai nascosto: per sempre?» (Sal 89,45-47). Con questa domanda terminano tutti i primi tre libri del Salterio. La risposta al fallimento della dinastia davidica si trova nel libro quarto (Sal 90-106) ed è data in una triplice scansione. Anche se il re umano non c’è, Dio continua a essere rifugio del suo popolo (Sal 90-94); Dio è re ancor prima dell’epoca di Davide e di Mosè: lo è da sempre e farà sorgere un nuovo re, quindi non dobbiamo aver paura, perché egli tiene saldamente in mano le redini della storia (Sal 101-106). Il tema del quinto libro (Sal 107-150) è la lode all’amore eterno del Signore che apre cammini ovunque ci si trovi. Nel primo libro predomina la supplica dell’innocente perseguitato. In esso prevale il tema della notte. Il secondo libro descrive il mattino e introduce una nota di maggior fiducia, un ardente desiderio di vedere Dio. Il terzo libro descrive il mezzogiorno e ha il tono dominante del lamento per le sciagure piombate sul popolo, che però non uccidono la speranza in un futuro intervento di Dio. Il quarto libro descrive la sera in cui si comincia a sperimentare la potenza del regno glorioso di Dio. Il quinto libro descrive il nuovo mattino in cui sgorga dal cuore del popolo un rendimento di grazie e il canto finale della lode alla fedeltà di Dio. 

Per capire l’importanza dei salmi nella vita dei cristiani possiamo ascoltare un tratto di tre lettere. Le prime due sono scritte da un prigioniero politico alla moglie, il 10.05.1927 e il 13.05.1927: «Unico conforto fu recitare i salmi davidici (sono i Sal 25; 140; 144). La mattina [...] medito sulla Imitazione di Cristo, poi leggo la Bibbia; alle dieci scendo all’aria, nel mio settore, sempre solo e parlo con Dio, ringraziandolo di stendere almeno per quell’ora sopra di me un lembo di cielo [...]. Quando si fa scuro verso le cinque e mezzo traduco i salmi davidici la cui lettura mi diletta e mi accende lo spirito. Quanto mi ha giovato nei momenti tristi mormorare il lamento di Davide, quando nella spelonca gli sembrava perduto ogni scampo (Sal 57). Leggili anche tu nella traduzione che troverai a casa». Ventuno anni dopo, il 21.09 1948, il prigioniero politico, divenuto Presidente del Consiglio dei Ministri, cioè Alcide De Gasperi, in una lettera alla figlia Lucia, diventata suora, scrive: «Ti ho rivista dopo le tue lettere, ma non ho avuto il tempo di ringraziarti per l’affetto filiale che mi esprimi e per le considerazioni super psalmos che vi fai. Ho bisogno di dirti che mi hanno commosso e che - prendilo per norma - mi interessano soprattutto in riferimento ai salmi e alla sacra Scrittura. Sostituiscono la meditazione che non posso fare se non troppo sinteticamente e danno ali alla mia parola. Fallo spesso!». 
Etty Hillesum scrive nel suo diario (05.07.1942): «Un buon cibo a digiuno, i pochi salmi che ormai risuonano nella nostra vita quotidiana, una carica di energia», (Pagine mistiche, p. 143). Parlando di lei, il 13.02.2013 Benedetto XVI  ha detto: «Aiutata dalla lettura dei salmi e dei vangeli comprende che tocca a noi aiutare Dio a difendere fino all’ultimo la sua casa in noi, arriva a dire: Vivo costantemente in intimità con Dio». 
L’uomo beato (Salmo 1)
Incominciare un libro è sempre difficile. L’inizio deve essere significativo in rapporto a tutto ciò che segue e spesso è proprio l’incipit di un libro che invoglia il lettore a proseguire nella lettura, oppure lo scoraggia, inducendolo a chiudere il testo. Il Sal 1, assieme al Sal 2, costituisce la «porta d’ingresso» del Salterio e svolge bene la sua funzione. 

La prima parola del Sal 1 è «beato», felice, fortunato (ashre). L’ultima parola del salmo è «andrà in rovina» (toved). Il salmo incomincia con lettera aleph, che è la prima dell’alfabeto ebraico, e termina con la lettera tau, che è l’ultima; si tratta di un artificio tipico della letteratura sapienziale e ci vuol far capire che il salmo intende proporre un messaggio completo, esaustivo, dalla A alla Z. 

Il Sal 1 non è una preghiera, nel senso stretto del termine, cioè non esprime un ringraziamento o una supplica, ma inizia con una esclamazione, con una beatitudine che deriva da una intuizione profonda che riguarda l’uomo: è quasi una premessa antropologica a tutto il Salterio. Il Sal 1 ci propone una sintesi su quello che l’ebraismo ritiene che l’uomo sia di fronte a Dio e di fronte alla storia. È come una premessa per indicare che cosa è l’uomo, quale tipo di uomo viene riconosciuto felice, quale tipo di uomo è quello che prega. La nostra domanda è se noi personalmente possiamo paragonarci a questa figura di uomo, se la nostra società si paragona a questa figura di uomo. 

Il salmo contiene diversi simboli che anche i cristiani hanno ripreso attentamente. Vi è anzitutto il simbolo della via, molto frequente nella Bibbia, perché significa anche atteggiamento, condotta (Dt 30,15-19; Ger 21,8; Pr 1,10.15; 4,18-19; Mt 7,13; Gv 14,6; At 9,2; 10,2.22; 13,16.26; 16,17). Mediante l’immagine delle due vie il salmo contrappone due figure: il saggio e lo stolto. La differenza non sta nella cultura, negli studi compiuti, ma nel modo concreto di impostare e vivere la vita. Davanti all’uomo si aprono soltanto due strade che conducono a esiti opposti. Vi è poi il simbolo dell’albero, pure frequente nella Bibbia, dalla Genesi all’Apocalisse (Gen 2,5-14; Ger 17,7-8; Ez 17,5; 19,10; 47,12; Sal 92,13-14; Ap 2,7; 22,2), e quello della pula, che è una realtà arida e inutile, senza radici e senza peso, che si disperde (Sal 18,43; 35,5; 83,14; Is 17,13; 29,5; Am 9,9; Os 13,3). 

Il salmo si può facilmente articolare in tre parti: 

- i vv. 1-3 descrivono l’uomo giusto (è colui che non fa certe cose e ne fa alcune altre); poi descrive questo giusto ricorrendo al paragone di un albero lungo corsi d’acqua; 

- i vv. 4-5 presentano il quadro opposto, il ritratto di colui che è chiamato empio, e si dice a che cosa può essere paragonato e quale è la sua sorte; 

- il v. 6 funge da conclusione e dice come Dio si comporta verso l’uno e quale è la sorte l’altro. 

Beato l’uomo (vv. 1-3)

L’alleanza obbliga Israele a fare una scelta tra due strade: una conduce alla vita, l’altra alla rovina. Di conseguenza i membri del popolo si dividono in due gruppi: i giusti e i senza legge. I primi fondano la vita sul timore di Dio, gli altri su se stessi. Il Salterio è il libro dei fedeli, in qualunque luogo si incontrino, desiderosi di radicare in Dio la loro esistenza. Si affidano a lui per la loro riuscita. Il Sal 1 rappresenta la prefazione all’intero libro e saluta fin dall’inizio tutti coloro hanno concretamente optato per il Signore e cercano di nutrire questa scelta con la riflessione e la preghiera. 

Il Sal 1 incomincia con una beatitudine. Nell’Antico Testamento sono presenti 45 beatitudini, caratterizzate dall’utilizzo della parola ebraica ’ashre. I macarismi figurano specialmente nei salmi: vi ricorrono ventotto volte. Nei salmi e negli altri scritti sapienziali sono dichiarati beati principalmente coloro che osservano la legge del Signore o ricercano la sapienza. In questi testi la seconda parte della beatitudine, cioè il motivo o la promessa, concerne la prosperità, il successo terreno. Negli scritti apocalittici posteriori si nota uno spostamento: ad essere dichiarate beate sono persone in situazione di tristezza o di sconforto e la loro felicità presente si fonda sulla promessa della salvezza escatologica. Beati sono specialmente i poveri e gli umili, coloro che sperano nel Signore, coloro che obbediscono alla sua parola, quanti hanno cura del debole (Sal 41,2), coloro che si fidano di Dio con un totale abbandono, aspettando da lui aiuto e salvezza (Sal 2,12; 34,9; 40,5; 84,6). L’inizio del Sal 1 propone quale è il vero senso della vita, il suo consapevole godimento, in opposizione alla dissoluzione, all’andare in rovina, al perdersi. 

Da semplice complimento, l’esclamazione «beato» diventa sempre più una calorosa espressione di incoraggiamento, una indicazione per un percorso di vita. La beatitudine più che un augurio è una costatazione, indica che uno è benedetto da Dio, gode della sua protezione e riceve da lui la vita, uno che Dio tiene volentieri con sé e che si trova bene con lui. Colui al quale il salmista si rivolge e che recita questo salmo molte volte non sa quanto è felice, anzi forse è tentato di pensare il contrario: stenta a credere alla realtà della sua felicità, si ritiene infelice e non sa che Dio gli ha offerto il segreto della felicità. Pensa di essere guardato dagli altri con pietà e non con invidia, non si ricorda di essere stato colmato da Dio con tante ricchezze. Il salmo inizia dichiarando beato chi non si lascia impressionare dagli esempi e dai consigli dei senza legge, degli increduli, chi non devia dalla sua strada. La beatitudine garantisce che il destinatario, che forse si ritiene infelice, in realtà detiene il segreto della felicità. I pii ebrei, e anche i cristiani, talvolta stentano a credere alla realtà della loro felicità, per il fatto che la gente che li circonda li guarda più con pietà, con commiserazione, che con invidia. Anche l’apostolo Paolo si è sentito in obbligo di ricordare ai cristiani di Corinto che non avevano nulla da invidiare a nessuno, essendo stati colmati da Dio d’ogni sorta di ricchezza, quelle della parola e quelle della scienza (1Cor 1,5). 

Indicando quale è la via da percorrere per essere felici, il salmo collega strettamente felicità e torà. Non è un abbinamento così scontato, né a prima vista evidente, tanto è vero che l’uomo qui riconosciuto come fortunato è uno solo, mentre c’è un gruppo, ci sono molte persone che fanno una scelta diversa. Si delinea un contrasto tra uno e molti: il salmo per sé non parla del giusto e degli empi, ma dell’uomo e degli empi, suddivisi in tre categorie. L’uomo è quella persona che, vivendo secondo la legge del Signore, raggiunge la sua piena dimensione umana. 

Nel descrivere l’uomo, il salmo procede anzitutto per via negativa, dicendo per tre volte quello che non fa (v. 1). Si usano tre negazioni per dire che l’uomo evita di percorrere le vie che non portano alla felicità. L’uomo beato è uno che vive una mortificazione, una rinuncia. Egli non partecipa a un gruppo che è presentato usando vari termini, simili tra loro, ma in progressione: malvagi, peccatori, arroganti. I malvagi sono coloro che vivono come se Dio non esistesse; i peccatori non sono le persone che sbagliano, riconoscendo poi i loro errori, ma sono quelli che si adagiano nei loro peccati e non fanno nulla per uscirne, perché non se ne preoccupano; gli arroganti non si accontentano di vivere come se Dio non esistesse, ma perseguitano con i loro sarcasmi i profeti e i sapienti che cercano di ricordare loro le esigenze della legge divina. La non partecipazione a questo triplice gruppo è descritta con tre verbi: è beato chi non entra nel consiglio, chi non resta nella via, chi non siede in compagnia. Anche questi tre verbi sono in progressione: prima si tratta di non andare con i malvagi, di non seguirli, di non farsi condizionare; poi di non fermarsi con i peccatori, non scegliere il loro luogo per mettere radici assieme a loro; infine non ci si deve sedere in compagnia degli arroganti, non bisogna rimanere sempre con loro. Si nega l’idea di un coinvolgimento sempre più profondo nel male. Il cedere alla tentazione incomincia con l’attraversare la situazione di male, poi procede col fermarsi in esso e infine col sedersi, con l’abitare stabilmente in esso. 

Questo inizio del salmo ci ricorda che il corpo è un grande protagonista nel Salterio: molte volte esso è inteso come simbolo originario. Descrivendo queste tre cose che l’uomo non fa, il salmista si riferisce a tre movimenti fondamentali che designano l’uomo nella sua struttura fisica: il camminare, lo stare in piedi, lo stare seduto o sdraiato. Sono tre posizioni nelle quali l’uomo può comportarsi in maniera negativa. Questo triplice modo negativo è presentato non come qualcosa che l’uomo fa per conto suo; l’uomo nella sua fase negativa non è presentato in una situazione individualistica, ma in una società: è beato l’uomo che non entra nel consiglio dei malvagi, non resta nella via dei peccatori, non siede in compagnia degli arroganti, è beato l’uomo che non si immedesima in una società, in una mentalità, in un ambiente, in una cultura, che non si lascia trascinare da una visione del mondo, da una forma di pensare insipiente. 

Il v. 2 dice che cosa fa l’uomo giusto. Non si dice che egli fa opere di carità, di giustizia, che prega Dio o serve il prossimo. Questi atteggiamento saranno presentati in altri salmi. Qui l’uomo giusto è descritto in una situazione più fondamentale, cioè in relazione a ciò che ama: «nella legge del Signore trova la sua gioia, la sua legge medita giorno e notte ». È la prima volta che nel Salterio si parla del Signore ed egli viene congiunto con la torà. Qui la legge non indica una collezione di precetti ai quali bisogna sottomettersi, se si vuole vivere in pace con il Signore. La torà indica la rivelazione della volontà amorevole del Dio dell’alleanza, è la parola di Dio. Colui che aderisce alla legge del Signore, così intesa, è certo della presenza di Dio sul proprio cammino e perciò non si lascia abbindolare dal mondo degli empi. La legge del Signore è la sua amata, colei che egli predilige, la sua scelta di vita. Il giusto segue il consiglio della torà, ne adotta la sapienza, ne apprezza il valore, la sceglie. Fa della relazione con il Signore il cardine della sua vita. L’uomo viene descritto in relazione a ciò che ama e a ciò che pensa giorno e notte: il linguaggio è quello dell’amore. 

La legge è una cosa che gli è entrata dentro e che non esce più dal suo cuore o dalla sua mente: vi trova il suo compiacimento. La legge diventa la sua gioia interiore che lo sospinge. Perciò la medita la legge giorno e notte. Meditare significa mormorare, bisbigliare, sussurrare con le labbra. L’idea è quella di un uomo che assapora la legge, ne fa suo cibo giorno e notte. Non c’è momento in cui non ne sia innamorato. Sente che la parola di Dio è soprattutto rivolta a se stesso e che soltanto dopo è chiamato a trasmetterla agli altri. Il giorno e la notte non indicano solo l’alternarsi cronologico del tempo, ma può indicare anche le situazioni contrastanti dell’esistenza, quelle luminose e quelle oscure. In ogni momento della vita l’uomo giusto è in contatto con la rivelazione divina e vi riconosce l’unica realtà che lo orienta e che lo fa felice. Non si regge a lungo nel consumare la propria esistenza in una cosa in cui non riconosciamo la nostra gioia. La gioia che la torà promette riguarda il presente, ma riguarda specialmente il futuro: è quindi fonte di speranza dalla quale il giusto è sostenuto e verso la quale cammina, senza conoscere pienamente la sua conformazione concreta e quando si realizzerà.   

A questo punto la legge del Signore diventa la «sua» legge: l’aggettivo «sua» è volutamente ambiguo. Il giusto che medita giorno e notte la torà del Signore, se ne appropria in modo esistenziale. Essa non è più un oggetto esterno, ma diventa parte della vita dell’uomo, diventa la «sua» torà. 

Il v. 3 completa la descrizione dell’uomo utilizzando la metafora dell’albero. I salmi, come tutti i testi sapienziali, usano molte volte immagini che incidono sul lettore. Esse alludono, richiamano, evocano, lasciano a chi ascolta la libertà di una reazione personale, lo aiutano a capire, a decidersi, a scegliere. Le grandi teofanie, come quella sul Sinai, gli oracoli profetici o le grandi visioni apocalittiche di solito trasmettono un insegnamento calato dall’alto. Al contrario, il maestro di sapienza consiglia, suggerisce partendo dal basso, dall’esperienza. Non dice che una cosa è bene o è male, ma che una cosa ti fa bene o ti fa male. Il sapiente parte dal mondo della natura per offrire direttive, lezioni di vita. Sapiente è colui che sa individuare nelle pieghe della vita quotidiana la sapienza divina. L’albero è simbolo della vita, della stabilità, della forza, del radicamento che tiene in piedi, stabile l’esistenza, impedendole di essere trascinata via, come le foglie, dalla forza dei venti. Con l’immagine dell’albero il salmista afferma che la legge del Signore gli permette di realizzare pienamente le aspirazioni del suo cuore: gli dà radicamento e fecondità. Il rigoglio e la durata dell’albero si contrappongono all’erba che è effimera (Is 40,7) e sono manifestazioni di vita. Israele ha sempre temuto di diventare come una foglia secca o come la paglia e ha sempre desiderato di avere un radicamento stabile: questo desiderio è espresso dalla stessa parola shalom. È proprio il radicamento che permette la libertà, la maturità. 

Inoltre il salmo dice che chi si compiace nella legge del Signore è come un albero piantato lungo corsi d’acqua, cioè si trova in una posizione molto favorevole, privilegiata, specialmente se ricordiamo che in Palestina i corsi d’acqua sono scarsi ed essere piantato lungo uno di essi è un lusso, un dono. L’immagine dei corsi d’acqua suggerisce che la fecondità di questo albero, la vita gli viene da altrove: non la possiede in se stesso, ma la riceve continuamente dall’acqua, cui attinge con le radici, che sono quella parte dell’albero che non si vede. Ciò che si vede dell’uomo rivela il suo invisibile, la sua opzione fondamentale. Questo albero che affonda le sue radici nella terra bagnata segue il ritmo produttivo delle stagioni: dà frutto a suo tempo e le sue foglie non appassiscono. È un albero sempreverde, non soggetto al decadere delle stagioni. Per evocare la rovina degli empi o per evocare la sorte dei popoli sconfitti la Bibbia parla di radici seccate e di rami tagliati (Gb 18,16-19; Am 2,5). 

Alla fine si dice che «tutto quello che fa, riesce bene». Per capire questa frase in modo non banale, non come una esagerazione orientale, non nel senso erroneo di conseguire sempre un successo immediato, occorre anzitutto ricordare che il salmista ha appena detto «a suo tempo». Inoltre il riuscire bene significa che quest’uomo compie sempre scelte giuste, agisce per la costruzione del regno, fa sempre scelte che noi chiamiamo evangeliche, vive sempre secondo il pensiero di Dio, secondo i ritmi della sua volontà. Chi ama la legge del Signore porta il frutto dello Spirito (Gal 5,22). 

Va notato che secondo l’Apocalisse l’albero della vita perdura nel paradiso (Ap 2,7; 22,2) e che la lettura cristiana del Sal 1 in quell’albero ha visto la croce di Cristo: «L’albero della vita si è manifestato nella croce di Cristo», dice l’antifona dell’Ufficio delle letture della prima domenica. Inoltre nei corsi d’acqua, che permettono all’albero della vita di dare frutto a suo tempo, i rabbini hanno riconosciuti i fiumi dell’Eden o quelli della città santa (Sal 46,5; Is 33,21), mentre i cristiani vedono anche un’allusione al battesimo. 

Non così gli empi (vv. 4-5)

In contrapposizione all’uomo beato vengono descritti gli empi e di essi non viene presentata nessuna scelta: la loro vita è semplicemente non libertà, incapacità di discernimento, di scelta. Perciò sono votati all’inconsistenza totale e questa è descritta con l’immagine della pula. Non sono un arbusto quasi secco, un frutto di poco valore, ma pula che è fatta di cellule aride e che è destinata a scomparire. Non sono una realtà compatta, ma un insieme di innumerevoli frammenti che presto sono portati via dal vento e scompaiono. L’immagine richiama un insieme di persone isolate, che non riescono a costruire, che vedono le cose sfuggire dalle loro mani, che non riescono a tenere in pugno niente. L’immagine richiama anche la dispersione degli uomini che hanno tentato di costruire la torre di Babele per arrivare fino al cielo. Hanno cercato di farsi un nome attraverso questa torre, ma la loro confusione interiore li ha dispersi e quindi non sono riusciti a costruire una città, una comunità, a fare unità. Siamo di fronte alla rivelazione sapienziale che il male è vanità. 

La pula evoca anche il giudizio, perché essa la si ottiene alla fine della mietitura e della trebbiatura. L’empio non è reso pula, cioè cosa inutile, dal giudizio, ma il giudizio rivela solo l’inconsistenza di quell’uomo. Il giudizio lo troverà carente, non costruttore di storia. Nel momento del giudizio gli empi appariranno per quello che sono: sono persone colpevoli che non hanno la possibilità di parlare, di stare in piedi. In un processo il giudice si alza per emettere la sentenza, l’avvocato difensore si alza in piedi per difendere l’accusato. L’unico che non può alzarsi e stare in piedi è il colpevole. Gli empi, che all’inizio del salmo stanno seduti in assemblea, che apparentemente giudicano tutto e tutti, nel giudizio di Dio appariranno come colpevoli. Su di loro il giudizio è inesorabile, come lo fu sulla generazione del diluvio e sugli abitanti di Sodoma e Gomorra. Per i cristiani l’unico giusto che sia degno di essere ricevuto da Dio e Gesù Cristo. 

La conclusione (v. 6)

Il salmo termina con una parola riassuntiva. Anzitutto si dice che il Signore veglia (alla lettera: conosce) sul cammino dei giusti, agisce attivamente nei loro confronti con una conoscenza amorosa, fatta di tenerezza. Il cambiamento del soggetto quando si parla degli empi (non più Dio, ma la via) sottolinea che Dio non ha bisogno di far andare in rovina la via degli empi, perché ci va da sola: va in frantumi, si disperde, si dissolve, implode, porta alla perdizione, senza che Dio, almeno in questo salmo, ci metta le proprie mani. Il giusto all’inizio è un solitario, un emarginato, un non conformista, uno che non si trova a suo agio nella società dominante, mentre gli empi sono massa, assemblea, compagnia. Il giusto perdura e dà frutto, mentre gli empi non reggono, vanno in rovina. Sentendo queste espressioni finali forse pensiamo subito alla vita eterna, ma il salmista pensa in primo luogo alla vita in questo mondo. La legge del Signore è data all’uomo perché possa entrare nella vita eterna, ma anche perché possa vivere bene in questo mondo. L’ascolto della parola di Dio dà pace, gioia già alla vita presente. Il giusto vive della parola di Dio: ha capito che ciò che lo fa essere se stesso è il riferimento alla torà, non uno sforzo di perfezione morale. Ha capito che non è l’autocostruirsi, l’autogestirsi che lo porterà a sentirsi felice, ma è l’accogliere la parola che Dio gli rivolge. Alla fine resta solo il mondo buono e giusto.

Il discorso antropologico sull’uomo di questo salmo è drammatico, perché va da un bene che si evolve verso il meglio, ma può anche andare da un male che va verso la rovina. L’uomo è continuamente chiamato a scegliere o una via o un’altra. L’esistenza umana non passa da un’avventura a un’altra, ma da una decisione all’altra e ogni decisione impegna il futuro dell’uomo. L’uomo costruisce o distrugge se stesso e gli altri con le sue decisioni. L’uomo giusto è colui che ha scelto con amore la torà, intesa come proclamazione di ciò che Dio è per l’uomo e di ciò che l’uomo è chiamato a essere. È giusto colui che ha capito che ciò che lo fa essere se stesso non sono i suoi sforzi di perfezione morale, ma è il riferimento alla parola di Dio, il lasciarsi nutrire da essa, il lasciarsi immergere in essa come le radici dell’albero nell’acqua. La gioia dell’uomo nasce dalla capacità di meditare la parola di Dio, di farsene cibo giorno e notte, di permettere che essa abbracci la totalità della propria esperienza, perché nulla è estraneo alla parola di Dio. L’uomo non giusto è quello che non riesce a cogliere il primato della parola di Dio, a comprendere quali orizzonti essa apre alla propria vita, è quello che rifiuta la parola di Dio. Evidentemente la parola di Dio ha tanti modi per giungere al cuore dell’uomo, perché essa chiama anche dal di dentro alla verità, alla giustizia, al dono di sé.  

Possiamo domandarci se viviamo della parola di Dio, se essa è qualcosa che ci riempie il cuore, ci nutre, oppure se essa è ancora lontana, esteriore. Possiamo chiederci quanto tempo dedichiamo all’ascolto della parola di Dio e quanto invece ne dedichiamo a ciò che è pula, dispersione, dissipazione, quanto tempo possiamo sottrarre senza alcun danno a ciò che può essere un ascolto, uno sguardo indiscriminato, per dedicarlo invece all’ascolto della parola di Dio. Possiamo chiederci quali gesti (atti di perdono, controllo delle emozioni, della fantasia) ci fanno vivere della parola di Dio, sono un suo frutto, una espressione della sua efficacia. Domandiamo al Signore che questo salmo, dalle parole così semplici, ci appaia per quello che è: un grido del cuore di chi ha capito che la parola di Dio, cioè il Dio che ci parla e si rivela a noi, è il tutto della nostra vita ed è capace anche oggi di cambiarla. Maria, che ha accolto in sé la parola di Dio, ci dia la profonda esperienza di gioia da cui è scaturito questo salmo. 

L’unione del Sal 1 e del Sal 2 

Numerosi indizi fanno pensare che nella redazione finale il Sal 1 costituisca insieme al Sal 2 il portale d’ingresso del Salterio. I due salmi sono diversi per stile e per data di composizione, ma già a Qumran sono applicati in modo parallelo alla comunità degli eletti di Israele e quindi sono considerati come un’unità. Pure il testo occidentale di At 13,33, citando il Sal 2,7 dice: «Come è scritto nel primo salmo». Anche il Talmud testimonia l’usanza di leggere i Sal 1-2 come una unità. L’analisi conferma che i Sal 1-2 hanno molte cose in comune: entrambi vanno letti insieme e costituiscono una introduzione al primo libro dei salmi e a tutto il Salterio. 

- Entrambi sono senza titolo; uno incomincia e l’altro finisce con una beatitudine; non sono strutturati come delle vere e proprie preghiere, cioè in essi non ci si rivolge a Dio in seconda persona, ma sono piuttosto meditazioni, considerazioni generali, venate di elementi sapienziali e così ci insegnano che la preghiera ha molte modalità; entrambi esordiscono con un tono di stupore: questo stupore è ammirazione nel Sal 1 e ironia nel Sal 2; in entrambi ricorrono alcuni termini uguali: haga (sussurrare, meditare: Sal 1,2; 2,1), derek e ’abar (strada che si perde: Sal 1,6; 2,12); il destino dei nemici del Signore e dei nemici del consacrato sono descritti nei due salmi con gli stessi termini. 

- In entrambi si presenta una alternativa: ci sono due modi di vivere, che non sono equivalenti, perché uno conduce alla vita, l’altro alla perdizione; bisogna quindi scegliere. L’uomo si trova sempre davanti a delle scelte che hanno conseguenze drammatiche. 

- In entrambi i salmi si assiste a una contrapposizione tra l’uno (l’uomo, il re) e molti (gli empi, i re della terra). Il giusto deve prendere le distanze dagli empi, il re, invece, si trova in una posizione di ostilità che comporta una vera e propria lotta. La relazione tra uno e molti è presentata quindi modo complementare: c’è il momento di prendere le distanze e il momento di affrontarsi, sapendo che Dio è al proprio fianco. Si può dire che il Sal 2 riferisce in termini collettivi (nazioni, popoli, re, governanti) quello che nel Sal 1 è espresso in forma individuale. 

- Il Sal 1 parla del giusto, il Sal 2 parla del re. I due soggetti sono distinti, ma complementari. Il giusto è il membro del popolo di Dio che vive in fedeltà all’alleanza, la prende come chiave interpretativa della sua esistenza. Il re è membro del popolo di Dio, ma Dio si lega a lui in modo più specifico e lo invita a entrare in una relazione filiale. Ma le due figure del giusto e del re ideale tendono a diventare molto omogenee nella storia di Israele: l’unico testo del Pentateuco dedicato esplicitamente alla figura del re gli ordina di scrivere per suo uso personale una copia della legge: «Essa sarà con lui ed egli la leggerà tutti i giorni della sua vita, per imparare a temere il Signore, suo Dio, e a osservare tutte le parole di questa legge e di questi statuti, affinché il suo cuore non si insuperbisca verso i suoi fratelli ed egli non si allontani da questi comandi, né a destra né a sinistra, e prolunghi così i giorni del suo regno, lui e i suoi figli, in mezzo a Israele» (Dt 17,19-20). 

- Il giusto e il re fanno riferimento alla volontà di Dio manifestata attraverso un documento scritto: la legge del Signore da meditare, il decreto del Signore da proclamare. La volontà di Dio che da una parte è oggetto di meditazione personale e, dall’altra, di pubblica proclamazione. C’è un disegno generale di salvezza (la legge di Dio) e c’è il decreto del Signore che si riferisce più direttamente a una persona specifica. 

- Entrambi i salmi prospettano un esito coronato dal successo: la fecondità (Sal 1), la vittoria sui nemici (Sal 2); analogamente l’esito dei nemici o degli empi è segnato dal fallimento. 

L’unione dei due salmi ci ricorda che tutto il Salterio è posto sotto la luce della spiritualità della torà e della speranza del Messia. Con la prefazione costituita da questi due salmi il Salterio diventa nelle mani del fedele un manuale di istruzione e di meditazione continua sul piano divino della salvezza: lo zelo per lo studio della torà è una condizione per il retto uso dei salmi. Quando la figura del re scompare dalla storia di Israele, i salmi regali assumono un carattere tipologico: il re diventa il modello non solo del messia, ma anche del pio israelita. Per questo motivo tre salmi che hanno come tema la torà (Sal 1; 19; 119) sono in coppia con tre salmi regali (Sal 2; 18; 118). L’immagine ottimistica dei giusti, ai quali tutto riesce bene, diventa un messaggio si speranza e una chiave interpretativa del senso profondo delle molte sofferenze che in realtà essi subiscono. La concatenazione tra i due salmi fa sì che ogni giusto si senta chiamato a diventare uno che esercita la sua libertà in maniera piena, sovrana: ogni israelita, in quanto giusto, partecipa a condizioni e qualità regali. Il lettore del Salterio, pur vivendo in mezzo ai pericoli e sentendo la pressione dei poteri ostili a Dio, non si deve scoraggiare, ma deve invece proclamare: «Beato l’uomo che nella legge del Signore trova la sua gioia; beato chi in lui si rifugia» (Sal 1,2; 2,12). Al pio israelita che riconosce la sua fragilità basta sapere che il Signore non è un Dio lontano, ma è rifugio sicuro. 

Il giusto e l’empio, il re eletto e le nazioni, insorte improvvisamente contro di lui, non sono entità disparate, ma in relazione tra loro. Scompare così il confine tra il giusto e il consacrato di Dio, tra la stoltezza dell’individuo senza Dio e quella delle nazioni che si ribellano al suo consacrato. La via della vita insegnata all’individuo nel Sal 1 diventa anche la strada da percorrere per le nazioni: non periranno per la via quei re della terra che assumeranno la torà del Signore e che riconosceranno il decreto con il quale Dio insedia il re di Sion e lo costituisce suo figlio, dandogli l’investitura di re delle nazioni. 

Il Messia escatologico ha il modello in Davide, che è anche il modello dell’autentico israelita. Ma è soprattutto Giosuè il modello dell’autentico re e dell’autentico israelita: egli fece quanto il Signore gli aveva ordinato (Dt 34,9); il libro di Giosuè, che nel canone ebraico dà inizio al corpo dei libri profetici, si apre con questo ordine del Signore: «Tu dunque sii forte e molto coraggioso, per osservare e mettere in pratica tutta la legge che ti ha prescritto Mosè, mio servo. Non deviare da essa né a destra né a sinistra, e così avrai successo in ogni tua impresa. Non si allontani dalla tua bocca il libro di questa legge, ma meditalo giorno e notte, per osservare e mettere in pratica tutto quanto vi è scritto; così porterai a buon fine il tuo cammino e avrai successo» (Gs 1,7-8). A sua volta Giosuè ordina al popolo: «Ricordatevi delle cose che vi ha ordinato Mosè, servo del Signore» (Gs 1,13). Giosuè è il primo a osservare la torà di Mosè come libro: così il cammino verso la terra promessa può riuscire con successo; la torà è promessa e vangelo per il cammino di tutto Israele e per il singolo; quello che più conta è imparare la torà e metterla in pratica. Il corpo dei libri profetici termina con queste parole: «Tenete a mente la legge del mio servo Mosè, al quale ordinai sull’Oreb precetti e norme per tutto Israele» (Mal 3,22). 

Il Sal 1 che apre il Salterio sembra mettere idealmente tutta la comunità del postesilio ai piedi del monte Nebo, in ascolto di Mosè, che indica il cammino da percorrere per raggiungere la terra promessa. Non però lui, ma Giosuè attraversa con il popolo il Giordano. Nel postesilio la comunità giudaica doveva obbedire a potenze straniere e si percepiva ancora in diaspora, pur essendo tornata nella terra santa. Meditando e cantando i salmi, era in attesa di un nuovo Giosuè che le facesse attraversare nuovamente il Giordano e conquistare definitivamente la terra promessa. Per il Nuovo Testamento il nuovo Giosuè è Gesù di Nazaret: molto significativamente egli inizia la sua missione partendo proprio da Betania, al di là del Giordano (Gv 1,28), nel deserto, in un luogo vicino al monte Nebo, dove Mosè aveva concluso il suo cammino terreno. Partendo da lì, ritorna nella Terra promessa e fa passare in quella terra tutto il suo popolo. Iniziando dalla Galilea, annuncia che è venuto il regno di Dio. Con Gesù l’esodo dall’Egitto e l’ingresso nella Terra promessa arriva a compimento: con la sua morte sull’albero della croce e con la sua risurrezione Gesù è il nuovo, vero Mosè, entrato nella vera Terra promessa che è il cielo, la gloria del Padre; in quella Terra, nella nuova Gerusalemme, città dalle solide fondamenta il cui architetto e costruttore è Dio stesso (Ebrei 11,10). 

La professione di fede di un uomo circondato dagli idoli (Salmo 16)
Ambientazione e struttura

I Sal 15-24 costituiscono una unità di composizione, strutturata in forma concentrica. Al centro sta un salmo sapienziale sulla parola del Signore nella creazione e nella torà (Sal 19). Il primo e l’ultimo salmo di questa composizione sono due liturgie di entrata (Sal 15 e 24). Queste due liturgie di entrata sono accompagnate da due salmi di fiducia (Sal 16 e 23), da due suppliche individuali (Sal 17 e 22) e da tre salmi regali di ringraziamento: il Sal 18 e i due salmi gemelli 20 e 21. Al centro, alla sommità sta il Sal 19 che celebra la parola del Signore. È significativo che il Sal 19 sia attorniato da tre salmi regali: la parola di Dio e la sua sovranità attraverso il re sono legate insieme. Schematicamente la struttura di questo gruppo di salmi è la seguente:

a. una liturgia di entrata (Sal 15); 

b. un salmo di fiducia (Sal 16);

c. una supplica individuale (Sal 17);

d. un salmo regale di ringraziamento (Sal 18); 

e. al centro il Sal 19 che celebra la parola del Signore;

d’. due salmi gemelli regali di ringraziamento (Sal 20 e 21);

c’. una supplica individuale (Sal 22);

b’. un salmo di fiducia (Sal 23);

a’. una liturgia di entrata (Sal 24).

Il Sal 16 è una stupenda preghiera di fiducia individuale con elementi sapienziali: si tratta di una composizione nella quale la religiosità veterotestamentaria tocca una delle punte più alte della sua espressione. I motivi dominanti sono il riposo, la gioia, la profonda coscienza della presenza di Dio. Secondo alcuni il salmo potrebbe essere stato usato nelle liturgie, quando si doveva professare la propria appartenenza alla comunità del Signore. Altri pensano alla professione di lealtà al Signore e ai suoi consacrati, fatta dal nuovo levita o dal nuovo sacerdote; partendo da questa interpretazione, la liturgia preconciliare faceva pronunciare il v. 5 di questo salmo a quanti entravano nello stato clericale con il rito della tonsura, quasi come parola d’ordine per il compito che stavano assumendo. Altri ancora attribuiscono questo salmo a un fedele del regno del Nord al tempo di Osea: convertitosi dal baalismo allo jahvismo, egli confessa la sua confidenza nel Signore. Secondo altri, infine, la spiritualità personale di questo salmo, la sua teologia della morte, alcune risonanze del Tritoisaia presenti nei vv. 3-4, fanno pensare a una data di composizione postesilica. 

Dopo il titolo, c’è l’invocazione iniziale, una antifona introduttoria, abbastanza frequente nei salmi (v. 1b); poi esprime, in primo luogo, una professione di fede anti idolatrica (vv. 2-6), che a sua volta è scandita in tre fasi: il sì a Dio (v. 2), il no agli idoli (vv. 3-4), il sì a Dio (vv. 5-6). Segue, in secondo luogo, il ringraziamento, la gioia e la speranza del credente, perché il suo cammino non va solo fino alla tomba (vv. 7-10), ma diventa il cammino della vita (v. 11). Il salmo si muove su alcune antitesi: Dio-idoli; privazione-possesso; sepolcro-vita. A queste tre antitesi corrispondono tre situazioni di vita: senza Dio non c’è felicità (v. 2); Dio cammina con il suo fedele verso la vita (v. 8); la presenza di Dio farà gustare al suo fedele una gioia senza fine (v. 11). Nel salmo predominano sentimenti intensi: affetto, piacere, gioia, sazietà, delizia. Tutto l’essere dell’uomo e della donna sono coinvolti: reni, destra, cuore,fegato, carne, vita. Il salmo ha una invocazione iniziale e poi tutto il resto è una professione di fede. Questo ci ricorda che professare la fede è pregare, anche se non siamo abituati a considerare la professione di fede come una forma di preghiera. 

La prima parte del salmo, dopo l’invocazione iniziale e la professione di fede, presenta difficoltà testuali e quindi diversità di traduzione: chi sono «i santi della terra» (v. 3) e che cosa hanno a che fare con un dio straniero, richiamato al v. 4? È probabile che l’espressione ebraica «i santi, quelli della terra» voglia indicare gli idoli, diffusi nella terra di Canaan, che pretendevano e ricevevano un culto religioso e che avevano una certa presunta sacralità. Per questo la nuova versione della CEI traduce «gli idoli del paese». Anche il successivo «potenti» indica le potenze legate al culto idolatrico o addirittura gli dèi potenti. Il salmista nel v. 3 confessa che purtroppo in passato Dio non è stato l’unico suo bene, ma ha ceduto alla tentazione, si è fidato delle devozioni popolari idolatriche. 

Altri esegeti ritengono che «i santi della terra» sono i consacrati, cioè l’intero popolo eletto oppure la classe sacerdotale o quella levitica, cui l’orante vuole aderire; perciò la precedente versione italiana della CEI traduceva: «Per i santi che sono sulla terra, uomini nobili, è tutto il mio amore»; L. Alonso Schökel – C. Carniti traducono: «I santi che sono nel paese sono i miei potenti, tutto il mio favore è per essi». 

La prima parte (vv. 1b-6)

Il salmo inizia con una invocazione confidente, anche se è abbastanza stereotipa: «Proteggimi, o Dio: in te mi rifugio» (v. 1b; cf. Sal 7,2; 11,1; 17,8; 25,20; 31,2; 61,5; 71,1; 140,5; 141,9). Viene indicato un duplice movimento: quello di Dio che custodisce il credente e quello del credente che si abbandona a Dio. Il termine ’El non è molto frequente al di fuori del Salterio elohista (Sal 42-83). Subito viene detto il motivo della fiducia; il rifugio di cui parla l’orante può essere inteso sia letteralmente (si riferisce all’asilo nel tempio), sia spiritualmente. Il salmista chiede a Dio che vigili su di lui contro le seduzioni degli dèi. Il Signore è il suo rifugio in ogni situazione e per tutta la vita. 

Segue la confessione, fatta di un sì deciso, detto a Dio con entusiasmo: per il salmista è l’unico suo Signore, l’unico suo bene. Si tratta di una dichiarazione splendida, luminosa, che è quasi un testamento spirituale. Il «tu» riferito a Dio è molto sottolineato nel testo ebraico originale: l’orante proclama la propria scelta fondamentale di essere servo di un unico padrone (’adon), il Signore, e di obbedire solo a lui. Chi serve il Signore sperimenta la liberazione: solo in lui, infatti, è possibile raggiungere la felicità. La relazione con il Signore è pienamente soddisfacente per l’orante. Questa consapevolezza è espressa più volte dall’orante ne salmi (Sal 73,1.28; 86,5.17; 119,68). In particolare nel Sal 73,28 il salmista, dopo aver attraversato la galleria del dubbio, della crisi di fede, esclama: «Per me, il mio bene è stare vicino a Dio». Il salmista sa che tutti vivono della grazia di essere attaccati a qualcuno e di appartenere a qualcuno. Sentiamo di essere qualcuno solo quando siamo certi di essere di qualcuno. L’uomo che inizia la sua preghiera con queste parole ha una sola passione: amare il Signore. Non cerca altro. È convinto che Dio non è il bene più grande fra tanti altri, ma che è l’unico bene: Dio gli riempie la vita. Il monoteismo biblico non è mai un’arida formulazione metafisica, teoretica, puramente dogmatica, ma è sempre un’esperienza vitale che cancella qualsiasi altro centro di adorazione. 

Il salmista che cerca Dio con tanta passione è, però, un uomo che vive in una società idolatra; sa che la grazia di appartenere al Signore di frequente è accompagnata anche dalla tentazione di dimenticarsene, di perdere la coscienza della natura vitale di quel vincolo, di entrare in un desiderio di emancipazione che però porta alla solitudine; il salmista sa che sospettare la natura dispotica di quel legame con Dio o semplicemente la sua natura superflua è una tentazione che va in onda fin dalle origini dell’umanità. Il salmista, quindi, sa che confessare il Signore implica una decisione leale contro l’idolatria. 

Per questo, subito dopo la confessione di fede con la quale ha rinnovato l’alleanza con il suo Signore, il salmista dichiara il suo no agli idoli, ai quali purtroppo in passato aveva dato il suo consenso, si era attaccato morbosamente (vv. 3-4). Ora però afferma di non venerarli più, perché ha saputo liberarsene e vuole obbedire al primo comandamento: non ci sono per lui altri dèi. Le divinità ritenute sante e potenti, che altri sulla terra venerano, sono fonte di sofferenza e di morte, non di gioia e di vita. Il salmista le rinnega e non vuole partecipare al loro culto, che consiste in due atti rituali perversi: non spanderà più le loro libagioni di sangue, i sacrifici cruenti anche di persone umane (questo peccato è denunciato dal Sal 106,35-38; da Ger 7,31; 19,4-6; da Ez 22,4; da Is 57,5-6), e non pronuncerà più con le labbra i loro nomi nelle preghiere litaniche, cercando quasi di impossessarsene. Alla professione di fede in Dio segue quindi una forte professione anti idolatrica. Il «sì» detto a Dio comporta un «no» detto agli idoli. 

Nei vv. 5-6 l’orante riprende la propria intensa confessione di appartenenza al Signore, usando il linguaggio fatto di immagini, tipico di un proprietario terriero, della distribuzione dei campi in Israele. Per capire questo linguaggio occorre ricordare che per Israele la terra è la base fisica dell’esistenza. Attraverso il possesso della terra viene assegnata a ciascun israelita la vita. Il possesso della terra garantisce la cittadinanza, essere membri del popolo eletto. Solo i leviti non traggono la loro vita dal lavoro agricolo del terreno: l’unico fondamento della loro vita, anche di quella fisica, è il Signore (Dt 10,9; Gs 13,14; Nm 18,20). Essi vivono della loro partecipazione alle offerte cultuali, di ciò che è donato a Dio e di cui sono resi partecipi, in quanto incaricati del servizio divino. 

Cinque sono i termini usati per definire la terra, ricorrenti anche in Gs 13-21: parte di un lotto, calice, sorte, corde, eredità. Dopo la conquista del territorio di Canaan da parte di Israele, la terra era stata ripartita con una lotizzazione. Il calice va inteso come una coppa di vino spumeggiante, oppure come la coppa nella quale si gettavano le sorti per decidere a chi toccava il terreno ereditato. C’è, in terzo luogo, l’immagine della sorte o dei dadi che il Signore tiene nelle sue mani e che getta personalmente. Poi si parla delle cordicelle della misurazione della campagna: per il salmista hanno assegnato in eredità un luogo che gli piace molto. Infine, colui al quale capitava un terreno senza sassi, e magari anche con una sorgente d’acqua, poteva dire che la sua eredità era magnifica. 

