Esegesi all’AT3 
SALMO 19

V. 2      “L’opera delle sue mani” secondo alcuni autori questa espressione farebbe riferimento al corso del sole, di cui si parla nei vv. 5-6. In effetti nel salmo 8 gli astri sono chiamati opera delle sue dita. Quindi i vv. 1-7 sarebbero un testo unitario,  un inno al sole. Però una parte dell’azione, dicono altri autori, sembra essere descrittiva, e l’espressione  “L’opera delle sue mani” ha un senso molto più ampio degli astri e può indicare per esempio anche gli uomini, gli animali, o anche un popolo, come Israele (Is 60). Soprattutto l’espressione quando è unita per es. a baal indica l’agire di Dio nella storia e nella creazione. D’altra parte se l’espressione significa solo un riferimento al sole diventa incomprensibile il fatto che il firmamento, che è opera delle mani di Dio, racconti l’opera delle mani di Dio. Diventa una sorta di contraddizione, cioè il firmamento rivelerebbe se stesso. L’accento qui è posto non sull’oggetto dell’operare, ma sul soggetto che opera.
v. 4 L’espressione ~l'(Aq [m'îv.nI yliªB. 
yliªB. è una particella negativa, equivalente a un’alfa privativa, letteralmente “non ubbidire la loro voce”. Le antiche versioni sottintendono un relativo: “ non sono parole di cui non sia perseguibile la voce”, così per es. la LXX  ouvci. avkou,ontai ai` fwnai. auvtw/n, o la Vulgata “non audiantur voces eorum”. Questa traduzione è quella preferita da numerosi esegeti moderni, perché le affermazioni del v. 4 se intese in forma negativa sembrano contraddire quelle del v. 3. Come hanno sostenuto Beolou e Russel si tratterebbe di un carattere volutamente enigmatico. Il prof. ritiene che si debba conservare il senso negativo del versetto, forse perché il nostro autore vuole contrapporre un discorso udibile a uno non udibile, si tratta cioè di quello che alcuni autori hanno chiamato un discorso silenzioso. Può sembrare contraddittorio, ma già il vecchio Bal parlava della possibilità di percepire il discorso dei cieli. Cosa è un discorso che è fatto dal cielo stesso? E’ un discorso biblico? O si sta facendo semplicemente riferimento a un vedere come luogo del parlare: ciò che si vede parla. Il vedere come disponibilità ad ascoltare. C’è un parlare udibile e uno non udibile, e pure è un parlare, non è un non parlare,. Cosa vuol dire che “il cielo annunzia”, “i cieli narrano la gloria di Dio”? Dio si fa capire, il cielo racconta l’opera di Dio. Bisogna entrare nel discorso poetico, prima ancora di quello teologico. Ci sono immagini che fanno riferimento al mondo della poesia. Cosa vuol dire che la creazione parla di Dio? Ma noi non sentiamo fisicamente ne Dio ne la creazione.
v. 5   ~W"©q ac'Ûy"¬ #r<a'’h'-lk'B.    La LXX legge o` fqo,ggoj che vuol dire “suono”. Questo offrirebbe un migliore parallelismo con “meleem”, ma sarebbe ancora una verbo traduzione del v. 4b: “la loro voce non è udibile”. Di per se ~W"©q indica la corda per la misurazione, e dunque, in senso traslato, l’opera, l’armonia, quindi il prof. lascerebbe così il testo. Il versetto 5c ~h,(B' lh,aoï-~f'( vm,V,ªl;÷ dal greco è reso in maniera singolare “Dio ha posto la sua tenda nel sole”; dietro questa interpretazione c’è la rappresentazione mitica, soprattutto presente in epoca ellenistica del carro del sole. Dio che percorre il cielo servendosi del sole come del suo carro. Allora il soggetto dei vv. 6-7 sarebbero secondo la LXX il sole nel suo corso.
Struttura

  Se consideriamo la struttura di questa testo non sono unitarie le proposte degli esegeti, nel senso che esse si raggruppano secondo le sensibilità
1) articola il salmo in 2 unità 2-7 //  8-14 + la conclusione al v. 15

