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Presentazione
NUOVA VERSIONE DELLA BIBBIA DAI TESTI ANTICHI

L
a Nuova versione della Bibbia dai testi antichi si pone sulla scia di 
una Serie inaugurata dall’editore a margine dei lavori conciliari (la 
Nuovissima versione della Bibbia dai testi originali), il cui primo 

volume fu pubblicato nel 1967. La nuova Serie ne riprende, almeno in 
parte, gli obiettivi, arricchendoli alla luce della ricerca e della sensibilità 
contemporanee. 

I volumi vogliono offrire anzitutto la possibilità di leggere le Scrit-
ture in una versione italiana che assicuri la fedeltà alla lingua originale, 
senza tuttavia rinunciare a una buona qualità letteraria. La compresenza 
di questi due aspetti dovrebbe da un lato rendere conto dell’andamento 
del testo; dall’altro, soddisfare le esigenze del lettore contemporaneo.

L’aspetto più innovativo, che balza subito agli occhi, è la scelta di pub-
blicare non solo la versione italiana, ma anche il testo ebraico, aramaico o 
greco a fronte. Tale scelta cerca di venire incontro all’interesse, sempre 
più diffuso e ampio, per una conoscenza approfondita delle Scritture che 
comporta, necessariamente, anche la possibilità di accostarsi più diret-
tamente ad esse.

Il commento al testo si svolge su due livelli. Un primo livello, dedicato 
alle note filologico-testuali-lessicografiche, offre informazioni e spiega-
zioni che riguardano le varianti presenti nei diversi manoscritti antichi, 
l’uso e il significato dei termini, i casi in cui sono possibili diverse tradu-
zioni, le ragioni che spingono a preferirne una e altre questioni analoghe. 
Un secondo livello, dedicato al commento esegetico-teologico, presenta 
le unità letterarie nella loro articolazione, evidenziandone gli aspetti teo- 
logici e mettendo in rilievo, là dove pare opportuno, il nesso tra Antico e 
Nuovo Testamento, rispettandone lo statuto dialogico. 

Particolare cura è dedicata all’introduzione dei singoli libri, dove 
vengono illustrati l’importanza e la posizione dell’opera nel canone, la 
struttura e gli aspetti letterari, le linee teologiche fondamentali, le que-
stioni inerenti alla composizione e, infine, la storia della sua trasmissione. 

Un approfondimento, posto in appendice, affronta la presenza del 
libro biblico nel ciclo dell’anno liturgico e nella vita del popolo di Dio; 
ciò permette di comprendere il testo non solo nella sua collocazione “ori-
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ginaria”, ma anche nella dinamica interpretativa costituita dalla prassi 
ecclesiale, di cui la celebrazione liturgica costituisce l’ambito privilegiato.

I direttori della Serie
Massimo Grilli

Giacomo Perego
Filippo Serafini



Annotazioni di carattere tecnico
NUOVA VERSIONE DELLA BIBBIA DAI TESTI ANTICHI

Il testo in lingua antica
Il testo ebraico stampato in questo volume è quello della Biblia He-

braica Stuttgartensia (BHS), quinta edizione.
Le correzioni alla lettura di alcuni termini, indicate dai masoreti (qerè 

/ ketìb), sono segnalate da parentesi quadre, con il seguente ordine: nel 
testo compare la forma “mista” che si trova nel manoscritto, nelle paren-
tesi si ha prima la forma presupposta dalle consonanti scritte (ketìb) e poi 
quella suggerita per la lettura dai masoreti (qerè).

La traduzione italiana
Quando l’autore ha ritenuto di doversi scostare in modo significativo 

dal testo stampato a fronte, sono stati adottati i seguenti accorgimenti: 
–  i segni ˹  ˺  indicano che si adotta una lezione differente da quella ripor-

tata in ebraico, ma presente in altri manoscritti o versioni, o comunque 
ritenuta probabile; 

–  le parentesi tonde indicano l’aggiunta di vocaboli che appaiono ne-
cessari in italiano per esplicitare il senso della frase ebraica.
Per i nomi propri si è cercato di avere una resa che non si allontanasse 

troppo dall’originale ebraico o greco, tenendo però conto dei casi in cui 
un certo uso italiano può considerarsi diffuso e abbastanza affermato.