Il paese non è però per un israelita soltanto una garanzia di sostentamento; è il modo con il quale partecipa alla promessa di Dio, fatta ad Abramo, con il quale gli viene assicurato il suo inserimento nel futuro contesto vitale del popolo eletto. Così il paese diventa anche garanzia della partecipazione alla potenza stessa di Dio, alla sua vita. Al contrario, il levita è colui che rimane senza territorio e in questo senso apparentemente rimane colui che non è custodito, che è escluso dalle garanzie divine; in realtà però il levita è proiettato direttamente ed esclusivamente verso il Signore: la vicinanza di Dio è per lui l’unico e diretto mezzo di vita. Se ogni israelita può essere tentato di pensare che il territorio con i suoi prodotti sia in grado di sostituire Dio nella garanzia della sussistenza, offra una forma indipendente di sicurezza, il levita, proprio perché non ha un terreno, ricorda a se stesso e a tutti che solo Dio è la vera garanzia della vita, ricorda che anche la vita terrena fisica è fondata su di lui. Dove venisse a mancare il culto divino, verrebbe a mancare il sostentamento della vita. 

Il salmo quindi usa un linguaggio di tipo levitico (Nm 18,20) e così si apre a una prospettiva nuova nel vivere l’esperienza della terra; essa diventa per tutto il popolo segno di una realtà più grande: l’esperienza personale e comunitaria della comunione con Dio. Il salmista dichiara che Dio è diventato il suo paese. Con le cinque immagini del lotto, del calice, della sorte, delle corde, dell’eredità, prese da una cultura campestre, contadina, i vv. 5-6 esprimono la metafora di una eredità spirituale: chi ha scelto Dio o, forse meglio, chi è stato scelto da Dio sa che ha la parte migliore, quella parte che piacerà anche a Maria di Betania.   

L’orante è come il levita: non ha bisogno di calice con dentro le sorti, perché non desidera la terra. Egli ha ricevuto in sorteggio una realtà stupenda, il Signore stesso, preferito a tutto il resto. Siamo di fronte alla professione di fiducia di chi, avendo rinunciato agli idoli e pure al possesso del terreno, si sente partecipe della vita divina, di ciò che indica la terra promessa, della terra di Dio, e riconosce che solo Dio gli basta. Noi possiamo andare oltre e dire che in Gesù Cristo abbiamo trovato tutto, che in lui è possibile avere tutto quello che rende vivibile la vita. L’apostolo Pietro dice che Dio nella sua grande misericordia ci ha rigenerati, mediante la risurrezione di Gesù Cristo dai morti, per una speranza viva, per una eredità che non si corrompe, non si macchia e non marcisce, che è conservata nei cieli per noi (1Pt 1,3-4)

Qualcuno può pensare che la preghiera di questo salmo non sia poi così attuale perché oggi gli idoli sono scomparsi, perché l’idolatria sembra una realtà del passato; invece sappiamo che l’idolatria è sempre la grande minaccia alternativa al Dio vivente. La vera alternativa di fronte alla quale viene messo ogni uomo è sempre o l’accettazione del Dio vivente, attraverso il servizio obbediente per la fede, o il rifiuto di lui con la conseguente accettazione del servizio agli idoli falsi. Il contrario della fede non è l’ateismo, ma l’idolatria, l’adorazione di falsi idoli. Non ci sono il popolo di Dio e gli atei, ma idolatri e credenti tentati di idolatria. Noi siamo credenti, però sempre tentati di idolatria. 

Israele, quando si trovò al limite della sopportazione nel deserto, si fece un idolo: un vitello d’oro, simbolo di fertilità e di potenza. L’idolo è sempre una specie di esorcismo, è anche una passione vera che diventa ossessione, è una creazione della nostra testa, e questa creazione è figlia delle nostre ansie e delle nostre fobie. Per questo anche Paolo scrive ai Corinzi: «Miei cari, state lontani dall’idolatria» (1Cor 10,14); con lo stesso avvertimento termina la prima lettera di Giovanni: «Figlioli, guardatevi dai falsi dèi» (1Gv 5,21). «Oggi non è venuta meno l’urgenza di vigilare contro le catture ideologiche sempre ammalianti per il loro carattere di scorciatoia semplificante» (C.M. Martini). Nella nostra epoca postmoderna gli idoli più frequenti sono «la fissazione della giovinezza, l’ossessione della crescita, il totalitarismo della comunicazione, l’irreligiosità della secolarizzazione» (P. Sequeri, Contro gli idoli postmoderni, Lindau, Torino 2012). Questi idoli interagiscono tra di loro e producono situazioni spesso distruttive per il singolo e per la società.  

Il Sal 16 ci aiuta a smascherare gli idoli che tanto più ci tentano, quanto più il nostro sforzo di adorare il vero Dio si fa puro, vuole essere autentico. Nel pensare a quali potevano essere gli idoli prima venerati dal salmista ci possiamo chiedere che cosa vuol dire per noi oggi professare la fede fra gli idolatri, professarla in un mondo che tante volte si basa su valori idolatrici e pagani. Tutti siamo circondati dagli idoli di sempre, di allora e di oggi: il denaro, il proprio interesse, il prestigio, il dominio, il piacere, la moda, l’opinione pubblica, il rispetto umano. Gli idoli sono tanti, personali e sociali. A livello personale sono l’orgoglio, l’ambizione, tutte le pretese che ci portiamo entro. A livello sociale può diventare idolo la cultura in cui ci troviamo, che in parte è un valore, ma che in parte imprigiona la mentalità e toglie la purità del cuore; la cultura attuale propone di accontentarsi del piccolo frammento da coltivare, senza nutrire reali speranze per il futuro, propone l’etica del finito: non bisogna lasciarsi sfuggire la gioia che l’occasione ci offre, perché non possiamo cercare altro; propone la libertà indiscussa, senza contesto, senza condizionamenti e limiti, senza rapporto con la verità. Può diventare idolo il primato dell’efficienza, che domina ampiamente la nostra società competitiva, e che ci impedisce di capire che il regno di Dio prima di tutto è dono, è opera di Dio attraverso di noi, però rimanendo sempre opera sua. Può diventare idolo il fare l’equazione tra i mezzi e i risultati, il voler sentirsi forti, gonfiando anche le statistiche, dimenticando le parabole del seme. Può diventare idolo la preoccupazione ansiosa per ciò che dobbiamo fare o dire, per come dobbiamo difenderci o comportarci; può diventare idolo la paura dell’insuccesso, dell’inadeguatezza, di ciò che pensa la gente, dell’opinione pubblica, lo stare sempre soltanto a ciò che è la media del pensiero comune, la lamentela per le condizioni avverse in cui vive la Chiesa e la società, la paura che il nostro tempo sia sfuggito di mano a Dio e che oggi egli non riesca più a realizzare il suo disegno di salvezza. Idolatria è voler sempre trovare la chiave risolutiva dei problemi religiosi e pastorali che ci assillano, così da possederla e adoperarla a piacere. Idolatria è parlare di programmazione per sentirsi a posto, per poter accusare gli altri e magari Dio stesso dei nostri insuccessi. Tutti questi idoli ci impediscono di comunicare la gioia del vangelo, di lasciare trasparire la serenità interiore, la pace, la fiducia in Dio, l’abbandono ai suoi disegni sulla Chiesa. 

Possiamo interrogarci: quali sono gli idoli che mi schiavizzano, mi minacciano, dai quali faccio fatica a liberarmi? Quali catene mi impediscono di essere autentico davanti al Signore? Abbiamo bisogno ogni giorno di sbarazzarci di questi idoli e riconosciamo che sottrarsi a essi non è facile, perché il loro fascino è forte: molti, infatti, si affrettano a costruirli e a correre loro dietro, ad andare volentieri con i potenti della terra. È un fascino che lo stesso salmista un tempo in qualche modo ha subito, ma ora se ne è sottratto e ne è felice. Si tratta, però, di un fascino dal quale non ci sottrae una volta per tutte: la tentazione dell’idolatria è sempre presente, perché il suo fascino è sottile e subdolo e può sempre insinuarsi nell’animo dell’uomo, anche in quello del credente. 

Non c’è solo l’idolatria dichiarata, che rifiuta apertamente Dio. C’è anche quella di chi pretende di mettere insieme Dio e gli idoli. È contro questa idolatria che i profeti e Gesù stesso comandano di vigilare: non si può servire Dio e la ricchezza (Mt 6,24). Alla lunga il compromesso non regge: viene il momento della verità, quando sei costretto a mostrare chi è il vero padrone. Per questo il salmo inizia con l’invocazione «Proteggimi, o Dio, in te mi rifugio; sei tu il mio Signore e senza di te non ho alcun bene; soltanto con te, o Signore, ho la forza di gridare no a tutti gli idoli del paese, della terra; non voglio spandere ad essi libagioni, non voglio pronunciare con le mie labbra il loro nome». 

Ognuno può anche chiedersi in silenzio se è contento della sua sorte fisica, familiare, economica, intellettuale, psicologica, se è vero che per lui la sorte è caduta su luoghi deliziosi, che cosa gli permette di dire davanti al Signore che la eredità è stupenda o se invece è uno scontento, perché ritiene che Dio non gli dà tutto quello che si aspetta. Se riconosciamo di essere scontenti, imbronciati, facciamone un motivo di preghiera, ripetendo l’inizio del salmo: «Proteggimi, o Dio: in te mi rifugio. Il mio Signore sei tu, solo in te è il mio bene». 

La seconda parte (vv. 7-11)

La seconda parte del salmo si apre con una lode a Dio: esprime la risposta di gratitudine e di devozione al Signore che mediante un’attrazione interiore ha permesso all’orante di ripudiare gli idoli. L’orante sottolinea la gioia e la speranza del credere che il Signore è diventato il suo «paese». Vi è un’abbondanza di simboli corporei concreti con i quali il salmista indica che questa realtà lo fa sovrabbondare di gioia. Nel testo ebraico l’orante designa le varie parti del corpo per esprimere la sua partecipazione totale alla gioia di essere interamente del Signore: la gioia di Dio, del credere, pervade tutto il suo essere. L’orante ringrazia Dio che lo ha consigliato, ha diretto la sua azione, ha illuminato i suoi reni, cioè la sua coscienza, la sede della sua vita morale e delle scelte, nell’intero arco della esistenza (v. 7). Anche di notte, anche nel tempo dell’oscurità inquietante, egli è istruito, è messo all’erta dai suoi reni, dalla sua coscienza. È stato portato a capire e a vivere la vera dimensione dell’uomo, a diventare aperto a Dio, capace di Dio. La parola di Dio è diventata per lui parola personale che coinvolge direttamente la sua vita, gli insegna che cosa significhi vivere. La vita, quindi, cessa di essere un oscuro enigma. 

All’inizio del v. 8 l’orante dichiara di porre continuamente il Signore davanti a lui. L’espressione suona alquanto inconsueta, perché normalmente è l’uomo che si pone davanti al Signore. In questo caso si vuole sottolineare la costante volontà da parte del fedele di non cercare altro punto di riferimento se non nel Signore. Dio non è percepito lontano: l’orante sa che gli sta di fronte, come un padre o un amico, per intessere un dialogo. Dal momento che il Signore è una presenza non delimitabile, perché avvolge e circonda il suo fedele da tutte le parti (cf. Sal 139,5), l’orante vede contemporaneamente il Signore collocato alla sua destra per proteggerlo. Dio cammina alla sua destra, la parte dove si trova il difensore, l’avvocato che patrocina il suo protetto, la parte dove sta il guerriero che è pronto a snodare la spada contro chi attenta alla sicurezza della sua persona cara. Anche in altri salmi si afferma che Dio sta alla destra per proteggere (Sal 109,31; 110,5; 121,5). A motivo della certezza di questa totale protezione divina l’orante dichiara: «non potrò vacillare» (mut). Non è tanto per la propria integrità morale che l’orante non vacilla, ma in forza del Signore che sta alla sua destra e che gli garantisce sicurezza. Il significato di questo verbo va oltre la mera fisicità e include tutte le eventuali possibilità umane di esitazione, fallimento, defezione, sconfitta. Di solito nei salmi il luogo che non vacilla è il monte Sion, la città santa, perché lì risiede il Signore (Sal 46,6). Il credente non ha sempre bisogno di andare fisicamente a riporre la propria sicurezza sul monte Sion, perché ha interiorizzato lì dove vive ciò che esso significa, cioè la presenza del Signore in mezzo al suo popolo. Se uno confida nel Signore, diventa lui stesso incrollabile e irremovibile, come il monte Sion, e nel momento in cui gli viene a mancare quel luogo di culto, come dopo la distruzione del tempio fatta da Nabucodonosor e dai romani, ciò non significa perdere il contatto con il suo Dio. 

Nel Sal 16,8 il primo significato del non vacillare consiste nel fatto che l’orante sa che non sarà sedotto dagli idoli. Di questa gioiosa sicurezza partecipano tutte le dimensioni del suo essere: il cuore, simbolo ancora della coscienza, il fegato, sede della vita interiore, delle emozioni, delle passioni, e perfino la sua carne, così debole e caduca (v. 9). Tutto l’essere dell’uomo è attraversato da una corrente di vita e di gioia mistica. 

Si entra a questo punto nell’apice del salmo (vv. 10-11). Dopo l’itinerario di gioia e di pace vissuto nell’esistenza terrena, l’orante vede profilarsi la fossa, i segni impietosi del limite dell’uomo. Il termine shachat qui usato riveste un duplice significato: può indicare fossa, ma anche corruzione. Il salmista estende la certezza di non vacillare anche al momento della fossa, della corruzione: è certo che anche allora non cadrà nelle fauci voraci della morte. Questa confidenza esuberante gli viene dal fatto che conosce il Signore come suo sovrano: egli non cede a nessuno il suo possedimento, neppure al potere della morte; non permette che il suo fedele veda la fossa (v. 10). 

Il salmo termina con tre simboli di una gioia piena: il cammino della vita, il volto di Dio, la destra di Dio. Anche la morte può essere sconfitta, quando si ha accanto Dio. Con i piedi solidi e ben fondati il fedele potrà camminare sul sentiero della vita che il Signore gli farà conoscere sempre, anche nel momento del passaggio attraverso la morte, e potrà gustare una gioia senza fine alla presenza del suo Signore. Il Signore è in grado di trasformare il sepolcro in un grembo materno, generatore di una vita nuova (v. 11). Due volte in questa seconda parte del salmo è ricordata la destra: «il Signore sta alla mia destra» (v. 8); «io provo dolcezza alla sua destra» (v. 11), nella posizione favorevole, nel luogo dove si trovava il palazzo del re, collocato alla destra del tempio. 

Camminare con Dio, saperlo sempre al proprio fianco, trattare con lui, guardare a lui e lasciarsi scrutare da lui: questo è il centro della vita dell’orante. I tre simboli del camminare con Dio sul sentiero della vita, della gioia per lo stare alla sua presenza, della dolcezza che si prova alla sua destra possono riferirsi alla vita terrena, possono alludere alla longevità, ma le tre immagini ci proiettano facilmente nella sfera trascendente, possono alludere alla vita dopo la morte. Tutto ciò fa sorgere il dinamismo vita-morte: la morte è richiamata dagli inferi e dalla fossa (v. 10); la vita è richiamata dal sentiero della vita, dalla gioia piena, dalla dolcezza senza fine (v. 11). Il contrasto vita-morte è evocato con tutte le sue componenti affettive; la vittoria è della gioia, della speranza. La rilettura cristiana vede in questi due versetti un annuncio del Cristo risorto, assiso nella gloria alla destra di Dio. 

In questa seconda parte del salmo l’orante cerca Dio con tanta passione almeno per due ragioni. Anzitutto perché è convinto che soltanto la ricerca di Dio e la comunione con lui danno senso e sapore alla vita. L’uomo è fatto per Dio e le altre cose sono troppo piccole per lui e lo deludono. In secondo luogo cerca Dio perché ha la certezza che solo chi si affida a lui può trovare quella speranza necessaria per avere una visione positiva della vita, anche in mezzo alle tribolazioni e perfino di fronte alla prospettiva della morte. Il salmista è certo che, se si gusta la comunione con Dio e ci si fida di lui, la morte perde molto del suo peso, anche se la sua oscurità non è ancora dissolta. L’orante non sa come Dio lo salverà, ma sa che la sua potenza è più forte della morte e che la sua fedeltà è più solida della roccia. 

La prima parte di questo salmo si concentra sul tema della promessa della terra, quale segno dell’alleanza e indice di un bene più grande e incomparabile che è lo stesso Signore. Riconoscere in Dio l’unico bene è fare una scelta di campo, porre una decisione di fede che prende assolutamente le distanze dallo stile di vita idolatrico, perseguito anche da vari membri del popolo di Dio. Nella seconda parte del salmo l’area semantica si sposta dalla terra, vista come segno buono della fonte stessa del bene, alla corporeità: reni, mano destra, cuore, fegato, carne, respiro. Si giunge così a un’affermazione di grande novità: perfino la carne del credente, cioè la sua realtà debole e caduca, potrà trovare sicurezza e stabilità presso Dio. L’orante si sente proprietà del Signore, suo possesso, e avverte la consolante certezza che niente può contrastare il potere divino. Egli sa che il Signore è il sovrano che non cede a nessuno il proprio possedimento, neppure al potere della morte. Il Signore è l’unico Assoluto e perciò non permetterà che il suo fedele sia rimosso dall’esperienza della promessa per essere consegnato al regno della morte. Il fedele nutre la consolante certezza che il Signore continuerà a guidarlo, preparandogli un futuro di sazietà che non conosce fine. 

Questo salmo offre quindi una preghiera per un cuore in ansia, che ha paura e che però è nutrito di certezze divine, atte a rinfrancare anche l’organismo in tutte le sue membra. Il salmo aiuta a compiere un movimento che va dalla certezza, alla speranza, alla gioia. La certezza di essere del Signore, di averlo scelto rifiutando gli idoli, nutre la speranza di non essere abbandonati nella morte e fa sgorgare la gioia fin dalla vita presente. 

Possiamo chiederci quale è la speranza espressa nella seconda parte del salmo e quali sono le mie speranze. La speranza del salmista consiste nel fatto che Dio gli dà pace giorno e notte (v. 7), gli dà gioia (v. 9), gli dà futuro (v. 11). Sento Dio come colui che mi dà pace giorno e notte, gioia e futuro? Che cosa penso del mio futuro? Vi penso con angoscia, con scetticismo, con frustrazione? Oppure non vi penso affatto, perché ne ho paura? Penso a Dio con abbandono e con fiducia grande? Forse il peccato oggi più diffuso in occidente è quello di guardare al futuro con timore, di rifiutarlo addirittura e di rinchiudersi nelle eccitazioni del presente. 

Come abbiamo accennato, il v. 5 di questo salmo ricorreva come antifona al centro della liturgia del rito della tonsura, quasi come parola d’ordine per il compito assunto da chi diventava chierico: Dominus pars hereditatis meae et calicis mei. Tu es qui restitues hereditatem meam mihi («Il Signore è la mia parte di eredità e mio calice. Sei ti che mi reintegrerai nella parte di eredità che mi spetta»). Questo salmo era inteso come il canto del chierico, del sacerdote il quale esprime chi è il centro fisico e spirituale della sua vita. Questo salmo ci aiuta quindi a capire la vocazione al sacerdozio ministeriale. Elemento fondamentale del sacerdozio ministeriale è essere proiettato in Dio, consegnarsi a lui in tutta la concretezza. In questa prospettiva, anche il celibato acquista il significato di rinuncia a un futuro paese terreno, di abbandono di un proprio ambito familiare. Il celibato si allarga poi alle altre forme di impostazione della vita: lo stato di vita celibe non può raggiungere il suo pieno significato, se poi per il resto si seguono le regole della proprietà, dell’impostazione dell’esistenza secondo le modalità comunemente accettate. Il celibato non può avere stabilità, se noi non facciamo del nostro ambientarci presso Dio il centro della nostra vita. Il celibato non può reggere senza questo abbandono in Dio e se non si apre a una paternità spirituale. 

S. Agostino ha commentato così questo versetto: «Il salmista non dice: “O Dio, dammi un’eredità! Che mi darai mai come eredità?”. Tutto ciò che puoi darmi fuori di te è vile. Sii tu stesso la mia eredità. Sei tu che io amo … Sperare Dio da Dio, essere colmato di Dio da Dio. Egli ti basta, fuori di lui niente ti può appagare» (Sermone 334). Ma l’insistenza su una lettura del salmo che propone una privazione di tutti i possedimenti esterni ha dato adito anche a una interpretazione isolata dal contesto e si è prestata a spiritualizzare in modo eccessivo lo stato clericale. L’affermazione che Dio rimpiazza da solo tutti i doni del mondo può essere fatta solo con delle sfumature precise. È vero che l’amore di Dio va messo al primo posto e che deve essere preferito a quello di tutte le creature, ma anche chi abbraccia lo stato clericale continua ad essere sottoposto alle necessità materiali dell’esistenza. Infatti, subito dopo aver cantato che Dio è la sua eredità, spesso chi appartiene al mondo ecclesiastico non manca poi di celebrare questa gioia con sostanziose mense fraterne. L’ideale di un chierico o di un religioso non sta nel poter dire ogni giorno con tutta sincerità: «Non conosco altro che il Signore», ma nel mettere Dio al primo posto e poi anche nel saper riconoscere come dono di Dio i beni di cui necessita e di cui gode. Uno spiritualismo eccessivo, e per di più tante volte solo verbale, conduce spesso a un materialismo pratico. Volendo ignorare il mondo, quando si pensa a Dio, si finisce poi con l’ignorare Dio, quando si vive nel mondo. 

La consapevolezza che Dio è in comunione con l’uomo ha fatto scrivere a santa Teresa d’Avila le celebri parole: «Niente ti turbi, niente ti spaventi; tutto passa; Dio solo non cambia; la pazienza tutto ottiene; a chi Dio possiede nulla manca; solo Dio basta». Ma queste parole vanno intese bene. Santa Teresa in una lettera alle sue consorelle ha anche scritto questa preghiera: «O mio Dio, concedete anche a me di essere amata da molti». Poi però aggiunge: «Mi direte che vi basta di avere amico Dio. Ma io vi rispondo che mezzo eccellente per godere Dio è appunto l’amicizia con i suoi amici». Santa Teresa sente l’amore di Dio, ma sente anche il bisogno primordiale dell’amore umano. 
La speranza nella risurrezione

Come è stato accennato, le affermazioni conclusive del salmista (vv. 10-11) si possono leggere con due interpretazioni. Una interpretazione ritiene che la morte da cui è preservato il salmista non va intesa come la morte fisica, che è il destino della natura creaturale dell’uomo, ma come la vittoria sulla separazione, sulla distanza da Dio: nella fede e nella celebrazione del culto che si protraggono in una longevità serena, il fedele può sperimentare sempre una intima amicizia con Dio. L’altra interpretazione ritiene che in questo salmo si possa intuire anche l’attesa di una vittoria sulla morte in ogni accezione, compresa quella corporale. In tal senso il salmo, come ha inteso la traduzione greca dei LXX, può essere considerato un documento della speranza nella risurrezione del corpo. 

Non è quindi un caso che nella Chiesa delle origini questo salmo sia stato letto come una profezia di Gesù e in particolar modo della sua risurrezione e ascensione al cielo. Questa lettura è stata fatta da Pietro nel discorso fatto il giorno della Pentecoste (At 2,25-31). L’apostolo, dopo aver proposto il nucleo cristiano riguardante Gesù crocifisso che è stato risuscitato dall’azione potente di Dio, afferma la conformità di tutto questo con le Scritture e cita il Sal 16,8-11, secondo la traduzione greca dei LXX. I LXX hanno compreso il salmo come un documento della speranza nella risurrezione del corpo e lo hanno tradotto secondo questa concezione. Il v. 9 è stato tradotto così: «La mia carne riposerà nella speranza (della risurrezione»); nel v. 10 il termine ebraico shachat (fossa) è stato reso con diaphthorà (corruzione), facendo così intendere che ciò da cui Dio libera è la corruzione della morte. In At 2,25-28 Pietro ricorre al Sal 16,8-11 per farci intuire quali sono stati nel sepolcro i sentimenti di letizia del cuore di Gesù al momento della sua risurrezione: ci presenta quello che è stato chiamato il Magnificat o il Benedictus di Gesù risorgente. Gesù si sente alla presenza di Dio Padre e per questo tutto il suo cuore è pieno di gioia e il suo corpo riposa nella speranza: Dio, infatti, gli sta manifestando non la via della vita che è riposta nella legge, ma la via della sua stessa vita. 

Pietro è convinto che tutti i salmi parlano di Cristo e, citando questo salmo nella versione greca, vi coglie una verità che ha un versante teologico e uno cristologico. Il versante teologico è che il Dio della vita custodisce i suoi amici e li libera dalla tomba e dalla corruzione. Il versante cristologico è quello più specifico e viene argomentato anzitutto in modo negativo: in questo salmo Davide non poteva parlare di se stesso, in quanto era sepolto a Gerusalemme; poi l’apostolo applica in modo positivo il salmo al mistero di Cristo, nel quale le Scritture hanno il loro senso ultimo, il loro compimento. Davide parlava del suo discendente, di Gesù: è lui il Santo per eccellenza e il mondo sotterraneo non lo ha potuto trattenere; a Gesù è stata quindi risparmiata l’esperienza della corruzione che ratifica il potere ultimo della morte. Gesù gode di una vita piena, è associato al Padre nella gloria e contempla in pienezza il suo volto. 

Anche Paolo nel suo primo discorso missionario cita questo salmo (At 13,35) e fa precedere questa citazione da quella di Is 55,3, sempre nella versione dei LXX. Così mostra che la risurrezione di Gesù corrisponde alla promessa di Dio, che in tal modo resta fedele all’alleanza. Nel regno di Cristo, intronizzato in cielo, le promesse di alleanza fatte a Davide si sono rivelate sicure. Come Pietro aveva precisato che Davide non si riferiva alla propria persona fisica, ma a un suo discendente, così Paolo precisa che la promessa divina non era per Davide, ma per Cristo, risuscitato da Dio. La promessa di Dio, riguardante una vita che non perisce, non può esaurirsi in Davide, la cui esistenza terrena è finita, ma trova il suo compimento solo nella risurrezione di Gesù. Egli conoscere la vita, il sentiero della vita, non nel senso che ha imparato chissà quale tecnica, ma nel senso che ha ricevuto dal Padre la capacità di andare oltre la morte. Per Gesù la parola del Padre è diventata indistruttibile forza di vita. Gesù si è abbandonato al Padre, l’unico suo bene, e per questo non ha visto la corruzione, è risorto. Questo salmo parla anche della nostra risurrezione: se restiamo uniti a Gesù, Dio Padre diventa il nostro rifugio, ci tiene alla sua destra, anche quando siamo di fronte alla morte; aderendo a Gesù, possiamo essere sicuri della vita per sempre con Dio. 

 Il Signore è il mio pastore e il mio ospite (Salmo 23)
Ambientazione, struttura e immagini usate

Abbiamo visto nell’incontro precedente che i salmi 15-24 costituiscono una unità con una composizione concentrica. Al centro c’è un salmo sapienziale (Sal 19) che riflette sulla parola del Signore che ci giunge nella creazione e nella Torah. Ai due estremi stanno due liturgie di entrata (Sal 15; 24), poi due salmi di fiducia (Sal 16; 23), due suppliche individuali (Sal 17; 22) e poi tre salmi regali (Sal 18; 20-21). 

Da questa struttura emerge che il Sal 23 può essere confrontato con il Sal 16: basta ricordare i sentieri della vita e quelli giusti (Sal 16,11; 23,3), il non vacillare, perché il Signore sta davanti, e la sicurezza che viene dal bastone e dal vincastro del pastore (Sal 16,8 e 23,4), la felicità che è solo nel Signore, la gioia e la dolcezza che si provano nella sua casa e la bontà e la fedeltà di Dio che accompagnano l’orante nella casa del Signore per lunghi giorni (Sal 16,2.11; 23,6). 

Inoltre il Sal 23 è legato al precedente Sal 22, in cui il giusto perseguitato sfoga davanti a Dio il suo lamento, alzando verso di lui il grido più drammatico di tutto il Salterio: «Dio mio, Dio mio, perché mi hai abbandonato?» (Sal 22,2); il Sal 23 riporta l’esperienza di uno che, proprio passando attraverso il dramma più profondo della valle oscura, si abbandona a Dio, scoprendo la sua consolante presenza (Sal 23,4); il Sal 23,3 celebra il nome del Signore, la cui celebrazione era stata promessa nel Sal 22,23; il Sal 23,5 parla della mensa abbondante e il Sal 22,27 annunciava che i poveri che si sazieranno alla mensa del Signore. 

Il Sal 23 è tra i più conosciuti e amati: è una delle perle preziose del Salterio. La semplicità delle immagini e la forza evocativa del suo linguaggio simbolico lo rendono un testo mediante il quale i credenti di ogni epoca possono capire ed esprimere la fiducia della loro relazione col Signore. Diceva il filosofo francese Henry Bergson: «Le centinaia di libri che ho letto non mi hanno procurato tanta luce e conforto quanto questi versi del Sal 23: Il Signore è il mio pastore, non manco di nulla». 

La scrittrice americana Susan Sonntag nel saggio Contro l’interpretazione ha scritto che «l’interpretazione è la vendetta dell’intelligenza sull’arte». D’altra parte è solo attraverso una paziente anatomia del testo che si può mettere in luce alcuni dei suoi tesori, mostrando il molteplice volto di ogni parola. Abbiamo recitato o cantato tante volte questo salmo, ma forse non lo conosciamo sul serio. Questo salmo, infatti, ha dato origine a una molteplicità di interpretazioni divergenti circa il suo genere letterario, la struttura, il numero delle figure presenti in esso, l’occasione della sua origine. Forse ciò che dà un valore inestimabile a questo salmo in ogni epoca è proprio il fatto che in esso l’orante esprime la sua fiducia in Dio, prescindendo dalla situazione storica in cui si trova. Questo salmo spesso è chiamato il salmo del pastore, ma il titolo non è del tutto adeguato: l’immagine del pastore è sviluppata solo fino al v. 4 e poi si delinea l’altra immagine dell’ospite. Tutto il salmo è attraversato, quindi, dalle due immagini del pastore e dell’ospite. Entrambe sottolineano un’unica realtà: «Tu sei con me» ed entrambe sono connesse con l’idea del cammino; perciò il salmo si presta bene a una destinazione liturgica per il pellegrinaggio.

Dal punto di vista strutturale il salmo, quindi, può essere diviso in due parti, in base alle due immagini del pastore (vv. 1-4) e dell’ospite (vv. 5-6). La menzione del tetragramma divino JHWH ricorre nei vv. 1e 6; forma una inclusione e racchiude l’intero salmo tra le due immagini: se il Signore è il mio pastore, egli è anche il mio ospite, colui che accoglie il credente nella sua casa. Le due immagini del pastore, che guida con decisione e tenerezza, e dell’ospite, che accoglie il fuggiasco, sono ben connesse tra loro, mediante l’espressione centrale del salmo: «Tu sei con me» (v. 4b), e contribuiscono a mettere in luce due aspetti del rapporto di Dio con il credente: il suo essere forte e sicuro protettore e il suo essere generoso ospite. 

Il salmo sviluppa il tema della fiducia. I soggetti che agiscono sono due: il Signore e l’orante. In questa preghiera l’orante non loda, non ringrazia, ma proprio per questo la sua è una preghiera ricchissima: l’orante proclama in una riflessione affettuosa e fiduciosa che cosa è per lui il Signore, che cosa fa per lui e poi, di conseguenza, che cosa diventa lui, come lui si trova. Le azioni riferite al Signore sono nove: è il mio pastore, mi fa riposare, mi conduce, mi rinfranca, mi guida, è con me, mi dà sicurezza, mi prepara una mensa, mi cosparge il capo di olio. Queste nove attività indicano la cura, la premura, l’attenzione, espresse con metafore, con simboli: definiscono il Signore come colui che si prende cura di me. Dopo aver elencato le nove azioni di Dio, l’orante afferma anche come lui si trova, e lo fa elencando cinque situazioni positive di cui gode: non manco di nulla, non temo alcun male, il mio calice trabocca, bontà e fedeltà mi saranno compagne, abiterò ancora nella casa del Signore per lunghi giorni. 

Il salmo fu composto probabilmente in epoca postesilica, come indicano i termini pastore, acqua, tenebre, banchetto, cammino, frequenti nella teologia del Deuteroisaia. Ricorrendo alle due immagini del pastore e dell’ospite, esprime la relazione di fiducia che il credente nutre nei confronti del Signore. Il salmo costituisce quindi un esempio notevole di appropriazione individuale della storia della salvezza: la relazione tra il pastore e il gregge, che definiva la relazione tra Dio e Israele, per l’orante diventa particolare, unica, singolare. L’orante è certo di partecipare individualmente alla continua attività salvifica di Dio. Le due immagini del pastore e dell’ospite per alcuni si riferiscono rispettivamente a due civiltà diverse: a una civiltà nomadica, e quindi pastorale, e a una civiltà sedentaria e quindi agricola; queste immagini hanno lo scopo di esortare gli uomini che esse appartengono ad una convivenza pacifica. Perciò è giusto ritenere che le due immagini del pastore e dell’ospite non sono per nulla in tensione, perché è possibile vedere una progressiva metamorfosi dalla immagine di Dio pastore che si relaziona con i credenti, paragonati a pecore, a quella di Dio ospite che si relaziona con i credenti, visti unicamente come uomini. La figura animale delle pecore diminuisce progressivamente per lasciare sempre più spazio alla figura umana del credente, dell’orante. Siamo quindi di fronte a una evoluzione dinamica della metafora: pur parlando di pecore, infatti, il salmista accenna alla loro vita usando il termine nephesh (v. 3), accenna alla giustizia, al nome, alla consolazione, cioè a dimensioni più umane che ovine. 

Ciò che dà una dimensione spirituale alla metafora del pastore è soprattutto la espressione «per amore del suo nome» (v. 3): l’orante ha sempre più direttamente in vista Dio ed è a lui che rivolge la sua preghiera. Mediante l’accenno al nome di Dio l’immagine del pastore sfuma in una dimensione teologica e diventa un forte richiamo alla parola «Signore» che sta, come si è detto, all’inizio e alla fine del salmo (vv. 1.6). 

Il salmo ha il suo movimento centrale nei vv. 4-5: in essi l’orante si rivolge a Dio usando la seconda persona, si rivolge a lui direttamente con il «tu», accentuando così il suo rapporto interpersonale con Dio, mentre nei vv. 1-3 e 6 parla di Dio alla terza persona. Sia l’azione pastorale di Dio sia la sua azione di ospite suscitano la preghiera dell’orante e sono il fondamento della fiducia in Dio. 

Esegesi del salmo

La frase iniziale «Il Signore è il mio pastore» contiene una confessione di fede, esprime la gioia, la gratitudine per il fatto che il Signore è presente e si occupa personalmente di noi, di me, di tutta l’umanità, ma ha anche una valenza polemica: il Signore, e non altri, è il mio pastore. Un’espressione analoga si trova nel Sal 16,2.5, che pure è un salmo di fiducia. Il Sal 23 si apre applicando a Dio l’immagine del pastore e questa immagine si protrae fino al v. 4. La cura che il pastore ha per il suo gregge e per le singole pecore diventa immagine della cura che Dio ha per il suo popolo e per ciascun credente. La vita del pastore era faticosa e pericolosa. La povertà del terreno faceva sì che i greggi di pecore e capre fossero costretti a migrare per mesi interi lontano dalla residenza dei proprietari, in contrade deserte. Le condizioni climatiche erano spesso difficili da sopportare. Rievocando il suo mestiere di pastore, Giacobbe ricorda a Labano: «Di giorno mi divorava il caldo e di notte il gelo, e il sonno fuggiva dai miei occhi» (Gn 31,39). Cercare e trovare luoghi dove fosse reperibile un pozzo o una sorgente d’acqua era fondamentale per i pastori e spesso sorgevano litigi proprio aggiudicarsi o difendere questi posti (Gn 21,25; 26,20-22). Inoltre il pastore doveva vegliare sulla sicurezza del gregge, minacciato da bestie feroci o dagli assalti dei briganti e dei ladri. Davide dice a Saul che non ha esitato a rischiare la propria vita per difendere il suo gregge (1Sam 17,34-35). Il pastore deve tenersi in atteggiamento di continua vigilanza, deve avere sollecitudine per il suo gregge, specialmente per gli animali più deboli, perché malati o feriti, deve mettersi a cercare quelli smarriti (Ez 34,16): deve curare amorevolmente il suo gregge. 

In quattro testi il titolo «pastore» è applicato a Dio: Gn 48,15; 49,24; Sal 23,1; 80,2. Tuttavia la terminologia pastorale è riferita a Dio in molti passi dell’Antico Testamento, soprattutto nel Pentateuco, nei profeti e nei salmi. Essa normalmente è legata ai grandi eventi della storia della salvezza: l’esodo e la peregrinazione nel deserto, il ritorno da Babilonia. L’immagine di Dio come pastore indica la relazione, lo stretto legame di Dio col suo popolo: come pastore, Dio sta alla testa del suo gregge (Sal 68,8), lo guida (Sal 23,3; 77,20-21; 80,2; 135,14; 136,16), lo conduce (Is 40,11; 49,10; Sal 78,53) in pascoli e zone erbose dove si trovano corsi d’acqua (Ger 50,19; Ez 34,14; Sal 23,2), lo protegge col bastone (Sal 23,3), chiama le pecore disperse (Zc 10,8), le raduna (Is 40,11; 56,8; Ger 23,3; Ez 34,12-13), «porta gli agnelli sul suo seno e conduce pian piano le pecore madri» (Is 40,11). Di fronte al Dio «pastore», Israele è «il gregge del suo pascolo» (Sal 100,3; cf. Sal 74,1; 77,21; 79,13).

Volendo sintetizzare i dati dell’Antico Testamento riguardanti l’immagine del pastore, si può rilevare che quattro sono i campi semantici che indicano l’atteggiamento di Dio come pastore di Israele. Vi è il campo della conduzione (Dio fa uscire ed entrare, fa partire, guida, cammina davanti, ecc.); vi è il campo della provvidenza (Dio nutre, mantiene in vita il suo gregge, gli procura cibo e acqua, lo protegge, lo mette al sicuro nell’ovile), della liberazione (Dio difende, custodisce le sue pecore dagli assalti dei briganti e dei ladri, dalle insidie delle belve, le raduna, le salva), dell’alleanza (il pastore conosce le sue pecore, le chiama ad una ad una, ha l’odore delle pecore); si può dire che la metafora del pastore rinvia alla relazione essenziale di Dio con il suo popolo, cioè all’alleanza.

«Se Dio è il mio pastore, non vengo lasciato solo nell’universo e in una società davanti alla quale si rimane sempre più smarriti. Egli si prende cura di me. Non è un Dio lontano, per il quale la mia vita conterebbe troppo poco. Le religioni del mondo hanno sempre saputo che, in ultima analisi, c’è un Dio solo. Ma tale Dio era lontano. apparentemente egli abbandonava il mondo ad altre potenze, ad altre divinità. Con queste bisognava trovare un accordo. Il Dio unico era buono, ma tuttavia lontano. Non costituiva un pericolo, ma neppure offriva un aiuto. Così non era necessario occuparsi di lui. Egli non dominava. Era solo un’origine remota. Molti non volevano neppure che Dio si prendesse cura di loro. Non volevano essere disturbati da Dio. Ma laddove la premura e l’amore di Dio vengono percepiti come disturbo, lì l’essere umano è stravolto. È bello e consolante sapere che c’è una persona che mi vuol bene e si prende cura di me. Ma è molto più decisivo che esista quel Dio che mi conosce, mi ama e si preoccupa di me. Questo pensiero dovrebbe renderci veramente gioiosi. Lasciamo che esso penetri nel nostro intimo» (Benedetto XVI). 

La certezza che Dio è il pastore fonda l’affermazione successiva: «non manco di nulla». Questa espressione si riferisce alla sicurezza che il pastore infonde alla pecora e di conseguenza si riferisce al fatto che il salmista sente di non mancare di nulla a livello materiale e spirituale.

Nel v. 2 l’immagine pastorale prosegue, presentando l’azione del pastore che guida il suo gregge in un’oasi, in un luogo di sosta per carovane e armenti, dove il prato erboso e l’acqua consentono il riposo e il ristoro agli animali stanchi: possono stendersi, stare all’ombra e riposare. Dopo un cammino arido e polveroso, che affatica i piedi, sotto un sole che stanca gli occhi con il suo splendore accecante, si presenta alla vista il verde. Questo colore placa gli occhi; nel verde dell’erba si manifesta la terra madre che offre il suo seno accogliente. Il verbo «far riposare» è usato altre volte per indicare l’azione del pastore che conduce al riposo (Ct 1,7; Is 13,20; Sof 2,14). In Ez 34,15 Dio è il soggetto dell’azione pastorale in favore del suo popolo. 

Le acque alle quali il pastore conduce sono «tranquille». Questo termine indica riposo ed evoca la terra promessa, la benedizione e il riposo che Dio concede al suo popolo. Letteralmente il testo ebraico dice che il pastore conduce le pecore «sull’acqua»: l’immagine coglie l’animale nella sua posizione sulla sponda di un ruscello. Il verbo «condurre» è usato in Is 40,11 («conduce pian piano le pecore madri»); in Is 49,10 è usato ancora per descrivere come Dio opera il ritorno dall’esilio e in Es 15,13 descriveva l’azione di Dio durante l’esodo dall’Egitto («lo conducesti con forza»). Il verbo ha un significato spirituale nel Sal 31,4: «Conducimi, a motivo del tuo nome»). 

Nel v. 2 abbiamo, quindi due immagini: far riposare e condurre o far viaggiare.

L’intervento di Dio è descritto all’inizio del v. 3 con il verbo «ristorare» o «rinfrancare»: grazie al cibo, Dio ridona vita e vigore, e questo può essere inteso anche in senso spirituale. Anche i sentieri giusti su cui il pastore guida le sue pecore possono essere intesi in due sensi: anzitutto si tratta delle piste sicure che consentono di non smarrirsi e di arrivare alla mèta desiderata, ma il termine «giusti» può avere anche una valenza etica e di fede, può designare i sentieri che il credente percorre in obbedienza ai comandamenti e può designare pure i sentieri che sono adatti, conformi, corrispondenti alle necessità, ai limiti, alle attitudini, alle capacità di ciascuno. Anche il verbo guidare può avere un senso spirituale oltre che materiale (Sal 5,9). L’espressione «per amore del tuo nome» indica che il pastore è veramente degno di questo nome; inoltre questa espressione è riferita spesso a Dio che interviene per fedeltà a se stesso, al proprio nome che egli ha rivelato a Mosè. È quindi un’espressione di profondo valore spirituale e teologico che sottolinea un tratto basilare della teologia della grazia e per questo ricorre con frequenza nei salmi insieme ai verbi perdonare, dirigere, salvare, adire, far vivere (Sal 25,11; 31,4; 79,9,106,8; 109,21; 143,11). Dio onora il suo nome salvando, aiutando, proteggendo, liberando, facendo vivere il fedele che si affida a lui. Questa espressione segna una svolta nel salmo. 

Il v. 4a parla dell’attraversamento di una valle molto buia: dal verde dell’oasi si passa all’oscurità di una vallata tenebrosa. Forse il gregge è stato colto dal buio, prima di giungere all’ovile e le pecore, incapaci di vedere il pastore, obbediscono ai segnali del suono e del tatto. Le pecore non hanno paura, perché sono rassicurate dalla vicinanza del pastore che si fa sentire attraverso il bastone e il vincastro. Il bastone è corto e tozzo e può trasformarsi in una rudimentale arma di difesa; il vincastro è un bastone più lungo su cui ci si appoggia ed è segno e strumento di guida. È facile passare a un significato spirituale di tutto il versetto, anche perché si parla di superamento della paura del male. Il male che può colpire la pecora sotto forma di incidenti o di aggressioni di bestie selvatiche, diventa anche il male in cui può incorrere il credente nel suo cammino. Dal pastore si passa facilmente a Dio che è accanto all’orante; egli non ha paura, perché si sente protetto dal Signore: «tu sei con me». Da lui riceve coraggio, consolazione. 