2) divide il salmo in tre unità 2-7 // 8-11 // 12-15

Lo stesso P. Mouchamp, per es., dice che il salmo è una sorta di riepilogo della storia della salvezza, perché abbiamo prima il tema della creazione (2-7), poi il tema della Legge (8-11) e infine il tema della redenzione. Vi ricordo che il salmo finisce con la parola yli(a]gOw> mio redentore. Sulla triplice strutturazione anche Maiboul che in un articolo dell’83 sostiene per es. che la prima parte, da vv. 2 a 7, è un discorso su Dio; i vv. 8-11 sono invece un discorso di Dio, e l’ultima parte un discorso rivolto a Dio, una vera e propria preghiera. Un altro autore che si chiama Rosvaira, dice che il salmo è strutturato in maniera da restringere progressivamente e allo stesso tempo interiorizzare la lode che viene rivolta a Dio, perché la prima parte è dedicata alla lode dei cieli. La seconda parte alla lode della Torah, e dunque si passa dall’universo creato a Israele, e infine l’attenzione si rivolge sul salmista e sulla preghiera che questi sta innalzando. Questo dipende dal fatto che abbiamo un passaggio da una dimensione più universale a una più interiore. Alla fine il tono si fa più intimo, nel senso che dalla natura si  passa alla persona.
Un altro autore, con un approccio simile, è Glass, che afferma che il protagonista della prima parte non sono i cieli, ma il sole, e da questo punto di vista collega con la seconda parte in quanto il sole è legato all’idea di giustizia, spesso si trova l’espressione “sole di giustizia”. Questa suddivisione in tre parti propone delle riflessioni pertinenti, ma questa presa di posizione è tutta quanta animata   dal desiderio, dal tentativo di legare al salmo i vv. da 12 a 15 che dalla critica letteraria invece vengono ritenuti un aggiunta posteriore. Il prof pensa che le osservazioni di Mouchamp siano davvero pertinenti, però la pertinenza di queste osservazioni non conduce necessariamente a poter suddividere il salmo in tre parti, si può tentare invece di dividere il salmo in due unità: 1-7 // 8-14
e il v. 15 come conclusione. Il prof. afferma questo perché tale soluzione, che è la più tradizionale, meglio risponde agli indizi letterari forniti dal testo stesso, si corre meno il rischio di proiettare uno schema precostituito sul salmo. Nella prima parte Dio è chiamato lae , nella seconda parte è chiamato hwhy già basterebbe questo per dire che ci sono degli elementi letterari diversi, e però, al di là degli accenti poetici, nella prima parte si parla dei cieli e poi del sole, nella seconda parte della Torah e poi del servo. La divisione binaria delle due parti del salmo 19, suggerita dall’uso del nome di Dio e suggerita dal tema. La prima parte è contrassegnata dal nome divino lae parla della creazione, la seconda caratterizzata dal tetragramma hwhy , in essa si parla della Legge. Ora nonostante la diversità delle due parti, l’originale unità del salmo è indicata dalla inclusione tra il termine rm,ao   che abbiamo ai vv. 3a-4a, e il termine  ypi‡-yrEm.ai  , che abbiamo al v. 15. Le parole del salmista, la lode che viene espressa nel salmo, vengono poste sullo sfondo della lode che i cieli narrano  alle creature, è una sorta di partecipazione alla lode cosmica, lì si parla delle parole non udibili dei cieli che raccontano l’opera di Dio, e il salmista alla fine chiede che la parola della sua bocca siano poste sullo sfondo o in piena sintonia con ciò che la creazione dice di Dio. E probabilmente il valore di inclusione è da attribuire anche ai due nomi di Dio con cui il salmo inizia, lae   al v. 2, e hwhy al v. 15. Tenete conto che il nome di Dio appare 7 volte. Un’altra corrispondenza tra la prima e la seconda parte è il lessema  rts “nascondere” al v. 7 niente si nasconde al calore del sole `AtM'x;me( rT'ªs.nI÷ !yaeîw> e poi al v. 13 `ynIQE)n: tArïT's.NImI) !ybi_y"-ymi( tAaïygIv. 
  e vedete che tArïT's.NImI) la radice è la stessa. Con un gioco si allude alla funzione del sole come giudice divino, cioè il sole che illumina permette di poter dire che nulla sfugge dei peccati commessi. Il sole di giustizia, la luce, rende evidente, nulla si può nascondere quando c’è luce. Tenete conto che questa è un’immagine che ricorre anche nell’epistolario paolino. Ci sono delle corrispondenze anche lessematiche tra prima e seconda parte. La prima parte poi a sua volta si suddivide in due sub-strofe, i versetti da 2 a 5b, e da 5c a 7. Come la seconda, che si può suddividere in 8-11 e 12-14. Le due volte, il legame tra  la prima e la seconda strofa è segnalata dall’espressione ~h,(B' in 5c e in 12a. In 5c: “nei cieli Dio ha posto una tenda per il sole”; in 12a “dai comandamenti viene istruito” il salmista. In tutti e due i casi si ha un passaggio da una grandezza universale, i cieli o la Torah, a una particolare, il sole o il servo. Il parallelo inoltre suggerisce una corrispondenza tra i cieli e la Torah, e tra il sole e il tuo servo, come dire che mentre il sole percorre stabilmente e gioiosamente la strada che Dio gli ha fissato, la stessa cosa non si può dire del servo, che non sempre riesce a seguire il cammino della Legge. Se tenete conto anche della coerenza dell’uso delle metafore si capisce che il salmo è un salmo unitario. Per es. il tema della Parola, percorre il salmo dall’inizio alla fine, in qualche modo unificando così creazione, Torah e preghiera  del salmista; le metafora della luce e della gioia caratterizzano ugualmente le due parti del salmo; alla luce del sole corrisponde la purezza del comando di JHWH, che rischiara gli occhi, e la limpidezza del suo timore. Dai giudizi di JHWH il servo è illuminato, come dal sole; come gioisce il sole che percorre la sua strada (v. 6), così le disposizioni di JHWH rallegrano il cuore (v.8) e la lode del servo è di gradimento a JHWH. Esiste anche una differenza delle metafore, cioè si dice che il sole rischiara, ma anche la Legge del Signore illumina o rischiara.