I testi paralleli
Se presenti, vengono indicati nelle note i paralleli al passo commentato 

con il simbolo //; i passi che invece hanno vicinanza di contenuto o di 
tema, ma non sono classificabili come veri e propri paralleli, sono indicati 
come testi affini, con il simbolo ❖.

La traslitterazione
La traslitterazione dei termini ebraici e greci è stata fatta con criteri 

adottati in ambito accademico e quindi non con riferimento alla pronuncia 
del vocabolo, ma all’equivalenza formale tra caratteri ebraici o greci e 
caratteri latini.



ANNOTAZIONI 6

L’approfondimento liturgico
Redatto da padre Ezechiele Pasotti, sarà riportato alla fine del secondo 

volume e proporrà alcuni aspetti legati alla presenza dei Salmi nella prassi 
liturgica.
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INTRODUZIONE

TITOLO E POSIZIONE NEL CANONE

«La meditazione della nostra vita presente deve essere nella lode 
di Dio, perché la gioia eterna della nostra vita futura sarà proprio la 
lode di Dio […]. Ora dunque lodiamo Dio, ma allo stesso modo lo 
supplichiamo, la nostra lode contiene letizia, la preghiera contiene 
il gemito. Infatti, ci è promesso ciò che ancora non abbiamo […]. 
È bene quindi per noi perseverare nel desiderio finché venga ciò 
che è stato promesso, passi il gemito e subentri la sola lode» (Ago-
stino, Esposizioni sui Salmi 148,1). Queste parole ci consentono di 
identificare un aspetto determinante per il libro dei Salmi. In esso 
infatti si esprime la voce di un salmista, e al tempo stesso del popolo 
di Dio, che si lamenta per il vissuto doloroso e gioisce di fronte 
alla sorpresa della salvezza, anticipando nella lode la beatitudine 
del cielo. Per questo carattere unico e straordinario, quindi, i salmi 
sono stati considerati come l’orazione liturgica ufficiale in Israele 
(cfr. Esd 3,10-11; Ne 11,17) e sono diventati il repertorio di base 
per la preghiera delle prime comunità cristiane (cfr. Ef 5,19; Col 
3,16; Gc 5,13).

Per muovere i primi passi rispetto alla conoscenza del Salterio 
si deve riflettere anzitutto sul nome del libro1. Nella Bibbia ebraica 
esso è denominato seper tehillîm: «libro delle lodi (o “inni”)». Nella 
traduzione dei Settanta (da ora in poi, solo «la Settanta»), invece, 
il nome usato è psalmoí, plurale di psalmós, termine con cui si 
traduce l’ebraico mizmôr (Sal 3,1) e che indica un canto accompa-

1 Per una recente introduzione al libro dei Salmi, cfr. J.F.D. CreaCh, Discovering Psalms. 
Content, Interpretation, Reception, Discovering Biblical Texts, Eerdmans, Grand Rapids 
(MI) 2020.
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gnato da uno strumento a corda, denominato in greco psaltḗrion. 
Esso corrisponde alla lira usata da David per calmare Saul (cfr. 
1Sam 16,14-23) e dai musicisti del tempio di Gerusalemme per la 
liturgia (cfr. 1Cr 15,16). Il nome psalmoí appare per la prima volta 
in un manoscritto greco del IV sec. d.C., il Codice Vaticano (B), 
mentre psaltḗrion è impiegato nel Codice Alessandrino (A) del V 
sec. d.C.; da essi derivano i termini latini psalmi e psalterium, da 
cui l’uso in italiano di «salmi» e «salterio».

La denominazione greca (psalmoí) si concentra soprattutto sulla 
forma, mettendo in risalto il carattere liturgico dei salmi e ricordan-
do che la preghiera di Israele trova nel linguaggio poetico e nella 
musica degli alleati importanti. Un segnale scribale che conferma 
questa dimensione si può riconoscere nell’uso in diversi salmi del 
termine selah, con cui, probabilmente, si segnalava una pausa nella 
recitazione (come si evince in base alla traduzione con il greco 
diàpsalma nella Settanta) e che poteva indicare sia una cesura tra le 
parti di un salmo, sia un’articolazione importante all’interno della 
stessa strofa. L’ebraico seper tehillîm, invece, si focalizza piuttosto 
sul contenuto: se è vero che il Salterio è formato da diversi generi 
letterari (vedi sotto) e che le suppliche sono molto più numerose 
degli inni, la lode può essere considerata per se stessa come una 
definizione di tutto l’insieme. E questo perché, come si vedrà, essa 
rappresenta il punto di arrivo del cammino tracciato nei salmi2.