«Il pastore indica la strada giusta a coloro che gli sono affidati. Egli li precede e li guida. Il Signore ci mostra come si realizza in modo giusto l’essere uomini. Egli ci insegna l’arte di essere persona. Che cosa devo fare per non precipitare, per non sperperare la mia vita nella mancanza di senso? È, appunto, questa la domanda che ogni uomo deve porsi e che vale in ogni periodo della vita. E quanto buio esiste intorno a tale domanda nel nostro tempo. Sempre di nuovo ci viene in mente la parola di Gesù, il quale aveva compassione per gli uomini, perché erano come pecore senza pastore. Egli stesso è la via. Vivere con Cristo, seguire lui, questo significa trovare la via giusta affinché la nostra vita acquisti senso. Nel camminare insieme con Cristo facciamo l’esperienza della gioia della rivelazione. C’è poi la parola concernente la valle oscura, attraverso la quale il Signore guida l’uomo. La via di ciascuno di noi ci condurrà un giorno nella valle oscura della morte in cui nessuno può accompagnarci. Ed egli sarà lì. Cristo stesso è disceso nella valle oscura della morte. Anche egli non ci abbandona. Anche lì egli ci guida. Così il Sal 23 può dire: pure lì, nella valle oscura, non temo alcun male. Parlando della valle oscura possiamo, però, pensare anche alle valli oscure della tentazione, dello scoraggiamento, della prova, che ogni persona umana deve attraversare. Anche in queste vali tenebrose della vita egli è là» (Benedetto XVI). 

Con il v. 5 si passa dall’immagine del pastore a quella dell’ospite, dell’anfitrione. Il passaggio non è repentino o insostenibile. Oltre il cerchio delle tende sta il deserto o la steppa divoratrice degli uomini. Scacciare uno dal cerchio delle tende può significare condannarlo a morte, a meno che quel tale non venga accolto nel proprio recinto da un altro clan. Quando uno è accolto da uno sceicco o da un beduino nella sua tenda e riceve da mangiare e da bere e viene unto con gli aromi, i suoi nemici comprendono che sta sotto la sua protezione e devono fermarsi per non offendere l’ospite che ha accolto il fuggiasco. L’ospitalità diventa quindi asilo. I gesti dell’ospitalità vengono descritti accuratamente: preparare una mensa, che probabilmente era una stuoia o una pelle di animale stesa a terra, ungere il capo e riempire il calice fino all’orlo o forse fino alla sazietà. Anche qui il significato primario del testo trapassa a quello ulteriore della protezione del Signore, che è più forte degli avversari del suo fedele. I nemici non possono far nulla per impedire la sicurezza del credente che nel Signore trova chi lo protegge, lo nutre, gli infonde forza e sicurezza. 

Nel v. 6 l’orante confessa che, invece della persecuzione o dell’inseguimento degli avversari, egli sperimenta di essere scortato dalla «bontà» e dalla «fedeltà» del Signore per tutto il resto della sua vita. L’immagine di Dio che protegge viene espressa mediante due personificazioni teologiche: la bontà e la fedeltà. Si discute sull’ultimo tratto del salmo: nella lingua originale ebraica forse non parla di abitare, ma di ritornare: «ritornerò nella casa del Signore per la durata dei giorni» (weshavti, dal verbo shuv che significa ritornare, mentre i LXX hanno letto weshivti, dal verbo yashav che significa abitare, analogamente a quanto dice il Sal 27,4, dove l’orante chiede di abitare nella casa del Signore). L’idea del ritorno si adatta bene alla prassi e al costume dell’ospitalità e si inserisce in modo appropriato nel contesto del pellegrinaggio a Gerusalemme, verso il tempio che è la casa del Signore. Così il salmo termina con l’augurio che il pellegrino fa a se stesso prima di partire dal tempio di Gerusalemme: ritornarvi in pellegrinaggio annuale tutti gli anni della sua vita. Se si preferisce leggere, come fa anche la versione italiana curata dalla CEI, weshivti abbiamo sostanzialmente la stessa idea: l’orante desidera non allontanarsi più dal tempio, abitarvi per sempre. Nel tempio, infatti, ha sperimentato la regalità di Dio, spesso espressa con l’immagine pastorale (Sal 100,3-4), nel tempio ha provato la gioia del culto, nel tempio è stato liberato da tutte le insidie che lo attanagliavano, nel tempio vuole ritornare o abitare per provare questa pace e questa intimità con Dio. Nel tempio il salmista intende ritornare o abitare per sperimentarvi nuovamente la protezione e l’accoglienza del Signore: è lì che l’orante è sicuro di trovare Dio come pastore e come ospite. 

I vv. 5-6 vanno compresi all’interno del costume dell’ospitalità che ha caratterizzato la civiltà fin dai suoi albori e che consiste nell’accogliere sotto la propria tenda o nella propria casa uno straniero, un viandante per rifocillarlo e proteggerlo. Alla base dell’ospitalità ci sono motivi umanitari e religiosi. L’insicurezza dei viaggi, la situazione disagevole delle strade, la condizione precaria dei viandanti e degli stranieri, sempre esposti a pericoli e soprusi, rendevano l’ospitalità una necessità vitale. Inoltre si pensava che lo straniero è anzitutto ospite di Dio e per questo si attribuì potere di asilo ai templi e agli altari. L’ospitalità comporta alcuni atteggiamenti ricorrenti in molti testi dell’Antico Testamento. Colui che ospita vede venire il viandante, gli va incontro, lo saluta con parole e con gesti, insiste perché si fermi e accetti di essere accolto. L’ospitalità è offerta anche agli eventuali accompagnatori del viandante e alle bestie che egli ha con sé. Il viandante è introdotto nella dimora di chi lo ospita e gli vengono lavati i piedi, poi viene rifocillato con cibo, bevande e alloggio notturno. Il viandante riceve anche la protezione da parte del suo ospite, ma di solito si ferma per breve tempo; sa però che può ritornare e trovare nuovamente ospitalità. 

Nei vv. 5-6 troviamo diversi di questi aspetti dell’ospitalità: cibo e bevanda abbondanti, protezione, unzione del volto per rinfrescarlo dal sole bruciante. Il cuore dell’ospitalità è il banchetto e il Sal 23,5 lo evidenzia bene: la mensa è preparata ed è colma di vivande. Solo nei Sal 23,5 e 78,19 il soggetto che prepara la tavola è Dio stesso: in questo modo egli afferma il suo amore per il credente e la volontà che egli abbia una vita piena e felice. Poi il salmista ricorda anche l’unzione del capo, segno di attenzione per colui che viene ospitato. L’olio usato per l’unzione contiene l’idea di prosperità, fertilità, floridezza, pinguedine, bellezza: l’olio era usato quotidianamente, quasi come il mangiare e il bere, per ammorbidire o curare la pelle seccata dal sole. La professione di profumiere, cioè di estrarre il profumo dalle erbe, assomigliava molto a quella del cuoco. Anche l’immagine del calice traboccante sottolinea l’abbondanza del banchetto e la generosità dell’ospite. Banchettare significa celebrare la vita. Preparare da mangiare per qualcuno è l’espressione più elementare e fondamentale dell’amore, è affermare il valore della vita di colui che viene ospitato, è affermare il desiderio che egli viva. Il viandante sa di poter ritornare e anzi promette di ritornare nella casa di colui che lo ha ospitato.

Possiamo pregare cristianamente questo salmo, ricordando che il pastore è Gesù: egli è il buon pastore e conosce le sue pecore ed esse ascoltano la sua voce e lo seguono. Per le sue pecore egli dà la propria vita (Gv 10,11-15.27-30). Gesù è l’unico pastore che guida attraverso la valle tenebrosa della morte: l’ha attraversata tutta lui stesso per primo, vincendo la morte. Dal suo costato trafitto è scaturita la sorgente della salvezza, sono sgorgate le acque della menuchà, del riposo, che dissetano per la vita eterna: noi siamo stati immersi in quelle acque al momento del battesimo. Gesù è il pastore che ci ospita, ci unge il capo nel sacramento del battesimo e della confermazione, rendendoci partecipi della sua regalità, del suo sacerdozio; è il pastore che imbandisce per noi la mensa del pane vivo; donandoci il suo corpo e il suo sangue, ci nutre per la vita eterna. 

«Alla fine del salmo si parla della mensa preparata, dell’olio con cui viene unto il capo, del calice traboccante, del poter abitare presso il Signore. Nel salmo questo esprime innanzitutto la gioia per la festa di essere con Dio nel tempio, di essere ospitati e serviti da lui stesso, di poter abitare presso di lui. Per noi che preghiamo questo salmo con Cristo e col suo Corpo che è la Chiesa, questa prospettiva di speranza ha acquistato un’ampiezza ed una profondità ancora più grandi. Vediamo in queste parole, per così dire, un’anticipazione profetica del mistero dell’eucaristia in cui Dio stesso ci ospita offrendo se stesso a noi come cibo, come quel pane e quel vino squisiti che, soli, possono costituire l’ultima risposta all’intima fame e sete dell’uomo. come non essere lieti di poter ogni giorno essere ospiti alla mensa stessa di Dio, di abitare presso di lui?» (Benedetto XVI). 

La fede del giusto messa alla prova (Salmo 73) 

Il Sal 73 è considerato da alcuni tra le pagine più alte della storia del pensiero umano e certamente dell’Antico Testamento. Esso ci può aiutare a trovare un ambiente alla fede, un luogo da cui essa non può essere cacciata né dalla scienza né dalla filosofia. 

È il primo salmo del terzo libro del Salterio. L’ultimo salmo del secondo libro augurava al sovrano di Gerusalemme un regno senza limiti di tempo («Ti faccia durare quanto il sole, come la luna, di generazione in generazione» Sal 72,5) e di spazio («Tutte le genti lo dicano beato»: Sal 72,17). Però il Sal 89, e quindi il salmo finale del terzo libro, ci fa rimanere stupiti di fronte al fiasco totale della dinastia davidica: «Ma tu lo hai respinto e disonorato, ti sei adirato contro il tuo consacrato; hai infranto l’alleanza con il tuo servo, hai profanato nel fango la sua corona» (Sal 89,39-40). Questa descrizione del re davidico in potere dei suoi nemici, rigettato e umiliato, con la vita accorciata, sembra evocare la conclusione di 2Re 25,27-30. Chi prega e medita il terzo libro del Salterio è una comunità che attende con impazienza la restaurazione, il ristabilimento delle condizioni del regno davidico descritte nel Sal 72. Ma poiché le scadenze di questa restaurazione non vengono rivelate, la desolazione e quindi anche il lamento continuano. È tuttavia il lamento di una comunità che entra nella crisi appoggiata al Signore: non si sentono nel terzo libro del Salterio le grida di Giobbe e nemmeno l’amara riflessione di Qoèlet: «Tutto è vanità». 

Per incominciare ad ascoltare la risposta alla domanda «Fino a quando, Signore, ti terrai nascosto?» (Sal 89,47), occorre leggere il Sal 90, il primo salmo del quarto libro del Salterio. Nel terzo libro del Salterio troviamo un dialogo serrato tra la comunità e il suo Dio ed è proprio questo dialogo che permette di non perdere la fede davanti al crollo della dinastia davidica, alla distruzione di Gerusalemme, alla distruzione del tempio, alla deportazione in Babilonia. 

Il Sal 73 appartiene al genere letterario delle composizioni sapienziali, anche se si distanzia dalla sapienza tradizionale. Non tratta un problema teologico neutro, ma è in gioco la stessa fede del salmista, per la quale egli lotta fino al limite della disperazione. È quindi una confessione di fede, nata dopo una crisi che ha messo in discussione tutta la vita del salmista. Nel salmo prevale il pronome «io», ma introduce un gruppo di salmi dominato da suppliche collettive ed è strettamente collegato con il successivo Sal 74 che è un salmo collettivo: l’orante del Sal 73 diventa quindi modello per la comunità di fronte all’arroganza del potere dei popoli dominanti. La comunità incomincia a ritrovare fiducia, riscoprendo una fede più genuina nel Dio dell’alleanza. 

Il salmo si può dividere in tre parti: 

- preludio e disorientamento del salmista (vv. 1-12); 

- verso la soluzione del problema (vv. 13-17); 

- riscoperta della fede ed epilogo (vv. 18-28). 

Le tre sezioni sono marcate dalla particella ebraica ’ak, «veramente», «nonostante tutto è vero» (vv. 1.13.18). Il v. 17 è il perno che segna il capovolgimento della situazione. Il cammino spirituale del salmista è segnato da tre verbi di stampo sapienziale: vedere (v. 3), riflettere (v. 16), comprendere (v. 17). La crisi incomincia vedendo la prosperità degli empi, la sua soluzione non passa attraverso la riflessione, attraverso il semplice ragionamento, ma è possibile solo nella contemplazione. L’inizio e la fine del salmo sono segnati da due frasi che formano una inclusione: «Quanto è buono Dio con gli uomini retti» (v. 1); «Per me, il mio bene è stare vicino a Dio» (v. 28). Nel salmo sono presenti anche ripetizioni: cuore (sei volte), porre (4 volte), ma io (4 volte), veramente (tre volte), con te (tre volte). 

Le prime parole del Sal 73 sono una professione di fede nella bontà di Dio verso Israele, in particolare verso coloro che hanno il cuore sgombro da pensieri reconditi e che non si oppongono alla sua volontà: «Quanto è buono Dio con gli uomini retti, Dio con i puri di cuore!» (Sal 73,1). Si tratta quasi di una tesi, affermata con decisione e con entusiasmo, come un’espressione di vittoria sul dubbio. Alla fine il salmista, come abbiamo visto, conferma questa confessione di fede attraverso la propria esperienza. Quanti hanno il cuore puro sono successivamente chiamati «la generazione dei tuoi figli» (v. 15) e sembrano essere i poveri del Signore. Così il Sal 73 può essere collegato al precedente, dove il tema dei poveri occupa un posto centrale (Sal 72,2.4.12-14). 

Disorientamento del salmista: non basta vedere la felicità dell’empio (vv. 1-12)

L’atto di fede iniziale viene confermato alla fine dal salmista, però solo all’uscita del tunnel della prova, al termine di una prova che lo ha portato a un passo dall’apostasia, dal passare nel campo degli avversari; infatti, subito dopo l’atto di fede il salmista ricorda la tentazione: «Ma io per poco non inciampavo, quasi vacillavano i miei passi» (Sal 73,2). Il fedele è ben lungi dall’affermare di aver sempre camminato nelle vie del Signore senza inciampare. Non confessa di aver ceduto alla tentazione, ma ammette di essere stato sul punto di sbandare. Ha provato anche lui la tentazione dei grandi santi, di Elia (1Re 19,4), di Geremia (Ger 20,7), di Francesco, di Teresa di Lisieux: quella di abbandonare tutto e di rientrare nei ranghi, di confondersi con la massa degli uomini e con la mentalità corrente. Questo salmo parla della tentazione personale, sociale e storica dell’uomo che sperimenta l’assenza di Dio dalla storia. Il salmo nasce da un cuore credente, di un uomo che si è affidato a Dio, che ha messo in Dio la sua vita, ma che a un tratto si sente come ferito, quasi tradito nella sua fiducia. 

Nei vv. 3-12 segue la descrizione del disorientamento del salmista. Si domanda perché altri (persone, gruppi, nazioni, popoli), che non hanno consegnato se stessi nelle mani di Dio e confidano invece nella propria forza, sembrano prevalere e schiacciare i credenti. I salmi non hanno paura di cogliere questa esperienza, anzi la riportano, perché è l’esperienza di chi cammina nell’amicizia con Dio, di chi per lui ha rischiato tutto o, come si dice con una brutta frase, per lui ha giocato la propria vita. Questo salmo nasce da un grandissimo amore e proprio per questo l’orante esprime con molta libertà la propria sofferenza. La sua è la sofferenza di un credente che è deluso di Dio e la sua delusione nasce dal fatto che, di fronte all’arroganza degli empi, il suo atteggiamento è rimasto ancora soltanto quello del vedere: si è fermato a una conoscenza empirica dei fatti. La realtà che sta davanti ai suoi occhi sembra contraddire l’affermazione iniziale sulla bontà di Dio con i puri di cuore. 

Il salmista sperimenta dentro di sé un profondo contrasto: da una parte tutta la tradizione, basata sull’esperienza di generazioni, affermava che il giusto sarà sempre benedetto, avrà una vecchiaia felice (Pr 19,23; 23,17-18; 24,14), dall’altra parte la realtà che sta davanti ai suoi occhi afferma scandalosamente il contrario: i malvagi scoppiano di salute, prosperano, non sono mai colti dalla sofferenza, hanno un corpo sano, una pancia perfettamente rotonda (v. 4), i loro occhi riescono a stento a farsi largo tra il grasso delle loro facce (v. 7). Non solo godono sempre di ottima salute, ma sembrano possedere una personalità, una vita equilibrata: non sono assillati dagli affanni, dalle angosce, dalle ansie esistenziali degli altri uomini (v. 5). Sono giunti a una totale arroganza del potere, al punto da non preoccuparsi ormai di nascondere i loro inganni; anzi, la violenza e il sopruso sono la loro più sicura carta di identità (v. 6). La loro forza è una lingua lunga e beffarda (v. 8a). Si aggirano in mezzo al popolo, ostentando una tale sicurezza da sentirsi impuniti dagli uomini e da Dio e perciò si fanno beffardi, sono simili a uno straordinario gigante che dal cielo raggiunge la terra (vv. 8b-9). Non solo restano impuniti, ma proprio per questa loro ostentata sicurezza trovano sempre più seguito tra il popolo che abbandona la fede e ingrossa le loro file: «Perciò il loro popolo li segue e beve la loro acqua in abbondanza» (v. 10). Ma quello che colpisce il cuore del salmista, scuotendo le fondamenta della sua fede e lasciandolo nella crisi più nera, sono le parole che ha udito da alcuni di loro: «Dio, come può saperlo? L’Altissimo, come può conoscerlo?» (v. 11). Parole analoghe sono dette da Giobbe: «Le nubi gli fanno velo e non vede e sulla volta dei cieli passeggia» (Gb 22,14). Rimanendo al livello del solo vedere, il salmista rischia molto, perché il corpo, la sicurezza umana e il potere sono sperimentati molto più concreti dell’amore di Dio e della sua sicurezza (v. 12). 

La fede del salmista cozza contro un’evidenza scandalosa: i successi coronano l’attività dei senza legge; nessuno protesta contro di loro ed essi pretendono di dettare legge, di imporre le loro regole di gioco. E Dio non si difende, non si cura di ristabilire la sua autorità di fronte a coloro che usurpano il suo posto ed erigono il male a sistema; è come se Dio si disinteressasse della faccenda. Il salmista non può che andare in crisi, perché di fronte alla realtà che sta vivendo il suo atteggiamento è rimasto quello del «vedere» (v. 3), quello legato alla conoscenza empirica dei fatti. Non è ancora in grado di distaccarsi per dare un giudizio che parte da una prospettiva diversa. L’aver temuto Dio, osservando le sue leggi, gli appare ora come qualcosa di inutile e di vuoto di fronte alla corposità dei piaceri terreni: Dio e la sua felicità sembra si siano volatilizzati. Questa esperienza è tipica di parte della cultura del nostro tempo: il cielo è chiuso. Dio, se c’è, passeggia da solo sulle nuvole e non si interessa dei problemi dell’uomo. Ognuno possiede solo un frammento di vita e tutti i suoi sforzi sono volti a non perderla. 

Verso la soluzione del problema: riflettere è di aiuto, ma non basta (vv. 13-17)

Con i soli occhi del corpo il salmista non si accorgeva di essere già entrato nel tunnel della crisi. I suoi passi stavano affondando nel terreno sempre più sdrucciolevole dei suoi stessi avversari: l’invidia per il loro tipo di vita stava ormai avendo il sopravvento. A questo punto l’unica realtà che lo ferma dal passare lui stesso nel campo degli avversari è la forza della tradizione del popolo di Dio. Da essa ha appreso come Dio si è comportato col suo popolo. Nelle tre grandi feste di pellegrinaggio annuali aveva ascoltato nel tempio la catechesi sugli avvenimenti dell’esodo (Dt 7-8). L’esperienza di fede tradizionale, centrata sull’obbedienza ai precetti del Signore, non è stata sufficiente a risolvere il problema dell’apparente incoerenza dell’agire divino; la sofferenza del salmista, infatti, continua tutto il giorno ed è sperimentata come una punizione divina (v. 14). Tuttavia la forza della tradizione esercita ancora sull’orante un effetto benefico, lo costringe ad attendere un momento prima di apostatare, di abbandonare il campo della fede e di affermare che avevano ragione gli empi. Il nuovo orientamento della sua ricerca personale è segnalato dal fatto che qui incomincia a rivolgersi a Dio come a un «tu»: «Se avessi detto: “Parlerò come loro”, avrei tradito la generazione dei tuoi figli» (v. 15). Perciò l’orante continua a vivere come se fosse un uomo di fede. Si sforza di superare quello che sta vedendo, per cercare, attraverso la riflessione e il ragionamento, quale è il senso profondo della realtà. Ma come conciliare la rivelazione di un Dio buono e giusto, amico del suo popolo, con quella che sembra la sua assenza dalla storia attuale di Israele, dalla sua vita concreta? 

L’orante tenta una nuova pista: la riflessione. Il contrasto però rimane: voler far passare il mistero di Dio e il senso della realtà che sta vivendo entro il tubo della sua ragione diventa un’impresa impossibile: «Riflettevo per comprendere questo ma fu una fatica ai miei occhi» (v. 16). Il verbo riflettere (hashab) vuol dire ragionare, calcolare. Ma Dio non si lascia imprigionare dal cervello umano: il suo mistero ci sovrasta infinitamente. Anche Giobbe dopo la sua lotta deve concludere di aver preteso da Dio spiegazioni, senza sapere chi egli sia (Gb 42,5) e Qoèlet dopo aver cercato il senso della vita, conclude che il tutto gli sfugge. 

Il v. 17 segna una svolta. Quando tutto sembra crollato, al salmista rimane ancora una possibilità: abbandonare il terreno viscido dei malvagi ed entrare nel miqdeshè-’el (v. 17). Molti esegeti pensano che si tratti del santuario di Dio, cioè del suo tempio, quindi la svolta avviene partecipando alla preghiera del tempio, al culto che porta sulle soglie dell’oltre, ascoltando un sacerdote che ha pronunciato un oracolo. Altri pensano che si tratti del mistero di Dio. Altri ancora pensano che si tratta del santuario del cuore del salmista, della casa della Sapienza, dove si accende una luce impensata. Altri pensano a un ingresso del salmista nei santuari pagani. Si tratterebbe dei santuari illegittimi del culto nel regno del Nord: vedendo la loro rovina l’orante capisce quale è la fine dell’idolatria, del paganesimo; questa interpretazione sembra però alquanto sofisticata e contorta. Poco importa sapere che cosa è questo santuario di Dio nel quale il giusto entra. Il salmista vuol dire che a mettere fine al dibattito è la luce di Dio e non il ragionamento umano. La vita religiosa è spiegabile solamente sotto lo sguardo di Dio; agli occhi del mondo essa conserva un sapore di assurdità. Nella luce di Dio lo scandalo del successo dei senza legge viene dissipato. Il salmo non dibatte a livello teorico il problema della sofferenza del giusto e del successo dei malvagi, ma nasce dalla domanda se vale la pena continuare a camminare con Dio, dato lo scarso profitto che apparentemente ne deriva. Quelli che contano unicamente su se stessi hanno successo, mentre i fedeli che puntano ostinatamente su Dio sembra debbano aspettare a lungo i frutti della loro fedeltà. Solo una luce che viene da Dio permette di relativizzare l’evidenza dei fatti, di smascherare l’illusione costituita dal successo apparente dei senza legge che rende vana la speranza dei giusti. Non si viene dunque a capo del problema mediante un semplice sforzo di riflessione. 

A un certo punto il salmista decide o forse gli viene data la grazia di entrare nel suo cuore, di non guardarsi più attorno come se fosse solo lui il giudice delle cose, ma di mettersi dalla parte di Dio, di vedere le cose come lui le vede. Il salmista trova inaspettatamente una soluzione al problema che lo aveva come paralizzato. Gli è offerto in dono un terreno sicuro, dove poggiare i suoi piedi. È il terreno solido della fede. Il terreno su cui poggiano sicuri i suoi piedi non è fabbricato dai suoi sforzi, ma è trovato: gli viene offerto come regalo ed egli non ha che da accoglierlo, abbandonandosi ad esso con fiducia. È necessaria una conversione: uscire dalla palude del dubbio, lasciandosi afferrare da un Altro. Da questa nuova posizione si può finalmente comprendere che l’elemento invisibile è più vero e reale di quello visibile. Gli sono sbocciati gli occhi del cuore: con essi vede quello che prima gli era completamente oscuro. Si lascia portare via dalla propria visione limitata delle cose ed entra nella visione che ha Dio stesso. Dall’ambiente di Dio ora egli può osservare sotto di sé il labirinto della vita e della storia, coglierne il senso, vedere il destino riservato agli empi che stava invidiando, come vada a finire la loro esistenza (v. 17). Is 7,9 dice che chi non crede, non ha stabilità. Molti testi biblici dicono che il timore di Dio è la base, il fondamento su cui il saggio può partire per la sua esplorazione delle leggi che regolano la vita dell’uomo e del mondo (Pr 9,10). 

Per comprendere la vita e la storia bisogna stare vicino a Dio (vv. 18-28)

In questa terza parte il salmista dice la sua esperienza, dice quello che ha visto con gli occhi della fede. Nell’orante avviene il salto, il passaggio nel quale l’amarezza si scioglie. Il salmista alla fine scopre un Dio che lo conosce e lo ama, al quale può affidarsi come un bambino: «Per me, il mio bene è stare vicino a Dio» (v. 28). I malvagi che ai suoi occhi sembravano sicuri e inattaccabili, in realtà stanno camminando in luoghi scivolosi e sono incapaci di fermarsi prima della loro rovina (v. 18). Esternamente sono persone tranquille ed equilibrate, ma in realtà non possono reggere di fronte alla paura della morte (v. 19). Il loro potere, la loro fama sono in realtà inconsistenti, come le vaghe immagini di un sogno dopo il risveglio dal sonno (v. 20). Ricordando i momenti bui della crisi, l’orante si rende conto che il suo atteggiamento era stato quello di uno stolto, perché stava per dar ragione agli altri, agli empi e rassegnarsi anche lui a vivere senza pensare, come le bestie: «Quando era amareggiato il mio cuore e i miei reni trafitti dal dolore, io ero insensato e non capivo, stavo davanti a te come una bestia» (vv. 21-22). Più precisamente, era come un ippopotamo, un capolavoro di pesantezza, caduto dentro un fosso, incapace di alzare gli occhi in alto. 

Per il salmista l’uomo non vive di solo pane, ma anche di parola di Dio (Dt 8,3), cioè di senso, di aggrapparsi a un fondamento che sostenga la sua esistenza. Al salmista non viene, però, offerta solo una comprensione del senso della vita. Questo senso viene impersonato in un «tu»: «Ma io sono sempre con te: tu mi hai preso per la mano destra. Mi guiderai secondo i tuoi disegni e poi mi accoglierai nella gloria» (vv. 23-24). La nuova coscienza è confessata con un triplice «con te» (immak: vv. 22.23.25). Guardando la vita da questo angolo di visuale, cioè dal punto di vista di Dio, il salmista sente garantito anche il suo futuro personale. Il Dio, cui si è aggrappato, lo ha tenuto per mano e guidato. È un Dio che alla fine lo accoglierà nella gloria. La morte non è un limite alla speranza (v. 24). La presenza di Dio riempie talmente la sua vita, da non chiedere più niente né al cielo né alla terra (v. 25). I problemi della vita rimangono, al salmista continuano a mancare le forze, tuttavia ha fatto una esperienza tale col suo Dio che tutto il resto gli diventa superfluo. Non è terrorizzato dalla morte, come il malvagio, perché è sicuro che Dio non lo abbandonerà mai; rimane centrato sul suo Signore e niente potrà togliere dai suoi piedi la roccia dove poggia la sua vita: «Vengono meno la mia carne e il mio cuore; ma Dio è roccia del mio cuore, mia parte per sempre» (v. 26). 

L’epilogo (vv. 27-28) incomincia con la parola «ecco» (hinneh), come il v. 12, dove il salmista faceva il primo bilancio, parziale e falso, della sua ricerca. Tenendo conto di tutti i dati, il salmista riassume così la sua esperienza: un’esistenza vissuta lontano da Dio, seguendo l’idolatria, non porta a nulla; invece la vicinanza a Dio significa vita e felicità. Il salmista sa che può essere vicino alla morte, ma afferma che il suo presente e il suo futuro sono nelle mani di Dio. Il salmista scopre un Dio che lo conosce e lo ama di un amore eterno, al quale può affidarsi come un bambino: «Per me, il mio bene è stare vicino a Dio» (v. 28). La vicinanza di Dio (qirbat ’Elohim) è una realtà dinamica che suppone due movimenti. C’è anzitutto Dio che si avvicina all’uomo, mettendosi sulla sua strada, facendosi suo compagno di viaggio, ma c’è anche l’uomo che si avvicina a Dio, con un atto sacerdotale, quindi con una sfumatura cultuale. I LXX hanno tradotto con proskollaomai e la Volgata con adhaerere, per indicare un’adesione quasi fisica. All’allontanarsi dell’empio (v. 27) corrisponde antiteticamente l’avvicinarsi del giusto a Dio in un abbraccio pieno e totale. Il v. 28 diventa così uno dei punti chiave della mistica. Dopo aver percorso la via della ricerca e della pace, la via del dolore e dell’amore, la via della fede, il salmista desidera, per gratitudine a Dio, testimoniarla davanti alla comunità: «nel Signore ho posto il mio rifugio, per narrare le tue opere» (v. 28bc). Questo discorso è tanto diverso da quello che avrebbe voluto fare durante la tentazione (v. 15). All’inizio del Sal 73 c’è un uomo che cerca di capire il senso della vita e tutto gli appare oscuro, anzi ingiusto. Soffre per l’assenza di Dio. Ma poi quest’uomo riesce a entrare nel mistero della misericordia di Dio e allora le cose si riordinano, assumono un significato. 

L’editore del Salterio ha posto questo salmo all’inizio del terzo libro, nel quale è registrato il progressivo fallimento delle promesse fatte al discendente di Davide. Questo salmo parla alla comunità giudaica nel tragico momento della dominazione babilonese, quando vede con gli occhi del corpo le rovine di Gerusalemme e i vessilli pagani (Sal 74,3-9); parla anche alla comunità giudaica nell’epoca ellenistica che si lascia sedurre dalla superiorità della cultura greca, propagandata perfino dai sacerdoti del tempio, e rischia di tradire la torà. Solo facendo un cammino sapienziale in profondità, nel santuario del proprio cuore, la comunità può incontrare un maestro interiore che la aiuta a camminare nei nuovi sentieri della storia. Così proporrà anche il Sal 84,6: «Beato l’uomo che trova in te il suo rifugio e ha le tue vie nel suo cuore». 

Il Sal 73 all’interno del Salterio

Il Sal 73 ha un ruolo cardine nel Salterio. Il salmista in esilio vede la prosperità degli empi e capisce che tutto è accaduto come per gli antenati durante l’esodo: perché il popolo salvato da Dio ha continuato a ribellarsi contro Dio. l’esilio serve a prendere consapevolezza del proprio peccato e per imparare a chiedere perdono e a confidare in Dio. Il terzo libro del Salterio insegna che la cosa più importante non è la purezza del cuore del popolo, anche se naturalmente essa è importante, non è nemmeno il peccato del popolo, ma è la bontà di Dio che è ricco di misericordia e di fedeltà. Questo è messo subito in risalto all’inizio e alla fine del primo salmo di questo terzo libro: «Quanto è buono Dio con gli uomini retti, Dio con i puri di cuore!»; «Per me il mio bene è stare vicino a Dio; nel Signore ho posto il mio rifugio, per narrare tutte le sue opere» (Sal 73,1.28) e nel Sal 86 che sta al quattordicesimo posto di questa collezione: «Tu sei buono, Signore, e perdoni, sei pieno di misericordia con chi t’invoca» (Sal 86,5).

L’orante di questo salmo non esprime solo come abbia potuto superare la sua personale crisi di fede davanti all’arroganza del potere degli empi, ma rilancia la palla: al disorientamento di tutto il popolo, espresso nei molti salmi di lamento dei primi tre libri del Salterio, indica all’inizio del terzo libro una possibile via di uscita, riorientando i cuori verso un sicuro luogo di rifugio: il Dio dell’alleanza, che è il Dio della misericordia, del perdono (v. 28). La palla sarà raccolta dai salmisti dei quarto e del quinto libro del Salterio, dove comincia a risuonare sempre più forte la lode di Dio, Signore della storia e dell’universo, fino all’ultimo fortissimo versetto: «Ogni vivente dia lode al Signore» (Sal 150,5). M. Buber legge nel Sal 73 una vittoria del cuore sulla mente. Abbiamo visto infatti che «cuore» è la parola dominante del Sal 73: ricorre sei volte (vv. 1.7.13.21.26[bis]). Solo il cuore puro, libero da pregiudizi, può comprendere la realtà e accoglierne il senso globale che gli viene offerto. 

Questo salmo può essere pregato partendo dalle nostre esperienze personali e lasciandoci afferrare dalla certezza che Dio è con noi, che Gesù è con me sempre e che nessuna potenza ci può separare dal suo amore. Possiamo pregare questo salmo mettendoci nella situazione della Chiesa perseguitata, sofferente, conculcata, disprezzata, che trova però in Dio la sua forza. Possiamo pregare questo salmo come cittadini del mondo, esprimendo l’adesione di ogni uomo al Dio che salva e la certezza che egli non verrà meno. Infine si può pensare che questo salmo sia recitato dal cosiddetto terzo mondo che vede prosperare i paesi ricchi i quali «dell’orgoglio si fanno una collana» (v. 6) e «ammassano ricchezze» (v. 12) a danno di quelli poveri: questi paesi poveri sanno conservare la speranza, mentre vedono come l’ateismo moderno si diffonde specialmente nel mondo occidentale. 

La forza rigeneratrice del perdono (Salmo 51)
1Al maestro del coro. Salmo. Di Davide. 2 Quando il profeta Natan andò da lui, che era andato con Betsabea.

Prima parte: sotto il segno del peccato

Invocazione iniziale

3
Pietà di me, o Dio, nel tuo amore;


nella tua grande misericordia


cancella la mia iniquità.

4
Lavami tutto dalla mia colpa,


dal mio peccato rendimi puro.

Confessione del peccato 

5
Sì, le mie iniquità io le riconosco,


il mio peccato mi sta sempre dinanzi.

6
Contro di te, contro te solo ho peccato,


quello che è male ai tuoi occhi, io l’ho fatto:


così sei giusto nella tua sentenza,


sei retto nel tuo giudizio.

7
Ecco, nella colpa io sono nato,


nel peccato mi ha concepito mia madre.

8
Ma tu gradisci la sincerità nel mio intimo,


nel segreto del cuore mi insegni la sapienza.

              Nuova invocazione per ottenere il perdono dei peccati

9
Aspergimi (alla lettera: rendimi puro dal peccato) con rami d’issòpo e sarò puro;


lavami e sarò più bianco della neve.

10
Fammi sentire gioia e letizia:


esulteranno le ossa che hai spezzato.

11
Distogli lo sguardo dai miei peccati,


cancella tutte le mie colpe.

Seconda parte: nel regno della grazia

Epiclesi

12
Crea in me, o Dio, un cuore puro,


rinnova in me uno spirito saldo.

13
Non scacciarmi dalla tua presenza


e non privarmi del tuo santo spirito.

14
Rendimi la gioia della tua salvezza,


sostienimi con uno spirito generoso.

Voto o promessa: il sacrificio gradito a Dio  

15
Insegnerò ai ribelli le tue vie


e i peccatori a te ritorneranno.

16
Liberami dal sangue, o Dio, Dio mia salvezza:


la mia lingua esalterà la tua giustizia.

17
Signore, apri le mie labbra


e la mia bocca proclami la tua lode.

18
Tu non gradisci il sacrificio;


se offro olocausti, tu non li accetti.

19
Uno spirito contrito è sacrificio a Dio;


un cuore contrito e affranto tu, o Dio, non disprezzi.

La ricostruzione di Gerusalemme 

20
Nella tua bontà fa’ grazia a Sion,


ricostruisci le mura di Gerusalemme.

21
Allora gradirai i sacrifici legittimi,


l’olocausto e l’intera oblazione;


allora immoleranno vittime sopra il tuo altare. 
Genere letterario, posizione nel Salterio e struttura

«Pietà di me, o Dio!» (Miserere mei, Deus): è il grido di tanti credenti che in questo salmo hanno trovato forza e luce per comprendere non solo il proprio peccato, ma per comprendere soprattutto la grandezza dell’amore di Dio. Il Sal 51 è uno dei più conosciuti; non è solo l’espressione poetica di una grande esperienza religiosa, profondamente umana, ma è anche la rivelazione di quell’aspetto del volto di Dio che forse è il più bello: quello della sua misericordia. Questo salmo è una confessione individuale di peccato e insieme una richiesta di perdono: può essere descritto come un vero e proprio cammino pasquale di riconciliazione con Dio. La ricchezza di questo salmo è stupenda, ci incanta per l’ampiezza dei sentimenti che evoca e la tenerezza, la sagacità, la psicologia, la finezza delle parole. In esso si riflettono i movimenti cattivi e tutti i movimenti di bene presenti nel cuore umano. 

Tutti noi conosciamo bene che cosa avviene nell’uomo dopo un peccato grave e sentito come tale: avviene una grande depressione, ordinariamente, una grande rabbia contro se stessi, una specie di rivolta contro di sé, perché la propria immagine è stata svilita. Si fugge dalla colpa, dal riconoscimento del peccato, si tenta di minimizzarlo, come se non fosse niente di importante. Di tutte queste cose è stato tentato anche l’autore del Sal 51, eppure poi il salmo è ricco di confidenza, di senso della potenza di Dio, è tutto una celebrazione della gratuità divina della salvezza dal peccato. Il Sal 51 ha la capacità straordinaria di penetrare nel cuore umano e proprio per questo non è facile commentarlo. Il salmo, infatti, è composto come una sinfonia del cuore e perciò riprende temi già espressi. 

Il Sal 51 appartiene al genere letterario delle suppliche individuali. L’orante, però, non è un malato, come molte volte avviene in questo genere di salmi; il riferimento alle ossa spezzate non allude a una malattia fisica. Nel salmo mancano anche i nemici e le relative invettive contro di essi e non troviamo nemmeno professioni di innocenza da parte dell’orante. Egli non espone il caso, la sua situazione penosa per indurre Dio a intervenire in proprio favore; questa esposizione è sostituita dalla confessione del peccato (v. 6), fatta in maniera talmente radicale da non trovare parallelo in nessun altro salmo. Due termini ricorrono sette volte: la radice «peccato» (chatta’) ricorre sei volte in bocca all’orante che si confessa peccatore (vv. 4.5.6.7.9.11; sei è il numero della imperfezione) e una settima volta a indicare i peccatori che l’orante, una volta purificato, intende condurre sulla retta via (v. 15). Anche il nome divino ricorre sette volte: una con il termine Signore, jhwh (v. 17) e sei volte con il termine Dio, ’elohim (vv. 3.12.16[bis].19[bis]). L’orante si trova stretto tra l’esperienza della soverchiante potenza del peccato e l’apertura alla forza liberante della grazia di Dio. 

Il salmo inizia con la soprascritta o titolo (vv. 1-2), che non fa parte del salmo originario. Davide non può essere l’autore, perché questo salmo risente chiaramente dell’influsso dei profeti Geremia ed Ezechiele. Nel Sal 51 abbiamo l’applicazione all’individuo delle promesse di stipulazione della nuova alleanza che Geremia ed Ezechiele avevano rivolto all’intero popolo. Tuttavia, anche se è stata aggiunta posteriormente, la soprascritta è interessante: veicola una tradizione che vede in Davide l’orante del salmo, dopo aver commesso il peccato e però anche dopo aver ascoltato la denuncia del profeta Natan. Questa soprascritta è una delle tredici contenenti notizie storiche sulla vita di Davide (Sal 3; 7; 18; 34; 51; 52; 54; 56; 57; 59; 60; 67; 142). Tutte queste tredici occasioni ricordate ci rinviano a situazioni di debolezza di Davide, a momenti difficili della sua vita, non alla grandezza della sua regalità. Queste soprascritte tendono a fare di Davide il modello degli oranti: il re diventa un modello da imitare da parte dei credenti, quando si trovano in situazioni analoghe a quelle in cui si trovò Davide. 

Attualmente il Sal 51 va letto in coppia con il precedente, il Sal 50, al quale è strettamente congiunto: i due salmi costituiscono un dittico, suggeriscono i due momenti di una liturgia penitenziale. Benché l’origine dei due salmi sia diversa, essi sono stati posti uno dopo l’altro perché letti insieme costituiscono il resoconto di un atto processuale. Nel Sal 50 Dio chiama in causa il popolo di Israele denunciandone i peccati e ponendolo di fronte alle sue responsabilità. Nella parte finale il Sal 50 ci dice che di fronte alla requisitoria di Dio, di fronte alla sua invettiva ci sono due uscite: l’indurimento o il pentimento. La parola di Dio interpella l’uomo, ha una capacità requisitoria, ma nello stesso tempo in cui accusa offre anche il perdono e la forza di convertirsi. La lode totale che sale dal cuore, o meglio, la confessione totale che sale dalla coscienza è la prima risposta attesa da Dio. La salvezza non sta nei sacrifici, anche se sono istituzionali, ma viene attraverso la confessione della propria situazione e il proposito di emendarsi. È ponendosi in questo itinerario che l’uomo offre a Dio l’atto religioso che dà valore a tutti gli altri. 

La risposta più profonda alla requisitoria di Dio, fatta nel Sal 50, è costituita da tutto il Sal 51. Di fronte alla requisitoria di Dio l’uomo riconosce le proprie colpe, l’uomo esprime la confessione del suo peccato. Negli errori di Davide la comunità riconosce le proprie colpe, chiede perdono al Dio di Sion, salvatore e creatore, certa che Dio non disprezza i cuori contriti e che si compiace di chi lo onora con sacrifici di rendimento di grazie. Al riconoscimento delle colpe da parte del colpevole, infatti, non segue la condanna, come ci aspetteremmo in un regolare processo. Segue invece la domanda di perdono gratuito e di rinnovamento. Il salmista è certo di questo dono, al punto che pregusta la gioia di essere salvato, di tornare a vivere rapporti filiali con Dio e fraterni con gli uomini, di poter riprendere nel tempio ricostruito i sacrifici cruenti, animati da un cuore rinnovato. 

Il Sal 51 è strutturato in due parti, entrambe delimitate da una inclusione: «cancella» (vv. 3.11) e «cuore, spirito» (vv. 12-19). Secondo molti i vv. 20-21 sono un’aggiunta posteriore. Il tema che essi introducono, infatti, non è una chiara conseguenza di quanto il salmo mette in evidenza fino al v. 19; inoltre il vocabolario usato nel v. 20 non ha corrispondenza con quanto precede; per di più nel v. 19 su sette parole cinque  sono una ripetizione di termini già menzionati nel resto del salmo (sacrifico, Dio, spirito, cuore, essere spezzato) e sembra quindi una ricapitolazione. 

Il tono prevalente della prima parte del salmo è l’angoscia per il peccato e l’insistente richiesta di purificazione: il peccato è nominato con quattro parole diverse che ricorrono nell’insieme per dodici volte. A questi termini fanno da riscontro i verbi che designano le azioni che Dio è richiesto di compiere: aver pietà, cancellare, lavare, purificare, far sentire, distogliere lo sguardo. Al centro di questa prima parte però non sta il peccato, ma la confessione del peccato che diventa proclamazione della giustizia di Dio (v. 6). Riconoscere il peccato è sempre iniziare un cammino con il quale si trova che al centro della propria esistenza c’è un Dio fedele e misericordioso. Questa prima parte incomincia con una triplice descrizione di chi è Dio, di che cosa è il peccato e di che cosa è il perdono. 

Anche al centro della seconda parte del salmo sta la giustizia di Dio (v. 16), intesa come ri-creazione e rinnovamento radicale del cuore dell’uomo. Nella seconda parte un ruolo chiave è costituito dai vv. 12-14 che la aprono e che sono chiamati «epiclesi», perché sono una triplice richiesta del dono dello spirito. 