C’è anche un’altra caratteristica di questo salmo che lo rende particolarmente complicato, cioè nonostante la parti tematiche e metaforiche si corrispondono, l’autore poi, nelle parti che compongono il salmo, usa termini diversi per esprimere gli stessi concetti, e il caso del nome divino, che parlando della creazione è  lae , ma l’autore conosce hwhy , perché quando deve parlare della Legge parla di hwhy , perché la Legge è il luogo in cui il Dio innominabile, la divinità, ha un nome, hwhy, colui che ascolta. Come anche i termini che indicano la Parola, non sono tutti gli stessi; sono termini che fanno riferimento alla parola, alla conoscenza, quando si parla della creazione, ma non sono mai usati quando si parla della Torah, per la Torah abbiamo altri termini, che sono eventi di parola, i giudizi sono fatti di parola, ma non si usa più per es. il termine Dabar. Lo stesso si potrebbe vedere per i termini che fanno riferimento alla luce e alla gioia: per capire la gioia del sole si usa un termine, per capire la gioia che deriva dalla Torah si usa un altro termine.  Credo che tutto questo riveli una intenzione, come dice Zengell una precisa intentio teologica. Si può dire che questa è una composizione decisamente tardiva, in cui non è possibile definire un genere preciso, i salmi non sono categorie ben precise, incasellabile in ciò che aprioristicamente si è precostituito. Nella prima parte abbiamo un inno, una supplica individuale nella seconda, segnalata dal piano universale alla terza persona, a un piano personale alla seconda. La preghiera, qualunque forma essa assuma è sentirsi parte di una lode grande che la creazione stessa innalza a Dio. L’orante che prega, e che dice “le parole della mia bocca”, lo dice con quella consapevolezza credente che sa che le sue parole si inseriscono in un insieme così vasto che è l’inno di lode che tutta la creazione innalza a Dio. Ci si sente collocati in un orizzonte molto più ampio. E mentre le parole dieghel sono udibili, le parole dell’inno al creatore non sono udibili, e dunque la parola che io dico si inserisce nel vedere. I cieli raccontano l’opera di Dio, è un fatto che si vede, e in questa visione  si inseriscono “le parole della mia bocca”, che sono le parole di umile richiesta che Dio non sia rancoroso, “liberami dalla colpa grave”. E’ una preghiera di liberazione, percepita consapevolmente all’interno di questo inno grandioso (cfr. Rm 8).   
Esegesi
V. 1 Il titolo “Al maestro del coro, salmo di Davide” attribuisce la paternità del salmo a Davide, creando un collegamento con i salmi 18, 20 e 21, tutti salmi regali.

I vv. 2-6 presentano la creazione. E’ una sezione delimitata dall’inclusione del temine ~yIm;ªV'h;  
(v. 2 e 7). Questa prima parte del salmo i compone di due strofe: 
       2-5b  ~yIm;ªV'h; 

       5c-7  vm,v,  

La prima strofa è dominata dal campo semantico della “parola” (rm,ao), tutti termini, verbi che fanno riferimento alla semantica della parola, mentre la seconda strofa è segnata dal tema della gioia (fwf ) e della luce (vm,v,), “nulla si sottrae al suo calore”. La prima parte sottolinea l’aspetto uditivo, la seconda parte l’aspetto visivo. 
La 1 strofa è costruita da 4 distici disposti in parallelismo:

1 distico parallelismo chiastico

2-4 distico parallelismo lineare.

In entrambe le strofe abbiamo un passaggio dalla descrizione del soggetto al destinatario dell’azione: nel primo caso la terra, nel secondo gli uomini. E questa seconda parte delle due strofe, cioè il riferimento ai destinatari,  si corrisponde in maniera chiastica in quanto nei vv. 4-5 si esprime la mancanza di parole (-), poi  al v. 6
 la diffusione della notizia ai confini della terra (+) il verbo è acy  “uscire”, c’è quest’alternarsi di negativamente e poi positivamente. Il v. 7ab e 7c, dove si parla del sole e i destinatati sono gli uomini, vede  prima  descritta positivamente l’uscita del sole (+) da un confine all’altro del cielo, e quindi si afferma che niente ad esso è nascosto (-). Dopo aver determinato quali sono i soggetti, i cieli e poi sole, e avere determinato quali sono i destinatari la gloria degli uomini, poi si descrive un’azione prima negativamente e positivamente, poi positivamente e negativamente. Dunque la seconda parte delle due strofe si corrisponde chiasticamente. C’è quindi una poetica abbastanza complessa e una sorta di ricercatezza.

· Vv. 1- 6 
1 STROFA “Parola” (rm,ao)

Immediatamente risalta che la parola non è posta in bocca a persone, ma a esseri inanimati, come se le cose potessero parlare. Non è un modo originale di parlare, si trova in testi di Ugarit: l’accoppiarsi del cielo e della terra in questi testi mesopotamici si può intendere anche come sussurro, lamento. Ci sono degli  esseri inanimati, l’albero, il cielo, la terra… di cui viene predicata la parola, il sussurro. Questo motivo si ritrova anche nell’AT, per es. in Osea 2,23-24. Sulla base di questo testo, per altro oscuro, della letteratura ugaritica, qualcuno ha dedotto che il Sal 19 originariamente avrebbe descritto una sorta di matrimonio sacro, anche perché la prima volta che si parla di Dio nel nostro salmo viene chiamato la , che è il nome del Dio del pantheon ugaritico. Il prof. ritiene che non c’entri nulla. E’ invece probabilmente il tema della presenza di Dio nella natura, nella creazione. L’accento è qui posto sulla parola, tutti i verbi fanno riferimento al campo semantico della parola. Il parlare è espressione del desiderio di entrare in comunione con qualcuno. Qui è allora presente un primordiale dialogo di amore tra cieli e terra. E’ un genere questo non estraneo alla letteratura biblica, per es. ai racconti di creazione, ma anche alla letteratura antica, per es. la dea egiziana Nut e il Dio Ghet, erano originariamente uniti nell’amplesso, poi vennero separati dal creatore, ma tendono ancora all’unione come mostra la figura del Dio Gheb che tende le mani alzate verso il cielo. E’ un dialogo d’amore tipicamente orientale tra ciò che c’è nel cielo e ciò che c’è sulla terra. Tenuto conto di questo elemento i v. 2-3 si soffermano sull’oggetto dell’annuncio. Si comincia a parlare del soggetto di chi annuncia, e viene fatto in 2 tappe: nella prima si esprime l’asse simbolico spaziale (i cieli e il firmamento), nella seconda l’asse simbolico temporale (giorno e notte). Sono le categorie fondamentali del racconto sacerdotale della creazione di Gn 2. Il v. 2 è costruito in forma pefettamente chiastico: 