Sotto il segno del peccato (vv. 3-11)

Invocazione iniziale

Dopo il titolo, il salmo si apre rivolge a Dio con quattro imperativi (vv. 3-4). Di solito nei salmi il peccatore incomincia con la confessione dei peccati; qui, invece, inizia con l’invocazione e così viene sottolineata l’iniziativa di Dio, la sua superiorità e l’urgente bisogno del suo aiuto. Il salmista nel v. 3 manifesta la sua fiducia in Dio e gli riconosce tre attributi: Dio è colui che fa grazia («Pietà di me, o Dio», alla lettera è: «Fammi grazia, o Dio», dal verbo chanan che indica l’atteggiamento con il quale il superiore si china sull’inferiore e ha pietà di lui); poi Dio è amore, misericordia, fedeltà (chesed) che non viene mai meno, neanche di fronte alle trasgressioni umane; infine Dio è tenerezza materna, capacità di immedesimarsi nella nostra situazione (rachamim). Il salmista si appella a Dio ricorrendo alle tre parole con le quali egli si è autorivelato a Mosè sul Sinai (Es 34,6): si è presentato come il Dio misericordioso (rachum), pietoso (channun) e fedele (chesed). 

Il peccatore confida nel cuore di Dio, non avendo in se stesso nulla da far valere. «È detto bene che le nostre miserie sono il trono della divina misericordia. È detto meglio ancora, che il nome e l’appellativo più bello di Dio sia questo: misericordia» (Giovanni XXIII, Il giornale dell’anima, Esercizi spirituali 25 novembre – 1 dicembre 1940). 

Il secondo aspetto della preghiera penitente è quello più ampiamente sviluppato e consiste nella confessione del peccato. Anche la situazione di peccato dell’uomo è presentata con tre termini, che poi verranno ampliati: iniquità (pesha‘), che significa ribellione dell’inferiore verso il suo sovrano, trasgressione; colpa (‘awon), che deriva dall’idea di torcere qualcosa e significa distorsione di ciò che è retto, quindi disarmonia; peccato (chatta’), che significa mancare il bersaglio e quindi anche smarrimento. 

Il perdono richiesto è pure descritto con tre verbi che hanno un profondo simbolismo catartico: cancellare (il verbo machah appartiene al mondo economico e giuridico e significa cancellare una scrittura giudiziaria o commerciale); lavare (il verbo kabas viene dal mondo dei lavandai e dei tintori, professioni note in tutto il mondo antico e spesso connesse con simboli spirituali: gli oggetti sono liberati dalle scorie e resi capaci di essere introdotti nell’area sacra); rendere puro o mondare o tirare fuori (tahar significa portare allo splendore, come avviene per i metalli che si purificano nel fuoco). Il cardinale C.M. Martini traduce: «cancella la mia ribellione, lavami da ogni mia disarmonia, mondami, cioè tirami fuori da ogni mio smarrimento». 

Occuparsi della propria colpa non significa prima di tutto proporsi di estirpare le radici dell’egoismo, ma far crescere quei pensieri e affetti che si erano congelati o trascurati, far crescere l’immagine autentica di un Dio ricco nell’amore. È possibile riconoscere in senso positivo le proprie trasgressioni se si confronta la disposizione egoistica del proprio cuore con quella rivoltaci da Dio mediante il suo amore. Allora la colpa non porta alla disperazione, poiché lo sguardo che la rivela è uno sguardo di amore. Se invece dentro di noi agisce solo uno sguardo crudele, allora siamo invasi dal terrore e quando si è attanagliati dalla paura non si può intraprendere un’indagine leale su se stessi, ma si può solo fuggire. Il peccato dell’orante non viene specificato, perché il tema sottolineato è un altro che può essere espresso con le parole del Sal 25,11: «Per il tuo nome, Signore, perdona la mia colpa, anche se grande». Non potendo innalzarsi a Dio, l’orante chiede a Dio che discenda, che si faccia prossimo che gli faccia il dono della sua presenza. Il primato dell’iniziativa è accordato a Dio, alla sua misericordia. Il perdono precede e fonda il pentimento: il perdono offerto fa nascere le disposizioni necessarie alla confessione. 

Da questa triplice serie di termini, presenti nei vv. 3-4, emerge quindi che il salmo non è una avvilente meditazione sul peccato dell’uomo, ma è piuttosto un canto della misericordia e dell’amore di Dio; solo di fronte a questo amore è possibile davvero parlare del nostro peccato e comprenderlo, senza più disperare, come ci ricorda anche Paolo in Ef 2,4-5: «Ma Dio, ricco di misericordia, per il grande amore con il quale ci ha amato, da morti che eravamo per le colpe, ci ha fatto rivivere con Cristo: per grazia siete salvati». Tenendo presente questa triplice serie di termini possiamo accostarci al sacramento della riconciliazione, senza cadere nell’abitudinarietà. 

Confessione del peccato

Dopo i vv. 3-4 che costituiscono il grido iniziale, segue la prima strofa vera e propria che può essere intitolata: «Nel regno del peccato» (vv. 5-11). 

L’orante dapprima fa emergere con forza ancora maggiore il tema del peccato (vv. 5-8): in questi versetti domina la confessione del peccato. 

Nel v. 5 il salmista dice che riconosce la sua ribellione: questa confessione non è un atto meramente intellettuale, ma coinvolge tutta la persona e implica l’assunzione di responsabilità. La prima tappa della conversione sta nel prendere atto della propria situazione di miseria, nell’avere il coraggio di dire la verità sul proprio io, di riconoscere ciò che veramente sono: il peccato è una forza sempre presente che continua a influenzare la vita. Confessare il peccato non è solo questione di pacificazione della coscienza, ma un vero e proprio ristabilimento della giustizia. «Per il cristiano, per l’ecclesiastico, il pensiero di essere peccatore non è affatto depressione di spirito, ma abbandono confidente ed abituale nel Signore Gesù che ci ha redenti e perdonati; è senso vivo di rispetto per il prossimo e per le anime, è salvaguardia contro il pericolo dell’invaghimento dei nostri successi» (Giovanni XXIII). 

Il salmista non specifica i peccati di cui sta parlando; dice solo che ogni peccato per lui è andare contro Dio stesso (v. 6). Il salmista riprende qui ciò che Davide aveva detto al profeta Natan, dopo che questi aveva smascherato il suo peccato: «Ho peccato contro il Signore» (2Sam 12,13). Anche il figlio minore, ridotto in miseria, dice le stesse parole (Lc 15,18.19). Questo riconoscimento significa già inserire il peccato commesso all’interno di una relazione. Nei vv. 3-5 compare per nove volte il suffisso nominale di prima persona (pietà di me, mia iniquità, mia colpa, mio peccato, rendimi, le mie iniquità, io, mio peccato, dinanzi a me); nel solo v. 6 compaiono per cinque volte i suffissi di seconda persona (contro di te, contro te solo, tuoi occhi, tua sentenza, tuo giudizio). L’orante non parla più come a se stesso, ma confessa la propria colpa direttamente a Dio. I peccati contro le persone sono diretti anche contro Dio, perché sconvolgono il suo ordine. Vista nella dinamica procedurale del rîb, ogni colpa è sempre una rottura del rapporto di alleanza con il Signore, per cui solo la parte lesa può ripristinare ciò che è stato infranto. Colui che si confessa di aver offeso solamente Dio non intende dire che non ha offeso il prossimo, ma ribadisce che la gravità del peccato consiste essenzialmente nel disprezzare la natura di Dio, non tenendo conto né dei suoi benefici, né dei suoi comandamenti mediante i quali egli manifesta la sua volontà di bene per i singoli e per il popolo. Ogni peccato è contro Dio, perché il peccato è venir meno alla bontà. «Quanto è differente lo spirito del mondo! Ci si duole, non per il Signore offeso, ma per lo smacco capitato, per qualche discapito o disavventura» (Giovanni XXIII).

La confessione del peccato è anche attestazione della giustizia di Dio. Naturalmente non si tratta della giustizia retributiva o vendicativa che interviene a punire il peccato con un castigo adeguato. Dio è giusto in quanto si dimostra fedele alle sue promesse. Nelle parole del v. 6b («così sei giusto nella tua sentenza, sei retto nel tuo giudizio») c’è la rinuncia a ogni autogiustificazione, a ogni autodifesa; queste parole vanno comprese alla luce della stretta unione con il salmo precedente e ci ricordano che siamo nel contesto di un giudizio tra le due parti: Dio, più che giudice, è la parte lesa. Riconoscendo la propria colpa, l’uomo dà ragione a Dio, alla sua fedeltà. Dio è giusto non semplicemente perché si è attenuto a principi di equità e non ha commesso nessun torto nei confronti del suo partner dell’alleanza, ma soprattutto perché ha agito come promotore di giustizia di modo che con parole e gesti opportuno ha reso l’uomo capace di una corretta relazione con lui. L’uomo si è posto contro Dio, ma Dio nella sua fedeltà vuole salvare l’uomo. Perciò l’orante sa di andare incontro non alla condanna, ma al perdono. Anche nelle grandi preghiere pubbliche dell’epoca postesilica la confessione del peccato implica il riconoscimento dell’agire perfetto di Dio (Dn 9,7). 

Nei vv. 7-8 il salmista contrappone la situazione dell’uomo peccatore all’azione che Dio compie in lui. Il v. 7 probabilmente non allude all’idea del peccato originale, così come è inteso dalla teologia cattolica; il riferimento alla nascita non è un incolpare la madre di qualche peccato, ma è un modo per sottolineare come il peccato sia quasi connaturale all’uomo, come l’inclinazione al male è radicale, è tipica della condizione umana e come egli non sia in grado di sottrarsi da solo ad esso. Il peccato è come una realtà sovra personale che precede il salmista e lo avvolge fin dai primordi della sua esistenza. L’orante non accampa in questo modo delle scuse, quasi dicesse che la sua storia di peccato è dovuta a un evento ancestrale di cui non ha responsabilità, oppure che la sua condizione di peccaminosità è stata ereditata dai genitori come una sorta di tara naturale; egli confessa piuttosto che tutta la sua esistenza, a partire dal concepimento, è marcata dal peccato e dal bisogno di perdono. Dal principio della vita (e questo concetto è frequentemente espresso in ebraico con la formula «dalla giovinezza») fino al momento in cui apre la bocca per riconoscere davanti a Dio la sua colpevolezza, l’esistenza è segnata dalla miseria del tradimento. L’orante ammette che la colpa copre l’insieme della sua vicenda personale. Lo ammette anche Is 48,8: «ti si chiama traditore fin dal seno materno». Questa piena confessione è un atto di grande sapienza, di verità (1Gv 1,8): invece di nascondere il peccato, come fa l’adultera di Pr 30,20, il peccatore se lo pone davanti, non per abbandonarsi alla depressione, ma per riconoscere in profondità la sua condizione bisognosa di salvezza. 

Perciò subito dopo il v. 8 l’orante ammette che è Dio stesso l’artefice di questa intima conoscenza e ricorda come Dio è in grado di cambiare tale situazione: la seconda parte di questo versetto dice che Dio mi fa conoscere nell’intimo la sapienza. La vera sapienza consiste nella conoscenza realistica di se stessi, nel riconoscere il proprio peccato e parallelamente nel riconoscere anche la giustizia, la misericordia di Dio. L’uomo può riconoscere il proprio peccato (v. 5) solo perché in lui opera la sapienza divina: è Dio che opera con la sua sapienza (v. 8), perché la conoscenza del peccato è una rivelazione divina, un dono divino. Se io riconosco il mio peccato, alla fine è Dio stesso che mi insegna a conoscere la sapienza, cioè mi indica la strada per uscire dalla mia situazione negativa. 

Nuova supplica per ottenere il perdono dei peccati

Nei vv. 9-11 l’orante formula una nuova invocazione per ottenere il perdono dei peccati, fatta con la ripetizione di ben sei verbi e ricorrendo al simbolismo dell’issopo e della neve. L’issopo è una pianta ancora non ben identificata, i cui rami erano usati come aspersorio nel rito del sangue, come ad esempio nei sacrifici espiatori (Nm 19,6.18) o nel rito pasquale (Es 12,22); l’issopo compare anche nella passione di Gesù (Gv 19,29). È un segno di purificazione, che viene completato con quello della neve. Questa richiama il bel testo di Is 1,18: «Anche se i vostri peccati fossero come scarlatto, diventeranno bianchi come neve». Non dimentichiamo che la neve è rara in Palestina e così il paragone diventa ancora più suggestivo. Il peccato è visto come una macchia o come una generale contaminazione che richiede un’abluzione di natura sacrale, non un semplice gesti rituale, una semplice aspersione con acqua. Il peccato rende impossibile il contatto con Dio e per ricuperare la possibilità di una relazione con lui occorre una purificazione radicale, come ricorda anche Ez 36,25-27. Allora l’uomo è reso più bianco della neve, realtà che nessun lavaggio umano potrebbe realizzare (Is 1,18; Ger 2,22). Nel v. 11 il peccato è paragonato a un debito e si chiede al Signore di cancellarlo. Questa metafora è ripresa nel Nuovo Testamento (Mt 6,12; 18,23.35) e illustra bene il carattere relazionale del peccato, fa comprendere come sia solo il creditore ad essere in grado di rimetterlo per la sua magnanimità. L’atto della remissione o cancellazione del debito esprime bene la conclusione della controversia, il ripristino della relazione, conferendo a chi era vincolato dal passato di essere liberato dagli obblighi pregressi, di essere abilitato a una nuova relazione: non più quella fondata sul dovere di pagare qualcosa, ma su un sentimento di riconoscente gratitudine. 

Se Dio perdona, se distoglie il suo sguardo dai miei peccati, se nasconde il suo volto severo, nell’uomo nasce una gioia profonda che penetra fin nelle ossa, simbolo dell’interiorità umana, in questo caso precedentemente spezzata, frantumata dal peccato (v. 10). «Il mistero della letizia spirituale, che è una caratteristica delle anime sante, si pone in tutta la sua bellezza e nel suo fascino» (Giovanni XXIII). L’accenno alla gioia per la vita ritrovata costituisce il preludio alla seconda parte del salmo: dal perdono alla grazia. La gioia di essere perdonati riappare, infatti, nel v. 14 e sarà il motivo di fondo dei vv. 15-19.

Nel regno della grazia (vv. 12-19)

Epiclesi

Nella prima parte del Sal 51 l’autore aveva messo in risalto il quadro oscuro dell’uomo: in lui il male è qualcosa di costituzionale. Però in Dio c’è «amore e misericordia» (v. 3), egli può mettere nel cuore dell’uomo «sincerità e sapienza» (v. 8), può dare «gioia e letizia» (v. 10). L’orante ha ammesso le sue colpe, ma ora fa memoria delle promesse profetiche che annunciano la consolazione di Gerusalemme (Is 48,7; 65,17; Ger 31,32; Ez 36,25-27), cioè ricordando il modo con cui Dio si è manifestato, il penitente domanda a Dio di essere trasformato in una nuova creatura. 

Nei tre versetti 12-14 l’orante non chiede beni come la salute, la forza, non chiede nemmeno soltanto la purificazione dal peccato, ma chiede il dono spirituale del rinnovamento radicale del cuore, promesso in Ger 31,33-34; Ez 36,26-27 e Gl 3,1-2. Il regno della grazia è descritto con tre coppie di verbi e in queste coppie un verbo è sempre collegato con la parola «spirito»: «crea in me, o Dio, in cuore puro, rinnova in me uno spirito saldo; non scacciarmi dalla tua presenza e non privarmi del tuo santo spirito; rendimi la gioia della tua salvezza, sostienimi con uno spirito generoso». Il verbo che apre questi tre versetti è particolarmente significativo: «Crea in me». Il perdono assume i connotati di una nuova creazione. Il verbo creare nella Bibbia ebraica ha sempre per soggetto Dio; il verbo non indica solo l’opera creatrice di Dio, ma ogni tipo di azione divina, vista come portatrice di novità per l’uomo. Il perdono è visto come un atto tipicamente divino. Qui l’oggetto del verbo creare è prima di tutto il cuore dell’uomo, che per l’israelita indica la coscienza, il luogo più intimo dove l’uomo prende le sue decisioni, la sede della ragione e della volontà, ma anche dell’incontro personale con la parola di Dio. Ogni volta che chiediamo a Dio un cuore nuovo noi invochiamo di poter avere, oggi inizialmente e un giorno in pienezza, il cuore di Dio, di essere conformati agli stessi sentimenti del cuore di Dio. È straordinario, ma verrà il giorno in cui il nostro cuore, che ha fatto tanta fatica a imparare l’amore, sarà il cuore di Dio e allora saremo capaci di un amore che rimane in eterno, saremo capaci di un amore pieno, che costituirà la nostra identità per sempre. 

Accanto al verbo creare appare per tre volte la parola «spirito». L’orante prega con una triplice epiclesi: domanda a Dio uno spirito saldo, uno spirito santo, uno spirito generoso, domanda un triplice spirito che conserverà il dono del cuore nuovo. Lo spirito è qualcosa che appartiene a Dio, è il segno della sua forza, della sua attività. Il termine ebraico ruach per sé indica il vento. Lo spirito è qualcosa che Dio comunica all’uomo così da farlo vivere e da renderlo capace di osservare la sua legge. Il salmista chiede anzitutto uno spirito «saldo», cioè l’atteggiamento fermo, costante, capace di vivere fedele a Dio secondo le esigenze dell’alleanza. Attraverso lo Spirito saldo l’uomo non romperà più la sua risposta nel dialogo con Dio. Poi l’orante chiede lo spirito «santo», che proviene da Dio stesso e che fa vivere nella sfera divina o santa, fa diventare popolo santo di Dio, fa appartenere alla condizione del popolo eletto. In terzo luogo domanda uno spirito «generoso», cioè l’iniziativa spontanea, l’obbedienza senza esitazione nelle difficoltà, la nobiltà interiore. Il salmista riprende qui una spiritualità vicina a quella di Geremia e di Ezechiele (Ger 24,7; Ez 26,26). 

L’uomo è incapace di vivere secondo la volontà di Dio; non è neppure capace di convertirsi; è necessario che Dio stesso crei in lui qualcosa di nuovo, lo rinnovi nell’interno. Questo spirito saldo, santo, generoso produrrà realmente una creatura nuova. Il perdono viene dapprima equiparato a una nuova creazione e qui viene equiparato a un cambiamento interiore mediante una forza che viene da Dio stesso, dal suo spirito. Il rinnovamento operato dallo Spirito di Dio entra profondamente nell’uomo fino a toccarlo nell’intimo e rende possibile la risposta responsabile a Dio, l’obbedienza libera. Dio, con la forza del suo Spirito, rende il cuore dell’uomo fedele, capace di amare con amore divino. Dio non soltanto perdona, ma è in grado di donare all’uomo la capacità di essergli gradito. Lo Spirito di Dio è in totale alternativa rispetto al peccato. L’incompatibilità dello Spirito di Dio col peccato ci indica sia l’origine che la natura dello Spirito, cioè la sua divinità. Allora l’uomo sperimenta davvero «la gioia della salvezza» (v. 14). Il salmista non promette che gli errori non saranno ripetuti, ma assicura invece che è possibile uscire dalla deriva persecutoria, dalla palude della ruminazione intimistica e tornare a sperimentare gioia e letizia (v. 10): la gioia di sperare nella propria trasformazione e la letizia di farsi a propria volta attori pubblici della giustizia di Dio. La nuova creazione che si realizza mediante l’effusione dello Spirito consiste nel dinamismo di una vita nuova ed ha come primo effetto dare testimonianza di se stesso nella gioia. La nuova creazione tocca l’inizio e ne costituisce una sorta di duplicato arricchito, a testimonianza della fedeltà di Dio alle sue promesse. 

In questa preghiera dell’orante c’è una grande umiltà e un grande desiderio. Una grande umiltà, perché egli dichiara che solo Dio può dargli un cuore puro, trasformare il suo animo incostante e meschino in uno spirito risoluto a fare il bene, solo Dio può rendere santa e generosa la volontà di un uomo prigioniero di pulsioni degradanti. Un intenso desiderio, perché sentendo il suo cuore spezzato, schiacciato dall’amarezza del peccato, triturato dalla sofferenza umiliante, sentendo l’abisso del male, il peccatore credente si apre alla speranza e chiede a Dio arditamente il frutto più alto della vita dello spirito, cioè l’esperienza della gioia. 

Voto o promessa: il sacrificio gradito a Dio 

Nei vv. 15-19 il salmista introduce un tema nuovo, che è tipico nei salmi di supplica: il voto, la promessa. La gioia si esprime in una offerta sacrificale. Lodare Dio è un dono suo. Il Sal 50 aveva criticato la liturgia sacrificale incoerente e proponeva il sacrificio della lode (Sal 50,14.23). Nel Sal 51 il tema viene ripreso. Il culto non può essere semplicemente abolito e il ristabilimento dell’alleanza va celebrato con un sacrificio adeguato. Finora il penitente aveva parlato quasi con un gemito sordo, percepito solo dagli orecchi di Dio. Ora la sua voce diventa canto celebrativo, diventa testimonianza, fatta udire ai peccatori i quali, più che ammoniti dai rimproveri, saranno aiutati a tornare a Dio dalla letizia dell’uomo redento. Trasformato dal perdono, l’uomo può impegnarsi come predicatore di conversione: vuole comunicare a quanti ne hanno bisogno quella sapienza che gli è stata comunicata interiormente. All’uomo che ha sperimentato il perdono e il dono dello Spirito di Dio è possibile diventare testimone ardente della misericordia del Signore, esaltare la sua giustizia, ossia la sua fedeltà, la sua salvezza, e proclamare la sua lode (Sal 51,15-17). 

Nei versetti precedenti il perdono ricevuto è visto non principalmente come purificazione, ma come nuova creazione. Questa prospettiva richiama l’iniziativa di Dio, il suo farsi incontro all’uomo. Quindi il perdono permette al salmista di entrare in una relazione nuova, in comunione con gli uomini peccatori. I peccatori sono chiamati ribelli, coloro che hanno agito in modo idolatra; dal salmista non sono più considerati nemici da cui difendersi, ma persone a cui rivolgersi. Non invoca la loro distruzione o il castigo, ma desidera annunciare loro la conversione e più precisamente insegnare loro le vie di Dio. Le vie di Dio non sono soltanto le sue richieste all’uomo, le sue esigenze, la condotta che egli propone all’uomo, ma indicano piuttosto la sua iniziativa, il modo con cui viene incontro all’uomo per ristabilire con lui una nuova relazione, per salvarlo, per rendergli possibile una vita nuova. Se comprendono i modi con i quali Dio viene loro incontro, i peccatori ritorneranno a lui. Quindi nel v. 15 l’esperienza personale di gioia per il perdono diventa desiderio di rendere anche gli altri partecipi di un dono così grande. Il perdono dona responsabilità verso gli altri, conoscenza della debolezza umana e della misericordia di Dio: il perdono trasforma il malato in medico, il riconciliato si impegna a portare un messaggio di riconciliazione. Chi ha percorso un cammino penitenziale può aiutare altri a capire che c’è una via di uscita: non una via generica, stoica, ma una via in cui Dio stesso viene incontro. La misericordia che è stata sperimentata da parte di Colui che ha avuto la forza di continuare ad amarci, nonostante le nostre infedeltà, va di pari passo con quella che si deve usare verso l’altro. «“Tutti i sentieri del Signore sono amore e fedeltà” (Sal 25,10). Qui io mi debbo distinguere. Non debbo essere maestro di politica, si strategia, di scienza umana: ce n’è d’avanzo di maestri, in queste cose. Sono maestro di misericordia e di verità. E riuscirò per tal modo anche benemerito dell’ordine sociale» (Giovanni XXIII). 

Il v. 16 inizia con la richiesta di essere preservato dal sangue, cioè dai peccati più gravi, oppure, secondo un’altra interpretazione, chiede di essere liberato dal castigo meritato per i peccati commessi, dalle conseguenze del male fatto. A questo punto il salmista si dichiara disposto a usare in modo nuovo la lingua, le labbra e la bocca (vv. 16-17). Queste tre parole indicano poeticamente l’esteriorità dell’uomo che cerca di esprimere ciò che porta dentro di sé, nel suo cuore e nel suo spirito. Queste tre realtà che segnano la parola umana vengono coinvolte nell’impegno missionario. Lingua, labbra, bocca si aprono non per una imposizione, per un dovere che pesa, ma per un’effusione che nasce dalla pienezza che si ha dentro di sé. Una testimonianza a mezza bocca è poco efficace; quella invece che viene dall’esultanza della lingua, dal bisogno della bocca che si apre, dalle labbra che si muovono con gioia è veramente ascoltata ed è efficace. L’orante perciò domanda che la sua lingua esulti nel celebrare l’agire salvifico di Dio, la sua salvezza, la sua misericordia. In fondo è stata questa la via che il Signore ha percorso. Per fare questo adeguatamente il salmista domanda che il Signore stesso operi in lui, gli apra le labbra e la bocca perché possa cantare le lodi Dio con amore, perché possa insegnare che il Signore offre una strada a coloro che ritengono che non ci sia più niente da fare, perché possa aprire la bocca nelle situazioni difficili in cui gli accade di restare muto e addirittura che non ci sia davvero una speranza. Parlare di Dio significa proclamare la straordinaria trasformazione che lui è capace di operare mediante il perdono: la riconciliazione con Dio non rimane solamente un’esperienza di cui fare memoria e da custodire nel cuore, ma comporta l’esigenza di uscire dal silenzio per annunciare ciò che è avvenuto. Il perdono trasforma il peccatore in evangelizzatore dei peccatori. Vale la pena notare che mentre nei salmi di lamentazione i soggetti sono tre, cioè l’orante, Dio e i nemici, in questo salmo i soggetti sono ancora tre, cioè l’orante, i suoi peccati e Dio, mentre i peccatori sono considerati destinatari dell’iniziativa di salvezza di Dio. 

Di fronte al perdono ottenuto i modi rituali del culto ebraico passano in secondo piano (v. 18-19): il salmista non intende rifiutare il culto sacrificale in quanto tale, ma offre se stesso come sacrificio, vuole porre l’accento sulla conversione del cuore senza la quale anche i sacrifici non avrebbero alcun senso, come ricordano Is 57,15 e Gl 2,13. Per Dio è importante non la moltiplicazione dei gesti rituali, ma la conversione autentica. Se lo spirito opera nell’uomo, egli riceve uno spirito contrito, mediante il quale può offrire a Dio il vero sacrificio (v. 19). «L’umile contrizione dei peccati è per te il sacrificio gradito, un profumo molto più soave del fumo dell’incenso… Là si purifica e si lava ogni iniquità» (Imitazione di Cristo, III,52,4).

Dalla rigenerazione dell’orante alla ricostruzione di Gerusalemme (vv. 20-21)

Forse i vv. 20-21 sono un’aggiunta posteriore: dopo il ritorno dall’esilio si desidera la ricostruzione delle mura di Gerusalemme, cosa che avverrà solo con Neemia (445 a.C.). Stupisce, infatti, che dopo le affermazioni del v. 18 («Tu non gradisci il sacrificio; se offro olocausti, tu non li accetti») il v. 21 ritorni sulla città di Gerusalemme come sede dei sacrifici legittimi, ossia celebrati secondo la normativa delle rubriche. Per alcuni commentatori questa aggiunta ha lo scopo di attenuare le dichiarazioni troppo anticultuali del v. 18. Con questa aggiunta il salmo è adattato a un nuovo contesto e riceve un’interpretazione comunitaria. Questi versetti, secondo altri, possono far parte del salmo originario, perché il motivo sacrificale c’era anche nel v. 19. Dal punto di vista della dinamica spirituale i due versetti si integrano molto bene con il resto del salmo. Possiamo dire che esso si conclude allargando allo spazio comunitario l’orizzonte della preghiera individuale. La gioia ritrovata non può essere contenuta, ma convoca amici e compagni a condividere il dono. 

L’orante ha colto una dimensione importante: la creazione del cuore puro permette di offrire sacrifici legittimi. Il rituale levitico è perfettamente rispettato, a differenza di quanto avveniva riservando attenzione solo all’integrità della vittima, senza coinvolgimento dell’offerente. Lo stesso Dio che solo può creare il cuore puro e rinnovare uno spirito saldo è colui che solo può rialzare le mura di Gerusalemme. Ma l’autentico desiderio dell’orante non è certo una città fatta di pietre o un santuario fatto da mani di uomo. Ciò a cui aspira è una città santa, fatta di peccatori perdonati. Solo il rinnovamento del singolo, solo la novità permessa dal perdono e dal pentimento consente un culto retto, senza che questo escluda anche la ripresa degli antichi sacrifici. La rinascita di Sion inizia con la nuova creazione dei suoi abitanti. 

Il peccato del singolo è percepito come non estraneo alla rovina della comunità e, a sua volta, il perdono chiesto e ricevuto è una benedizione che si riverbera su tutta la comunità. Il dono dello spirito nuovo che ha rinnovato il cuore dell’orante non riguarda solo lui, ma diventa una speranza per tutta la nazione. Ciò che accade al singolo si riflette positivamente su tutto il popolo. La dimensione personale e quella comunitaria della salvezza sono profondamente intrecciate. La rigenerazione del singolo contribuisce alla riedificazione della città, finita in rovina a causa dei molti peccati. Il rialzamento del singolo, la ripresa della relazione di Dio con lui presiede anche alla risurrezione della città. La città può offrire sacrifici legittimi (v. 21), come quelli di cui si parla al v. 19. Non c’è una contraddizione con il v. 18, perché i sacrifici che può offrire la comunità rinata sono un culto esterno che nasce però dalla conversione; la lode espressa nel sacrificio rituale si intreccia con il cuore e lo spirito contriti e umiliati. Offrire vittime al Signore, cioè celebrare un culto esteriore, può avere così un senso. Dio che aveva iniziato a parlare in Sion per accusare il suo popolo (Sal 50,1-2) ora tace nella sovrana benevolenza del suo perdono e così può alzarsi gioioso il coro dei redenti, così Dio può venire ad abitare le lodi di Israele (Sal 22,4), in questo tempio fatto di uomini pieni di Spirito Santo, in questi figli amati e perdonati. 

Tutto alla fine del Sal 51 resta sotto l’ottica della misericordia divina che perdona e rinnova l’uomo con il suo Spirito; possiamo qui ricordare le parole dell’apostolo Paolo: «Siete stati lavati, siete stati santificati, siete stati giustificati nel nome del Signore Gesù Cristo e nello Spirito del nostro Dio» (1Cor 6,11).

Coscienza del peccato e dimensioni del tempo

Il Sal 51 può essere letto anche scoprendo in esso quattro movimenti: il passato, il presente, l’appello, il futuro. 

Il passato è sottolineato al v. 6: «Contro di te, contro te solo ho peccato, quello che è male ai tuoi occhi io l’ho fatto». Questo passato è evocato molto brevemente. 

Poi il salmo si diffonde di più sul presente. Basta ricordare le parole del v. 5: «Sì, le mie iniquità io le riconosco, il mio peccato mi sta sempre dinanzi». Il peccato è descritto con varie parole che esprimono la coscienza dell’autore: il peccato è come un andare a zig zag, un procedere fuori dalla strada diritta, una specie di smarrimento; è presentato come un cuore cattivo, ribelle, maligno; è presentato come disarmonia della vita, mancanza di scioltezza e di equilibrio; è presentato come allontanamento dal bene, il contrario di ciò che è buono. L’uomo sa di non essere in armonia con se stesso, con Dio, con gli altri, con la natura. 

In terzo luogo, l’appello è il tema continuamente ripreso. I verbi all’imperativo indicano l’insistenza della supplica, della invocazione alla purificazione. Questo appello è pieno di fede e diventa confidenza in Dio, nella sua misericordia, espressa con molte metafore. In tal modo l’uomo viene misteriosamente ricostruito. Il tema dominante di questo appello fatto con profonda fiducia è il desiderio di purificazione: questo desiderio non nasce dalla forza dell’uomo, ma è suscitato da Dio stesso. Lui ci rinnova non per la potenza del nostro pentimento, ma per la potenza del suo amore. L’orante, infatti, non dice che vuole essere buono, attento, ma chiede di essere lavato, purificato, liberato. L’altro tema di questo appello riguarda il senso della novità. È importantissima la fiducia della novità di vita nello Spirito. Esiste per tutti la possibilità di cambiamento di vita, occorre credere all’azione dello Spirito che può trasformare i cuori e le situazioni. 

In quarto luogo, c’è il tema del futuro, aperto alla missione: il peccatore può non solo rialzarsi, ma annunciare agli uomini la possibilità del cambiamento del cuore a opera della misericordia di Dio. 

Possiamo concludere con un pensiero di santa Faustina Kowalska, una mistica affascinata dall’amore misericordioso di Dio: «Anche se i vostri peccati fossero neri come la notte, la misericordia divina è più forte della nostra miseria. Occorre una cosa sola: che il peccatore socchiuda almeno un poco la porta del proprio cuore… Il resto lo farà Dio… Ogni cosa ha inizio nella tua misericordia e nella tua misericordia finisce». 

Una invocazione accorata e pacificante (Sal 130)

Il Sal 130 è tra i testi più conosciuti del Salterio, è commentato non solo da esegeti, ma anche da poeti e musicisti ed è molto usato nella liturgia che lo considera il canto dei redenti e per questo lo usa non soltanto nel Rito delle esequie e nella Commemorazione dei defunti, ma soprattutto nei Vespri di Natale, e quindi di tutta l’Ottava del Natale, del 2 febbraio e del 25 marzo. Dai cristiani è annoverato tra i sette salmi penitenziali (Sal 6.32.38.51.102.130.143). Possiamo definire il Sal 130, composto di 52 parole, «un inno al perdono di Dio», «una invocazione accorata e pacificante», «la speranza di un povero peccatore», «intensa attesa della divina redenzione»,  «l’itinerarium mentis in Deum a partire dalle profondità del quotidiano». È una poesia e non una composizione geometrica, ma in esso si possono distinguere abbastanza chiaramente quattro parti o tappe:

- Nella solenne invocazione di apertura c’è l’«io» che grida e il Signore dal quale si chiede l’ascolto (vv. 1-2). 

- La seconda tappa è caratterizzata dal «tu»: è tutta incentrata sul Signore che è colui che perdona (vv. 3-4). 

- La terza tappa ritorna all’«io»: è incentrata sull’orante che spera e attende (vv. 5-6). 

- L’ultima tappa presenta un nuovo protagonista: l’intero popolo di Israele (vv. 7-8). 

Quindi c’è un grido introduttivo, una contemplazione del Signore, un’attenzione dell’orante a se stesso, al suo «io» che prega e spera, una riflessione corale sull’intero popolo, su Israele. 

Il salmo è ricco di simboli (il profondo, gli orecchi del Signore, la voce dell’uomo, l’aurora, la sentinella che veglia, la voce dell’uomo) e di un lessico che abbraccia quasi tutta la religiosità di Israele (la preghiera, le colpe, il perdono, il timore di Dio, la speranza, l’attesa, la misericordia, la redenzione). Tutto il movimento della preghiera è verticale: dal profondo sale in alto verso Dio. A sua volta, l’azione divina è discendente: il Signore ascolta e fa scendere il perdono, il riscatto. 

La solenne invocazione di apertura (vv. 1-2)
Dopo la sovrascritta, caratteristica dei salmi di pellegrinaggio, il salmo inizia con il simbolo del profondo, de profundis, che tra i cristiani latini ha dato il titolo a questa preghiera. Il termine che indica il profondo in ebraico è al plurale (mimma‘amaqim), come suggerisce anche la versione latina, e significa «le cose profonde» o, con una sfumatura superlativa, astratta, «il più profondo», «l’abisso». L’autore si riferisce a un luogo basso o a una valle, ma anche all’abisso acquoso e oscuro che ha una potenziale forza di distruzione. Il luogo in cui si desidera andare è la cima dei monti, simbolo della vicinanza con il mondo di Dio (Sal 121,1; 125,1). La supplica di questo salmo nasce dall’abisso, da una profondità che assomiglia alla morte. Questo profondo in altre pagine della Bibbia indica le profondità del mare, di un baratro, di una trappola mortale, di un pozzo. Nel Sal 69,3 le profondità sono congiunte con le acque e in Is 51,10 con il mare. Queste profondità possono essere applicate dalla mentalità ebraica a tutte le situazioni in cui lo scendere in un abisso è espressione di un’esperienza dolorosa. Gli esempi biblici sono numerosi: si pensi a Giuseppe, messo in una cisterna (Gen 37,24), al popolo di Israele nella prigione dell’Egitto, all’esperienza dell’esilio, a quella di alcuni profeti, come Geremia (Ger 38,6), Daniele (Dn 3) e Giona (Gn 2). 

La profondità per gli ebrei di solito non è un fattore positivo, come invece lo può essere per noi. Noi parliamo di pensiero profondo, di sentimenti profondi, intimi, cerchiamo il significato profondo delle cose, ci sforziamo di scendere nel profondo del nostro cuore, e così facciamo fatica a percepire unicamente il valore negativo di questo termine. Perciò siamo portati, legittimamente, a dare anche un significato positivo al profondo con cui inizia questo salmo: esso può indicare anche più semplicemente l’intimità insondabile del cuore; l’invocazione di salvezza parte dal profondo della persona e non muove solo superficialmente dalle sue labbra. Nella tradizione ebraica, invece, tutto ciò che è in basso rispetto alla cima dei monti ha un valore simbolico negativo, mentre i monti sono simbolo della vicinanza col mondo di Dio.

Questa supplica nasce dall’abisso, da una profondità misteriosa e temibile. Il profondo sta a significare la situazione disperata, vicina ormai alla morte, tipica del naufrago o di chi è precipitato in un abisso o è inghiottito sotto terra. Il dolore, la delusione, la malattia, la paura, la solitudine, la delusione per il peccato, il peso del rimorso, lo scrupolo, la mancanza di voglia di vivere possono essere alcuni esempi della situazione sperimentata da chi si sente nel profondo. Il salmista vede la sua situazione di peccatore come la condizione di un uomo precipitato in un pozzo profondo, dal quale gli è impossibile uscire. Il profondo può essere anche un simbolo che allude alle profondità misteriose della psiche («un baratro è l’uomo e il suo cuore è un abisso»: Sal 64,7), ai lati oscuri della coscienza in cui prevale il dubbio, la paura, l’angoscia, il buio, la disperazione, che portano a domandarsi: chi sono? So amare e lasciarmi amare? So credere? So fidarmi di Dio? So davvero vivere? Dove siamo? Il simbolo del profondo offre quindi l’immagine di un uomo o di una donna consapevoli della propria fragilità e inadeguatezza, consci di trovarsi in una situazione dalla quale solo Dio può salvare.

Dal profondo nasce il grido, perché l’orante è consapevole di non disporre di nessun altro mezzo per uscire dall’abisso in cui si trova. Gli rimane però la voce della sua preghiera, la quale è contemporaneamente sia riconoscimento del proprio stato miserevole sia anche riconoscimento della grandezza e della misericordia di Dio. Il popolo di Dio sa che il primo dono è l’aver ricevuto la parola di Dio sul Sinai per mezzo di Mosè (Dt 4,33), sa che il suo primo atteggiamento è ascoltare ogni giorno la voce di Dio: «Ascolta, Israele» (Dt 6,4) è la preghiera che ripete due volte al giorno il credente israelita. Ma l’ascoltare ogni giorno della sua vita che Dio è l’unico Signore da seguire, porta il credente a capire che egli Dio è anche l’unico che ascolta e che comprende sempre: «Chi ha formato l’orecchio, forse non sente?» (Sal 94,9). Il fedele israelita sa che non ha senso riporre la propria fiducia altrove, in altre divinità o potenze, perché esse hanno orecchi e non odono (Sal 115,6). 

A motivare questa certezza c’è anche il ricordo dell’esperienza passata: l’orante grida al Signore perché sa che il grido di chi soffre non cade nel vuoto, perché sa che dall’altra parte c’è un Dio attento che ascolta e che accoglie. Egli ha accolto il grido che saliva dal sangue di Abele (Gen 4,10) e il pianto irrefrenabile di Ismaele, affamato, nel deserto (Gen 21,16-17). In Egitto Israele grida per la sua condizione servile e il suo grido è salito al Signore. In Es 2,23-25; 3,7-10 ci viene detto che al grido di Israele corrisponde la risposta di Dio, descritta tutte e due le volte con quattro verbi: «ascoltò, si ricordò, guardò, se ne prese pensiero», «ho osservato, ho udito, conosco, sono sceso» («Gli israeliti alzarono grida di lamento e il loro grido dalla schiavitù salì a Dio. Allora Dio ascoltò il loro lamento, Dio si ricordò della sua alleanza con Abramo e Giacobbe. Dio guardò la loro condizione e Dio se ne prese pensiero»; «Il Signore disse: Ho osservato la miseria del mio popolo in Egitto e ho udito il suo grido a causa dei suoi sorveglianti; conosco infatti le sue sofferenze. Sono sceso per liberarlo dalla mano d’Egitto e per farlo uscire da questo paese»). La prima parola di Israele in Egitto è il grido, il gemito inesprimibile, e a gettare il ponte tra la sponda umana e Dio è Dio stesso, il suo amore. Gli ebrei gemono e rimangono passivi, Dio interviene e agisce. Così il gemito diventerà il canto di gratitudine di un popolo liberato e a guidare quel canto sarà Miriam, una donna, che esclamerà: «Cantate al Signore, perché ha mirabilmente trionfato: ha gettato in mare cavallo e cavaliere!» (Es 15,21). Di conseguenza la Bibbia dice che Dio ascolta il grido dell’uomo: «Questo povero grida e il Signore lo ascolta»; «Gli occhi del Signore sui giusti, i suoi orecchi al loro grido di aiuto» (Sal 34,7.18). Non sono le nostre preghiere ben articolate che aprono gli orecchi a Dio, lo rendono attento e, per così dire, lo tirano giù dal cielo; basta gridare a lui, come ogni oppresso, come ogni malato, e Dio non fa mai orecchi da mercante, ma ascolta e scende, perché ha un cuore di Padre e di Madre, come lasciano intendere le parole: «Sono io il Signore, tuo Dio, che ti ha fatto salire dal paese d’Egitto: apri la tua bocca, la voglio riempire» (Sal 81,11). 

«A te grido»: si tratta di un’invocazione forte, che è fatta non una volta sola, ma che è un grido, irrefrenabile, prolungato, simile a quello di Giona nel ventre del pesce, simile a quello di Gesù nel Getsemani o sulla croce. Il salmo ci invita quindi ad ascoltare e a lasciar uscire il grido che abbiamo dentro, che sale dall’intimo, soprattutto quando nel silenzio prendiamo coscienza della nostra povertà, della nostra solitudine, della nostra paura, dei nostri peccati personali e di quelli dell’intera umanità («Abbiamo peccato con i nostri padri, delitti e malvagità abbiamo commesso», afferma il Sal 106,6). Chiedendoci se siamo capaci di amare, di pregare, di credere, di farci amare, scopriamo di essere molto fragili, di avere dentro di noi un inconscio imprevedibile. Da qui si leva il grido. È importante dare spazio al grido che esprime la verità su di noi, anche se spesso cerchiamo di ignorarla, di soffocarla, di ipnotizzarla. 

L’orante ha la forte consapevolezza che la voce è lo strumento che ha a sua disposizione e che gli permette di manifestare la propria interiorità. Egli sa che la parola dell’uomo può essere compresa da Dio, anzi, egli sa che Dio ascolta non solo la sua supplica, ma perfino la voce di questa supplica. La voce, con i suoi toni e con le sue modulazioni, esprime qualcosa di più del semplice contenuto delle parole, è in grado di veicolare le varie situazioni del cuore, di esporle con un pathos particolare. La voce del povero, che spesso non è ascoltata, può diventare preghiera; la voce della supplica è la risorsa che l’uomo può avere sempre e sulla quale può contare: è sicuro che la sua voce trova accoglienza da parte di Dio, apre le porte del cuore di Dio. Egli è in grado di capire e di dare all’uomo ciò di cui ha bisogno. 

Il «Tu» al quale ci si rivolge (vv. 3-4)
Il soggetto al quale ci si rivolge è Dio, percepito come un «Tu» con il quale si può dialogare: «se tu consideri (letteralmente: custodisci) le colpe, chi ti può resistere? Ma con te è il perdono così avremo il tuo timore». Il salmista sa di essere peccatore, ma questa percezione non lo induce a fuggire, non si nasconde davanti a Dio, come fecero Adamo ed Eva nel giardino dell’Eden. La menzione delle colpe è un punto obbligato di ogni preghiera di liberazione: il salmista riconosce di essere colpevole e di avere in qualche modo meritato l’abisso in cui è caduto. L’orante si rivolge con confidenza a Dio, senza cercare attenuanti o giustificazioni per il suo comportamento, perché oltre alla consapevolezza della sua situazione ha anche la conoscenza della misericordia di Dio e perciò si appella ad essa. La presentazione dell’immagine di Dio è duplice. Anzitutto il salmista ci fa meditare su un Dio che conosce e scruta il cuore dell’uomo: «se tu consideri le colpe, Signore, chi ti può resistere?». Dio conosce l’uomo e sa quanto è malvagio, folle, insipiente, sa quanto spaventosi sono gli atti che egli compie, sa che nessuno è capace di resistere, di rimanere in piedi davanti a lui. Considerare le colpe (alla lettera: custodire) significa tenerne conto in vista della dovuta punizione, mentre dimenticarle vuol dire perdonarle. Se Dio considera le colpe, nessuno può resistere a lui. 

Quest’ultimo verbo può essere inteso in senso giuridico. L’immagine soggiacente è quella del tribunale nel quale l’avvocato difensore si alza per perorare la causa del suo assistito, il giudice, alla fine del procedimento, si alza in piedi per emettere la sentenza, mentre colui che è stato giudicato colpevole non può alzarsi in piedi per difendersi. Se Dio assumesse l’atteggiamento del grande verificatore, nessuno potrebbe stare in piedi davanti a lui, cioè essere considerato innocente. Il verbo resistere può essere inteso anche in senso assoluto: nessuno può resistere di fronte alla punizione di Dio; sotto la verga punitrice di Dio finirebbe il mondo, dal momento che esso rigurgita di malvagità. 

Tuttavia subito viene aggiunto un grande «ma»: «ma con te è il perdono» (selîchâh); poi si dirà che con lui è la misericordia (chesed), è la redenzione (pedût). Alle conseguenze funeste prospettate nella domanda retorica del versetto precedente (chi ti può resistere?), l’orante oppone la sua fede nella disponibilità congenita di Dio al perdono: l’orante sa che Dio non si esprime nella condanna, ma nel perdono, perché perdonare è la sua prima caratteristica. Possiamo ricordare quanto racconta un midrash, cioè un racconto ebraico. Quando Dio decise di creare il mondo, non riusciva a farlo stare in piedi: il mondo non stava ritto, cadeva e ricadeva, una volta, due volte. Allora Dio accanto al mondo creò il perdono e il mondo stava ritto. Se il mondo continua a esistere, è perché Dio ci perdona tutte le sere e tutte le mattine. Dio si è rivelato a Mosè come colui che perdona (Es 34,6-7). Gesù Cristo, nato a Betlemme, crocifisso e risorto è la rivelazione di questo perdono. Il perdono di Dio, svelato dalla croce e soprattutto dalla risurrezione di Gesù, è la suprema garanzia della vita e della storia ed è la prima ragione della speranza. Il peccato non è la realtà ultima o più forte, perché è superato dal perdono di Dio. Dio vuole la salvezza dell’uomo, la sua libertà, il suo bene, la sua pace. 

Il riconoscimento del perdono di Dio ci infonde il suo «timore», il perdono è dato da Dio in vista del suo timore. Il timore di Dio è presentato come lo scopo cui tende la remissione delle colpe. Non è subito evidente il senso di questa espressione, che a prima vista a molti può apparire strana. Perciò la LXX ha letto lema‘an tiwware con lema‘an torateka e traduce: «a causa della tua legge» e poi collega questa espressione con il versetto seguente: «a causa della tua legge ti ho atteso lungamente, Signore»; questa versione è stata seguita dalla volgata, che a sua volta traduce et propter legem tuam sustinui te, Domine. Forse molti si aspetterebbero che il salmo dicesse: «Poiché tu perdoni, noi potremo ancora servirti, potremo lodarti; poiché tu perdoni, noi non siamo perduti irrimediabilmente». Invece il salmista dice che il riconoscimento del perdono di Dio ci cambia interiormente e genera in noi il timore nei suoi confronti. Naturalmente qui il termine timore non va inteso nel senso di paura. Nei testi biblici più antichi il timore di Dio designa l’atteggiamento reverenziale, sperimentato dall’uomo davanti a un’apparizione divina. In seguito perse questo significato di paura ed espresse il rispetto, la devozione o la venerazione, l’amore del credente per Dio. Nel Dt 6,2.5.13 «temere Dio» è uno dei modi per indicare l’adesione alla sua alleanza. Negli scritti profetici e sapienziali il senso positivo del timore di Dio è divenuto prevalente: indica la preoccupazione di stare sotto lo sguardo di Dio e di piacere a lui. Temere Dio non è avere paura di lui, ma prenderlo in seria considerazione; indica la stima che la creatura rivolge al suo Creatore, designa l’atteggiamento di chi tiene Dio in gran conto; il timore di Dio abbraccia anche il ringraziamento a lui, la capacità di entrare in relazione con lui attraverso i suoi doni, di riconoscerlo come Padre e di riconoscerci come figli e fratelli, evitando di cadere nel sospetto o nell’invidia. Il timore di Dio quindi è all’origine, sta a fondamento della saggezza, come leggiamo in Pr 1,7 e nel Sal 111,10; a sua volta il Sal 85,10 esclama: «Sì, la sua salvezza è vicina a chi lo teme». 

Il timore di Dio è un concetto fondamentale nella religione dell’Antico Testamento, è una delle forme con cui Israele esprime il suo rapporto personale con Dio. Si tratta di un rapporto molto particolare, fondato in prima istanza su un sentimento che sottolinea la distanza tra il fedele e Dio. Questa distanza è la nota dominante della pietà ebraica. Il timore però non è terrore o spavento, ma è un sentimento che oscilla tra il rifiuto e l’attrazione, tra la paura e il la fiducia: impaurito e nello stesso tempo affascinato, il credente sperimenta il desiderio profondo di comunicare con Dio in cui confida pienamente. Il fedele da un lato sperimenta di essere molto lontano da Dio, dall’altro lato si sente molto vicino a lui e così supera il rifiuto o la paura nei confronti di Dio. 

Il timore di Dio è una virtù, è il rispetto reverenziale, è l’atteggiamento del credente che è attratto dal mistero irresistibile di Dio, che si mette fiducioso nelle sue mani, confida nella sua misericordia e si rende disponibile al suo servizio, a condurre una vita secondo l’alleanza. Il timore di Dio consiste nel riconoscere la maestà di Dio, nel rispetto di Dio, nella meraviglia per quanto egli ha operato e opera per noi, nell’amore filiale e affettuoso, nell’attenzione a non perdere di vista la sua presenza e a non trascurare la sua parola. 

Il timore di Dio mette sempre lui al centro: è teocentrico. La paura di Dio invece è antropocentrica: mette al centro l’uomo, il peccato e non il vangelo della grazia. La paura è sentirsi minacciati da qualcuno, perfino da Dio, dal suo sguardo, ritenuto inquisitore e severo, a causa della propria debolezza e del proprio peccato. Quando una mamma dice: «mio figlio non mi teme più», non vuol dire che il figlio non ha più paura di lei, ma vuol dire che il figlio non la tiene più in nessun conto. Temere Dio vuol dire avere rispetto e fiducia in lui, amarlo e servirlo. In realtà il servizio e la lode vengono espressi con la parola «timore». Il salmo quindi vuole dire che solo il perdono di Dio genera in noi la disposizione a onorare il Signore, è la garanzia della nostra sussistenza come persone capaci di amare e di onorare il Signore. 

Questa seconda strofa si rivolge al «Tu» che è Dio e ruota attorno alle tre parole «colpe, perdono, timore».

La speranza e l’attesa del salmista (vv. 5-6)
La certezza che Dio perdona diventa anche speranza e attesa, diventa desiderio fiducioso di poter ascoltare ancora una volta la sua parola di perdono, con la quale ci assicura che egli viene in aiuto, che ci tiene per mano. La speranza assume il colore dell’attesa: «Io spero, Signore». Abbiamo qui l’apertura dell’orante all’azione divina. L’orante attende il Signore, attende compimento della sua parola di salvezza. Come molte volte nei salmi, anche qui vi è il passaggio dalla terza persona alla seconda persona: questo cambio di persona è indice di una particolare intensità affettiva per la quale l’orante non fa distinzione fra il parlare a Dio e il parlare di Dio. L’orante ha lanciato a Dio il suo grido ed è convinto che Dio lo ha ascoltato; perciò attende la manifestazione della parola divina di assoluzione, attende che il perdono sia pronunciato, attende la risposta liberatrice. 

L’orante presenta questa attesa con un’immagine poetica. La speranza non è una illusione che poi si tramuta in delusione: nel disagio del freddo, del buio, della solitudine, nella lentezza della notte, la sentinella è certa che viene l’aurora. Questa sentinella può indicare un soldato, una guardia che fa la ronda notturna a Gerusalemme, può indicare un pastore che custodisce il suo gregge, può indicare un sacerdote che attende di presiedere il culto e di dare inizio a una delle sue giornate memorabili, può indicare i pellegrini che vegliano per il Signore il quale però non veglia sulle loro colpe. Per presentare l’atteggiamento di attesa della sentinella viene usata la parola shomer, participio del verbo shamar che ricorreva al v. 3, per indicare che Dio non considera, non custodisce le colpe. La sentinella sa che l’aurora non può non arrivare e sa che sarà carica di luce; con altrettanta certezza l’orante sa che Dio solleva l’uomo dall’abisso, dà compimento al perdono che ha promesso, è luce che vince le tenebre della notte. L’espressione «più che le sentinelle l’aurora» è ripetuta due volte, un fenomeno letterario caratteristico dei salmi delle ascensioni che serve a mettere in risalto il sentimento che si vuole comunicare. Nell’attesa della sentinella si condensa la certezza della venuta dell’aurora, ma anche l’ansia per la notte, la fatica di restare svegli. C’è chi non aspetta niente e perciò nessuno arriva, come nell’opera Aspettando Godot di S. Beckett; il salmista invece aspetta il mattino, perché sa sicuramente che esso giunge e sa che quello è il tempo tradizionale nel quale Dio fa grazia. Basta pensare alle due grandi opere di amore compiute nella notte: l’esodo dall’Egitto e la risurrezione di Gesù Cristo. 

Quindi accanto al grido ci vuole anche la speranza. Il grido da solo ci soffoca e per questo lo respingiamo, ma se siamo certi che il grido è ascoltato, esso si allarga alla speranza, fondata sull’identità di Dio; allora quel grido non può farci che bene. La Bibbia è convinta che il peccato non è qualcosa di passeggero, che resta all’esterno dell’uomo, ma uno stato che intacca l’uomo nel profondo del suo essere. È convinta che il peccato non è una condizione da cui l’uomo può liberarsi, ma è altrettanto convinta che la potenza creatrice di Dio può fare questo miracolo: solo Dio può sollevare l’uomo dalla sua radicale impotenza. Allora dal cuore del peccatore sorge un grido che placa e scioglie l’anima nella speranza, nell’attesa. Se elenchiamo davanti a lui le nostre speranze, le nostre attese, dando voce anche a quelle futili, a poco a poco ci accorgiamo che tutto si ridimensiona, si riordina e che emergono le attese essenziali, quelle che siamo chiamati veramente a sperare. Così ci pacifichiamo nella fiducia. 

La speranza di tutto il popolo (vv. 7-8)
Alla fine il salmo si allarga a tutto il popolo. Non è strano che in una preghiera individuale, sgorgata dal profondo del cuore, si nomini l’intero popolo, perché nella Bibbia è fondamentale il rapporto tra il singolo individuo e il popolo. Ciascuno, infatti, legge in sé i drammi del proprio popolo e il popolo di Israele legge in sé i drammi dei singoli; anche la salvezza del singolo è vista nel quadro della salvezza dell’intero popolo eletto. Lo scambio tra singolo e comunità è frequente nella preghiera dei salmi (Sal 3,9; 25,22; 28,8-9; 128,6; 130,7-8; 131,2-3; quest’ultimo salmo proclama: «Io sono tranquillo e sereno come bimbo svezzato in braccio a sua madre, come un bimbo svezzato è l’anima mia. Speri Israele nel Signore, ora e sempre»). Chi prega i salmi non ha paura di concentrarsi su di sé, sapendo bene che porta in sé le attese del suo popolo e chi prega con il popolo porta le attese dei singoli. Colui che prega i salmi si sente parte del popolo che è in alleanza con Dio, si sente unito al popolo di Dio, alla famiglia di Dio. Il soggetto di molti salmi è un «io», ma chi li prega non sta da solo davanti al suo Dio: egli sa di essere sempre con tutto il suo popolo partecipe di un mistero di amore e di promesse da parte Dio. Colui che prega i salmi non evade quindi nell’astratto, non fugge nell’intimismo, ma vive in contatto con la realtà che lo circonda, si rivolge a Dio come membro e come voce dell’intera famiglia alla quale appartiene. Alcuni salmi individuali terminano con una conclusione comunitaria e anche questo favorisce nell’orante la consapevolezza che egli è sempre chiamato a pregare a nome di tutto il popolo. Gli ebrei attribuiscono i salmi a Davide: egli è il re che esprime nella preghiera i sentimenti di tutto il popolo di Israele, è il re che rappresenta il popolo davanti a Dio e ogni orante è invitato a riconoscersi nell’esperienza spirituale di Davide. Per noi, cristiani, questo sentirci famiglia di Dio comporta anzitutto recitare i salmi consapevoli della nostra profonda unione con Gesù Cristo e con la sua Chiesa. 

Un tratto caratteristico di questo salmo è il fatto che l’esperienza del perdono ricevuto che diventa testimonianza rivolta agli altri. L’orante perdonato diventa un segno per altre persone, per tutto Israele, in modo che anch’esso può venir invitato ad attendere con serenità e costanza la misericordia di Dio: essa non cesserà di manifestarsi copiosamente come redenzione per Israele. Il Sal 130 è la preghiera di un credente che si sente membro di una comunità, chiamata a sperare nella misericordia di Dio, nella sua redenzione e quindi chiamata a sperare nella vita, nella pace, nella giustizia, nella solidarietà. Dinanzi a Dio ognuno scopre i limiti della sua vita di peccatore. 

Dal punto di vista cristiano ha senso parlare del peccato solo se questo porta sempre a scoprire anzitutto non il proprio limite, ma il perdono e la misericordia di Dio. È sempre la presa di coscienza dell’amore di Dio, come misericordia e perdono in atto, che deve accompagnare la coscienza del peccato. «La conversione a Dio consiste sempre nello scoprire la sua misericordia, cioè quell’amore che è paziente e benigno, a misura del Creatore e Padre» (Dives in misericordia, 13). Noi possiamo contemplare e proclamare la misericordia di Dio senza inventare preghiere nuove, ricordando che sia nel cantico di Zaccaria, il Benedictus, cantato quotidianamente nelle Lodi, sia nel cantico di Maria, il Magnificat, cantato quotidianamente nei Vespri, la parola «misericordia» ricorre due volte. Maria canta: «Di generazione in generazione la sua misericordia si stende su quelli che lo temono»; «Ha soccorso Israele, suo servo, ricordandosi della sua misericordia» (Lc 1,50.54); analogamente anche Zaccaria esclama: «Così egli ha concesso misericordia ai nostri padri e si è ricordato della sua santa alleanza»; «Per dare al suo popolo la conoscenza della salvezza nella remissione dei suoi peccati, grazie alla bontà misericordiosa (letteralmente: grazie alle viscere di misericordia) del nostro Dio, per cui verrà a visitarci dall’alto un sole che sorge» (Lc 1,72.77-78). C’è un filo d’oro che unisce questi due cantici: il filo della misericordia. Questi due cantici, della donna Maria e del sacerdote Zaccaria, entrambi pieni di Spirito Santo, diventano la nostra celebrazione quotidiana della misericordia.

Dio redimerà Israele da tutte le sue colpe. Il salmista si era chiesto: «Se consideri le colpe, Signore, Signore chi ti può resistere?» (Sal 130,3); ora afferma che Dio libererà Israele anche dalla schiavitù della colpa. Dio si è rivelato come colui che ha liberato il suo popolo schiavo. Ma ciò da cui il popolo d’Israele ha bisogno di essere liberato, in ultima analisi, non è la schiavitù antica, sperimentata in Egitto (Es 8,19), e non è nemmeno l’esilio, vissuto in Babilonia (Is 50,2), ma è ciò che ha prodotto tutto questo: è la colpa. Il peccato è percepito dall’orante come una schiavitù che esige riscatto, liberazione; il peccatore è certo che in Dio c’è la volontà di intervenire come un alleato, un parente, pronto a pagare di persona per liberarlo. L’esperienza della colpa fa appello a ciò che Dio è stato e a ciò che Dio è e quindi fa sperare nel perdono. Con Gesù è venuta l’ora del perdono, della misericordia, della redenzione, offerta da Dio a tutti gli uomini. Con la sua morte e risurrezione Gesù instaura la logica della grazia; gli ultimi tempi sono da lui inaugurati. 

L’annuncio del perdono dei peccati non è sempre messo in sufficiente rilievo. Il perdono dei peccati sovente è ridotto a un devozionale ritorno al sacramento della penitenza, mentre il perdono dei peccati è il tema centrale del Nuovo Testamento, è l’unica esperienza di salvezza che ci è dato di fare qui e ora per noi che possediamo le primizie dello Spirito, ma che camminiamo ancora alla luce della fede e non della visione. La risposta del Nuovo Testamento alla domanda quale salvezza possiamo sperimentare qui prima di entrare nelle braccia del Padre assieme al Risorto, è questa: possiamo fare l’esperienza del perdono dei peccati. Il battesimo è per la remissione dei peccati, l’eucaristia è il sangue di Gesù sparso per la remissione dei peccati (Mt 26,28), l’evangelizzazione è l’annuncio della remissione dei peccati da Gerusalemme fino ai confini della terra (Lc 24,47), la vita comunitaria ecclesiale è segnata fin dalla sera di pasqua dalla remissione dei peccati (Gv 20,23), la remissione dei peccati è chiesta quotidianamente nel Padre Nostro (Mt 6,12), è praticata più volte al giorno tra i fratelli (Mt 18,21). La remissione dei peccati sta al cuore del Nuovo Testamento e della vita della Chiesa.

Se la seconda strofa ruotava attorno alle tre parole «colpe, perdono, timore», quest’ultima strofa ruota attorno alle parole «colpe, misericordia, redenzione». 

Dedichiamo qualche momento a gustare la certezza che, se noi ci percepiamo nel profondo, nell’abisso oppure se noi scrutiamo il nostro intimo, scopriamo prima di tutto che con il Signore è il perdono (selîchâh: v. 4); con il Signore è la misericordia (chesed); con lui è la redenzione (pedût: v. 7); queste tre qualità divine, quasi personificate, ci garantiscono che da lui quindi scende il perdono, scende la misericordia, scende la redenzione. «Impassibilis est Deus, sed non incompassibilis. Deus non potest pati, sed compati» (s. Bernardo). C’è una compassione in Dio che consiste nel suo amore in relazione all’uomo e questo amore è perdono, è misericordia, è redenzione. Troviamo qui il fondamento teologico della passione, morte e risurrezione di Gesù. Soffermiamoci per gustare la certezza che Dio in Gesù Cristo ha mantenuto la sua parola, perdona, redime, riscatta le nostre colpe, quelle di Israele, quella della Chiesa e quelle di tutti gli uomini. In tal modo egli offre una luce che continua a illuminare e a vincere le nostre tenebre. Dio esprime il suo amore col perdono e l’uomo esprime il suo amore a Dio nella preghiera fiduciosa che gli rivolge: l’abbraccio di questi due amori cancella in qualche modo le distanze tra noi e Dio, inaugura il paradiso ed elimina l’inferno. Proprio come scriveva Dostoevskij: «Padri e maestri, io mi chiedo: che cosa è l’inferno? Io affermo che è il tormento di non essere capaci di amare e di essere amati». Se ci soffermiamo a gustare la certezza che al nostro gridare Dio risponde con il suo perdono, ci pacificheremo con noi stessi e col mondo, nella fiducia, nella speranza, e nello stesso tempo ci convinceremo che non dovremo mai cessare di gridare a Dio, di coltivare e di annunciare l’attesa e il desiderio del suo perdono. 

Ringraziamento e supplica (Salmo 40)
Struttura del salmo 

Il Sal 40 non è tra i più studiati. È stato intitolato «Da una liberazione all’altra», «Lode a Dio per la grazia ricevuta e fiducia per il futuro», oppure «Gioia e incubo». Si compone infatti di due tratti ben distinti tra loro: da un lato vi è il ringraziamento per un aiuto avuto, per una liberazione sperimentata (vv. 2-11), dall’altro lato vi è la supplica per una nuova liberazione (vv. 14-18); la supplica è introdotta da due versetti (vv. 12-13) che costituiscono la cerniera tra le due parti. La supplica dei vv. 14-18 è, salvo leggere varianti, una replica del Sal 70 e presenta un individuo che sotto la pressione di nemici mortali lancia a Dio il suo grido di implorazione. Proprio a causa di questa supplica che viene dopo il ringraziamento, l’unità di questo salmo è dibattuta. 

Il salmo inizia con il ringraziamento, abbastanza convenzionale dal punto di vista del vocabolario utilizzato e delle immagini che vi ricorrono (il fango, la palude, Dio come roccia), ma che sorprende perché precede la supplica che si trova nell’ultima parte del salmo. Alcuni commentatori propongono di invertire l’ordine attuale dei versetti, per ottenere una successione più logica, secondo la nostra mentalità: prima la supplica e poi il rendimento di grazie. Ma queste operazioni sono sempre discutibili. Anzitutto, perché propongono di invertire un testo che ci è stato consegnato come ispirato, punto di riferimento per la fede delle varie comunità ebraiche e cristiane; in secondo luogo, perché non ci sono motivi testuali che giustifichino tale cambiamento; infine, perché queste operazioni derivano da un pregiudizio ermeneutico secondo il quale si va alla ricerca, in un testo antico come questo, dello stesso ordine che guida la logica occidentale moderna. Inoltre le due parti del salmo usano lo stesso linguaggio e lo stesso stile ripetitivo. Perciò molti ritengono che il salmo sia unitario: la supplica e la lode si alternano spesso nell’uomo. È vero che di solito la supplica sta prima della lode. Però l’esperienza della fedeltà di Dio è spesso congiunta con l’esperienza dei limiti e quindi nascono i salmi che riflettono anche questa forma del cammino dell’uomo. L’anticipo del ringraziamento si trova anche in altri salmi di supplica (Sal 9-10; 27; 44; 85; 126).

Bisogna notare che dal punto di vista teologico è molto interessante l’articolazione di questo salmo, dove il ringraziamento è anticipato: esso si radica nell’esperienza di fede, secondo la quale Dio è colui che ci scampa, ci libera dal pericolo. A partire da questa certezza si può rivolgere poi a lui la supplica, affinché continui a liberare chi soffre. Si anticipa nella lode una verità che ancora non è stata vissuta, ma che si afferma come certa a partire dalla fede di altre persone e dalla conoscenza di Dio, precedentemente maturata nella storia. Il ricordo del passato è istruttivo per il presente. Inoltre in questo salmo si rifiuta di offrire il solito sacrificio per il ringraziamento, mentre la gratitudine viene espressa mediante l’ascolto delle parole scritte sul rotolo. 

La disposizione attuale di questo salmo riassume la situazione della nostra vita: in essa coesistono il fatto di essere già salvati e la constatazione che siamo sempre in pericolo. La liberazione non è ancora perfetta. Il ricordo del passato diventa istruttivo per il presente: l’orante sa che il liberatore del passato non può restare lontano nel presente. 

Il Sal 40 presenta una divisione in tre parti o sezioni, ciascuna delle quali è ulteriormente suddivisibili in due strofe, per un totale quindi di sei strofe. 

La prima sezione comprende i vv. 2-6, dove sono presenti due strofe. I vv. 2-4 sono chiaramente un racconto del pericolo e della salvezza, un ex-voto per una grazia ricevuta, sono un «canto nuovo» di ringraziamento; in essi l’orante dà prova della sua speranza o attesa e racconta la liberazione ricevuta; dapprima parla della sua fiducia in Dio (v. 2), poi del suo incubo mortale passato (v.3) e infine del ringraziamento per la liberazione avvenuta. Nei vv. 5-6 l’orante passa dall’esperienza personale fatta a una proclamazione generale del comportamento salvifico di Dio: i grandi interventi salvifici per l’intero Israele sono la radice della salvezza destinati ai singoli. 

La seconda sezione abbraccia i vv. 7-11, dove ancora sono presenti due strofe. Nei vv. 7-9 l’orante ricorda che i benefici ricevuti sono innumerevoli e lo sovrastano; come segno di ringraziamento non può accontentarsi di offrire a Dio dei sacrifici, perché il Signore gli assegna un altro compito personale specifico: compiere integralmente la legge di Dio e soprattutto proclamare le virtù e le azioni divine; ciò che l’orante deve fare è «dire» che nella sua liberazione passata ha conosciuto Dio; il «sacrificio di lode» è più gradito a Dio che gli olocausti e gli altri sacrifici. Nei vv. 10-11 si passa in un ambiente liturgico: l’orante si rivolge alla «grande assemblea» riunita, forse nel tempio, e davanti ad essa proclama la giustizia, la fedeltà, la salvezza, la grazia del Signore. Con il v. 11 il salmo potrebbe terminare, come fanno altri salmi simili (Sal 52,11; 109,30).

La terza parte abbraccia i vv. 12-18, pure suddivisibili in due strofe. I vv. 12-13 hanno lo scopo di attutire il brusco passaggio dal ringraziamento per il beneficio ricevuto alla richiesta urgente di liberazione che segue nei vv. 14-18. La fedeltà e l’amore viscerale di Dio danno all’orante la garanzia che Dio non lo abbandonerà e sostengono quindi la sua supplica. I vv. 14-18, che sono una riedizione del Sal 70, hanno sostanzialmente il tono di ogni supplica. All’inizio c’è una supplica («Degnati, Signore, di liberarmi; Signore, vieni presto in mio aiuto»), diventata celebre perché utilizzata dalla Chiesa all’inizio della maggior parte delle celebrazioni liturgiche (v. 14); seguono una maledizione contro i nemici (vv. 15-16), una benedizione per i giusti (v. 17), una conclusione segnata dalla fiducia e dalla speranza (v. 18). 

Il «canto nuovo» di ringraziamento (vv. 2-4)

«Ho sperato, ho sperato nel Signore, ed egli su di me si è chinato, ha dato ascolto al mio grido» (v. 2). Il salmo si apre con un’intensa dichiarazione autobiografica, espressa con un suggestivo ebraismo: «ho sperato sperando», cioè «ho fortemente e appassionatamente sperato». Il verbo iniziale usato (qawah) è quello dell’attesa, presente già da Is 5,1-7 per indicare l’attesa delusa di Dio nei confronti di Israele. La formula ebraica che inizia il salmo raddoppia il verbo, offrendo una sottolineatura di attesa intensa. Un’espressione analoga è presente nelle parole di Gesù, quando inizia la cena pasquale: «Ho desiderato ardentemente» (Lc 22,15). La speranza è l’inizio della preghiera di quest’uomo che ha posto in Dio la sua fiducia. Sperare è il dinamismo spirituale fondamentale della persona, immersa nel cammino storico della salvezza che viene da Dio. Il cammino della speranza è iniziato con Abramo ed è un saper attendere il Signore come colui che viene.

La sua venuta incontro a noi sulla nostra strada fa sì che la nostra vita superi gli ostacoli. L’orante nella sua vita ha incontrato difficoltà, pericoli, angosce e paura, ma proprio in queste situazioni ha scavato nel suo cuore, ha fatto rifiorire la memoria di Dio e delle sue azioni in favore dell’uomo, e quindi ha posto la sua totale fiducia in Dio. La speranza è legata alla promessa di Dio. Garanzia e motivo base della speranza sono le azioni di Dio compiute nel passato e il suo patto di alleanza con l’uomo, cui egli resta fedele. La fiducia è la virtù fondamentale di chi ha accettato l’alleanza con Dio: egli infatti è amore gratuito e fedele. La speranza ha il suo fondamento nelle azioni di Dio e nella sua parola; la speranza segna il passaggio dalle tenebre della paura alla luce della fede, dalla paura alla certezza di essere accompagnati e aiutati da Dio nel presente e nel futuro. 

L’orante del salmo è un uomo che spera ed attende, che anela a Dio. La speranza, secondo la fede dell’Antico Testamento, è legittima soltanto là dove Dio rimane l’unico Signore e l’uomo non attende futuro da nessun’altra fonte, se non dal libero dono di Dio. La speranza di chi soffre consiste in un orientamento esclusivo della vita verso Dio, orientamento che nulla può turbare. La speranza biblica è una fiducia ancorata nella fedeltà salvifica di Dio, e questa fiducia si apre all’invisibile. La speranza dell’orante va in una sola direzione: chi spera in Dio non invoca o non va verso altri dèi o potenze. Nulla potrebbe indurlo a dubitare dell’aiuto costante di Dio, della sua venuta, del suo intervento. Chi spera è certo che l’avvenire, l’aiuto e la salvezza sono più sicuri del presente. La speranza è indissolubilmente legata al Dio dei padri e dei profeti, al Dio degli oranti e dei saggi, al Dio delle minacce e soprattutto delle promesse, al Dio dei grandi mutamenti e della salvezza definitiva. Come l’ascoltare e il parlare sono caratteristiche specifiche dell’uomo, così l’attesa del futuro è il segno caratteristico della sua vita nel tempo. La speranza è una relazione e sottolinea il rapporto con Dio dell’uomo, che è in situazione di bisogno e di desiderio. La speranza ha il carattere dell’attesa, che scaturisce dai bisogni dell’uomo, e il carattere della certezza, che scaturisce unicamente dalla fedeltà di Dio. In pratica la speranza è il titolo divino che esprime la sua relazione salvifica con l’uomo. La speranza degli oranti nei salmi è una speranza fondata, anche se non sempre visibile, tangibile. Si fonda sulla promessa della fedeltà di Dio e sulla testimonianza della sue azioni. Sperare non è semplicemente aspettare, ma essere certi che il Signore è in mezzo a noi, cammina con noi e ci aiuta a costruire ogni giorno il suo regno, a scrivere ogni giorno una pagina bella della storia degli uomini, mettendo al posto dei segni di morte, di violenza, segni di vita, di misericordia, di bellezza, di unità, di riconciliazione. 

Qui l’orante confessa che la speranza riposta in Dio non è andata delusa: è stato accolto dalla tenerezza di Dio. Chi spera fermamente, si rende conto che Dio si china su di lui e lo esaudisce. Egli affida questa testimonianza ai suoi lettori ed ascoltatori, come aveva fatto Isaia: «Si chiuda questa testimonianza, si sigilli questa rivelazione nel cuore dei miei discepoli. Io ho fiducia nel Signore, che ha nascosto il volto alla casa di Giacobbe, e spero in lui» (Is 8,16-17; cfr. Sal 18,7; 130,5). Dio non è rimasto relegato ed assente nel suo cielo, come un imperatore lontano. Dopo aver ricordato il suo atteggiamento fiducioso durante il pericolo, l’orante esprime con cinque verbi l’intervento di Dio. Anzitutto Dio si è chinato: si è comportato come un padre che «si china» per «ascoltare» l’invocazione del figlio. Il chinarsi e l’ascoltare costituiscono una espressione antropomorfica piuttosto ardita che richiama il celebre quadretto di Osea in cui Dio dichiara: «Io traevo Efraim con legami di bontà, con vincoli di amore. Ero per loro come chi solleva un bimbo alla sua guancia: mi chinavo su di lui per dargli da mangiare» (Os 11,14). Quest’ultima immagine è splendida: un papà che si china sul figlio e gli dà da mangiare assomiglia a una mamma, almeno nella nostra cultura. Questo gesto ricorda le parole del Sal 81,11: «apri la tua bocca, la voglio riempire». Normalmente un adulto è capace di mangiare da solo; il bambino o l’ammalato grave invece devono venire imboccati. Noi possiamo presentarci a Dio come bambini o ammalati: egli si china su di noi e ci dà ciò di cui abbiamo bisogno. 

In questo salmo Dio è visto come colui che si è chinato dal cielo per sentire il lamento dell’uomo e per esaudirlo. Lo stesso pensiero è presente nel Sal 34,16: «Gli occhi del Signore sui giusti, i suoi orecchi al loro grido di aiuto» e soprattutto in Es 2,23-25; 3,7-10, dove al grido di Israele corrisponde la risposta di Dio, descritta tutte e due le volte con quattro verbi: «ascoltò, si ricordò, guardò, se ne prese pensiero», «ho osservato, ho udito, conosco, sono sceso». Il grido di chi soffre non cade nel vuoto, perché dall’altra parte c’è un Dio che ascolta e che accoglie. Basta gridare a Dio, come fa ogni oppresso, ogni malato, e Dio non fa orecchi da mercante, ma ascolta e scende, perché ha un cuore di padre e di madre.

«Mi ha tratto da un pozzo di acque tumultuose, dal fango della palude; ha stabilito i miei piedi sulla roccia, ha reso sicuri i miei passi» (v. 3). Accanto al chinarsi e all’ascoltare di Dio, vengono aggiunti altri tre verbi per indicare il suo intervento: «Mi ha tratto da un pozzo di acque tumultuose, dal fango della palude; ha stabilito i miei piedi sulla roccia, ha reso sicuri i miei passi». Ascoltando, il Signore interviene e libera. La liberazione è descritta con immagini frequenti nei salmi. La genericità della situazione ha un valore spirituale, perché favorisce l’immedesimazione da parte del lettore, il quale a sua volta vive una situazione di abbandono, di sofferenza, di solitudine. 
Nelle acque tumultuose di cui parla il salmo echeggia il tema della morte. L’immagine di Geremia nella cisterna fangosa è la rappresentazione plastica del pericolo della morte che stringe e attanaglia da ogni parte e attira nel precipizio (Ger 38,6). Le cisterne erano simili alle tombe, però non avevano una vera apertura, ma solo un passaggio sottile, attraverso il quale si entrava e poi si usciva aiutati da altri. Chi vi veniva gettato da solo, vi restava come imbottigliato, perché era impossibile scalare le pareti. La morte è personificata: essa abita nella fossa dello sheol, è immersa nel fango e nel sudiciume dei suoi canali infernali, secondo un’arcaica e quasi universale rappresentazione dell’oltrevita. La morte è vista come melma e sozzura; l’orante si sentiva assediato dal principe degli avversari: la morte, dal cui gorgo nauseabondo ed impuro lo poteva liberare solo Dio: «Signore, mi hai fatto risalire dagli inferi e mi hai guarito, mi hai dato vita perché non scendessi nella tomba» (Sal 30,4; cfr. 18,5-7; 28,1; 69,3.15.116; 88,4-6; Is 14,15; 38,17). È molto importante notare che il salmista parla della sua liberazione utilizzando il linguaggio dell’esodo: «Mi ha fatto salire», come il popolo d’Israele era salito dall’Egitto. 

Il passato infelice è quindi descritto come la fossa dell’Ade, cioè un rischio mortale, come un cammino su sabbie mobili e su superfici paludose. Ma ora i piedi dell’itinerario terrestre dell’orante poggiano sulla solidità della roccia. Alle acque tumultuose e al fango della palude degli inferi il salmo contrappone la stabilità e la solidità della roccia (Sal 18,34; 26,12; 31,9), simbolo dell’affidabilità di Dio, della sicurezza che da lui proviene. Più che un semplice titolo, «roccia» appare nella Bibbia come uno speciale nome personale di Dio: «Egli è la roccia, perfetta è l’opera sua» (Dt 32,4); «Il Signore è una roccia eterna» (Is 26,4). Ma perché questa immagine non ci incuta spavento e soggezione per la durezza e l’impenetrabilità che evoca, ecco che la Bibbia aggiunge subito un’altra verità: egli è la «nostra» roccia, la «mia» roccia, cioè una roccia per noi e non contro di noi: «Il Signore è la mia roccia» (Sal 18,3); la «roccia della mia difesa» (Sal 31,4); la «roccia della nostra salvezza» (Sa 95,1). Dio è roccia proprio perché è padre: «Tu sei mio padre, mio Dio e roccia della mia salvezza» (Sal 89,27). I LXX si sono arrestati davanti a un’immagine così materiale di Dio che sembrava abbassarlo al rango delle cose e hanno sistematicamente sostituito il concreto «roccia» con gli astratti «forza», «rifugio», «salvezza». Ma giustamente tutte le traduzioni moderne hanno restituito a Dio il titolo originale di roccia. 

Dalle acque travolgenti dello Sheol, dalle sabbie mobili della incredulità del mondo Dio conduce i nostri piedi alla roccia stabile che è lui stesso, dalla morte ormai imminente Dio riporta il suo fedele alla vita nella comunità dei viventi in cui lo si può lodare (Is 38,18-19). Il pericolo vissuto dal salmista è stato mortale, egli ha messo i suoi passi quasi nel primo girone dell’Ade. È probabile che qui ci sia una ripresa della scena infernale presente anche nel Sal 69,3.15-16: «Affondo nel fango e non ho sostegno; sono caduto in acque profonde e l’onda mi travolge... Salvami dal fango, che io non affondi, liberami dai miei nemici e dalle acque profonde. Non mi sommergano i flutti delle acque e il vortice non mi travolga, l’abisso non chiuda su di me la sua bocca». La lettura patristica del salmo qui si fa cristologica: Dio Padre si è chinato su Gesù e lo ha estratto dalla tomba, lo ha fatto salire dalla fossa della morte, dal fango del nostro mondo immerso nella palude dei peccati, ha stabilito i suoi piedi sulla roccia della vita incorruttibile ed eterna. La lettura patristica del salmo si fa anche ecclesiologica: vede nell’essere estratti dal fango della morte un’allusione al nostro battesimo: lì Cristo ci estrae dal male e dal peccato e ci appoggia su di lui che è la roccia stabile, salvando la nostra esistenza (1Cor 10,4).

Al di là della situazione storica che ha generato questa preghiera, noi cristiani la comprendiamo come una parola di Gesù Cristo che ha posto tutta la sua fiducia nel Padre e che celebra la sua risurrezione. Come il padre si abbassa per sollevare il bambino e portarselo alla guancia, così Dio Padre si è chinato e ha ascoltato il grido di Gesù, lo ha tratto dalla fossa della morte, lo ha stabilito sulla roccia, lo ha fatto risorgere; ha garantito che la fiducia del Cristo era ben riposta, ha testimoniato davanti al mondo la verità della sua parola e lo ha costituito Signore del cielo e della terra. Il canto della risurrezione è il punto fondamentale di tutta la nostra fede. Ma nel Cristo è anche la Chiesa che ringrazia di essere stata liberata, è ciascun fedele che sperimenta Dio come Padre buono, che si china su di lui, lo ascolta e lo tratta da figlio. Noi eravamo come sulle sabbie mobili, nel fango della palude, dove ogni movimento fa solo affondare. Non c’è nessun modo per uscire da questo fango con i mezzi propri, perché non si può fare affidamento su nulla di solido. Gesù Cristo è la presenza solida di Dio; egli ci tirati fuori dalle sabbie mobili della nostra condizione di peccato, egli è la mano che Dio ci tende. L’atto di fede da parte nostra consiste proprio nel lasciarsi prendere dalla sua mano, lasciare che sia lui ad agire, a rendere sicuri i nostri passi. Nel battesimo siamo morti con Cristo, nel battesimo è avvenuto questo aggancio fra ciascuno di noi e Cristo. Tutta la nostra esistenza cristiana continua poi questa opera di estrazione dal fango della palude. Gesù Cristo continua a metterci nella condizione di camminare, a rendere sicuri i nostri passi.

«Mi ha messo sulla bocca un canto nuovo, una lode al nostro Dio. Molti vedranno e avranno timore e confideranno nel Signore» (v. 4). Giunta la liberazione, le labbra si aprono all’inno di ringraziamento. Il dono avuto è, infatti, immenso, soprattutto tenendo presente la prospettiva della retribuzione, e può essere compreso ricordando l’entusiasmo di Ezechia per la salute ricuperata (Is 38). Il miracolo della guarigione è visto come una ri-creazione e una riammissione al culto e alla vita dell’assemblea di Israele. Il simbolo dei passi e dei piedi raffigura l’itinerario di una nuova esistenza (Sal 17,5; 18,34.37; 27,5; 30,8; 37,23; 61,3; 62,3; Ab 3,19). «Porre sulle labbra» è una formula tecnica di portata profetica: Dio pone le sue parole sulla bocca dei suoi profeti, specialmente al momento della loro vocazione (Es 4,15; Nm 22,38; 23,12.16; Dt 18,18; Is 51,16; 59,21; Ger 1,9; 5,14). Ciò che il profeta proferisce è, pertanto, parola di Dio; noi diremmo che Dio ispira le sue parole. La conseguenza è che il «canto nuovo» non è un entusiasmo privato, personale, ma ha valore profetico: diventa testimonianza e sostegno per la fede dei suoi fratelli.

Questa parola è «canto nuovo». Un canto è «nuovo» quando, sulla base di formule antiche, fa esplodere un sentimento personale creando una lode inedita. Un canto è «nuovo» quando raggiunge livelli mai sperimentati di passione e di partecipazione, toccando l’acme dell’ineffabile. Un canto è «nuovo» nella Bibbia quando riesce ad esprimere in un grandioso fervore mistico lo splendore della creazione (Sal 103; 104), intuendo che Dio è il salvatore cosmico. Questa espressione è cara al Secondo Isaia «Cantate al Signore un canto nuovo, lode a lui fino all’estremità della terra; lo celebri il mare con quanto contiene, le isole e i suoi abitanti» (Is 42,10). Per il Secondo Isaia il «nuovo» esodo non è semplicemente il secondo esodo rispetto a quello dall’Egitto, ma è un inizio assoluto, una nuova creazione, l’atto salvifico pieno che il Servo di JHWH attuerà, portando la giustizia alle genti (Is 43,9).

L’espressione ricorre altrove nel Salterio: Sal 33,3; 96,1; 98,1; 144,9; 149,1 ed esprime una novità irripetibile, escatologica, connotata dall’inedito e dalla sorpresa. Un canto è «nuovo» anche perché Dio è salvatore degli abitanti del mondo, è un salvatore universale, storico. Un canto è «nuovo» perché riattualizza al presente le azioni salvifiche che Dio ha compiuto liberando Israele nel passato. Un canto è «nuovo» soprattutto quando è escatologico, quando cioè vede in Dio colui che attua in pienezza l’armonia di tutto l’essere. Il canto «nuovo» partecipa del linguaggio della preghiera di Israele, però, d’altro lato, viene fatto sotto l’impulso dell’ispirazione: è Dio che apre le labbra perché la bocca annunci la sua lode (Sal 51,17). Allora non sarà un canto tradizionale antico, ma un canto veramente nuovo a lodare il Signore. Il canto «nuovo» viene messo sulle labbra del cantore da Dio stesso e proprio nella lode appare chiaro quanto vigorosa sia la forza dirompente del nuovo, che cerca di sostituirsi ai dati tradizionali del linguaggio di preghiera e di lode. Il cantore non resta legato alla tradizione, senza iniziative proprie; nell’ambito della tradizione gli è dato libero spazio. Anzi, la libertà della lode vuole aprirsi uno spazio all’interno del tradizionale. L’orante del salmo non è legato al linguaggio della tradizione, ma è libero per il canto «nuovo»; loda Dio aprendosi al nuovo modo di pregare che lui stesso gli suggerisce. Il dono ricevuto, la vita ritrovata apre cuore e labbra per una nuova lode per un nuovo culto. 

Secondo lo stile dei ringraziamenti salmici, il cantico si trasforma in kerygma proclamato a molti, i quali vedranno, cioè faranno esperienza della bontà di Dio arrivando così alla fede, espressa con il timore nei suoi confronti. La parola «tutti» acquista il sapore di un annuncio missionario che viene affidato all’intera assemblea dei credenti. Parlare a Dio, infatti, è contemporaneamente un parlare di Dio in una maniera molto più efficace e coinvolgente del discorso assertorio. La predicazione fatta mediante la preghiera di lode genera negli uditori la fede e questa viene espressa con tre verbi («vedranno», «avranno timore», «confideranno») che rappresentano la reazione degli ascoltatori. Essi «vedranno», sperimentando dal vivo la bontà del Signore disseminata nella storia; «temeranno», cioè esprimeranno la loro fede davanti al dispiegarsi degli atti storici di Dio: si tratta del timore numinoso, del tremore di spavento e di stupore dinanzi all’intervento riconosciuto di Dio. Il timore di Dio non va confuso con la paura, ma esprime la reazione corretta di fronte al mistero trascendente di Dio, una reazione fatta di rispetto e di consapevolezza della santità di Dio. Il timore apre la strada alla fiducia, per cui gli ascoltatori del kerygma «confideranno» (batach) in Dio, abbandonandosi completamente a lui. 