i cieli raccontano

 
la gloria di Dio

e l’opera delle sue mani
annuncia il firmamento

Sequenza: soggetto – verbo – oggetto// oggetto – verbo – soggetto. La precisa corrispondenza tra cielo e firmamento, i due verbi, raccontare, dire fa concludere che c’è anche una sinonimia tra la “gloria di Dio” e “l’opera delle sue mani”; cioè il cielo parla della gloria di Dio, il firmamento proclama che è opera di lui. I cieli raccontano ciò che afferma il firmamento: che è opera delle mani di Dio. Non sono cose diverse. dAbK' ha significato precisamente teologico, come nel salmo 8. La gloria è il fulgore della trascendenza, cioè Dio stesso, in quanto si manifesta all’uomo (Is 6,3 “tutta la terra è piena della tua gloria”).

Il cielo all’uomo biblico dice qualcosa di Dio (salmo 8); parla all’uomo ponendo domande sull’uomo. A questo messaggio sull’asse simbolico dello spazio, il v. 3 accosta quello temporale. La formulazione poetica esprime il succedersi tranquillo e sempre uguale del giorno e della note, viene espresso l’alternarsi quasi ciclico del giorno al giorno, notte dopo notte. In questo movimento perfetto, c’è una parola e una scienza che riguarda la gloria di Dio e l’opera delle sue mani, come il cielo anche il giorno e la notte parlano e rimandano al creatore. E’ la teologia naturale, la contemplazione della letteratura sapienziale della creazione che necessariamente rimanda a Dio (cfr Rm 1,20; Sal 148; Sal 97). I cieli hanno quindi funzione teofanica; c’è una sorta di ingenuo stupore per la creazione, di chi nel susseguirsi sempre immutato del cielo e del firmamento vede raccontata la presenza di Dio. Non sono cose stupefacenti, non sono segni non usuali, ma in questa normalità si coglie una grandezza.
Nella seconda parte della strofa vengono presentati i destinatari dell’annuncio, cosa che è messa in rilievo, per es. dall’uso del verbo ~l'(Aq [m'îv.nI yliªB.÷ ~yrI+b'D> !yaeäw> rm,aoâ-!yae(   o anche dai lessemi     #r,a, e lbeTe sono termini che fanno riferimento ai destinatari dell’annuncio, non più a coloro che annunciano. C’è un immediato passaggio cielo- terra, cioè come appariva nel salmo 8 la visione dei cieli rimanda immediatamente sulla terra. Il salmista non è uno che guarda i cieli a rimane a fissarli, l’accogliere la parola che viene detta dai cieli rimanda immediatamente sulla terra, perché è sulla terra che questa parola deve essere udita
Il v. 4 è controverso, sia per la traduzione sia per l’interpretazione. Se si traduce letteralmente il TM, si giunge apparentemente a una contraddizione col v. 3, per questo molti autori vedono in questo versetto un aggiunta redazionale, per attenuare questa teologia naturale, ma il parallelismo col v. 7 fa propendere per l’originalità del nostro versetto. L’apparente contraddizione si risolve mediante il ricorso al genere letterario sapienziale. Il nostro autore, da buon sapiente, vuole qui suscitare la meraviglia del lettore. Nonostante questa parola detta dal cielo esista, l’uomo non la può percepire, per questo ha bisogno della Torah per farlo, questa per es. l’interpretazione di Krauss (è il pericolo di chiudere i salmi in un’ottica solo per Israele, cfr. Rom 10). 
Questa interpretazione isola però il v. 4 dal v. 5, a cui è intimamente connesso. Se il v. 4 si legge col v. 5 la contraddizione quasi scompare. E’ una parola che non può essere percepita dall’udito, ma è perseguibile dall’intelletto (cfr. Sir 17,7 “pose il suo occhio nei loro cuori, per mostrare loro la grandezza delle sue opere”). La negazione riguarda la modalità con cui questa parola si rivolge all’uomo, non dice nulla sulla possibilità o meno che essa venga recepita. Anzi il v. 5 annuncia poi che la parola può essere percepita. E’ qui che l’autore pone l’accento, cioè sebbene la parola del cielo e del firmamento non sia percepibile con le orecchie, tuttavia si è diffusa per tutto il mondo. 
L’universo è presentato come un avvenimento personale, esso stesso è un dialogo, e non è un caso allora che il salmo termini con una preghiera. Nel dialogo con Dio si compie il significato stesso dell’universo. La preghiera del salmista è scritta nell’universo, ma questo significa che l’universo compie il suo mandato quando dice una parola su questa relazione con Dio. 
 V. 5 wq; è la corda di misurazione, di per se dice che c’è una misura nelle cose, quindi c’è un’armonia. Si sta facendo riferimento all’ordine, all’armonia dei cieli. Lo sfondo di questo testo è Gn 1. La creazione è sinfonica, ogni cosa al suo posto, “e Dio vide che era cosa buona”, cioè al suo posto. In quanto universo ordinato la creazione obbedisce alla Legge di Dio, all’ordine di Dio, da qui è facile il passaggio all’altra Legge, quella donata da Dio. C’è una Legge, un armonia nelle cose create, ed è la stessa Torah che implica l’armonia della creazione. C’è un passaggio graduale da questa legge di ordine che è presente nell’universo che racconta la gloria di Dio, e la Legge che Dio stesso ha donato a Israele (vv. 8-11).
La seconda parte della prima strofa pone l’accento sul sole (vv. 6-8). La corsa del sole fa riferimento ai cieli precedentemente citati (v. 5c). E’un altro elemento di unità del sole. Sole e cieli sono elementi strettamente connessi: il sole è definito il re del cielo (Gn 1,16-18), il grande luminare per dominare,ed è il sole che  da luogo all’alternarsi di giorno e notte. L’autore distingue il cielo, di cui si è parlato prima, dal sole (i versetti precedenti non sono un inno al sole, così come sostengono alcuni autori tedeschi); la corsa del sole è un simbolismo frequente nel mondo antico, ha radici in tante letterature coeve. E’ una strofa ricca di riferimenti mitici: tenda dei cieli, eroe, cammino del sole, che si ritrovano anche nella letteratura egiziana e mesopotamica.