Abbiamo in questo versetto il canto nuovo dei risorti, che diventa una testimonianza ed è il principio dell’evangelizzazione. Non può annunciare una buona notizia chi non l’ha ricevuta e non può dare buona testimonianza a una bella notizia chi non la vive. Non evangelizza chi non è già stato evangelizzato.

La beatitudine e la professione di fede (vv. 5-6)

«Beato l’uomo che ha posto la sua fiducia nel Signore e non si volge verso chi segue gli idoli né verso chi segue la menzogna» (v. 5). Il canto nuovo inizia con la beatitudine di chi pone la fiducia in Dio. L’esperienza singola si trasforma in riflessione sapienziale, costruita secondo il modello classico delle due vie: da una parte viene proclamato felice l’uomo che crede nel Signore e dall’altra parte rifiuta ogni atteggiamento idolatrico. 

Il canto nuovo inizia con la proclamazione di una beatitudine: l’orante è stato un vero credente e un nuovo inizio non può consistere nella ricerca di nuovi dèi o di nuove potenze sovrumane, ma nel porre tutta la propria fiducia in Dio. Il verbo della fiducia (batach) collega questa nuova strofa del salmo con quanto precede, anche se il tono è sensibilmente differente. Siamo in presenza di una beatitudine di forma chiaramente sapienziale (la beatitudine sapienziale era presente già nel Sal 1,1; 32,1; 34,9 e la beatitudine di fiducia tornerà nel Sal 84,13). Come nel Sal 1, da un lato è esaltata la fiducia in Dio, dall’altro è suggerito il ripudio dell’atteggiamento di superbia che è l’idolatria. Sembra quasi che questo sia il messaggio del canto «nuovo», enunciato nella strofa precedente. Questa beatitudine celebra il dono della fede fiduciale: è beato l’uomo nel quale Dio ha posto il dono della fiducia in lui. Viene ribadito qui un tema frequente della teologia biblica e della mistica dei salmi (Sal 1,1-2; 16; 22,6; 25,3; 31,2; 34,6.9; 37,19; 71,1; 84,13; 119,6; 146,5; Ger 17,7; Pr 14,26; 16,20). 

La beatitudine dell’uomo sta nella speranza in Dio e nell’affidamento totale a lui. Questo si contrappone alla superbia e alla menzogna, che è l’atteggiamento del peccato originale. La beatitudine dell’uomo sta nell’attesa certa dell’intervento di Dio. Se ci si appoggia ad altro, si è delusi amaramente. Ecco allora la sottolineatura anche negativa della beatitudine: il giusto deve evitare di mettersi dalla parte dei seguaci dell’idolatria, dell’arroganza. Nel v. 5 troviamo un’espressione unica: «Beato l’uomo che non volge il volto verso gli uomini di Rahab». Rahab è il nome del dragone primordiale, il mostro mitico del nulla, simbolo di arroganza e di superbia (Is 51,9; Sal 89,11; Gb 9,13; 26,12); questo nome viene poi talvolta applicato in senso metaforico all’Egitto (Is 30,7; Sal 87,4). «Volgere il viso verso» indica l’atteggiamento di chi segue altre divinità che non sono necessariamente delle statuette, ma che possono essere gli idoli di sempre: potere, forza, denaro, tutte le cose che pensiamo diano sicurezza e che tendono a diventare degli assoluti, generando nell’uomo un atteggiamento di superbia e di arroganza. L’espressione «rivolgere il volto verso» suggerisce l’atteggiamento di chi adora l’idolo, lanciandogli un bacio di venerazione (Lv 19,4; Dt 31,18.20). Il fedele non volge il suo volto a quanti alzano il loro sguardo agli idoli, dissociandosi così completamente da essi. Egli abbandona la tentazione della «menzogna», termine anch’esso idolatrico. Il ripudio dell’idolatria è totale (Sal 26,5; 31,6-7; 101,3), è una scelta di vita che esige purezza assoluta da ogni forma di compromesso. Qui c’è l’eco della polemica della teologia e della morale biblica di tutti i tempi: l’inganno è l’idolo di sempre, che fuorvia i suoi seguaci con falsi oracoli.

«Quante meraviglie hai fatto, tu, Signore, mio Dio, quanti progetti in nostro favore: nessuno a te si può paragonare! Se li voglio annunciare e proclamare, sono troppi per essere contati» (v. 6). In questo versetto abbiamo l’inno personale del salmista che si rivolge direttamente a Dio passando dalla terza persona alla seconda persona; inoltre egli passa dall’«io» individuale al «noi» collettivo, che sfocerà poi nel tema della «grande assemblea». La beatitudine si trasforma ora in acclamazione che ha per oggetto le «meraviglie» di Dio, un termine notissimo e fondamentale nella fede storica di Israele. Il Credo ebraico infatti proclama gli interventi salvifici di Dio nella trama delle vicende storiche, proclama le grandi meraviglie del dono della fede ai patriarchi, del dono della libertà nell’esodo dall’Egitto, del dono della terra promessa (Dt 26,5-9; Gs 24,2-13; Sal 136). Il vocabolo «meraviglie» è usato soprattutto per celebrare l’evento dell’esodo e intesse tutta la lode salmica (Sal 9,2; 26,7; 71,17; 72,18; 78,4.11.32; 86,10; 98,1; 105,2.5; 106,7.22; 107,8.15.21.24.31; 119,18.27; 145,5). Il nostro salmo unisce le «meraviglie» di Dio con i «progetti» di Dio. È riscontrabile una inversione cronologica: prima infatti di norma c’è il progetto, poi la sua esecuzione, ma l’orante prima ha percepito gli interventi di Dio e poi ha compreso che questo intervento benevolo Dio non è stato casuale, ma era stato da sempre progettato da Dio. Ambedue i termini «meraviglie» e «progetti» sono retti da un unico verbo: «fare». Il «progetto» di Dio è celebrato in modo speciale nel Sal 33, in Geremia e in Is 40-66. L’orante situa la sua esperienza personale nel contesto della salvezza comunitaria: il gesto d’amore e di liberazione del singolo si spiega ed ha valore in quanto è connesso all’azione salvifica «ecclesiale». Dio realizza le sue «meraviglie» in favore di una comunità e non per il piacere di ostentare il suo potere. 

Di questi atti divini l’autore celebra due caratteristiche: la trascendenza e l’infinità. La trascendenza viene espressa sottolineando il fatto che Dio è «incomparabile», perché non può avere dèi rivali. Questo tema è molto caro al Secondo Isaia, come dimostrano questi due testi: «A chi potreste paragonare Dio e quale immagine mettergli a confronto?» (Is 42,18); «Chi è come me? Si faccia avanti e lo proclami, lo riveli di presenza e me lo esponga» (Is 44,7). Anche il Sal 89,7 esprime lo stesso pensiero: «Chi sulle nubi è uguale al Signore, chi è simile al Signore tra gli angeli di Dio?». La infinità delle azioni di Dio viene celebrata ricordando che alla massa opprimente dei nemici, numerosi come i capelli si dirà nel v. 13, si contrappone la sequenza infinita dei miracoli storici, comunitari e personali, che Dio compie. La «narrazione», la «proclamazione» e la «numerazione» di questi atti, sottolinea il salmista, sono assolutamente impossibili. L’ineffabilità è una delle caratteristiche della fede, lo stupore è il tono fondamentale della lode. Né un racconto, né un testo scritto, né una interiorizzazione personale sono sufficienti a raccogliere tutto ciò che Dio ha fatto. 

Il vero culto (vv. 7-9)

«Sacrificio e offerta non gradisci, gli orecchi mi hai aperto, non hai chiesto olocausto né sacrificio per il peccato. Allora ho detto: Ecco, io vengo. Nel rotolo del libro su di me è scritto di fare la tua volontà: mio Dio, questo io desidero; la tua legge è nel mio intimo» (vv. 7-9). Normalmente l’azione di grazie era accompagnata da un sacrificio rituale. Il salmista però vi rinuncia, e si presenta mentre entra nell’assemblea con un rotolo: forse è il rotolo costituito dal canto nuovo del ringraziamento precedentemente cantato (vv. 2-6). Oltre al documento il salmista presenta se stesso, nel cui intimo è scritta la legge del Signore, alla quale ha conformato tutta la propria vita (Ger 31,31-34; Ez 36,16-28). Il salmista ha preso coscienza che Dio gradisce maggiormente la docilità al suo volere e che i sacrifici rituali hanno valore solo nel quadro dell’osservanza della legge. Perciò di fronte all’eccezionale beneficio ricevuto, ritiene di dover indirizzare a Dio la migliore azione di grazie: quella di una decisione solenne a osservare puntualmente e filialmente la legge, espressione della volontà divina (Sal 37,31; Dt 6,6; Is 1,11.15-17; Ger 31,33). Questa strofa del salmo presenta un collegamento con uno dei temi classici della teologia dei profeti, ripreso anche nel Sal 50; 51,18-19; 69,32: i profeti hanno richiamato spesso l’esigenza di un raccordo profondo tra la preghiera e la vita, tra il culto e l’esistenza sociale. Il rito non può essere un alibi per sottrarsi agli impegni di fedeltà interiore: esso si riduce a farsa quando manca la relazione filiale con Dio e la giustizia verso il prossimo. Dio rifiuta la compensazione con esercizi cultuali quando manca un atteggiamento religioso globale che inizia e nello stesso tempo ha il suo vertice nella lode. A questa attitudine interiore appellava già 1Sam 15,22: «Il Signore gradisce forse gli olocausti e i sacrifici come obbedire alla voce del Signore? Ecco, obbedire è meglio del sacrificio, essere docili è più del grasso degli arieti»; in Sir 34-35 si sottolinea il valore superiore della giustizia nelle relazioni umane e Os 6,6 domanda un atteggiamento di radicale lealtà verso Dio. Anche questa strofa sottolinea ciò che non gradisce Dio (i sacrifici di vario genere) e ciò che gradisce l’orante (fare la volontà divina). 

Il rifiuto del culto esteriore è espresso in forma radicale: «non gradisci», secondo il modo di esprimersi semitico che non conosce i comparativi e per il quale amare di meno equivale a non gradire. A questo rifiuto è sottoposto tutto il sistema rituale ebraico espresso attraverso i quattro sacrifici fondamentali: il «sacrifico» (zebach) o immolazione della vittima con pasto di comunione, l’oblazione vegetale (minchah), l’olocausto (‘olah) nel quale, mediante la combustione totale la vittima saliva a Dio in forma di fumo, e il sacrificio per il peccato. Qui non si proclama una religione puramente interiore, spirituale, ma è piuttosto presente la critica al culto ridotto a ipocrisia. Il desiderio del salmista non è eliminare il culto esteriore, ma eliminare il sacralismo magico e giungere a un culto che è espressione di un’esistenza condotta nella giustizia. I sacrifici rituali non vengono respinti, ma relativizzati. 

Dio ha aperto al salmista l’orecchio: il testo ebraico letteralmente dice che Dio gli ha scavato l’orecchio. Il verbo «scavare» è usato per i pozzi o le fosse. L’immagine ha suscitato una serie di interpretazioni. L’orecchio nell’antica fisiologia semitica era concepito come una pianta, le cui radici penetrano nel campo della testa ramificandosi. Probabilmente l’immagine alquanto barocca dello scavare l’orecchio sottolinea il profondo intervento di implantazione operato da Dio, la profonda operazione compiuta da Dio nella coscienza del suo fedele: Dio ha preparato la sua docilità, rendendolo sensibile alla vera religione che è fatta di obbedienza, di ascolto della parola, Dio ha aperto l’orecchio verso l’interiore dell’uomo e verso la sua capacità di ascoltare, di ricevere. Espressioni simili, anche se meno forti, si leggono in Is 50,4-5: «Ogni mattina fa attento il mio orecchio perché io ascolti come gli iniziati; il Signore mi ha aperto l’orecchio e io non ho opposto resistenza». 

Il v. 8 introduce una specie di monologo del salmista: «Allora ho detto: Ecco io vengo». Questa espressione viene illuminata da un lato dalle resistenze e titubanze di Mosè e di Geremia, che al momento della loro vocazione si sentono inetti nel parlare, e dalla prontezza di Isaia che offre la sua disponibilità con le parole «Eccomi, manda me!» (Is 6,8). Poi il salmista prende il simbolo del rotolo di pergamena avvolto intorno all’asta e che deve venir svolto, srotolato per poter essere letto. Su quel rotolo è scritta la volontà di Dio, è racchiuso ciò che l’uomo deve fare per piacere a Dio. Nel rotolo il salmista trova scritto ciò che deve fare per piacere a Dio; nel rotolo è prescritto di fare la volontà di Dio. Più che affidare un impegno religioso fatto di riti esterni, di gesti rituali, il rotolo della legge propone un comportamento di docilità personale alla volontà e al progetto di Dio: «Nel rotolo del libro su di me è scritto di fare la tua volontà: Mio Dio, questo io desidero, la tua legge è nel mio intimo». Il salmista ha detto che Dio non trova piacere per i sacrifici; ora afferma che trova il suo piacere nel fare la volontà di Dio. C’è una sintonia tra il piacere di Dio e il piacere dell’orante. Si tratta di un piacere radicale, che nasce dal corposo simbolo biblico del cuore o, più esattamente come dice il testo ebraico, delle «viscere». Secondo Gb 10,14 le viscere sono la sede e l’organo dove l’alimento viene assimilato e trasformato. L’immagine ricorre anche in Ger 36,2-4 e in Ez 2,9; 3,3: la parola di Dio deve venir ingerita e poi digerita per poter diventare alimento del profeta. Così essa non è più una imposizione esterna, ma un desiderio personale. In tal modo il testo che deve venir proclamato prima viene amorosamente assimilato.

Proprio per questa profonda carica teologica questa strofa è stata utilizzata in prospettiva cristologica in Eb 10,4-10. L’uso della lettera agli Ebrei introduce nel testo del Sal 40,7-9 due mutazioni rilevanti. La prima è dovuta alla versione greca dei LXX la quale invece di dire: «mi hai aperto gli orecchi» dice: «un corpo mi hai preparato». In tal modo l’allusione alla incarnazione era facilitata. Il secondo mutamento è fatto dalla stessa lettera agli Ebrei che omette la menzione della legge nel profondo del cuore e che permette perciò di evidenziare la superiorità dell’offerta corporale di Gesù rispetto agli antichi riti: il rito definitivo della nuova alleanza è il sacrificio compiuto da Gesù nel suo corpo, nella sua esistenza, nell’adesione piena alla volontà di Dio. L’intenzione dell’autore è chiara: vuole opporre il sacrificio di Cristo perfettamente efficace agli antichi sacrifici inefficaci. Contemporaneamente egli svela la ragione dell’efficacia: invece delle offerte esteriori, Gesù dà a Dio Padre una offerta personale, interna, fatta di adesione della volontà, e totale, fatta con tutto il suo corpo. L’autore della lettera agli Ebrei è fedele al testo antico del Sal 40, ma procede oltre con audacia creativa. Così il testo è compiuto, cioè manifesta tutto il suo significato, acquistando un nuovo valore.

Il ringraziamento nell’assemblea (vv. 10-11)
«Ho annunciato la tua giustizia nella grande assemblea; vedi: non tengo chiuse le labbra, Signore, tu lo sai. Non ho nascosto la tua giustizia dentro il mio cuore, la tua verità e la tua salvezza ho proclamato. Non ho celato il tuo amore e la tua fedeltà alla grande assemblea» (vv. 10-11). Il nuovo culto spirituale si esprime anche nella missione che l’orante afferma di avere già eseguito: ha dato il lieto annuncio della giustizia di Dio che si manifesta nei suoi meravigliosi atti salvifici. In questa strofa vi è la proclamazione esplicita del messaggio già fatto. Questo era il compito assegnato al Servo del Signore: «Io, il Signore, ti ho chiamato per la giustizia» (Is 42,6). Il servo non vive secondo la propria volontà, per questo può proclamare solo quella di Dio; il suo ruolo verso i popoli non è quello della repressione violenta (Sal 2; 18; 20-21), ma quello dell’annuncio come nel Sal 22. L’esperienza profonda della salvezza, cioè della trasformazione del cuore, non può restare un fatto personale e privato. È un evento interiore, ma non resta chiuso nell’individuo. All’inizio e alla fine si dice che la proclamazione avviene nella «grande assemblea» (vv. 10a. 11d): si tratta della comunità riunita in un luogo sacro, a Gerusalemme, specialmente al tempo delle tre grandi feste annuali. Essa è anzitutto l’assemblea cui è rivolta la parola e che ascolta; è poi la comunità che risponde, che loda, nella quale il singolo viene salvato dalla sua situazione di angoscia, di tribolazione e presenta il ringraziamento e il compimento dei suoi voti; la grande assemblea aspetta e invoca la benedizione da Dio. Come sempre il ringraziamento del singolo sfocia in un grazie corale; il beneficato diventa apostolo della riconoscenza presso i suoi fratelli, annunciatore della misericordia di Dio, consapevole che egli è legato con loro a Dio nel vincolo comunitario dell’alleanza. Ciò che è determinante nella vita di ciascuno è la salvezza, la trasformazione concreta delle nostre persone. Da questa deriva l’evangelizzazione; se non c’è questa trasformazione della persona, tutta l’azione esterna è vana, si riduce a un agitarsi di chi è nel fango della palude e non combina niente.

La proclamazione è formulata con cinque verbi: «ho annunciato», «non tengo chiuse le labbra», «non ho nascosto», «ho proclamato», «non ho celato», e con sei complementi: «la tua giustizia» (ripetuto due volte), «la tua verità» (in ebraico ’emunah), «la tua salvezza», «il tuo amore», «la tua fedeltà» (in ebraico ’emet). I cinque termini, il primo dei quali è ripetuto due volte, sono come gli attributi salvifici di Dio personificati, sono quasi i suoi attendenti che lo accompagnano quando egli entra efficacemente nel mondo e nella storia. 

Il primo verbo usato («ho annunciato») è il celebre bisser, tradotto dai LXX con «evangelizzare»: è un verbo che in contesto profano indica dare una buona notizia di una vittoria o di un lieto evento politico (Sal 96,2). Il verbo è caro al Secondo Isaia che lo usa per proclamare il «gioioso annuncio» del ritorno dall’esilio babilonese alla terra dei padri (Is 40,9; 41,27; 52,7; 60,6; 61,1). Il verbo ricorre pure nel Sal 68,12. La liberazione personale sperimentata dall’orante è in qualche modo liberazione dell’intera comunità: schiavitù, peccato, sofferenza da un lato e liberazione, gioia, salvezza dall’altro lato sono realtà comunitarie in Israele. Il secondo modo per esprimere la propria gratitudine è il «non tenere chiuse le labbra», aprendole invece per intonare il canto nuovo. Questo verbo al negativo è accompagnato da altri due, sempre al negativo: «non nascondere dentro il cuore», cioè nel segreto della coscienza, e il «non celare» all’assemblea riunita i benefici ricevuti. Questa insistenza sui verbi alla forma negativa lascia capire che c’è stata qualche difficoltà o rischio nell’impegno dell’annuncio, come se qualcosa di forte inducesse al silenzio o rendesse consapevole che le parole sono sempre insufficienti ad esprimere al realtà. Anche Geremia manifesta tutte le sue paure e perplessità a diventare profeta di Dio (Ger 1,6). Non si possono tacere le azioni compiute da Dio a proprio favore: esse infatti vanno «dette» come esprime il quinto verbo,’amar, che indica appunto dire o proclamare. 

I benefici che sono l’oggetto del ringraziamento e dell’annuncio vengono espressi con cinque termini, il primo dei quali è ripetuto due volte. Essi sono come gli attributi salvifici di Dio personificati, sono quasi i suoi attendenti che lo accompagnano, quando egli entra efficacemente nel mondo e nella storia. 

Il primo attributo proclamato dall’orante è la «giustizia» (sedeq) di Dio. L’attributo della «giustizia» di Dio ricorre 63 volte nei salmi: 33 con il termine sedeq e 30 con il termine sedaqah. Nella lingua italiana il termine «giustizia» è usato con diverse accezioni. Attribuita agli uomini, la giustizia è la virtù morale che designa l’osservanza dell’alleanza, di tutti i comandamenti divini. Nella Bibbia proclamare che Dio è giusto o che agisce secondo giustizia significa soprattutto sottolineare un concetto di relazione, significa evidenziare la sua fedeltà all’alleanza e quindi credere che egli deve intervenire in maniera energica ed efficace contro il male. Il Signore è giusto perché mantiene la parola data e adempie quanto ha promesso conformemente alla sua alleanza, è fedele al suo piano salvifico, sia verso Israele che verso tutte le nazioni. La giustizia è quindi l’attività salvifica, mediante la quale Dio dona al suo popolo i beni che aveva promesso; la giustizia esprime la sua volontà salvifica. Questo carattere gratuito e sorprendente della giustizia di Dio emerge dal fatto che spesso nei salmi è nominata in stretto parallelismo con la fedeltà o grazia o misericordia (in ebraico chesed) di Dio: Sal 5,8-9; 33,5; 36,6-8.11; 40,11-12; 45,5; 48,10-11; 85,11-12; 88,12-13; 89,15; 98,2-3; 103,17; 143,11-12. 

Il secondo attributo proclamato è la «verità» di Dio, chiamata poi anche «fedeltà». Questi due attributi sono espressi con due termini molto simili: ’emunah e ’emet. ’Emunah significa stabilità, fedeltà, rettitudine e si oppone a menzogna, inganno. Costituisce il fondamento dell’azione soccorritrice di Dio nei confronti dell’uomo, è la salda e duratura fedeltà di Dio. Essa è sicura e si manifesta in tutte le angustie che vengono presentate a lui; egli risponde con la sua fedeltà e questa risposta dà luogo alla sua giustizia. Si può dire che la ’emunah appartiene all’essenza di Dio, chiamato in Dt 32,4 «Dio della ’emunah»: la ’emunah è la verità che Dio nutre verso l’impegno di salvezza assunto nei confronti dell’uomo. Questa viene ricordata con una frequenza certamente intenzionale nel Sal 89,2.3.6.9.25.34.50 («con la mia bocca annunzierò la tua fedeltà nei secoli», «la tua fedeltà è fondata nei cieli», «i cieli cantano la tua fedeltà», «la tua fedeltà ti fa corona», «la mia fedeltà e la mia grazia saranno con lui», «alla mia fedeltà non verrò mai meno», «dove sono, Signore, le tue grazie di un tempo, che per la tua fedeltà hai giurato a Davide?»). La fedeltà di Dio viene ricordata di fronte allo stato deplorevole della monarchia, perché egli si ricordi della promessa di una stabilità duratura fatta alla dinastia davidica. A questo attributo è strettamente collegata l’immagine di Dio come roccia, baluardo, scudo. 

Non molto diverso è l’altro termine usato ’emet, che pure indica sostanzialmente stabilità, acquisendo poi il senso prevalente di consistenza, durata, sicurezza, sincerità, attendibilità, verità (per questo quasi sempre il termine è tradotto in greco con aletheia). Dio viene chiamato anche «Dio della ’emet» (Sal 31,6). Non si tratta di una qualità «razionale» di Dio o della sua parola, quanto piuttosto dell’efficacia salvifica della sua parola (Gv 1,14). I due attributi ricordano che l’alleanza è nello stesso tempo un dono gratuito e un legame la cui saldezza è a prova dei secoli. Dio non mente e non ritratta: le sue parole non passano e le sue promesse sono mantenute. 

Il salmista proclama poi la «salvezza» (teshu‘ah) di Dio. Il termine, assieme a quello molto più frequente di jeshu‘ah, oltre a salvezza, indica aiuto, liberazione, riscatto, guarigione, vittoria, pace. L’esperienza che sta sotto è quella di essere tratto fuori da un pericolo, in cui si rischiava di perire, mediante un concorso provvidenziale di Dio che può giungere fino al miracolo. Partendo da questa esperienza umana, la rivelazione ha spiegato uno degli aspetti più essenziali dell’azione di Dio: salvare gli uomini («Il Signore solo salva»: Os 13,4). Modello dell’azione salvifica di Dio è la liberazione d’Israele dall’Egitto, che è ad un tempo materiale e spirituale. Un gruppo di persone sfruttate ed emarginate arriva, sotto la guida di Mosè, ad acquistare l’indipendenza e diventa un popolo libero, costruttore della propria storia; l’esodo quindi è una liberazione materiale, terrena. Ma la salvezza abbraccia anche una dimensione spirituale, religiosa: il popolo viene liberato per celebrare il culto al suo Dio, per incontrarsi col suo Dio (Es 5,1; 7,16.26; 8,4.16.23; 9,1.13; 10,3.24) e soprattutto per dialogare con lui ed entrare in alleanza con lui (Es 19,4). Solo se arriva a questo incontro, liberamente accettato, l’uomo raggiunge la sua libertà, la sua promozione. E più che di una sua conquista, si tratta di un dono che Dio offre al suo popolo e che questi deve ricevere con riconoscenza. A partire da quella esperienza, in ogni momento di grande prova personale e nazionale, nel pericolo della morte Israele guarda con fiducia al Dio che lo salva (Is 58,2; Sal 6,2-5; 32,7; 106,47; 107,13.19; Ger 30,7-9). Lo stesso momento ultimo della storia viene percepito come una salvezza finale del popolo da tutte le sue impurità e da tutti i suoi nemici. La salvezza sarà l’atto finale essenziale della giustizia vittoriosa di Dio, per cui il binomio «giustizia - salvezza» tende a diventare una designazione dell’intera opera salvifica di Dio, da lui promessa e dal popolo salutata in anticipo con entusiasmo. La salvezza di Dio può essere diretta o indiretta, cioè compiuta con un suo intervento diretto, personale o mediante altri agenti: animati, quali i giudici, i re (Gdc 2,16; 3,9; 8,22; 1Sam 9,16; 11,3; 14,23.29), o inanimati, quali gli stessi fenomeni della natura (Es 7,8-15,21; Gs 10,11).

Infine in questa strofa il salmista proclama l’«amore» di Dio. Il termine chesed ricorre 245 volte nell’Antico Testamento, delle quali 127 si trovano nei salmi, e descrive un atteggiamento fondamentale di Dio, tradotto in italiano con diverse parole: «grazia, bontà, fedeltà, misericordia, amore». Chesed indica l’atteggiamento di solidarietà che unisce due esseri, la loro fedeltà e lealtà reciproca. Il termine indica l’idea di fermezza e compare perciò di frequente, come nel nostro caso, in stretta connessione con ’emet (fedeltà), in quanto designa l’impegno con cui Dio si sente legato al patto, manifesta la sollecitudine con cui egli continua a curvarsi su Israele e sui singoli fedeli, indica la bontà, la tenerezza che Dio non cessa di attestare al suo popolo.

Ancora una volta l’alone dell’alleanza avvolge totalmente la fede e la preghiera personale, illuminandole e vivificandole. Il salmo parla dell’aiuto individuale e della decisione individuale dell’orante, ma questo «individualismo» va di pari passo con un pieno riconoscimento dell’importanza primaria del popolo di Dio. L’orante sa che appartiene al popolo di Dio, sa che l’azione di Dio si rivolge a una comunità e che egli può sperare, ricevere aiuto, ringraziare, proclamare in quanto è membro di tale comunità. Egli non si sente isolato dalla comunità del popolo di Dio, ma proclama l’intervento di Dio nella «grande assemblea». 

Il passaggio dal ringraziamento alla supplica (vv. 12-13)
I vv. 12-13 costituiscono il passaggio dal ringraziamento alla supplica, sono quindi legati ai versetti precedenti (vv. 10-11) e a quelli successivi (vv. 14-18): «Non rifiutarmi, Signore, la tua misericordia; il tuo amore e la tua fedeltà mi proteggano sempre, poiché mi circondano mali senza numero, le mie colpe mi opprimono e non riesco più a vedere: sono più dei capelli del mio capo, il mio cuore viene meno». Alle azioni senza numero che Dio compie nei confronti del suo fedele si contrappongono ora i mali senza numero dell’orante. L’orante sa che la proclamazione della propria fede in Dio provoca resistenze, incontra opposizione e persecuzione, già previste e segnalate. L’orante è preso da una venatura di paura e per essere in grado di continuare la sua missione invoca l’aiuto da parte di chi gliela ha affidata. Si passa così alla parte del salmo (vv. 12-18), che contiene una supplica presente anche nel Sal 70. Il salmista termina la proclamazione del suo messaggio con una invocazione: chiede che la misericordia (rachamim), l’amore (chesed), la fedeltà (’emet), e di Dio lo proteggano sempre (v. 12). 

Ai cinque attributi di Dio elencati prima, ora il salmista ne aggiunge un sesto: la misericordia (rachamim) fondata sulle passate esperienze di vita. Così il salmista prepara il passaggio alla supplica. Si dichiara circondato da due gruppi di grandi problemi: anzitutto vi sono mali, sventure senza numero, più numerosi dei capelli del suo capo, poi si sente oppresso dalle sue colpe; tutto questo gli annebbia la vista, lo rende incapace di vedere, ed egli prova un senso di svenimento. 

Nei versetti precedenti con i primi cinque attributi riconosciuti a Dio l’orante ha utilizzato quasi l’intero lessico dell’alleanza. Qui ne aggiunge un sesto, la misericordia, intesa come l’amore viscerale, materno di Dio, ed espressa col termine ebraico rachamim. La parola rachamim ha rapporto con rechem che significa utero o grembo materno, luogo dal quale deriva ogni vita sia umana che animale, e quindi indica il sentimento di pietà o tenerezza materna, l’attaccamento viscerale col quale una madre accoglie la sua creatura, la accompagna e le fa spazio. Si tratta di un amore carico di tenerezza, che instaura un legame essenziale; per questo è difficile darne una traduzione corretta. Questo attributo di Dio ricorre 11 volte nei salmi (Sal 25,6; 40,12; 51,3; 69,17; 77,10; 79,8; 103,4; 106,46; 119,77.156; 145,9). 

Da questi sei termini (giustizia, verità, salvezza, amore, fedeltà, misericordia) che cercano di descrivere l’atteggiamento misericordioso di Dio, possiamo comprendere come egli ci abbia dato il suo biglietto da visita nelle celebri parole che ha rivolto a Mosè dopo il peccato dell’adorazione del vitello d’oro: «Il Signore, il Signore, Dio misericordioso (rachum) e pietoso (chanun), lento all’ira e ricco di grazia (chesed) e di fedeltà (’emet), che conserva il suo favore per mille generazioni, che perdona la colpa, la trasgressione e il peccato, ma non lascia senza punizione, che castiga la colpa dei padri nei figli e nei figli dei figli fino alla terza e alla quarta generazione» (Es 34,6-7). Dio è misericordioso perché, non si è soltanto curvato su un popolo povero, che era stato schiavo in Egitto, facendo alleanza con lui, ma perché rinnova gratuitamente, per pura misericordia, la sua alleanza, anche se quel popolo si è manifestato ribelle e l’ha infranta. In questo modo Israele fa esperienza di essere non soltanto il popolo eletto da Dio, ma anche il popolo da lui continuamente perdonato: Israele sa di essere un popolo di peccatori continuamente rinnovati e santificati dall’esperienza del perdono, continuamente tenuti in vita dalla mirabile fecondità della misericordia di Dio. Dio manifesta da che parte pende il suo cuore: egli non distoglierà mai il suo amore irrevocabile e la fedeltà al suo impegno di stare con gli uomini. Il peccato resta peccato, ha delle conseguenze nefaste, ma la misericordia di Dio, con tutte le sue sfumature, è illimitata e riesce sempre a vincerlo. 

La supplica vera e propria (vv. 14-18) 

«Degnati, Signore, di liberarmi; Signore, vieni presto in mio aiuto. Siano svergognati e confusi per quanti cercano di togliermi la vita. Retrocedano, coperti d’infamia, quanti godono della mia rovina. Se ne tornino indietro pieni di vergogna quelli che mi dicono: Ti sta bene» (vv. 14-16). Ciò che caratterizza questa invocazione è l’imperativo: «vieni presto», che sarà ripreso alla fine con le parole: «Mio Dio, non tardare» (v. 18). Con un linguaggio frequente nelle invocazioni ebraiche dopo l’esilio (Sal 35,4.26; 71,13), si chiarisce che dietro alle sventure e alle colpe stanno certi persecutori che vengono descritti con i loro tre atteggiamenti: vogliono la morte dell’orante, godono della sua sventura, lo coprono col loro sarcasmo. Mentre il piacere di Dio consiste nel salvare (v. 2) e il fedele trova il suo piacere viscerale nel fare la volontà di Dio (vv. 7.9), gli empi trovano il loro piacere nella sofferenza del fratello. Dio però può ristabilire il gioco della storia: perciò per loro si domanda per due volte vergogna, confusione e tremore (vv. 15.16). 

Il salmo presenta quelli che stanno all’origine dei nostri mali come persecutori che cercano di toglierci la vita, che godono della nostra sventura: è riassunto qui tutto ciò che costituisce l’ambiguità della nostra vita. Non è difficile vedere qui la situazione nostra. I mali senza numero che mettono a prova la nostra fede sono di due tipi: anzitutto le ingiustizie in cui vive il nostro mondo, le frustrazioni pastorali o educative di chi vive in una società immersa nella crisi di fede e di speranza e vede che ai suoi sforzi non corrispondono risultati adeguati; in secondo luogo le contraddizioni in cui noi stessi viviamo personalmente e quelle dell’istituzione Chiesa, carica delle sue pesantezze. Entrambi possono essere vissuti da noi come inciampo, blocco, pretesto per smettere di impegnarsi e di credere, oppure come luogo di purificazione. Mediante l’una o l’altra di queste due forme di prove, o mediante tutte e due sperimentate contemporaneamente, noi possiamo comprendere la necessità di affidarci a Dio e la necessità di comprendere meglio i non credenti di oggi, che non negano esplicitamente Dio, ma che non lo ritengono più così significativo, perché non ne percepiscono più chiaramente il volto; noi possiamo quindi comprendere la nostra chiamata ad accompagnarli, a diventare compassionevoli nei loro confronti. Più che atei dichiarati, molti nostri contemporanei sono persone avvolte dal dubbio, dalla paura delle grandi verità metafisiche, delle grandi costruzioni intellettuali, che si trovano a loro agio nella loro debolezza. 

I mali numerosi che ci circondano possono però diventare un’occasione propizia, provvidenziale, un kairos, per scoprire e poi per manifestare il vero volto di Dio. Si passa così alla benedizione del v. 17: «Esultino e gioiscano in te quelli che ti cercano, dicano sempre: Il Signore è grande, quelli che amano la tua salvezza». Il giusto qui è esattamente opposto al malvagio: i malvagi cercano di togliere la vita del giusto, il giusto invece cerca ansiosamente Dio; i malvagi riempiono la loro bocca di scherni, il giusto invece loda e benedice Dio, proclamando che egli è grande; i malvagi godono del male, il giusto invece brama la bontà salvifica di Dio.

Il salmo termina con due soli protagonisti: l’orante e Dio. L’orante si riconosce povero e bisognoso. Dio è grande perché è un Dio umile, un Dio che si china con tenerezza su chi è indifeso, su chi non ha altri appoggi, sul grido inespresso di ogni uomo, sulla sua debolezza, e ha cura di lui. Il salmo termina così con questa appassionata invocazione: «Tu sei mio aiuto e mia liberatore: mio Dio, non tardare» (v. 18). Dio è il vero aiuto concreto, il vero liberatore personale. Prima o poi egli apparirà sull’orizzonte della storia, squarcerà il suo silenzio, si manifesterà. Il salmo termina quindi ricordandoci che siamo chiamati a prendere coscienza della nostra povertà e dell’incapacità di salvarci con le nostre forze, ma nello stesso tempo ci dice che siamo chiamati a vivere le nostre contrarietà alla luce dell’amore misericordioso di Dio. L’uomo si scopre sempre di essere bisognoso, si scopre di essere anelito esistenziale, di essere desiderio di sicurezza, di espansione vitale, di compimento, si scopre chiamato a intraprendere sempre un nuovo cammino. La prima parte del salmo ha ricordato che l’uomo si riconosce pensato, amato gratuitamente da Dio. Di fronte alle nuove difficoltà che si affacciano, l’orante sa che Dio è colui che viene incontro al desiderio di sicurezza che accompagna l’uomo. Ricorda che è stato liberato da Dio in passato, ma sente di essere sempre in situazione di tensione tra prova e compimento, e per questo si affida alla sua promessa di amore; in presenza del male sente che solo Dio è il compimento dei suoi desideri più profondi e per questo lo invoca. La prima parte del salmo registra accuratamente il compiersi delle promesse di Dio e così, in una nuova situazione della sua storia, l’orante si sente spinto ad attendere un ulteriore adempimento delle promesse di Dio e ad aprirsi a una fiducia più profonda in lui. 

I doni di Dio fanno capire che la sua potenza non conosce limiti; il ricordo di questi doni apre quindi ad una più originaria fiducia, ad una attesa della sua venuta. I doni di Dio aprono a una nuova comprensione di quanto sta accadendo, della propria piccolezza e povertà, della continua presenza benevola di Dio. Il credente si lascia istruire dall’esperienza, senza orgoglio, con umiltà profonda; conscio del suo debito ontologico verso una Bontà e una Fedeltà che lo ha circondato, invoca questo Dio che può e vuole aiutare e salvare. La ragione profonda della fiducia dell’orante sta nel fatto che egli si sente dono di Dio, perciò nel presente che non è privo di difficoltà non si abbatte, non cade nell’ansietà e nemmeno nella temerarietà di chi pretende di farcela da solo, ma si apre e si abbandona a lui con fiducia, rinunciando sia a contare su se stesso sia a cadere nella paura (Sal 27,1). Si può dire che il pericolo trasforma la paura per i nemici e per la propria fragilità o inadeguatezza in timore di Dio, cioè in consapevolezza della propria dipendenza da lui, in speranza della sua protezione. 

L’angoscia non diventa fuga da Dio, ma occasione per confermare la fede nell’amore di Dio e per invocare il suo aiuto. La minaccia c’è, ma non è più pericolosa per colui che è proprietà del Signore, per colui che riconosce in Dio il compimento dei suoi desideri più profondi, per colui che si sente protetto dal Signore. Il ricordo dei doni ricevuti impedisce all’orante di cadere nella ribellione, restare bloccato nel demone della paura, lo fa uscire dall’immobilismo sfiduciato di chi non riesce più a vedere Dio come un alleato amorevole; il ricordo dei doni ricevuti porta invece l’orante all’autentica sapienza biblica, caratteristica di colui che sa attendere in silenzio il compimento del mistero della propria esistenza; questo compimento è atteso come dono. In tal modo il ringraziamento della prima parte del salmo ha dato il via alla fiducia e alla supplica che segnano la sua conclusione. L’orante termina il salmo rivolgendosi al Dio che gli ha già dato i suoi doni; Dio ha ascoltato il gemito di Israele in Egitto e lo ha soccorso perché ha sentito su di sé, quasi per esperienza diretta, l’angoscia dell’oppressione e dei lavori forzati; Dio ascolterà certamente anche la supplica dell’orante che domanda di essere aiutato di fronte ai suoi nemici. 
Lo stupore di sentirsi amati da Dio (Salmo 8)
Il 22 maggio 1969 gli astronauti americani Staffort e Cernan, sorvolando la luna a quindici chilometri di distanza, proclamarono questo salmo. Nel luglio dello stesso anno, su richiesta del papa Paolo VI, questo salmo, inciso su una sottile lamina d’argento, fu consegnato dagli astronauti Armstrong e Aldrin alle sabbie lunari. La Costituzione Gaudium et Spes, 12 cita il cuore di questo salmo per celebrare la grandezza dell’uomo nell’intreccio dell’universo: «La sacra Scrittura insegna che l’uomo fu creato a immagine di Dio, capace di conoscere e amare il suo creatore, costituito da lui come signore su tutte le creature terrene, per governarle e usarne glorificando Dio». Questo pensiero ritorna in Gaudium et Spes, 34. 

Collocazione nel Salterio

Dopo i primi due salmi che fanno da introduzione a tutto il libro del Salterio, inizia il primo libro, chiamato anche primo Salterio di Davide (Sal 3-41). Ogni salmo di questo libro, infatti, è attribuito a Davide esplicitamente oppure mediante la concatenazione col salmo precedente, come avviene per i Sal 10 e 33 che sono senza titolo. Davide è ritenuto ispiratore e organizzatore del culto di Israele (1Cr 15-16). In questo primo libro sono state individuate quattro unità di composizione, quattro raccolte: Sal 3-14; 15-24; 25-34; 35-41. 

La prima unità, formata dai Sal 3-14, è chiaramente delimitata da un’inclusione redazionale, visibile nei Sal 3,9 e 14,7: entrambi i versetti invocano la benedizione dal Dio di Sion sul suo popolo. La domanda di benedizione nel Sal 3,9 si trova in tensione con il v. 7, dove il popolo è presentato in guerra con l’orante. All’interno dei Sal 3-14 sono individuabili due unità: prima incontriamo le suppliche di un fedele che soffre per l’ingiustizia, per le false accuse, per una grave malattia, per la persecuzione (Sal 3-7), e poi abbiamo i salmi che sono la voce dei poveri, un documento della spiritualità dei poveri (Sal 9-14). Al centro c’è il Sal 8 che è collegato, mediante il motivo dei nemici, con quelli che lo precedono e con quelli che lo seguono. Il Sal 7,18 termina con una promessa di lode al nome di Dio; il Sal 8 inizia con questa lode. Il Sal 8 si concentra su Dio, creatore e quindi baluardo contro le forze del male. La posizione centrale del Sal 8 tra le raccolte di preghiere di lamentazione e le preghiere del povero sottolinea il fatto che la dignità dell’uomo, in particolare quella del povero, deriva dalla regalità di Dio sul mondo. Anche sfigurato dalla malattia e disonorato da una falsa accusa, costretto a fuggire davanti al persecutore, l’uomo può rivolgersi a Dio, chiamato «Signore nostro», e sperimentare la sua dignità regale. I Sal 9-14 invece ci dicono che cosa è un uomo quando si distacca da Dio: è empio, è stolto (nabal). 

Il Sal 8 è un inno di lode che deriva da una contemplazione, fatta in una notte stellata. Ma non è semplicemente una contemplazione poetica della notte: la sua collocazione ci suggerisce che lo stupore del salmista sgorga da una vicenda umana 

drammatica. È attribuito a Davide: possiamo immaginarlo mentre era ancora un giovane guerriero, a servizio del re Saul. A un certo punto si sente tradito dal re Saul, braccato dalle sue guardie e perciò fugge nel deserto. Sopraggiunge la notte e allora Davide si ferma, si sente solo; il nemico ha perso le sue tracce, ma si sente pieno di spavento: ha perso la fiducia del re e gli sembra che Dio lo abbandoni. In questi momento alza gli occhi e vede il cielo sopra di sé, vede le stelle e lo stupiscono. Davide incomincia a pensare e a dire: «Ma com’è grande Dio! In fondo, la mia vicenda è piccola. Ma che cosa sono io di fronte a questa immenso universo e a questo tempo senza fine di Dio?». Mentre si immerge in questa contemplazione, Davide gradualmente si placa, dimentica i suoi affanni, perché si sente amato da Dio e sente che tutto l’universo Dio lo ha creato per lui. Allora esclama con stupore: «Dio si ricorda di me, non mi dimentica, mi visita». Questo ricordo di Dio è celebrato anche da Maria nel Magnificat: «Ha soccorso Israele suo servo, ricordandosi della sua misericordia» (Lc 1,54) e da Zaccaria nel Benedictus: «Ha concesso misericordia ai nostri padri e si è ricordato della sua santa alleanza» (Lc 1,72). 

Che cosa è l’uomo? È questa una domanda che ogni uomo serio si pone. La domanda è rivolta a Dio, perché solo Dio può rispondere. L’uomo ne è incapace, l’uomo non chiede a se stesso o agli altri uomini la propria identità. L’uomo è piccola cosa, ma è sospeso nella memoria e nella cura di Dio e qui trova la sua grandezza, nonostante la sua piccolezza, qui trova la sua dignità. E così i diritti di ogni uomo sono radicati semplicemente nel suo essere uomo. Sono diritti di creazione, non di storia o di cultura o di cittadinanza. Nascono da Dio e non salgono dall’uomo. E la dignità dell’uomo è gratuita: è un dono prima che un diritto. Il centro della Bibbia e specialmente del vangelo non è dire come l’uomo deve mettersi davanti a Dio, ma è dire come Dio si pone davanti all’uomo. È dallo sguardo di Dio che discende la dignità dell’uomo. 