Nel nostro salmo non c’è nessun traccia di elementi idolatrici, sono ormai ricondotte alla loro condizione di creatura; si tratta di immagini poetiche prive del loro contenuto religioso dunque sono citate in modo demitizzato: il sole non è uno sposo che esce dalla stanza nuziale, ma“come uno sposo”, non è un eroe, ma si rallegra “come un eroe”. L’autore usa motivi mitici demitizzandoli: questo è indice di un epoca tardiva, le paure di sincretismo di Gn 2 sono ormai tramontate, la religione astrale qui non è più un pericolo). Questo elemento del sitz in leben del nostro salmo risulta chiaro nel v. 5c. Il soggetto del v. 5c è Dio, cioè, come i cieli anche il sole racconta la gloria di Dio, è lui che fissa la dimora per il sole. Non c’è forma migliore di demitizzazione. Qualcuno per spiegare questa immagine ricorre all’immagine egiziana del sole alato, ma il parallelo con la stanza nuziale fa propendere per un’altra interpretazione. Più facilmente si tratterebbe della dimora notturna da cui il sole esce la mattina, posta all’orizzonte orientale, tra due montagne (per gli antichi è lì la stanza del sole). E’ qui descritto il tranquillo svolgersi di mattino/sera, giorno/notte, diversamente dalla lotta luce/tenebre di Giobbe. Il sole la notte si riposa ed esce come uno sposo dalla camera nuziale. In questo modo la tenda di cui si parla è immaginata come la stanza nuziale di uno sposo. Anche qui numerose sono le risonanze mitiche, soprattutto mesopotamiche, dove il sole, è presentato con figura femminile al suo fianco, chiamata “sua sposa diletta”. La memoria dell’esilio babilonese ritorna, anche se ormai sono trascorse diverse generazioni, integrata con la fede di Israele, senza alcuna paura di sincretismi. Si mette semplicemente in risalto la gioia del sole che esce dalla stanza nuziale, la gioia con cui il sole ogni mattino inizia la sua corsa, e ogni giorno che inizia è come un rinascere, un riprendere la vita dopo la morte, un’esperienza umana trasferita sul piano simbolico al sole. Giocano qui elementi che riguardano la sfera sessuale.  Il verbo fyfiîy gioia, indica il venir meno di ogni lotta, di lotte caotiche… C’è l’uscita di uno sposo che esce dalla sua stanza dopo una notte tranquilla e riprende il suo cammino. Si pensa l’uomo per parlare del sole.  Anche l’immagine del guerriero è presa per es. dal mondo accadico, dove il sole è chiamato eroe (cfr. Gdc 5).L’espressione “come un eroe” demitizza e dice dove porre l’accento, la gioia non è nel fatto che è un eroe, ma che gioisce lungo la strada (orbita percorsa dal sole). Il sole corre, ma tale corsa non è una fatica, ma è un immagine di gioia, di freschezza: l’uomo trova la sua gioia in ciò che Dio gli ha assegnato (è una corrispondenza tipicamente sapienziale), e non è un caso che nel v. 9 si dice che l’uomo avrà gioia dalla osservanza della Torah (cfr. il salmo 1, dove l’osservanza della legge è la via da percorrere). Compiere la Torah è motivo di esultanza, perché essa è affidata all’uomo da Dio. Obbedire a Dio genera esultanza.  Il verbo acy  “uscire”, al v. 5, collega i vv. 5-6-7. Come l’armonia usciva per tutta la terra, così il sole ogni mattina esce dalla sua stanza. Il sole annuncia, è il testimone di ciò che il cielo narra. Questo modo di descrivere l’orbita del sole era invece oggetto di attenta analisi astronomica in mesopotamia. Questo elemento sarà sviluppato poi nel libro di  Enoch. Di Dio si dice che “niente è nascosto al suo ardore”. Di notte il suo viaggio è nascosto, sta nella sua tenda; se la corsa del sole va da un estremo all’altro, allora non c’è niente che dalla corsa del sole non venga raggiunto. La radice tM'x;, da cui ardore, può significare anche ardore, giacché qualcuno dice che qui si fa riferimento alla visione provocata dal sole, cioè non c’è nulla che non possa essere visto. Il sole copre tutto, anche ciò che è nascosto all’uomo! E’ anche questo un modo di parlare mesopotamico. Al sole è collegato il tema la luce, tema carico di simbolismo che fa riferimento alla giustizia (in Oriente il sole è ritenuto il Dio della giustizia). 
Il sole è anche la metafora della gioia e della luce. Il kosmos è ancora una volta presentato in maniera del tutto positiva, non c’è ombra di male, ombra di morte (Gv 1,14).

II Strofa: 8-14

Vv. 8-11. V. 8a “perfetta” (~ymiT') lo ritroviamo al v. 14b. Sono 2 parti subordinate l’una all’altra dall’espressione del v. 12   (corrispondenza tematica).
I vv. 8-11 presentano una certa corrispondenza tematica (sequenza 3+2) Torah + aggettivo; verbo fattivo che evidenzia l’effetto della Torah su chi lo osserva (cominciano entrambi con מ) Parallelismo 8a-8b. La terza strofa presenta unità poetiche uguali, anche se le sillabe sono il doppio. Al v. 10 la seconda parte dello stico non ha un verbo fattivo, ma è specificata un ulteriore qualità della legge stessa. Lo stesso al v. 11:
10 qualità della legge

4 effetti della Torah su chi la osserva.

La seconda parte della quarta strofa (12-14) è segnata dall’inclusione del termine br;  mentre tematicamente è strutturata chiasticamente 
v. 12 integrità

v. 13 peccati nascosti

v. 14a peccati conosciuti

v. 14b integrità.

In questa ultima strofa vi sono una serie di ripetizioni che sembrano formulate  con un’altra strutturazione di tipo parallelistico, per cui al v. 12 corrisponderebbe il v. 14a, al v. 13 il v. 14b, cioè abbiamo nel nostro testo una certa simmetria incrociata, dove rimane questa successione tematica di integrità – peccato non avvertito – peccato avvertito – integrità. 

Alla visione grandiosa della prima parte del salmo, subentra un brano più compassato, sembra quasi un brano litanico, che richiama il Sal. 119. 

Ai vv. 8-9, le 4 denominazioni della Legge vanno accoppiate dal generale al particolare. 