L’uomo sente la sua povertà e fragilità, ma improvvisamente si scopre anche al centro dell’universo, al centro dell’amore di Dio. Allora ritrova la sua libertà, sente che deve usare le forze, ricevute da Dio, per costruire la storia, per crescere nella verità e nella giustizia. Anche s. Francesco proclama il Cantico delle creature quando è quasi cieco, moribondo, stremato dalla malattia e tuttavia trova la forza di riconoscere e di celebrare la grandezza di Dio, la sua bontà, la presenza del suo amore nella propria vita. Occorre quindi cercare di intendere il Sal 8 nella sua forza drammatica, perché è scaturito non da una semplice contemplazione, ma da una difficile esperienza vissuta. 

Il Sal 8 esprime lo stupore dell’uomo che si scopre così fragile, ma ricordato da Dio: il salmista scopre il volto di un Dio che si prende cura di lui e che lo visita. Quest’ultimo verbo ha una sfumatura esodica. Ma ecco che nella coppia di salmi che seguono interviene l’empio che mette in dubbio un tale ricordo; Dio, per l’empio, non si cura affatto dell’uomo: «Egli pensa: Dio dimentica, nasconde il suo volto, non vede più nulla» (Sal 10,11). A questo pensiero disincantato dell’empio il salmista risponde in due modi; prima di tutto ribadendo per due volte la fiducia in un Dio che non dimentica i poveri e il cui ricordo si trasforma anche in punizione dei nemici: «Perché egli chiede conto del sangue versato, se ne ricorda, non dimentica il grido dei poveri»; «Perché il misero non sarà mai dimenticato, la speranza dei poveri non sarà mai delusa» (Sal 9,13.19). Poi il salmista risponde ai dubbi dell’empio invocando direttamente il Signore perché non lo dimentichi: «Sorgi, Signore Dio, alza la tua mano, non dimenticare i poveri» (Sal 10,12). Poco più avanti, tale invocazione si fa più forte e drammatica e Dio è chiamato in causa ancor più direttamente: «Fino a quando, Signore, continuerai a dimenticarmi? Fino a quando mi nasconderai il tuo volto?» (Sal 13,2). Non è soltanto l’empio che si dimentica di Dio, ma anche l’uomo quando soffre è tentato di pensare che Dio si sia dimenticato di lui. 

Elementi di composizione

Il Sal 8 inizia e termina con una specie di antifona. Questa antifona iniziale e conclusiva è al plurale, mentre il corpo della composizione è al singolare.

C’è una triplice ripetizione della particella mah, che all’inizio e alla fine, cioè nei vv. 2.10, è esclamativa e significa «quanto!», mentre e nel v. 5 è interrogativa e significa «che cosa è?». Questa particella esprime un’intuizione sintetica e ammirata del creato: al principio e alla fine c’è Dio, al centro c’è l’uomo, piccolo ma oggetto delle cure di un Dio infinito. I greci dicevano che la meraviglia è la madre del sapere. «Che cosa è mai l’uomo?»: è davvero una grande domanda. L’uomo è un essere che s’interroga continuamente, senza arrivare a una risposta definitiva. Spesso reprimiamo o rimuoviamo la grande domanda su noi stessi, sul da dove e verso dove. Però essa rispunta nel corso della vita e prima o poi le dobbiamo dare attenzione. Nella Bibbia riemergono di frequente domande radicali: «Adamo, dove sei?»; «Dov’è tuo fratello?» (Gen 3,9; 4,9); «Chi sono io?» (Es 3,11; 2Sam 7,18); «Che cosa devo/dobbiamo fare?» (Lc 3,10.12.14; At 2,37; 22,10); «Che cercate? Chi cerchi?» (Gv 1,18; 20,15). La domanda: «Che cosa è l’uomo?» risuona sette volte nella Bibbia: Gb 7,17; 15,14; 25,4; Sal 8,5; 144,3; Sir 18,7; Eb 2,6.

Lo spazio è diviso in tre piani (cielo, terra, mare) e la differenziazione è indicata con l’uso delle due preposizioni sopra e sotto (sopra i cieli, sotto i suoi piedi). A sua volta la terra è caratterizzata dal suolo dove vivono gli animali, dall’aria dove volano gli uccelli, dall’acqua dove abitano i pesci. 

I personaggi sono tre: Dio, gli elohim, l’uomo. Il Sal 8 prima di tutto non è un inno all’uomo, ma un inno a Dio. Egli è descritto con i tre termini: Nome, jhwh, adon (signore). La parola adon nella Bibbia è applicata a quattro categorie di persone: il padrone (Sal 12,5), il marito (Sal 45,12), il re (Sal 110,1), Dio (Sal 114,7). Gli elohim sono creature superiori, sottomesse a Dio. 

L’uomo è descritto con sette vocaboli: ’enosh che significa mortale, caduco; ben ’adam, figlio dell’uomo, che viene dalla terra e alla terra ritorna.’Enosh indica l’uomo in quanto essere debole e nello stesso tempo socievole. Più che il singolo individuo, designa la condizione umana. Lo ’enosh è un ben ’adam, un individuo e un figlio dell’umanità, che dipende dalla procreazione di genitori che sono a loro volta della medesima specie: è un misto di essere specifico e generico, un singolo ma non un isolato. Lo ’enosh è paragonato spesso all’erba, al fiore, al soffio (Is 51,12; 103,15; Gb 25,4; Mt 7,28-30; 24,6): è precario, tuttavia è capace di chiedersi chi è, di misurare le dimensioni profonde della propria fragile condizione. Poi l’uomo è specificato in due categorie: bambini e lattanti da un lato, avversari, nemici e ribelli dall’altro lato. 

Da un lato c’è l’atteggiamento della spiritualità infantile (non puerile) dell’essere umano che scopre il mondo giorno per giorno, con stupore pieno di gioia; questo atteggiamento infantile libera l’uomo dalla ribellione meschina e dalla vendetta: sa accettare il mondo e il proprio posto, anche se non capisce tutto, anche se la sua bocca è inadeguata per lodare un tale Signore e le sue opere. «O Signore, quanto è glorioso il tuo nome su tutta la terra! Vorrei cantare la tua maestà lassù nei cieli, balbettando, come fanno i fanciulli e i lattanti». Dio non ha bisogno della boria dei retori. La nostra lode è pur sempre un balbettio, ma può salire in cielo e unirsi a quella degli angeli. La lode, anche se rimane imperfetta, si oppone alla ribellione. 

Dall’altro lato ci sono gli avversari, i nemici, i ribelli che non accettano Dio, non si vogliono sottomettere a lui, si ribellano per non essere pienamente come gli elohim. Perciò diventano aggressivi, vendicativi. Di fronte ad essi Dio ha costruito un baluardo, una fortezza, un bastione. Per quasi tutti gli esegeti questa fortezza sono i cieli stessi, il firmamento, sede dell’esercito celeste. Per altri (T. Lorenzin) questa fortezza è il tempio di Gerusalemme. Da quella fortezza Dio trionfa sui suoi nemici: essi possono essere le forze del caos, i mostri marini (Sal 74,13; 89,12), ma possono essere ulteriormente concretizzati e identificati con i nemici del suo popolo; questi nemici non hanno più alcuna potenza davanti a lui.

Il Sal 8 nomina poi le membra del corpo. Ne sono elencate quattro. Anzitutto il salmo nomina le mani e le dita di Dio. La creazione non è soltanto un atto di sapienza puramente intellettuale, astratta, o un’azione a distanza. È un atto di artigiano che richiede delicatezza, tenerezza. Poi nomina i piedi dell’uomo: sono visti come l’organo del dominio; perciò anche gli uccelli del cielo e i pesci del mare sono sotto i piedi dell’uomo. Infine nomina la bocca dei lattanti: si apre mattiniera per la lode di Dio. 

Le azioni di Dio sono otto. L’orante ha in mente tutta la storia della salvezza e perciò esclama: «hai posto una difesa, hai fissato, te ne ricordi, te ne curi, lo hai fatto, lo hai coronato, gli hai dato potere, hai posto». Due di questi verbi sono usati per indicare la creazione, gli altri sei per indicare il rapporto di Dio con l’uomo. Di questi sei, due esprimono una relazione personale (ricordare, curarsi), quattro descrivono in che cosa consiste questo ricordarsi, questa cura personale di Dio e sono come il cerimoniale di un rito di investitura: l’uomo è come il viceré di Dio sulla terra. Solo la contemplazione e la lode lo salvano dall’arroganza. Egli ha potere, ma non è padrone; ha una gloria, ma ricevuta e perciò descritta con tre parole: gloria, onore, coronato da Dio. L’uomo contempla e si interroga, facendo professione del proprio limite, della propria ignoranza, ma anche di stupore, come indicano i tre mah. Se dimentica questo, l’uomo passa da viceré cosmico a tiranno odioso e borioso. 

Gli animali hanno dapprima una duplice divisione: domestici e selvaggi, greggi e armenti da un lato, fiere dall’altro lato. Poi sono suddivisi in tre gruppi, secondo la zona dove vivono: terra, aria, acqua. 

Il Sal 8 è architettato in due sezioni: nella prima si parte dalla considerazione dell’universo, opera di Dio, per giungere all’uomo, piccolo essere sperduto: all’immensità e alla stabilità dell’universo viene contrapposta la piccolezza e la labilità dell’uomo (vv. 2b-5); nella seconda parte si procede dall’uomo, molto amato da Dio, per riaprire lo sguardo sull’universo, di cui l’uomo è il punto chiave: egli è il padrone di tutti gli esseri animati (vv. 6-9). Come già si è detto, nei vv. 2a e 10 c’è l’antifona di inclusione, con l’acclamazione al Nome. 

Abbiamo qui un’antropologia presente in molti salmi e che ruota attorno a tre concetti: Dio creatore, l’uomo sommamente amato, l’universo opera di Dio affidato all’uomo. L’uomo non è solo; ciascuno di noi è creato per amore ed è al centro di una realtà di cui è responsabile. Da un lato il mondo ci sembra complesso, ostile; dall’altro lato siamo tentati di mettere su di esso le mani come rapinatori, distruttori delle cose. L’uomo può sembrare schiacciato dal mondo oppure può sentirsi autorizzato e spadroneggiarlo con irresponsabilità. L’uomo invece è chiamato a stare nel mondo come cantore della gloria di Dio. 

C’è quindi una lettura antropologica del salmo che ci invita a chiederci chi siamo noi, nella nostra vicenda personale, con tutta la nostra piccolezza e povertà, ma nello stesso tempo con tutta la nostra grandezza, perché siamo oggetto del ricordo di Dio, coronati da lui di gloria e di onore. Non possiamo svilirci o banalizzarci. Ciascuno di noi è fatto poco meno di un dio. Questo vale per me e per ogni uomo. Di conseguenza siamo chiamati a onorare l’uomo, ogni uomo, coloro che Dio ci ha messo vicino, rispettandone l’anima e il corpo. 

Il Sal 8 nell’Antico Testamento 

Il Sal 8 è in stretta relazione con Gen 1; i due passi biblici hanno in comune queste parole: cielo, terra, mare, luna, stelle, dominare, uomo, fiere, pesci, vedere. Dio vedeva che tutto era buono; l’uomo vede l’universo e si interroga. 

Sir 16,24-17,14 è una riflessione sapienziale sul posto dell’uomo nel cosmo. Il testo del Siracide potrebbe servire per uno studio comparato col Sal 8: in entrambi c’è il tema del dominio e della lode. Però il tono del Siracide è didattico, senza paradossi né domande.

In Gb 7,17 abbiamo «l’antisalmo 8»: Dio si occupa dell’uomo, ma sarebbe meglio, se non se ne occupasse. L’attenzione di Dio per l’uomo è percepita da Giobbe come insopportabile. 

Molto importante è la trasposizione etica del dominio dell’uomo sulle bestie. Il figlio di Adamo deve dominare le bestie della terra, ma deve dominare soprattutto la bestia che c’è dentro di lui. Caino è stato invitato a dominare la bestia del peccato, accovacciata alla sua porta (Gen 4,7). La visione dell’uomo che ha dentro di sé una bestia o che può diventare bestia si prolunga in molti salmi. Questo tema culmina in Dn 7: dopo la sconfitta delle quattro bestie che hanno dominato successivamente una storia inumana, Dio dà il potere a un uomo, a un figlio di Adamo, a un ben ’adam, tratto dalla terra e restituito ad essa, perché la storia umana si umanizzi. 

La lettura del Sal 8 nel Nuovo Testamento 

A una lettura affrettata sembra che il Sal 8 contenga una esagerazione che può diventare fonte di insoddisfazione: possiamo realmente dire di ogni uomo che è signore della terra? Lo possiamo dire pienamente di qualcuno? Dov’è l’uomo candidamente bambino, anche se adulto, senza ombra di ribellione e capace di vivere sempre e solo nella lode di Dio? Si direbbe che il Sal 8 esagera: spesso vediamo l’uomo molto distante dalla condizione divina, con poca dignità e poco dominio. Ma nel Nuovo Testamento il Sal 8 è considerato più volte realizzato da Gesù Cristo. 

Mt 21,16 cita con tono polemico il Sal 8,3, però con uno slittamento di significato: ciò che nel salmo si riferiva a Dio, in Matteo si riferisce al figlio di Davide e il posto dei ribelli è occupato dalle autorità ebraiche di quel tempo. 

Per Eb 2,5-9 il Sal 8 che parla di un uomo, inferiore agli angeli, perché circondato di debolezza, di fragilità, eppure coronato di gloria e di onore, si realizza pienamente solo in Gesù: egli è l’uomo perfetto, coronato di gloria e di onore non a causa della sua risurrezione, ma a causa della morte che, per grazia di Dio, cioè per sua benevola disposizione, ha sofferto a vantaggio di ogni uomo.

1Cor 15,26 applica al Messia glorificato la frase: «Tutto hai posto sotto i suoi piedi», specificando che a lui sono sottomessi «tutti» i nemici. Tra i nemici del regno di Dio e di Cristo c’è la morte. Se questa non viene sconfitta con la risurrezione, il regno di Dio non sarà perfetto. La fine verrà quando anche la morte sarà vinta. A Cristo è dato già ora il dominio, il regno per condurre tutta la creazione alla sua meta. Il suo dominio va crescendo fino al compimento finale (1Cor 15,28). 

È quindi possibile anche una lettura cristologica del salmo, riconoscendo che esso celebra il Cristo crocifisso e risorto. Il Nuovo Testamento insegna che l’uomo vero è Gesù: in lui non c’è ribellione, ostilità, ma semplicità, meraviglia, lode. In lui si realizza il Sal 8. Il Sal 8 ci invita a onorare Cristo, Signore della vita e della storia, con ogni potere in cielo e in terra e quindi anche sulla mia vita. 

Ma ogni uomo è il fratello minore di Gesù, è l’immagine di Gesù e per questo il Padre si ricorda di lui. Allora chi è l’uomo? È il figlio dell’uomo (ben ’adam), che è anche figlio di Dio. Giovanni Paolo II afferma che lo stupore di fronte all’uomo giustifica la missione della Chiesa nel mondo; questo salmo, infatti può essere visto come il salmo di tutta la Chiesa che si stupisce di fronte al mistero dell’amore di Dio per l’uomo in Cristo e perciò sente come suo compito fondamentale dirigere lo sguardo dell’uomo, indirizzate la coscienza e l’esperienza dell’umanità verso il mistero di Cristo (Redemptor Hominis, 10). 

Come un bimbo svezzato in braccio a sua madre (Salmo 131)

Questo salmo è uno dei più brevi, ma costituisce uno dei vertici della spiritualità del Salterio. Il salmo non chiede a Dio nessun bene particolare: più che una preghiera, sembra il ritratto di un uomo contento che guarda dentro di sé e si descrive. Eppure si tratta di una preghiera, perché il salmista non parla di sé a se stesso o agli altri, ma parla di se stesso a Dio e il suo è un parlare che esprime fiducia e gratitudine. Nel salmo non troviamo le parole fiducia, ringraziamento, ma tutto il salmo parla della fiducia e del ringraziamento dell’orante nei confronti di Dio: è un grazie, anche se non c’è la parola grazie. In questa lirica con poche parole il poeta ci immerge in un’atmosfera delicata, ma non ingenua di profonda fiducia e di abbandono in Dio: presenta la fiducia e l’abbandono in Dio come due atteggiamenti essenziali del credente, come segni costituitivi della sua crescita nella fede.

Struttura del salmo

Il salmo è composto di tre strofe ed è costruito su un doppio movimento. 

All’inizio c’è un movimento negativo, rappresentato dalla prima strofa (v.1) che descrive ciò che l’uomo non vuole essere di fronte a Dio, descrive tutto ciò che è contrario alla fiducia in Dio; questa prima strofa esprime che cosa il salmista non fa o che cosa non è la fiducia in Dio. 

Poi c’è un movimento positivo, costituito dalla seconda strofa (v. 2) in cui si descrive che cosa l’uomo è e vuole essere di fronte a Dio, in che cosa consiste la fiducia in lui. 

Infine in una terza strofa il v. 3 compie un allargamento comunitario, trasferisce all’intera comunità di Israele quello che l’orante ha detto in relazione a se stesso e alla fiducia in Dio. 

Il salmo ricorre anzitutto al simbolismo dell’intimità tra la madre e il figlio. Questa intimità diventa quiete, silenzio. Poi, in antitesi, ricorre al paradigma dell’orgoglio, descritto con schemi presi dal simbolismo dinamico spaziale: levare gli occhi, camminare in mezzo a cose grandi. Alla fine c’è il simbolismo temporale: il popolo è invitato ad attendere il Signore da ora e per sempre.

A una prima lettura il salmo può sembrare semplice, totalmente chiaro, tuttavia se lo leggiamo più accuratamente fa nascere diversi problemi. Andare in cerca di cose grandi è una caratteristica positiva dell’uomo che è chiamato continuamente a trascendersi, a superarsi, a cercare cose al di sopra di sé, al progresso. Il salmo, invece, sembra che ci inviti a sapersi accontentare di poco, a imboccare una vita in fondo mediocre e senza troppe preoccupazioni. Anche l’immagine del bambino che dorme in braccio a sua madre fa nascere la domanda se questo è possibile in un mondo pieno di problemi, di tensioni, di sofferenze. Quindi anche questo salmo, che sembra semplice, richiede una lettura attenta. 

Sovrascritta

Come appare nella sovrascritta (Canto delle salite. Di Davide), il salmo appartiene al gruppo dei quindici salmi di pellegrinaggio alla città di Gerusalemme, al monte del tempio. È attribuito a Davide che non cede alla tentazione forse più tipica della regalità in ogni tempo: la superbia, l’orgoglio. La tradizione rabbinica ha riflettuto a lungo sul significato dell’attribuzione a Davide di questo salmo. Quando dice che non si inorgoglisce il suo cuore, l’orante si riferisce al momento in cui Samuele ha unto Davide come re; quando dice che i suoi occhi non si levano in alto, si riferisce al momento in cui Davide ha ucciso Golia; quando dice che non cammina dietro a cose grandi, si riferisce al momento in cui a Davide viene restituito il regno; quando parla  di meraviglie più alte di me si riferisce la momento in cui Davide trasporta l’arca a Gerusalemme. Davide è visto come colui che è veramente riuscito a stare al giusto posto, proprio obbedendo al Signore. 

Prima strofa (v. 1)

Il salmo si apre con una triplice antitesi nella quale l’orante descrive un comportamento negativo che egli non vuole avere: «Signore, non si esalta il mio cuore». Il cuore rimanda non tanto al mondo dei sentimenti, quanto piuttosto alla ragione, alla volontà, alla coscienza, al luogo dove l’uomo capisce, comprende, prende le decisioni più significative e personali. Il salmista dichiara di non volersi insuperbire, esaltare, riempire di orgoglio. Il testo ebraico lascia intendere una cosa molto profonda: montare in alto, andare sulle alture, tendere verso l’alto indica partecipare al culto degli idoli che si trovano sulle montagne, non guardare ad essi per avere sicurezza. L’orante non è un uomo che sta parlando di una certa mediocrità dell’esistenza, che ha imparato a rinunciare a desideri più grandi di sé per una certa filosofia un po’ scettica, non è un uomo che è giunto a una certa maturità un po’ stanca e che cerca di mettere d’accordo desideri e realizzazioni, restringendo l’ambito dei desideri. Il salmista è un uomo che non vuole affidarsi agli idoli, alle opere delle sue mani, ai sogni ambiziosi della sua potenza. È un uomo che non pretende di collocarsi al posto di Dio, di mettere al posto di Dio i propri desideri di potere, i propri sogni di successo, l’illusione di potersi realizzare da solo. È un uomo che non prende l’atteggiamento di quanti si oppongono a Dio, fino al punto di sentirsi un dio, come ha fatto il re di Tiro (Ez 28,2.17), è un uomo che, avendo rifiutato tutte le forme di idolatria, riconosce che l’unica grandezza è di Dio. 

Poi l’autore amplia la descrizione di questo atteggiamento negativo attraverso la menzione degli occhi e quindi dello sguardo che il salmista dice di non voler elevare troppo in alto. Gli occhi sono la sede della stima: con gli occhi si guarda, si percepiscono i valori e si valuta. La tradizione sapienziale lega gli occhi altezzosi al cuore superbo (Pr 21,4) considerando questo atteggiamento come una delle radici più forti del peccato (Pr 30,13). Può darsi che Gesù avesse avuto in mente questo salmo, quando descrive l’atteggiamento del pubblicano che non osa neppure alzare gli occhi al cielo, mentre il fariseo lo guarda con disprezzo dall’alto in basso (Lc 18,9-14). 

L’ultima parte del versetto passa dall’immagine del cuore e degli occhi a quella del camminare: passa dall’interno (il cuore), dal volto che lo proietta all’esterno (gli occhi), alla condotta (camminare). Il salmista dice che non si muove, non vive basandosi su cose strepitose. Anche Geremia invitava il suo aiutante Baruc a non cercare per se stesso cose grandi (Ger 45,1-5). Le cose grandi sono specificate con la parola «meraviglie» (nipla’ot). Questo termine spesso rinvia agli straordinari prodigi che il Signore ha compiuto nella storia d’Israele fino dai tempi dell’esodo (Es 3,20; 34,10; Sal 71,17; 72,18; 75,2; 77,12.18; 107,8.15.21.24.31). Il salmista si ricollega a Giobbe che alla fine del suo dramma, quando abbandona la mediazione di teologie insufficienti, riconosce che solo Dio opera cose meravigliose e che lui non le comprende, riconosce che Dio ha e realizza un progetto di salvezza per il mondo e per la storia (Gb 42,3). Non si può camminare in mezzo alle meraviglie di Dio come se fossero fatti normali. Le meraviglie operate da Dio vanno riconosciute come tali: non sono mai alla nostra portata e non devono mai diventare di nostra proprietà. È atteggiamento del saggio riconoscere nel mondo la presenza di meraviglie che l’uomo non è in grado di spiegare, come ad esempio quella dell’amore di una coppia di sposi (Pr 30,18-19); è atteggiamento del saggio riconoscere le meraviglie come doni di Dio, che sono troppo alte per noi. 

Seconda strofa (v. 2)

Nel secondo versetto il salmista descrive per contrasto l’atteggiamento che lui vuole avere. Il versetto si apre con una formula (ki ‘im) che può avere valore avversativo («ma», «invece»), ma che può servire anche a introdurre un giuramento («giuro che»). Il soggetto dei due verbi seguenti è la nephesh dell’orante, cioè tutta la sua persona, vista sotto l’aspetto del desiderio e delle emozioni, è l’animo dell’orante. La menzione della nephesh si unisce a quella del cuore, degli occhi, dei piedi che camminano e completa così la descrizione della persona dell’orante, interamente coinvolta nel suo rapporto con Dio. 

Il primo verbo collegato con la nephesh è shawah che indica «rendere piano»: descrive l’animo dell’orante come ormai appianato, quindi come reso tranquillo, sereno, quieto. Il secondo verbo è più raro: damam si riferisce di solito allo stare in silenzio che qui però non è il silenzio carico di dolore, come nel Sal 39,3, e neppure il silenzio disperato di fronte alla città distrutta (Lam 3,28), ma è il silenzio tranquillo di chi riposa in Dio, già descritto nei Sal 37,7 e 62,6, il silenzio di chi si abbandona con fiducia nelle mani di Dio, il silenzio, come ci suggerisce il paragone successivo, del bambino che in collo a sua madre ha smesso di piangere e si è sopito placidamente. 

L’atteggiamento di fiducia del salmista è ulteriormente approfondito con la celeberrima immagine del bambino svezzato (gamul). Non si tratta di un bambino che piange e si agita perché vuole il latte e che, una volta allattato, si addormenta tranquillo tra le braccia della madre. In realtà il testo parla di bambino svezzato, che ha già superato il primo tempo di vita. Secondo quanto sappiamo del mondo antico orientale, il termine del periodo di allattamento avveniva dopo tempi piuttosto lunghi. L’orante si descrive come un bambino che ha almeno due o tre anni, che non viene più allattato al seno, che ha già imparato qualche semplice parola, ma che ancora è portato in braccio o addirittura sul dorso da sua madre, seguendola dovunque e rifugiandosi a lei in ogni momento di difficoltà o di pericolo. Psicologicamente lo svezzamento è un momento particolare, sia per il bambino che per la madre: il bambino acquisisce una certa autonomia, vive un distacco dalla madre che non considera più solo come fabbricatrice di cibo, come un prolungamento di se stesso, ma la percepisce come diversa da sé. Il bambino supera la fase egocentrica della chiusura su di sé per scoprire i suoi limiti e soprattutto per aprirsi a una dimensione capace di relazione. Lo svezzamento era un momento importante anche per la famiglia: Gen 21,8 e 1Sam 1,20-23 testimoniano che lo svezzamento era accompagnato da una festa tribale di grande rilievo che veniva celebrata come a Babilonia attorno ai tre anni (2Mac 7,22). 

L’orante si descrive come un bambino che ha incominciato a riconoscere la madre, a capirla coscientemente come la persona di cui può avere piena fiducia; si descrive come un bambino che già incomincia a muoversi, a giocare, a incontrare altri e che a un certo punto è preso da spavento, perché si trova di fronte di fronte a persone o a cose più grandi di lui e che allora corre a rifugiarsi tra le braccia della madre e là ritrova la sua serenità, la sua pace. Il bimbo protagonista è il piccolo svezzato, legato alla madre da un rapporto di intimità profonda, non regolata solo dal bisogno istintivo biologico della fame. Questo bambino sperimenta desideri e limiti: non coltiva un delirio di onnipotenza e d’altra parte non si sente abbandonato a se stesso, accetta i propri limiti, si riconcilia con essi, perché ha il suo punto di riferimento di cui non può assolutamente dubitare. Il bambino vive una specie di separazione dalla madre, ma sta comprendendo che lei gli vuole bene come prima, vuole che progredisca, che impari a prendere cibo solido per crescere. Anche dal punto di vista psicologico il bambino sta vivendo un’altra tappa della vita: deve imparare ad amarla in modo diverso, come persona e non soltanto come fonte di cibo. Lo svezzamento non ha costituito una separazione totale dalla madre, ma un nuovo modo di vivere la comunione, la relazione. 

Tutto questo può essere applicato anche ai nostri rapporti con Dio. Siamo sicuri del suo amore per noi, ma dobbiamo esserne certi sempre, anche quando va contro i nostri desideri naturali; dobbiamo capire che allora il Signore ci invita a passare a un modo di amare più profondo, più autentico, più disinteressato, più simile al suo. Il salmista sa che nella sua relazione con Dio deve diventare svezzato, maturo, in certo senso adulto. È vero che il salmo non allude direttamente a Dio, ma il paragone fatto dall’orante può facilmente far pensare a lui, immaginato proprio come quella madre nelle cui braccia riposa. Anche il profeta Osea aveva immaginato Dio come un padre che solleva il suo bimbo alla sua guancia o si china su di lui per dargli da mangiare (Os 11,4) e il profeta Isaia aveva assicurato che Dio non si dimentica del suo popolo (Is 49,15) e che lo avrebbe saziato (Is 66,11.13). Essere svezzati è anche di più: significa imitare il Padre che genera e ama senza esigere ricompensa. 

Più problematica è l’ultima parte del v. 2: «come un bimbo svezzato è la mia nephesh su di me». La nephesh è l’animo dell’orante, la sua persona descritta soprattutto sotto l’aspetto del desiderio e dell’emozione. Alcuni commentatori hanno ipotizzato che l’orante di questo salmo sia una donna che, proprio mentre sta pregando, porta in braccio o sul dorso il suo bambino. Normalmente gli esegeti ritengono che da un lato l’orante proclama la sua situazione di tranquillità e di pace in Dio, dall’altra dichiara il proprio stato interiore di serenità con se stesso: guardando dentro di sé, è come se l’orante in qualche modo si sdoppiasse, come se si guardasse dall’esterno, scoprendosi appunto come un bimbo molto sereno e tranquillo. Per il salmista la vita è questione di cuore, cioè di desideri e di progetti, di occhi, di ricerca. Se i desideri sono smodati, non è più possibile alcuna serenità. Se lo sguardo diventa superbo, diventa anche cieco. Se la ricerca diventa pretenziosa, non trova più nulla. Nessuno è sicuro, se non si fida di qualcuno. Il salmista si sente al sicuro perché si sente nelle mani di Dio. 

Il salmista non ignora le difficoltà e i problemi della vita, ma proclama che Dio è grande, che di lui ci si può fidare, che in lui tutto ha valore, che nel suo nome tutto può essere tentato. Nulla è superiore all’uomo, quando compie ogni cosa in Dio o secondo la verità che egli giorno per giorno ci manifesta, quando cammina non più dietro ai suoi sogni, ma nella verità di Dio. 

Terza strofa (v. 3)

Il salmo si chiude allargando lo sguardo a tutto Israele (v. 3). È un passaggio non ignoto nei salmi. In modo analogo termina anche il salmo precedente e così nasce una forte connessione tra i due salmi che sembrano parlare di un singolo e che alla fine si aprono all’intero popolo. L’esperienza di un singolo diventa esemplare per tutto il popolo: tutto il popolo è inviato ad attendere (yachal). Questo verbo ricorre quattro volte nel primo libro del Salterio (Sal 31,25; 33,18.22; 38,16), cinque volte nel secondo (Sal 42,6.12; 43,5; 69,4; 71,14), è assente nel terzo e nel quarto libro e ritorna dieci volte nel quinto (Sal 119,43.49.74.81.114.147; 130,5.7; 131,3; 147,11). In tutti questi passi il verbo non esprime una fiducia ingenua, un po’ fuori del mondo, ma esprime un’attesa che passa attraverso il vaglio della prova e della sofferenza e che perciò ha la sfumatura della speranza. 

Il salmo termina con la parola «Signore», con la quale si era aperto, aggiungendo la formula liturgica «da ora e per sempre» che aiuta a passare da una simbologia corporea e spaziale a una temporale. La fiducia di cui parla il salmista dura per sempre e in essa si radica la storia del popolo di Israele. La fiducia e l’abbandono non sono più soltanto qualcosa di esclusivamente personale, ma un atteggiamento che si fonda sull’agire storico di Dio, letto in relazione alla casa di Davide, come fa capire il successivo Sal 132. Il cammino del singolo verso Gerusalemme e il suo abbandono in Dio divengono simbolo del cammino di un intero popolo verso la Gerusalemme futura. 

Il salmo alla fine si manifesta come consapevolezza di tutto il popolo. Israele ha come orizzonte della sua speranza il Dio infinito, perciò non ha paura di niente; la sua speranza è senza limiti, perché riposa nella stessa infinità di Dio, nella sua infinita misericordia, nella sua grandezza senza limiti. Il popolo che conosce la grandezza di Dio, che lo adora, è un popolo che da questo orizzonte infinito dell’agire divino riceve una pienezza di speranza. Israele è invitato a una speranza che non è la fiducia utilitaristica, tipica del rapporto idolatrico, che non cerca di inglobare il divino nell’immanenza dei propri bisogni, ma che è impegno a entrare in una relazione responsabile. Di conseguenza Israele sarà anche un popolo che si farà una cultura, una civiltà, un avvenire, ma non come se fossero idoli propri, non confidando solo nell’opera delle proprie mani e cadendo perciò di delusione in delusione; Israele si farà una storia ponendosi di fronte alla speranza assoluta di un Dio la cui fedeltà materna non viene mai meno. 

Il Sal 131 e Gen 2-3

Molti commentatori notano una connessione tra quanto esprime questo salmo e il racconto delle origini narrato in Gen 2-3. 

L’atteggiamento di orgoglio descritto nel v. 1 e rifiutato dal salmista ricorda molto da  vicino quello della donna e dell’uomo, narrato in Gen 3,1-7. Attraverso la menzione del cuore, degli occhi, dei passi, dell’animo, cioè dell’intera persona umana, il salmista si presenta come un uomo che rifiuta di assecondare il cammino della tentazione che porta l’umanità a voler essere come Dio. Il primo cedimento alla tentazione è iniziato nella riflessione del cuore, per passare poi agli occhi e giungere infine alla esteriorizzazione. Il salmista non segue la voce del serpente che suscita il dubbio sulla bontà di Dio e il desiderio di diventare come lui con le proprie forze. 

Nel v. 2 l’orante testimonia di aver calmato la tentazione profonda di oltrepassare il suo limite di creatura, pretendendo di essere Dio. L’orante ha imparato dal suo bambino, che ha trovato sicurezza sulle sue spalle, ad avere un atteggiamento di dipendenza e di umiltà davanti a Dio; l’orante si sente di fronte a Dio come un bambino che non vuole sfidare il suo creatore, non vuole rifiutare il suo dono, in nome di un possesso e di una libertà senza confini, senza responsabilità. Il Sal 131 può essere letto come il canto dell’innocenza, ritrovata, nonostante il peccato, attraverso un atteggiamento di totale abbandono e fiducia in Dio. È proprio la figura del bambino che permette al salmista di superare la distanza infinita tra la creatura e il suo creatore, distanza che sta alla base del dramma di Gen 3. 

Si può allargare il confronto tra il Sal 131 e il libro della Genesi, tenendo presenti i successivi salmi delle ascensioni. Il Sal 131 rifiuta l’atteggiamento di orgoglio proposto dal serpente e proclama la fiducia in Dio. A questo punto il fedele nel Sal 132 riscopre che Gerusalemme è come un nuovo giardino dell’Eden, dove si può sperimentare una nuova presenza di Dio attraverso il tempio e nella figura del re messianico. Inoltre nel Sal 133 il credente può sperimentare una ritrovata fraternità tra gli uomini, quella fraternità che era stata distrutta dall’uccisione di Abele da parte di Caino. La lode di Dio che conclude i salmi delle ascensioni (Sal 134) costituisce il vertice della vita di ogni credente. 

Possiamo leggere il Sal 131 anche alla luce delle parole di Gesù che invita i suoi discepoli a convertirsi e a diventare come bambini per entrare nel regno dei cieli (Mt 18,1-4), che esorta ad accogliere i bambini nel suo nome (Mc 9,36-37), che esulta perché il Padre si rivela ai piccoli (Mt 11,25-30; Lc 10,21-22), che insegna a dire come preghiera insostituibile: «Padre nostro» (Mt 6,9-13; Lc 11,2-4), che propone di vivere in concreto la gratuità, di amare senza la prospettiva del contraccambio, invitando perciò a pranzo poveri, storpi, zoppi e ciechi, perché non hanno da ricambiare (Lc 14,12-14). 
Dio domina l’orizzonte e la nostra vita; allora essa diventa un itinerarium mentis in Deum, nella consapevolezza che la presenza di Dio non ci schiaccia, perché è personale, è fatta di amore e domanda solo amore: è la presenza di un Tu che ama e da amare. Possiamo concludere questa tappa della nostra conoscenza dei salmi con la canzone del rabbino chassidico di Berditschev, intitolata «Tu»:

«Dovunque io vada, Tu!

Dovunque io sosti, Tu!

Solo Tu, ancora Tu, sempre Tu!

Tu, Tu, Tu!

Se mi va bene, Tu!

Se sono in pena, Tu!

Solo Tu, ancora Tu, sempre Tu!

Tu, Tu, Tu!

Cielo, Tu, terra, Tu,

sopra, Tu, sotto, Tu,

dovunque mi giro, dovunque miro,

solo Tu, ancora Tu, sempre Tu!

Tu, Tu, Tu!». 

Parte Seconda: Omelie sul Salmo responsoriale
Lunedì della XXII settimana, anno dispari: dal Salmo 96

Nella prima lettura Paolo consola i cristiani di Tessalonica, assicurando loro che la risurrezione di Gesù coinvolge anche tutti i credenti: Cristo è l’inizio, il paradigma, il mediatore del trionfo di Dio sulla morte. Tutti i credenti in Gesù risorto faranno parte del suo corteo trionfale, saranno sempre con lui, saranno accolti per sempre nella dimensione di Dio. Il compimento della storia può essere indicato con diversi nomi: è il giudizio di Dio, è la pasqua degli uomini, è la pienezza dell’alleanza tra Dio e gli uomini, è la parusia. Il salmo responsoriale ci invita a vederlo come il compimento del regno di Dio. 

Analogamente al Sal 93, anche il Sal 96 è un inno alla regalità di Dio. Canta il suo regno sereno e sicuro, senza nessun richiamo ai momenti di tensione, presenti nei salmi precedenti. Fa parte del quarto libro del Salterio, che medita su che cosa significa credere in Dio durante la situazione creatasi con l’esilio. Anche se in Israele manca un re umano, il credente sa che il Signore stesso regna e che continuerà a regnare. Il vero re di Israele, fin dai tempi antichi, è il Signore, come dice all’inizio del quarto libro dei salmi, il Sal 90,1, attribuito nientemeno che a Mosè: «Signore, tu sei stato per noi un rifugio di generazione in generazione» (Sal 90,1). La fede aiuta a vivere bene, con riconoscenza, i momenti di serenità, ma la fede autentica attraversa certamente anche momenti di oscurità e li illumina con la sua luce; la fede ci dà la certezza che il Signore regna e questo cambia il nostro modo di vedere tutte le cose, perché gli occhi sono resi più penetranti. 

La regalità di Dio che si estende a tutta la creazione nel Sal 96 è messa in evidenza anche mediante la ripetizione per sette volte  del termine kol, che significa «tutto». La festa per la regalità del Signore è su scala mondiale: tutti, eccetto gli dèi, che sono soltanto idoli vuoti, impotenti, sordi e muti, vi devono partecipare. Il salmo responsoriale di oggi ci fa leggere la prima e la terza strofa di questo salmo, anche se non interamente, e omette la seconda strofa. 

Il salmo inizia con degli imperativi. Il primo invita a cantare al Signore. Il tema del canto, della musica, della danza, dell’uso degli strumenti musicali è frequentissimo nei salmi; più volte essi ci invitano a cantare, a danzare, a battere il cembalo, il timpano, a far vibrare la cetra, l’arpa, la lira: «canterò al Signore che mi ha beneficato» (Sal 13,6); «Canteremo e inneggeremo alla tua potenza (Sal 21,14; «Inni di gioia canterò al Signore» (Sal 27,6); «Con il mio canto voglio rendergli grazie» (Sal 28,7); «Lodate il Signore con la cetra, con l’arpa a dieci corde a lui cantate. Cantate al Signore un canto nuovo, con arte suonate la cetra e acclamate» (Sal 33,2-3). Perfino il lamento viene cantato, per prepararsi alla gioia. È importante riscoprire la nostra anima canora, propria della creatura umana. Quando l’uomo, la donna è nel suo giusto essere, vibra, suona, danza, si esprime. Il Signore vuole che tutto il nostro essere, non soltanto esteriormente, ma soprattutto interiormente esulti nella gioia del canto, della danza, del suono, vuole che il nostro cuore, spesso appesantito, affaticato, immusonito, frustrato, vibri per lui. I piccoli e i grandi dispiaceri, le delusioni, le prove, non devono farci cadere in acque morte, non devono farci allontanare dall’anima biblica che è sempre canora. Certamente è necessaria una grazia straordinaria, perché la vita tende a soffocare, ad appiattire. Il canto del mondo spesso canta il malanimo, la disperazione, la frustrazione, il sarcasmo, l’irritazione e diventa un grido. Il nostro canto gioioso, libero può purificare quello del mondo ed elevarlo a Dio quale sacrificio della sera. La vibrazione biblica è un dono che il Signore è sempre disposto a darci in ogni momento, se glielo chiediamo. È per grazia che Maria ha cantato il Magnificat, è per grazia di Dio che non si è mai persa d’animo; anche Gesù ha cantato l’inno, uscendo dal cenacolo e avviandosi verso la passione (Mt 26,30): ha cantato la vittoria di Dio di fronte alla prospettiva della morte probabilmente con le parole del Sal 118 conclusivo dell’Hallel che termina dicendo: «Sei tu il mio Dio e ti rendo grazie, sei il mio Dio e ti esalto. Rendete grazie al Signore, perché è buono, perché il suo amore è per sempre» (Sal 118,28-29).  

Il canto rivolto a Dio deve avere due caratteristiche: deve essere nuovo e deve salire a Dio da tutta la terra. Si tratta di un canto nuovo rispetto a quello che celebrava l’alleanza sinaitica. Si tratta di una novità qualitativa. L’orante sa che con il ritorno dall’esilio Israele sperimenta una creazione nuova, come dice ripetutamente il Secondo Isaia. L’intervento salvifico che costituisce l’oggetto del canto nuovo non è soltanto una riedizione dell’uscita dall’Egitto, ma è un atto salvifico che il Signore, mediante il suo servo, attuerà nei confronti di tutte le genti. Comprendiamo perché il Nuovo Testamento abbia approfondito e ritenuta fondamentale la categoria della novità per descrivere la realtà messianica, portata da Gesù, perciò parla di insegnamento nuovo (Mc 1,27), vino nuovo (Mc 2,22; 14,25), vestito nuovo (Lc 5,36), alleanza nuova (Lc 22,20; 2Cor 3,6), comandamento nuovo (Gv 13,34), pasta nuova (1Cor 5,7), novità di vita (Rm 6,4), novità di spirito (Rm 7,6), nome nuovo (Ap 2,17), cantico nuovo (Ap 5,9), cieli nuovi e terra nuova (2Pt 3,3; Ap 21,1), Gerusalemme nuova (Ap 21,2). 

C’è la novità di cose mai sentite, ma c’è anche la novità più vera che riguarda cose che già sai, che però ti incantano ogni volta che le ascolti, perché ti rendi conto di non capirle e di non gustarle mai adeguatamente. Per capire in che cosa consista il canto nuovo occorre ricordare che c’è anche il canto interiore, ci sono le corde del cuore che vibrano nella preghiera, nella carità, nel servizio. Nell’omelia della Messa conclusiva della Giornata Mondiale della Gioventù a Rio de Janeiro il 28 luglio 2013 papa Francesco disse: «Qual è questo canto nuovo? Non sono parole, non è una melodia, ma è il canto della vostra vita, è lasciare che la vostra vita si identifichi con quella di Gesù, è avere i suoi sentimenti, i suoi pensieri, le sue azioni. E la vita di Gesù è una vita per gli altri. È una vita di servizio». 

Il canto nuovo sale non solo dalla terra di Israele, ma da tutta la terra, come una litania cosmica alla quale il credente presta la sua voce. 

L’invito a cantare il canto nuovo è collegato con altri due imperativi: l’evangelizzazione (narrate, basserù) e la catechesi (dite, sapperù) dei popoli pagani, i quali possono finalmente ascoltare la buona notizia che interessa anche loro: la meravigliosa presenza di Dio nei fatti della storia, la salvezza piena che Dio effonde nel mondo. Va evangelizzata la gloria di Dio, il suo peso, il suo ruolo nella storia, come hanno fatto gli angeli nella notte di Natale (Lc 2,10-11). Va fatta anche la catechesi delle meraviglie da lui compiute, cioè specialmente dell’esodo, del ritorno dall’esilio, per noi cristiani della pasqua di Gesù. Il regno di Dio non è un singolo evento che si può racchiudere in una sola notizia. È una storia che ha una sua continuità e un suo sviluppo, è una memoria che apre alla speranza. Per questo non basta l’annuncio, ma occorre anche la narrazione prolungata: l’annuncio va spiegato, articolato. Solo così si può mostrare non solo la gloria di Dio, ma anche il modo col quale essa si manifesta, si può annunciare non solo che Dio regna, ma anche come egli regna. 