Secondo alcuni commentatori è naturale che la litania cominci hw"åhy> tr:ÛAT«   perché tr:ÛAT«    tra tutti i termini usati, che fanno riferimento alla Legge, quello polisemanticamente più acconcio, nel senso che è il termine che indica la Legge di Mosé e i primi 5 libri della Bibbia, ma qualifica tutto questo come insegnamento, non come codice etico. Vi è uno sfondo sapienziale, inteso come “istruire”, per cui l’elemento principale non è un vincolo; la Berit è un impegno, non solo giuridico, ma che comporta anche una relazione. La Torah invece è il contenuto di una Berit, condizione perché la relazione possa permanere, non è mai la norma che fonda la relazione.  La Torah è l’offerta di un cammino che si concretizza poi in una serie di comandamenti, cose da fare e cose da non fare, ma la vita non dipende da questo, ma dall’accoglienza di un dono di grazia. La Torah è primariamente un’istruzione che si sovrappone dal punto di vista cosmico a quell’ordine, quell’armonia che c’è nel cosmo, a quel tragitto del sole della prima parte del salmo. La Legge è la riproposizione nello spazio della storia dell’ordine cosmico: dove c’è disordine non ci può essere Dio, dove c’è distinzione c’è Dio, perché l’atto di creazione è un atto di separazione. Come gli astri obbediscono a una Legge che il creatore ha loro assegnato, così la luce e la vita provengono dalla hw"åhy> tr:ÛAT«  . Il nostro autore marca questo cambiamento da una legge di armonia che riguarda il cosmo dove Dio è chiamato  lae  alla Legge per Israele, in cui si parla di hw"åhy . In questa hw"åhy> tr:ÛAT«  c’è tutta la storia che Israele compie. Il prof. ritiene che questo salmo sia più sapienziale del salmo 1. In questo passaggio dal Dio  lae  al Dio hw"åhy  sembra quasi che ci sia una sorta di rivelazione progressiva, cioè i due tipi di discorso, quello che fanno i cieli, e quello che fa la Torah non sono identici. C’è una superiorità della parola della Torah sulla parola della creazione. Nella progressione della conoscenza e della consapevolezza del dirsi di Dio, la riflessione della teologia della storia ha preceduto quella della teologia della creazione; nel nostro salmo la teologia della creazione precede quella della storia, ma si afferma comunque la superiorità della parola della Torah su quella della creazione. Si sta dicendo che Dio ha creato la Torah prima degli uomini. Il Dio che si rivela nella creazione è lo stesso che parla nella Torah, ma nella Torah adesso svela chi è. 
La Torah è perfetta, integra ~ymiT' senza macchia(( = purezza, pienezza di vita). Questa radice determina l’inclusione nella nostra sezione, alla fine si dirà dell’orante che riscontra in se delle mancanza, e il nostro orante non è come il sole, potrà essere puro e trasparente perché sarà perdonato. La Torah fa rivivere, non è qui un peso, non è l’elemento giuridico che prevale, ma è la possibilità di una relazione che viene sottolineata, e alimenta la vita del credente giorno e notte. Il suo valore vincolante qui dipende dal fatto che da essa dipenda la vita. Se c’è qualcosa che fa vivere non se ne può fare a meno, per questo li antichi dicevano che dentro l’orizzonte della Torah c’è la vita, fuori c’è la morte.
tWd[e il termine è di derivazione sacerdotale, redazione deuteronomistica come documento dell’alleanza. Nella LXX di Gottinga in Sir 36,20 il termine indica la testimonianza che Dio rende al suo popolo. La Torah è una testimonianza autentica dell’essere di Dio, cioè la rivelazione, ed è affidabile, vera, per questo rende saggio il semplice. La Torah è fonte di sapienza. ytiP, ( = semplice) è termine tipico della dimensione sapienziale, indica la persona aperta, influenzabile, instabile, ma nei salmi ha valore positivo, indica i semplici, gli umili. La Legge del Signore rende saggio il piccolo. La Torah conferisce saggezza, rende saggio colui che non può esserlo, anche qui la Sapienza non è più la Sapienza scolastica, ma dono di grazia. La Legge del Signore fa saggio l’umile; da parte dell’uomo occorre la disponibilità perché la Legge del Signore produca Sapienza. V. 9 La definizione della Torah è più concreta, l’elemento del comando è messo maggiormente in risalto ~ydIWQPi è il provvedimento che un superiore prende dopo aver fatto una visita per conoscere la situazione, e il tema della visita del Signore trova grande spazio nella profezia. E’ il momento del giudizio, della crisis. Si mette in evidenza il commando (Sal 119,21). Le disposizioni sono giuste (rv'y") perché corrispondono al fine per cui sono state emesse. Questo elemento di giustizia è messo in risalto qui: “il comando del Signore da gioia”, sembra un paradosso, ma quanto viene dal Signore, proprio perché viene da lui, riempie il cuore di gioia, perché costituiscono le conseguenze della sua opera in mezzo a noi. La strada del Signore è dritta, c’è un rimando al v. 6 dove si parla del sole che percorre la sua orbita, così le disposizioni di JHWH fanno gioire il cuore. Il termine hw"c.mi esprime anche il valore normative che hanno per es. le leggi della natura. Per questo si dice che il comando è puro, ridona forza a chi è stanco, malato, e la luce è sinonimo di gioia. C’è un parallelo con il sole: la Torah dona luce e gioia al credente, fa uscire dalla condizone di piccolezza, rende saggi, di quella saggezza di chi ha il cuore pieno di gioia, di chi ha gli occhi capaci di vedere ~yIn")y[e tr:îyaim. → “ rischiara gli occhi”, è la possibilità di vedere, cioè il comando del Signore da la possibilità di entrare dentro le cose, di coglierne il significato profondo.
La seconda parte della strofa, al v. 10, si distacca da quanto detto precedentemente, JHWH non è più il soggetto, ma l’oggetto. Il timore è una qualità di chi osserva la Legge. Si ha l’impressione che l’autore vuole riassumere il contenuto della 1 parte, ciò che è descritto nei vv. 8-9 viene ora condensato nel termine ha'r>yI  (timore). Anche il termine  jP'v.mi sembra riassumere il v. 9. 
I vv. 10-11 sono dunque ripresi dei vv 8-9, ma il v. 11 come una ripresa della seconda parte dei vv. 8-9. Al v 11a riecheggia la lode della sapienza, mentre in 11b abbiamo il commento di 9b (cfr. con 1 Sam 14,27-29).  Il timore del Signore (hw"“hy> ta;Ûr>yI) è un’espressione rara nel salterio (ricorre solo 2 volte), ed è legata alla sapienza. C‘è qui un brusco passaggio dalla contemplazione della Torah agli effetti sintetizzanti che essa produce. Anche nel salmo 119 non si parla mai di timore del Signore. La Bibbia Stuttgartensia propongono di emendare il testo con “la parola del Signore”. Il  Sir è l’unico che raccogliendo una tradizione deuteronomista, identifica il timore di Dio con l’osservanza della Legge. In Sir 19,18 il timore di Dio è l’atteggiamento di chi orienta la propria vita secondo la Legge di Dio, di chi decide di intraprendere il santo viaggio.
L’aggettivo rAhj'  indica la purezza rituale, o anche la purezza di un metallo prezioso, o anche la purezza morale. Il timore di Dio è dunque un atteggiamento che conferisce alla vita del credente una preziosità morale che riguarda anche la sfera morale (per questo sussiste sempre). 
Da cosa dipende il valore normativo della Legge? Il legalismo di cui si accusa l’AT porta a una visione che fa coincidere la Legge biblica con, per es., l’interpretazione del Talmud. La condizione di purezza morale è il frutto della relazione principiale con Dio; essa fa dire al salmista di avere un cuore puro (Sal 51,12), c’è dunque un riconoscimento della propria condizione, la perfetta autocoscienza di essere davanti a Dio. L’espressione “Saldo per sempre” (d[;îl'ñ td<m,çA[), è esclusiva dei salmi (cfr. salmo 111 e 115), e sta ad indicare che il timore del Signore non è un atteggiamento occasionale, questo perché la giustizia di Dio permane per sempre (si riprende dunque l’asse simbolico del salmo 1, con un linguaggio simbolico differente; ricorre anche qui il verbo amad). La legge stessa rende saldo chi la osserva, perché essa stessa è salda per sempre (Sal 144). Alcuni autori vedono nell’immagine del fuoco nel crogiolo della purezza, l’intravedersi di una speranza di immortalità. Accanto al timore di Dio, il giudizio (jP'v.mi) che richiama il v. 9. Viene presentata la Torah anche come codice legislativo, di cui si dice la verità, la giustizia presi nel loro insieme. Più autori suggeriscono che questa espressione rimanderebbe a qualcosa della Sapienza (Sir 14). Sir 24, sapienza più dolce del miele, ma è una sapienza che si identifica con la Torah.

La Legge anche come libro dell’Alleanza, conforme al diritto; è ripreso l’aspetto fattitivo della parola (cfr. vv. 8-9). Claines evidenzia lo sfondo edenico del versetto, eco del paradiso: sono gli stessi termini usati in Gn 3 per descrivere i frutti dell’albero proibito, “desiderabile per essere saggi”. La sapienza che l’albero prometteva era però contro Dio, e conduceva alla morte, mentre la sapienza della legge deriva da Dio e conduce alla vita.
Nei vv. 12-14, c’è un passaggio netto dall’inno alla preghiera. Si passa alla 3 persona. La congiunzione ~G: richiama il contenuto dei vv. 8-11

Nel delineare la figura del servo si mette in risalto l’obbedienza (inizio della strofa con tonalità positiva). Si dice dei comandi del Signore ciò che si dice della Torah stessa. Il termine guadagno rimanda invece alla terminologia sapienziale. Al v. 13 il quadro idilliaco sembra incrinarsi. C’è la possibilità di lasciare la strada indicata da JHWH. Il salmista fa riferimento ai peccati consci e inconsci.
13a ha'ygIv.  È un apax le gomena; indica lo smarrirsi, il deviare strada e richiama la strada percorsa dal sole al v.6. Questi peccati involontari non sono meno gravi di quelli volontari (sviluppo del tema dell’espiazione), sono comunque un sovvertimento dell’ordine di Dio, ma possono essere espiati. Non basta la Torah a preservare dall’errore. E’ un paradosso della fede → “compio il male che non voglio…”.

Se al v. 7 si dice che niente è nascosto al calore del sole, non è lo stesso per il salmista. “Le inavvertenze chi le conosce?” Da esse nemmeno la Torah preserva l’uomo, per questo l’unica possibilità consiste nel chiedere l’intervento di Dio. “Assolvimi” → la Torah è intermediario nell’incontro con Dio, ma solo Dio può assolvere (Rm 7). Il Salmista può fare appello solo alla misericordia di Dio. E’ la 1 volta nel contesto dei primi 18 salmi in cui si parla del proprio peccato; nel salmo 18 si parla del peccato degli altri e del giusto nel contesto di un economia retributiva. In qualche modo le due dimensioni si completano. Al v. 14 si fa riferimento al “peccato avvertito” (dzE), l’orgoglio, la presunzione. La congiunzione ~G: allinea il termine al versetto precedente, invitando a vederlo come tipo di colpa (grammaticalmente non si accorda col soggetto personale). In Es 21,14 la radice dzE è usata per l’omicidio intenzionale, cioè il peccato a mano alzata. Il salmista sta chiedendo a Dio di preservarlo da questo tipo di peccato. Il peccato è, nel nostro contesto,  una forza che travolge l’uomo (è un atteggiamento in contrapposizione a quello del servo al v. 8   (o povero di JHWH). La vita credente si gioca tra l’essere servi di JHWJ o schiavi dell’orgoglio ( cioè dell’atteggiamento opposto al timore di Dio). Il peccato di orgoglio è una scelta quasi antitetica a Dio. La Legge stessa, stravolta,  potrebbe portare all’orgoglio. 
Il salmista chiede dunque l’intervento della misericordia di Dio, a questo sembra aspirare, all’inserirsi nell’armonia cosmica, nel disegno di Dio. Questa perfezione è dunque dono di grazia, non frutto dell’uomo. La perfezione è in rapporto alla salvezza: l’uomo è libero perché è liberato da Dio (la radice del verbo è al piel). L’uomo deve scegliere o la Torah o il peccato (non c’è qui una dottrina delle due vie), ma è comunque un atto di libertà, preghiera di essere liberati.

Al v. 15 c’è la dedica del salmista. Il mormorio del  cuore allude al salmo. Il versetto ha una terminologia mutuata dal contesto sacrificale (sacrificio laudis). Il salmista chiede di essere compreso come un sacrificio di ringraziamento per la salvezza ottenuta.
Il mormorio del v. 15 richiama la meditazione della legge di Dio, gioia del salmista, del Sal 1. Dio è visto come roccia, cioè come lui che da salvezza, è salvatore. C’è una perfetta consonanza tra ciò che c’è nelle labbra è ciò che il salmista ha nel cuore (cfr. San Paolo), è questo ciò che rende la meditazione del salmista testimonianza di vita.
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