«L’opposto della fede è l’idolatria. La fede per sua natura richiede di rinunciare al possesso immediato che la visione sembra offrire, rispettando il mistero proprio di un volto che intende rivelarsi in modo personale e a tempo opportuno. L’idolo è fatto da noi, è un pretesto per porre se stessi al centro della realtà, nell’adorazione dell’opera delle proprie mani. Con l’idolatria l’uomo si disperde nella molteplicità dei suoi desideri, si disintegra nei mille istanti della sua storia. Per questo l’idolatria è sempre politeismo, movimento senza meta da un signore all’altro» (Lumen Fidei, 13).

Dopo il grande invitatorio il salmo si ferma su un tema preciso, caro alla teologia deuteronomistica e a quella del Secondo Isaia: il Signore è l’unico Dio. Il canto nuovo nasce dalla consapevolezza dell’assolta supremazia di Dio, della sua grandezza: solo lui egli è grande, superiore a ogni realtà e perciò solo lui è degno di tutte le lodi, di ogni hallel che esprime adorazione, solo lui è l’unico da temere realmente, da venerare, l’unico al quale si deve prestare l’interezza della fede. Il Signore è il solo Dio, il creatore dell’universo, del cielo e della terra, mentre tutti gli altri dèi non sono che idoli vani, inconsistenti, inutili, vuoti, scimmiottatura di Dio. Qui c’è il cuore della fede biblica.  

Nell’ultima strofa, presente nella liturgia di oggi, dopo la proclamazione della regalità cosmica di Dio si passa a un coro solenne intonato da tutte le creature. Tutti gli elementi della creazione sono invitati a entrare in questa liturgia cosmica che accompagna quella di tutti i popoli. La gioia che pervade tutto il creato nell’attesa della salvezza divina è un motivo che caratterizza il Secondo Isaia: «Esultate, cieli, perché il Signore ha agito; giubilate, profondità della terra! Gridate di gioia, o monti, o selve con tutti i vostri alberi, perché il Signore ha riscattato Giacobbe, in Israele ha manifestato la sua gloria» (Is 44,23); «Giubilate, o cieli, rallégrati, o terra, gridate di gioia, o monti, perché il Signore consola il suo popolo e ha misericordia dei suoi poveri» (Is 49,13). A gioire sono invitati cinque soggetti: i cieli, la terra, il mare, la campagna, la foresta, cioè un mondo ordinato, che non vacilla. Ricorrono poi cinque verbi di gioia: gioiscano, esulti, risuoni, sia in festa, acclamino; abbiamo qui quasi tutto il lessico della gioia che deve essere festiva, entusiastica, baldanzosa, rumorosa, quasi esplosiva. Dei cinque soggetti invitati alla lode tre sono in ordine verticale: i cieli, la terra, il mare profondo: si tratta dei tre elementi essenziali del cosmo secondo la concezione ebraica; due sono in ordine orizzontale rispetto all’uomo: la campagna coltivata e la foresta impenetrabile, cioè l’ambiente familiare all’uomo e quello degli animali. 

Finalmente nell’ultimo versetto è espresso il motivo di questa lode cosmica, il kerigma che dà origine ad essa: il Signore viene a giudicare la terra e tutto il mondo con giustizia e con fedeltà. Mentre nel Secondo Isaia la venuta del Signore coincideva in ultima analisi con il ritorno del suo favore nei confronti del popolo eletto che si poteva riunire a Gerusalemme dopo la bufera dell’esilio, in questo salmo il raggio salvifico dell’azione di Dio è più vasto, abbraccia tutta la terra. Il verbo giudicare qui non ha esclusivamente un significato giudiziario nei confronti del male, ma indica restaurare l’ordine in maniera duratura, reggere, governare, assicurare la pace. Il Signore verrà per giudicare con giustizia e nella sua fedeltà la terra, il mondo, tutti i popoli: per Israele la venuta del Signore è sempre in primo luogo una rivelazione della sua giustizia, della sua fedeltà, che sono le due grandi virtù dell’alleanza; le tre parole terra, mondo, tutti i popoli ribadiscono che questa rivelazione, questo giudizio riguardano tutti. L’alleanza supera i confini del particolarismo ebraico e si estende a tutte le nazioni. 

La venuta del Signore è cara anche alla teologia cristiana: egli è venuto, ma è anche colui che continua a venire e che verrà per portare a compimento la storia, per manifestare e concretizzare la sua volontà di salvezza. Di qui la grande invocazione «Maranathà», e le parole «benedetto colui che viene», «in attesa della sua venuta» che proclamiamo in ogni eucaristia. Il Signore viene ogni giorno negli eventi che ci riguardano, viene nella liturgia che celebriamo, viene come caparra della sua venuta finale. Ogni venuta del Signore ha la funzione di ricostruire un nuovo cielo e una nuova terra e quindi è una venuta che va attesa e accolta con speranza: «Dio, infatti, non ha mandato il Figlio nel mondo per condannare il mondo, ma perché il mondo sia salvato per mezzo di lui Dio» (Gv 3,17).

Martedì della XXII settimana, anno dispari: dal Salmo 27

Paolo ci ricorda che noi non apparteniamo alla notte, né alle tenebre, ma siamo tutti figli della luce e figli del giorno. Essere figli del giorno è un’espressione nuova, coniata da Paolo: i cristiani sono figli del giorno della risurrezione di Gesù e anche figli del giorno della sua venuta finale; quel giorno, inteso in entrambi i sensi, li ha generati e opera attivamente in loro: vivono del giorno passato ma continuamente operante che è la risurrezione di Gesù e vivono del giorno futuro che è la sua venuta. Il salmo responsoriale approfondisce questa nostra identità, facendo subito all’inizio una proclamazione folgorante: «Il Signore è mia luce e mia salvezza». 

Il Sal 27 è classificato tra i salmi di fiducia ed è fortemente legato ai due salmi vicini: Sal 26 e 28. Il tetragramma sacro è collocato all’inizio e alla fine del Sal 27 e costituisce una inclusione dell’intera preghiera. Il salmo è un intreccio di tre sentimenti che non si susseguono ordinatamente uno dopo l’altro ma che, come spesso accade nel cuore dell’uomo, convivono tumultuosamente. I tre sentimenti sono la fiducia nel Signore, l’appassionata ricerca del suo volto, la speranza. 

La fiducia del salmista è espressa subito nel versetto iniziale: «Il Signore è mia luce e mia salvezza… il Signore è difesa della mia vita». Questo versetto presenta tre caratteristiche di Dio: è luce, è salvezza, è rifugio o difesa. L’orante proclama subito: «Il Signore è mia luce». È l’unica volta che nell’Antico Testamento ricorre l’espressione «mia luce» riferita a Dio. La luce di Dio incontra l’uomo nella sua dimensione personale, lo delinea nella sua identità. L’uomo si scopre tale perché Dio lo illumina; nella rivelazione di Dio c’è anche quella dell’uomo, comprendendo Dio, l’uomo comprende anche se stesso. Nel racconto della creazione la luce appartiene a Dio e non al sole: infatti è creata prima dei luminari. La luce è prerogativa di Dio e alla sua luce noi possiamo vedere la luce (Sal 36,10). La LXX traduce photismòs e la volgata inluminatio. L’uomo si sente guardato da Dio, preso da lui in considerazione e perciò può uscire dall’abbandono e dalla paura. La fiducia del salmista non è la fiducia facile di quando le cose vanno bene, ma la fiducia forte e tribolata di quando tutto sembra sommergerci. Dio volge lo sguardo su chi non è difeso da nessuno, gli mostra il proprio volto, si prende cura di lui e perciò la luce di Dio diventa possibilità di una vita nuova nella quale si vede all’opera il favore divino. 

Oltre che luce, Dio è salvezza. La luce di Dio diventa liberazione, uscita da una situazione di pericolo. Vivere nella luce di Dio e fare esperienza della salvezza sono due realtà strettamente collegate. Con Dio si rimane nel regno della vita, non si piomba in quello delle tenebre, perché Dio non tollera che il suo alleato sia prigioniero delle tenebre e della morte. Dio salva dal buio, che può essere costituito dai tanti problemi personali; la sua luce non conserva una vita qualunque, ma una vita caratterizzata dalla serenità, dalla gioia, dalla sicurezza di appartenere a Dio. 

In terzo luogo Dio è rifugio, difesa della mia vita. La vita, trasmessa attraverso l’immagine della luce, è conservata, tutelata, garantita da Dio che non è un rifugio occasionale, ma stabile. L’orante sente che la protezione di Dio lo avvolge, anche in mezzo al pericolo o alla lotta quotidiana della vita. 

È soprattutto il povero, colui che non ha altri strumenti per difendersi, che percepisce meglio l’accoglienza e l’ospitalità garantita da Dio. Per questo l’orante si fa due domande retoriche: di chi avrò timore, di chi avrò paura? Il tema del salmo quindi è la fiducia che vince la paura, anche la paura di Dio e della morte che sta alla radice di tutte le paure. I salmi parlano spesso dell’emozione della paura che nasce dalla minaccia dei nemici, dalla consapevolezza della propria povertà e dal sentirsi escluso dalla presenza di Dio. Debellare del tutto il tarlo della paura dal cuore dell’uomo è impossibile. La salvezza da parte di Dio è sicura, ma l’uomo teme, perché non sempre si mette interamente sotto il volto di Dio. Perciò il salmo presenta il sentiero della fiducia che va sempre ripreso: occorre mettersi continuamente davanti al Signore che si manifesta come luce, come liberatore, come luogo in cui trovare protezione. Questa è stata l’esperienza fatta da Giacobbe, da Mosè, da Davide, da Ester. 

La liturgia propone poi il v. 4 di questo salmo: «Una cosa ho chiesto al Signore, questa sola io cerco: abitare nella casa del Signore tutti i giorni della mia vita per contemplare la bellezza del Signore e ammirare il suo santuario». Un po’ più avanti il salmista dice: «Il mio cuore ripete il tuo invito: Cercate il mio volto! Il tuo volto, Signore, io cerco» (v. 8). Con questo versetto veniamo condotti negli atri del tempio. È come se l’orante volesse affrettarsi a incontrare personalmente il Signore che è luce, salvezza, rifugio. Tre volte compare il temine Signore: consapevole di chi è Dio per lui, l’orante intende servirlo nel culto, sapendo che da esso può trarre solo godimento. L’orante esprime il suo atto di domanda, l’oggetto della domanda, il fine della domanda. 

Anzitutto presenta al Signore la sua domanda, la sua ricerca che ha la priorità su tutto il resto. Parlando così, il salmista aumenta l’importanza della cosa richiesta: sa che potrà conseguirla grazie alla preghiera esaudita e non grazie alla pretesa di ottenere sempre quello che vuole. La preghiera qui è intesa come ricerca di Dio, come ricerca di unità tra la vita e la fiducia in Dio. La fiducia regge unicamente se l’uomo pone al primo posto il desiderio di Dio. Chi ha troppi desideri è facilmente ricattabile, chi cerca troppe cose allarga lo spazio alla paura. Al contrario, per l’uomo che cerca Dio, soltanto Dio, lo spazio della paura si restringe. 

Poi viene esplicitata la richiesta: il mio abitare nella casa del Signore tutti i giorni della mia vita. L’orante parla di spazio, cioè di abitazione, e di tempo, cioè del sempre: domanda di essere ammesso come familiare di Dio nella sua casa in modo durevole, permanente, senza doversene andare via. Così Dio diventa veramente il rifugio della sua vita. L’immagine della casa evoca un senso di sicurezza, di riparo, di amicizia, di solidarietà tra coloro che vi abitano. Per questo ciascuno desidera tornare alla propria casa dopo aver compiuto una determinata opera, dopo un viaggio, per poter riposare al sicuro con i suoi cari. L’orante sa che è meglio rifugiarsi nel Signore che confidare nell’uomo (Sal 118,8-9). 

In terzo luogo c’è lo scopo della richiesta: contemplare la bellezza del Signore e ammirare il suo tempio. Se contempla la bellezza del Signore, l’orante sa che ha anche un nuovo sguardo sul mondo, riceve un radicale cambio di prospettiva nel vedere le situazioni umane, restituisce a Dio il primato dell’agire. «La bellezza salverà il mondo», afferma il principe Mishkin nell’Idiota di Dostoevkij. 

Infine la liturgia ci propone gli ultimi due versetti di questo salmo. Il v. 13 ricapitola tutto il cammino fatto dall’orante: è giunto alla fede, alla certezza di vedere la bontà del Signore non solo nel tempio, ma anche al suo esterno, sulla terra, dove ci sono ancora difficoltà e nemici, dove si svolge la quotidianità spesso difficile. La bontà di Dio è costatabile ogni volta che il fedele sa veramente godere dei beni della terra, della vita, vedendoli sono come una garanzia dell’amore di Dio. 

A questo punto c’è il versetto conclusivo (v. 14) che l’orante rivolge a se stesso o a tutto il popolo. Si tratta di una formula di incoraggiamento, costituita in ebraico da sette parole che rompono il cerchio delle nostre paure, delle nostre stanchezze e aprono a un cammino vigoroso che si appoggia alla fedeltà amorosa di Dio. I verbi che l’orante si dice sono tre: sperare ripetuto due volte all’inizio e alla fine in forma chiastica, essere forte, rinsaldare il cuore. Siamo di fronte a un caloroso appello alla speranza, anche quando si è nell’oscurità, in mezzo alle prove. Solo Dio può salvare l’uomo, perciò occorre e si può sperare in lui con cuore saldo. Vengono in mente le parole del Secondo Isaia: «Anche i giovani faticano e si stancano, gli adulti inciampano e cadono; ma quanti sperano nel Signore riacquistano forza, mettono ali come aquile, corrono senza affannarsi, camminano senza stancarsi» (Is 40,30-31). 
Mercoledì della XXII settimana, anno dispari: dal Salmo 52

Oggi il salmo responsoriale ci fa capire meglio e apprezzare l’inizio di tutte le lettere paoline: ad eccezione di quella Galati e a di quella a Tito, dopo aver rivolto il suo saluto introduttivo, Paolo le incomincia sempre con il ringraziamento rivolto a Dio. Paolo introduce questa novità, assente nell’epistolario antico. Nel ringraziamento esprime tutto il suo cuore di apostolo. I motivi per cui inizia i suoi scritti con il ringraziamento sono tre. Anzitutto ama molto la comunità alla quale si rivolge e vuole che le sue prime parole esprimano questo amore; sa che, sentendo queste parole di amore, i destinatari ascolteranno ben disposti anche il resto della lettera. In secondo luogo Paolo è ottimista: vede la Chiesa con occhi grandi, buoni, positivi; la vede con grande speranza perché intuisce ciò che Dio opera in lei, parte dal bene che già esiste a Corinto. In terzo luogo, Paolo è realista: ringrazia Dio perché accettando la predicazione, la fede, il battesimo, i cristiani di Colosse stanno cambiando la loro vita; la fede in mezzo a un mondo pagano è sempre un miracolo, anche se essa è poca e vacillante. Rifacendoci alle parole del salmo responsoriale, possiamo dire che Paolo ringrazia Dio perché, come dice in (Rm 11,16-24, i fedeli di Colosse non sono più l’olivo selvatico, in quanto sono stati innestati nell’olivo nobile, dalla radice santa, di Israele. 

Dopo il Sal 51 segue un gruppo Signore quattro salmi che T. Lorenzin intitola: «Nella città del caos il Signore è luogo di rifugio». Tutti e quattro portano nella sovrascritta le parole: «Al maestro del coro. Maskil». Si tratta di composizioni di tono sapienziale e didattico, da eseguire secondo una modulazione prefissata e a noi ignota. Il Sal 52 contiene un discorso simile a quello frequentemente presente nei profeti: si tratta di una composizione segnata dal sarcasmo, di un’accusa e annuncio di giudizio, di un’invettiva contro i responsabili della miseria degli oppressi. Il salmo è lo sfogo di un uomo onesto, stanco di essere calunniato e maltrattato da chi è ricco e potente e non perde occasione di fargli del male. Il salmista vuole difendere se stesso e la comunità dalla crisi, attaccando il tipo di uomo che vive senza Dio e si vanta cinicamente del male compiuto: è davvero un uomo che ha capovolto la coscienza. A quest’uomo prepotente l’orante annuncia la punizione di Dio e poi conclude il suo sfogo con una commovente professione di fiducia in Dio: si presenta come un olivo verdeggiante nella casa di Dio, quindi probabilmente si tratta di un levita. Più difficile è determinare la personalità dell’avversario: è un membro influente del popolo che vive all’ombra della tenda, cioè nell’area sacra del tempio. Il salmo quindi è costituito da un ritratto dell’empio che è anche una sua denuncia (vv. 3-7); segue la costatazione gioiosa che il giusto, che ha posto in Dio il suo rifugio, non fa della fine dell’empio che ha confidato nella propria ricchezza e si è fatto forte delle sue rapine (vv. 8-9); gli ultimi versetti passano dal tu all’io e contengono un ritratto del fedele: è come un olivo verdeggiante nella casa di Dio, confida in Dio e fa il voto di ringraziarlo, sperando sempre nel suo nome (vv. 10-11). La liturgia riporta solo questi due versetti che presentano la figura del giusto. È significativo che la confidenza in Dio e il voto di ringraziarlo nascono non in un clima di serenità, di assenza di problemi, ma in una situazione dove esiste l’empietà e l’oppressione.

La scena conclusiva è molto riposante. Di fronte alla tempesta che ha demolito l’albero dell’empio, sradicandolo dalla terra dei viventi (v. 7), subentra la stabilità del giusto che è assimilato a un olivo verdeggiante. L’olivo è una delle piante di più antica coltivazione, si presenta nel paesaggio umile e discreta. L’olivo sopravvive al diluvio e dopo il diluvio la colomba ha portato nel suo becco a Noè un ramoscello di olivo, segno non solo che dalla terra rispuntava la vita, ma anche e soprattutto che Dio donava all’uomo la sua pace e la sua benedizione. Chi viene paragonato all’olivo è sotto la protezione di Dio, perché l’olivo è simbolo di pace, è freschezza perpetua, è protezione, è vita, è eternità. Geremia dice di Israele: «Ulivo verde, maestoso, era il nome che il Signore ti aveva imposto», ma dopo che il popolo dimenticò l’alleanza sancita fra Dio e i padri il profeta annuncia: «Con grande strepito sono date al fuoco le sue foglie, e i suoi rami sono bruciati» (Ger 11,16). L’olivo è un simbolo anche dalle tonalità messianiche in Zc 4,3.14: i due olivi significano i due consacrati, Giosuè e Zorobabele, che assistono il dominatore di tutta la terra; questo tema è ripreso da Ap 11,4 che paragona i profeti, testimoni di Dio, ai due olivi che stanno davanti al Signore. 

L’olivo è una pianta preziosa per l’olio che si ricava dai suoi frutti. L’olio era usato quotidianamente per diversi scopi: per condire gli alimenti, quindi per nutrire, poi per preparare rimedi medicinali, per preparare i profumi che proteggono o curano la pelle, seccata dal sole, per alimentare la fiamma che illumina, per irrobustire, dare vitalità, per dare la consacrazione che pervade tutta la persona, la purifica, la profuma, la rende immune dalla corruzione e dal disfacimento, la eleva, perché sia degna di incontrarsi con Dio e di servirlo. L’ulivo e l’olio sono quindi simbolo di prosperità, di fertilità, di floridezza, di pinguedine, di bellezza, di consacrazione. 

Nel celebre e alquanto sarcastico apologo che Iotam, figlio di Gedeone, proclama contro le pretese di Abimèlec, un altro figlio di Gedeone, l’olivo, assieme al fico e alla vite, quindi una delle piante così preziose e amate, preferisce continuare ad allietare la vita degli uomini nel servizio, restando al proprio posto, e rifiuta l’offerta della regalità, che è in realtà è vista come un agitarsi sopra gli altri: «Si misero in cammino gli alberi per ungere un re su di essi. Dissero all’ulivo: “Regna su di noi”. Rispose loro l’ulivo: “Rinuncerò al mio olio, grazie al quale si onorano dèi e uomini, e andrò a librarmi sugli alberi?”»; anche il fico e la vita rifiutano il dominio sugli altri; solo il rovo, che è la sterilità personificata, la pianta che non dà né ombra né frutto, il simbolo degli affaccendati e degli incapaci, si offre con un opportunismo ambizioso e irresponsabile per regnare sugli abitanti di Sichem, garantendo quel riparo che non è capace di dare (Gdc 9,8-15). L’olivo quindi è anche simbolo di umiltà nei confronti di tutti gli ambiziosi che aspirano al potere per essere sopra degli altri. L’olivo ricorda che noi siamo fatti per un servizio effettivo e non per un vano librarsi, agitarsi sopra gli altri, per uno sfruttamento egoistico delle capacità altrui, per un dominio ispirato alla superbia. 

L’olivo verdeggiante di cui parla qui il salmista è simbolo di vita e di pienezza perché è piantato nella casa, cioè nel tempio di Dio, e lì affonda fiduciosamente le sue radici nientemeno che nella fedeltà di Dio, la quale, a sua volta, non viene mai meno. La radice che alimenta questo olivo simbolico è la sua fede fiduciale, ben diversa da quella dell’empio che crede solo nelle sue ricchezze. Questa fede viva dell’orante ha come oggetto il chesed di Dio, la grande virtù dell’alleanza, la fedeltà di Dio alle sue promesse. All’inizio il salmo dice che «Dio è fedele ogni giorno» (v. 3), alla fine il salmista esclama che egli confida nella fedeltà di Dio, in eterno e per sempre (v. 10). 

Il Sal 128,3 usa l’immagine dei virgulti densi dell’olivo, che promettono ruscelli di olio,  per indicare i figli numerosi, sani e vigorosi, riuniti attorno alla mensa di un beduino, stesa per terra.  

Anche nel Sal 92,13-14 il giusto viene presentato mediante il simbolismo vegetale: «il giusto fiorirà come palma, crescerà come cedro del Libano». Alla fragilità effimere dell’erba, veloce nella crescita ma anche nell’appassimento, si oppone la magnifica solidità verticale, la vigoria, la longevità della palma e del cedro. Ma subito dopo si dice che la grandezza e la fecondità della palma e del cedro sono connesse al fatto che sono stati trapiantati nel tempio, nelle aiuole degli atri del santuario. Il tempio è il luogo, il giardino paradisiaco della comunione con Dio, l’oasi per eccellenza in cui si è alimentati da acqua corrente. In queste piante passa la linfa stessa di Dio, la vita divina. Perciò queste piante hanno una vecchiaia lunga e feconda, di stampo patriarcale; in altre parole, il giusto sperimenta la sua vita come una crescita inarrestabile. 

Nel Sal 92,14 si dice che questa longevità ha un solo scopo: «Fioriranno negli atri del nostro Dio. Nella vecchiaia daranno ancora frutti, saranno verdi e rigogliosi per annunciare quanto è retto il Signore, mia roccia: in lui non c’è malvagità». Il Sal 92 ci ricorda l’importante missione dell’anziano. Se si guarda con gli occhi del mondo e si valuta secondo i suoi giudizi, l’anziano sente di non valere più nulla. Ma se si guarda in Dio tutto è diverso. Nel venir meno di tutte le cose secondarie che illudono o che deludono, facendo un bilancio della propria esistenza, la sua missione è testimoniare che solo Dio conta. 

Anche nella conclusione del Sal 52 sulle labbra dell’orante affiora il desiderio della lode, del ringraziamento e a lui vuole che si associ tutta l’assemblea dei fedeli, dei chasidim. Questo ultimo versetto del salmo è come un mini-inno, introdotto dal verbo tecnico della todah: voglio renderti grazie. La fede fiduciale diventa ringraziamento eterno. Il motivo di questa lode sono le azioni salvifiche di Dio, ciò che egli ha fatto. Queste azioni nel credo storico celebrato nel Sal 136 sono la creazione, l’esodo dall’Egitto e il dono della terra. Per Paolo è la conversione dei colossesi, per noi è la nostra Chiesa, il nostro presbiterio. Oltre che rendimento di grazie, la fede fiduciale diventa speranza: fondamento o oggetto di questa speranza è nientemeno che il nome del Signore. Il nome indica la natura intima di una persona, la sua capacità, la sua forza, è la persona stessa con il suo dinamismo. Il nome del Dio di Israele è JHWH: non è una definizione astratta, filosofica di Dio, ma è rivelazione di un Dio che continuamente agisce per il suo popolo, cammina e fa storia con il suo popolo. Dio è JHWH non solo in quanto è da sempre o in quanto ha da se stesso il proprio essere, ma piuttosto in quanto «c’è», è presente per agire, è colui che vale per davvero, è vicino, sta accanto, interviene, è fedele, fa esistere, permette di superare una situazione difficile, perdona, accompagna per tutta la vita e oltre la morte. Rivelando il suo nome, Dio vuole manifestarsi come presenza salvifica. Il nome di Dio è quindi una promessa e una garanzia di salvezza per il presente e per l’avvenire, indica la sua disponibilità all’ascolto, al perdono, all’accoglienza e all’aiuto. Per questo il Sal 68,5 esclama: «Signore (JHWH) è il suo nome». 

Quando il singolo fedele o tutto il popolo di Israele si trova in una situazione difficile, pregando i salmi non si rivolge a Dio insistendo principalmente sulla propria povertà e ancor meno sui propri meriti, ma appoggiandosi al nome che Dio ha voluto rivelare, chiedendo a Dio che intervenga per amore del suo nome, per la fedeltà al suo nome. Facendo appello a ciò che significa il nome JHWH, il singolo fedele o Israele domanda al suo Dio perdono, soccorso, accoglienza, orientamento, salvezza. Dio perdona, aiuta, salva non per un obbligo esterno, ma per testimoniare che la sua identità è restare fedele al suo nome. Ogni atto di amore di Dio verso la sua creatura non è postulato dai meriti di quest’ultima, ma è il modo con cui Dio comunica se stesso, lascia intravedere la sua intima natura. Il nome di Dio è la vera difesa di Israele, come lo era già stato per Mosè contro il faraone («Allora gli egiziani sapranno che io sono il Signore»: Es 7,4-5) e per Davide contro Golia («Tu vieni a me con la spada, con la lancia e con l’asta. Io vengo a te nel nome del Signore degli eserciti, Dio delle schiere e d’Israele, che tu hai insultato»: 1Sam 17,45).

Di questo nome l’orante del Sal 52 ricorda esplicitamente un attributo: la bontà (tob), che comporta bellezza, forza, perfezione, splendore, santità. A questo ringraziamento e a questa speranza si uniscono tutti i credenti, i chasidim che cantano le meraviglie dell’amore fedele di Dio. Con questo coro si chiude il salmo; l’orante era partito con una contestazione coraggiosa del male che si annida anche all’interno degli uomini che sono apparentemente irreprensibili, ma che in realtà sono carichi di malvagità («Perché ti vanti del male, o prepotente?»: v. 3); alla fine l’orante proclama che il vero uomo di Dio, il giusto è colui che ha fede in lui e non nelle proprie manovre, colui che spera nella bontà infinita del Signore: è come un olivo verdeggiante, è chiamato a ringraziare Dio per quanto ha operato, a sperare in lui, nel suo nome, nella sua infinita bontà.  

Giovedì della XXII settimana, anno dispari: dal Salmo 98

I cristiani sono stati resi capaci da Dio di partecipare alla sorte dei santi nella luce, sono stati liberati dal potere delle tenebre e sono stati trasferiti nel regno del suo Figlio trasferiti. Il salmo responsoriale si innesta nella collezione dei salmi del regno di Dio che caratterizzano il quarto libro del Salterio (Sal 96-99). Fanno parte della risposta di fronte al fallimento della dinastia davidica e proclamano che Dio sta regnando e sta venendo a giudicare il mondo con equità. Gerusalemme è stata presa d’assedio e saccheggiata, Israele è stato spinto come bestiame in Babilonia. L’opera del Signore sembra annientata. Il mondo pagano sembra vittorioso. Occorrerebbe una nuova creazione, si dovrebbe ricominciare da capo. E questo si realizza: con il suo braccio, che all’alba dei tempi aveva imposto il silenzio al caos ribelle e poi aveva fatto uscire gli ebrei dall’Egitto, il Signore ora guida il suo popolo verso il ritorno: «Cantate al Signore un canto nuovo, perché ha compiuto meraviglie. Gli ha dato vittoria la sua destra e il suo braccio santo» dice all’inizio questo salmo. Dio inaugura un governo universale, basato sulla giustizia. Per questo i giusti sono invitati a gioire, a lodare il Signore, anticipando l’adorazione futura di tutti i popoli. 

L’intervento di Dio è tratteggiato in questo salmo con espressioni già note, desunte specialmente dal Secondo e dal Terzo Isaia. «Ecco, il Signore Dio viene con potenza, il suo braccio esercita il dominio» (Is 40,10); «La mia giustizia è vicina, si manifesterà la mia salvezza» (Is 51,5); «Il Signore ha snudato il suo santo braccio davanti a tutte le nazioni; tutti i confini della terra vedranno la salvezza del nostro Dio» (Is 52,10). La liberazione operata nell’esodo da Babilonia è vista come una prova della capacaità creativa di Dio, della sua presenza nella storia: lì ha fatto conoscere la sua salvezza, agli occhi delle genti ha rivelato la sua giustizia. Al Secondo Isaia e a questo salmista piace l’associazione di due parole: salvezza e giustizia. Anche il nostro essere diventati cristiani è chiamato nuova creazione. 

Questa salvezza nasce da una decisione libera e gratuita di Dio. Il salmista afferma questa gratuità, attribuendola a tre qualità divine. 

La prima è il suo ricordo. Per la Bibbia il ricordo di Dio è efficace, creatore, dinamico: coincide col mettere in atto la sua fedeltà e si manifesta continuamente nel tempo. Dire che il Signore si è ricordato significa dire che è stato coerente con se stesso, ha tenuto conto dei suoi impegni, ma mantenuto la sua lealtà. In qualche modo il ricordo è qualcosa che il Signore deve a se stesso, anche se esso è favore dell’altra parte. Questo ricordo di Dio è celebrato nel memoriale, compiuto dall’uomo il quale colloca l’azione di Dio in una lunga serie di meraviglie da lui operate. 

Le altre due qualità sono costituite dalla coppia chesed – ’emunah, le due virtù tipiche dell’alleanza, ripetute decine di volte nel Salterio, che esprimono la premura di Dio per il suo popolo. Queste due virtù  hanno caratterizzato anche l’intervento di Dio nell’esodo. L’iniziativa divina è gratuita, fiorisce dall’amore del Signore, supera le infedeltà della casa di Israele. Questa prima strofa del salmo responsoriale parla della sua salvezza, della sua giustizia, del suo amore, della sua fedeltà: Israele e poi i popoli sono invitati a celebrare una salvezza ricevuta, non a gloriarsi di una salvezza conquistata. Si gioisce per l’opera di Dio, non per l’opera dell’uomo. Non c’è infatti nessun accenno alla conversione, all’obbedienza di Israele o dei popoli. 

Ma questa salvezza è destinata missionariamente alle genti, alle nazioni pagane, ai più lontani confini della terra. Il Signore ha fatto conoscere la salvezza operata nei confronti di Israele, ma con l’intenzione di provocare la meraviglia dei popoli. La salvezza è per Israele, ma lo è anche per il mondo intero. Dio ha scelto Israele come palcoscenico per il mondo intero. Con l’esilio agli occhi delle nazioni il Signore era apparentemente incorso in una sconfitta, dimostrandosi incapace di difendere il suo popolo, e quindi agli occhi delle nazioni sembrava un Dio inesistente. La liberazione operata con il ritorno di Israele dall’esilio è vista dalle genti come una prova dell’efficacia del Signore, della sua presenza nella storia, della sua esistenza. Il ritorno dall’esilio è una rivendicazione della sua autorità sul mondo e sulla storia. Le genti non sapevano che c’è un Dio impaziente di salvare il suo popolo. Dagli occhi delle nazioni è caduto il velo della cecità ed esse possono finalmente vedere, conoscere, sperimentare. Vedendo la salvezza di Israele, tutti i popoli accorrono per poter sperimentare la gioia di essere il popolo di Dio, si aprono alla speranza di aver parte alla salvezza offerta da Dio. Anche qui riecheggia la teologia del Secondo e del Terzo Isaia: «Radunatevi e venite, avvicinatevi tutte insieme, superstiti delle nazioni!...Fuori di me non c’è altro dio; un dio giusto e salvatore non c’è all’infuori di me. «Volgetevi a me e sarete salvi, voi tutti confini della terra, perché io sono Dio, non ce n’è altri» (Is 45,20); «Io verrò a radunare tutte le genti e tutte le lingue; essi verranno e vedranno la mia gloria» (Is 66,18). La salvezza donata a Israele diventa segno per tutti i popoli; tuttavia l’universalità della salvezza non è senza predilezioni. 

«Gustando l’amore con cui Dio lo ha scelto e generato come popolo, Israele arriva a comprendere l’unità del disegno divino, dall’origine al compimento. La conoscenza dell’amore di Dio è conoscenza che illumina un cammino nella storia. È per questo che nella Bibbia verità e fedeltà vanno insieme: il Dio vero è il Dio fedele, colui che mantiene le sue promesse e permette, nel tempo, di comprendere il suo disegno… Attraverso l’esperienza dei profeti, nel dolore dell’esilio e nella speranza di un ritorno definitivo alla città santa, Israele ha intuito che questa verità di Dio (verità e fedeltà) si estendeva oltre la propria storia, per abbracciare la storia intera del mondo, a cominciare dalla creazione. La conoscenza delle fede illumina non solo il percorso particolare di un popolo, ma il corso intero del mondo creato dalla sua origine alla sua consumazione» (Lumen Fidei, 28). 

Alla proclamazione del credo di Israele nella fedeltà di Dio fa seguito l’acclamazione del coro e degli strumenti musicali. Un invitatorio, costituito da un esortativo e da tre imperativi ripetuti, coinvolge tutta la terra nell’acclamazione, nell’esultanza davanti al Signore che regna: Acclami il Signore tutta la terra, gridate, esultate, cantate inni. «Lo giuro su me stesso, dalla mia bocca esce la giustizia, una parola che non torna indietro: davanti a me si piegherà ogni ginocchio, per me giurerà ogni lingua» (Is 45,23-24). Prima si dichiarava che dagli occhi delle nazioni era caduto il velo della cecità ed essi potevano finalmente vedere; ora all’apertura degli occhi subentra quella delle labbra sigillate dei popoli che si aprono alla lode. Questa lode è descritta in sintonia con i canti che si svolgono del tempio di Gerusalemme. C’è come un coro variegato. L’orchestra del tempio guida e sostiene il canto universale festivo per l’unico re del mondo. Gli strumenti nominati sono quattro e costituiscono come una sintesi della strumentazione musicale levitica e sacerdotale del culto nel tempio. Aprono la lista due strumenti a corde, l’arpa e la cetra, seguono la tromba di metallo e il corno di ariete. Tutto il coro e tutta l’orchestra hanno un unico tema: la lode a Dio che viene, che opera nella storia. 

Nei versetti seguenti si dice che alla voce delle nazioni e al coro del tempio in un crescendo prenda parte la natura: «Risuoni il mare e quanto racchiude, il mondo e i suoi abitanti. I fiumi battano le mani, esultino insieme le montagne» (Sal 98,7-8). Anche qui c’è una eco di Is 55,12: «I monti e i colli davanti a voi eromperanno in grida di gioia e tutti gli alberi dei campi batteranno le mani». Quattro sono i soggetti di questa corale cosmica: il mare col suo mugghiare, il mondo, cioè la terraferma popolata; i due sono pacificati; poi ci sono i fiumi che con il loro mormorio, con il loro flusso ritmico sembrano battere le mani in un applauso cadenzato; infine ci sono le montagne, che sono considerate le creature più solide, più stabili e che sembrano danzare davanti al Signore. Tutto concorre a proclamare la fede nel Signore della storia. Il mare, il mondo, cioè la terra ferma, i fiumi, le montagne devono a loro maniera salutare il Signore del mondo che viene a stabilire un ordine nuovo, secondo giustizia. 

Con il ritorno di Israele dall’esilio questa venuta del Signore si è manifestata e rimane aperta a un futuro in cui l’opera della giustizia di Dio si svilupperà in pienezza, con la vittoria su ogni violenza e ogni oppressione. Questo futuro per noi è costituito da quello che viene chiamato «il terzo esodo», cioè dalla pasqua di Gesù, la quale a sua volta è anticipo del compimento finale. Essa dà il fondamento alla nostra speranza e nello stesso tempo costituisce un perenne disturbo per ogni costruzione che pretende di edificare quaggiù, senza Dio, una città stabile. «Il futuro entra in noi molto prima che accada» (R.M. Rilke). 

Venerdì della XXII settimana, anno dispari: Salmo 100
Paolo inserisce questo inno cristologico all’inizio della lettera ai Colossesi per arginare gli errori che si stanno diffondendo a Colosse e che stanno minando il primato di Cristo. L’inno spiega in che modo Gesù Cristo è il Figlio dell’amore del Padre (Col 1,13) e si compone di due strofe nelle quali Gesù Cristo è celebrato prima come mediatore di tutta la creazione (Col 1,15-18a) e poi come operatore della salvezza cosmica (Col 1,18b-20). La prima strofa celebra la signoria universale di Cristo, la seconda celebra la signoria salvifica di Cristo: in entrambe emerge che egli è l’unico mediatore sia della creazione di tutto come della salvezza di tutto. Creazione e redenzione dell’universo e dell’uomo sono intimamente e necessariamente legate dall’azione di Cristo e nessuna delle due deriva dalle potenze cosmiche. La redenzione è vista così come un ritorno della creazione intera alla sua origine, a quando era in pace con Dio. Gesù è il solo Signore: tutto dipende da lui, perché tutto è stato creato per mezzo di lui (egli è la fonte) e in vista di lui (egli è la meta finale), e tutto ha consistenza in lui (egli è il fondamento che dà coesione). Egli è la causa esemplare e finale dell’universo, la sua sorgente e il suo compimento: sta all’inizio e alla fine di tutto, dà unità a tutto. Spostando poi l’accento dalla dimensione cosmica a quella storica, l’inno menziona la Chiesa e proclama che Gesù è anche capo del suo corpo che è la Chiesa: il Signore esercita la sua signoria sul mondo in forza della sua relazione con la Chiesa, in quanto è capo del suo corpo che è la Chiesa. L’inno celebra poi il primato di Cristo nella riconciliazione e pacificazione universale; per mezzo della sua passione Cristo ha ottenuto in maniera diversa e ancor più profonda il primato su tutte le cose: in lui ha preso dimora la pienezza divina e così egli è lo spazio ideale nel quale si realizza la salvezza. 
Questo inno è commentato e meditato mediante il Sal 100. Il gruppo dei salmi 96-99 celebra la regalità di Dio su tutta la terra ed è incorniciato da due salmi che costruiscono due liturgie di ingresso (Sal 95 e 100). Il Sal 100 è composto in modo inconsueto solo di terzine; è un inno che probabilmente i pellegrini cantavano entrando processionalmente nel tempio. Si presenta come un invitatorio, formato da sette imperativi rivolti non alla folla in attesa davanti alle porte del tempio, ma a tutto il mondo: quattro segnano l’inizio della prima parte del salmo (Acclamate il Signore, voi tutti della terra, servite il Signore nella gioia, presentatevi a lui con esultanza, riconoscete che») e tre l’inizio della seconda parte del salmo (varcate le sue porte con inni di grazie, i suoi atri con canti di lode, ringraziatelo, benedite il suo nome). L’orizzonte è quello cosmico: da ogni punto cardinale si avvia una processione di uomini che cercano il Signore con cuore sincero, pronti a celebrarlo nel culto e vivere in alleanza con lui. L’omaggio gioioso dei popoli è descritto con i primi quattro imperativi che accompagnano il cammino dei popoli. 

Merita attenzione il secondo di questi imperativi: «Servite il Signore nella gioia». Nel nostro modo di pensare il servizio esprime per lo più una condizione di subalternità. Nel linguaggio biblico, invece, il servizio al Signore dice soprattutto appartenenza. Questo verbo può riferirsi a un triplice ambito: il servizio liturgico nel tempio, fatto soprattutto di ascolto, il servizio inteso come un modo di vivere davanti a Dio, in una relazione amicale, il servizio inteso come la fatica di vivere, l’impegno della vita vissuta nell’obbedienza, nell’impegno per la giustizia. Il legame tra queste tre forme di servizio non deve mai spezzarsi. Il contrario di servire il Signore è servire altri dèi; la Bibbia, infatti, è convinta che l’uomo ha sempre un padrone, non può farne a meno. Il contrario di servire il Signore può essere anche servirsi di lui, ridurre il Signore a uno strumento nelle nostre mani per la realizzazione dei nostri progetti. 

L’invito all’acclamazione iniziale culmina nel quarto imperativo che sta al centro dei sette presenti nel salmo e che è certamente il più importante, quello fondamentale: «riconoscete». Riconoscere non comporta solo una conoscenza intellettuale, ma anche una conoscenza fatta di esperienza, una conoscenza che entra nella vita e la cambia. Esprime l’accoglienza, l’adesione e la fedeltà. 

La proclamazione di fede che viene sollecitata dal verbo «riconoscete» abbraccia tre aspetti: «Solo il Signore è Dio, egli ci ha fatti e noi siamo suoi, suo popolo e gregge del suo pascolo». Anzitutto si proclama: «Solo il Signore è Dio», cioè si proclama l’unicità assoluta della divinità del Signore; come nelle professioni di fede che costellano il Deuteronomio (Dt 4,35.39) e come negli appelli del Secondo Isaia (Is 43,10.13), il salmista vuole che tutti attestino che solo il Signore è Dio. Poi si proclama: «egli ci ha fatti», cioè l’evento della creazione, un tema che ha particolare rilievo nell’epoca postesilica. Questo aspetto della creazione prelude al terzo: «noi siamo suoi, suo popolo e gregge del suo pascolo»; Dio ci ha creati perché diventassimo veramente suo popolo, sua proprietà particolare, Dio ci ha creati per farci il dono dell’alleanza; creando Israele, Dio lo costituisce popolo eletto. La ripetizione dell’aggettivo «suo» ribadisce il primato dell’amore di Dio e la riconoscenza che ne deriva per noi. 

La seconda parte del salmo inizia con tre imperativi: «Varcate le sue porte con inni di grazie, i suoi atri con canti di lode, lodatelo, benedite il suo nome». Tutti gli imperativi riguardano azioni appartenenti al rituale delle udienze di un re. I popoli della terra sono invitati a venire alla presenza del Signore, entrando negli atri del suo palazzo con un grido di acclamazione, a mettersi al suo servizio volentieri, a riconoscerlo unico re, unico Dio, a partecipare alla sua alleanza. Con questa terna di imperativi abbiamo un appello liturgico: i popoli sono invitati a entrare nel complesso del tempio per celebrare la la preghiera di ringraziamento (todah), la preghiera di lode (techillah), la preghiera di benedizione (berakah). Questi tre imperativi alla lode hanno una triplice motivazione: «buono è il Signore», quindi la celebrazione della sua bontà; «il suo amore è per sempre», quindi la celebrazione del suo chesed intramontabile; «la sua fedeltà di generazione in generazione», quindi la stabilità, la costanza della sua fedeltà, del suo impegno nei confronti dell’alleanza. 

In questo modo il salmo contiene le sette parole chiave della rivelazione biblica: gioia, popolo, gregge, nome del Signore, bontà, amore, fedeltà. Da un lato l’orizzonte spaziale del salmo va restringendosi: da tutti gli abitanti della terra, si passa al suo popolo e poi all’atrio del tempio, ma dall’altro lato l’orizzonte temporale va invece estendendosi: dal passato della creazione (egli ci ha fatti), si va al presente dell’alleanza (buono è il Signore, noi siamo suoi, suo popolo, gregge del suo pascolo), e poi al futuro (il suo amore è per sempre; la sua fedeltà di generazione in generazione). Il salmista proclama che il Signore abbraccia ogni tempo, ogni situazione e anche per sottolineare questo il temine Signore ricorre quattro volte nel salmo. 

A conclusione degli esercizi possiamo leggere in modo nuovo l’espressione «varcate le sue porte». Le porte si varcano entrando, ma si varcano anche uscendo. Lunedì le abbiamo varcate entrando in questo luogo, oggi le varchiamo uscendo verso le nostre abitazioni. Chiediamo che questi uscire sia accompagnato da una nuova capacità di celebrare inni di grazie, canti di lode, di lodare, di benedire il suo nome, stando tra la gente, sostenuti anche dalla musica nuova con la quale i salmi risuonano in noi. questa musica è riassunta bene nell’ultima strofa del salmo odierno: «buono è il Signore, il suo amore è per sempre, la sua fedeltà di generazione in generazione».  
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