Il Salterio apre la terza parte della Bibbia ebraica, traducendo 
in poesia e in preghiera alcuni temi tipici che appaiono nella colle-
zione degli Scritti di matrice sapienziale3, come, p. es., il rapporto 
con le ricchezze (cfr. Sal 49,8; Pr 11,4), il motivo del timore di 
Dio (cfr. Sal 19,10; Pr 1,7), la riflessione sulla condizione umana, 
segnata dal limite (cfr. Sal 90,10; Pr 10,27; Qo 12,1-7). Rispetto 
alla Legge e ai Profeti, inoltre, il libro dei Salmi ha un’indole sin-
tetica: se si presenta come una meditazione sulla Torà (Sal 1,2), si 
riferisce costantemente all’istituto della monarchia (e quindi ai libri 

2 Cfr. C. Westermann, Praise and Lament in the Psalms, John Knox Press, Atlanta 
(GA) 1981.

3 A proposito dei salmi sapienziali, cfr. S. Chi-Chung Cheung, Wisdom Intoned. A Reap-
praisal of the Genre “Wisdom Psalms”, Bloomsbury, London – New York (NY) 2015.
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di 1-2Sam, 1-2Re, 1-2Cr), impiegando alcune preghiere recitate 
dal sovrano di Israele o formulate in suo favore (cfr. Sal 2; 21), e 
adotta talvolta dei generi letterari propri della letteratura profetica 
(come, p. es., il rîb o disputa giuridica nel Sal 504). 

Infine, i salmi creano un ponte molto significativo con il Nuovo 
Testamento. Nel Vangelo secondo Luca, p. es., quando Gesù risorto 
appare ai discepoli, interpreta la propria passione e la risurrezione 
come l’adempimento di quanto prefigurato nelle Scritture; in questa 
occasione, Gesù Cristo si riferisce all’Antico Testamento a partire 
dalla divisione della Bibbia ebraica in tre parti: «bisogna che si 
compiano tutte le cose scritte su di me nella Legge di Mosè, nei 
Profeti e nei Salmi» (Lc 24,44). Mentre per le prime due sezioni 
della Bibbia impiega la definizione comune, per quanto riguarda 
gli Scritti menziona solo i Salmi, quasi a indicare che per riferirsi 
all’intera collezione è sufficiente alludere al Salterio. Non c’è modo 
più eloquente per affermare che i salmi hanno un ruolo decisivo 
per comprendere il rapporto tra l’Antico e il Nuovo Testamento.

ASPETTI LETTERARI

Struttura letteraria

Il primo dato significativo di cui si deve tenere conto per ri-
flettere sulla struttura letteraria del Salterio si può ricavare dalla 
considerazione che quasi tutti i salmi sono introdotti da un’in-
testazione, un titolo in cui gli scribi inseriscono delle informa-
zioni relative al poema, oppure elementi utili all’esecuzione del 
canto e all’interpretazione del testo (cfr. i salmi che alludono a 
un evento della vita di David: Sal 3; 18; 34; 51–52; 54; 56–57; 
59; 60; 63; 142). I titoli saranno trattati nelle note filologiche o 
nel commento, a eccezione di quelli che elenchiamo di seguito 
perché più comuni.

Il titolo «Di David» (ledāwid) appare in 74 salmi ed è alla ba-
se della tradizionale attribuzione dell’intero libro del Salterio al 

4 Cfr. G. BarBiero, Perché, o Dio, ci hai rigettati? Salmi scelti dal secondo e terzo libro 
del Salterio, G&B Press, Roma 2016, pp. 187-188.
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sovrano di Israele (Mc 12,35-37; At 4,25-26). Una serie di salmi  
(Sal 42–49; 84–85; 87–88) sono riferiti ai discendenti del levi-
ta Qoraḥ che si dedicavano al servizio liturgico (1Cr 9,19; cfr. 
26,1-19); altri (Sal 50; 73–83) ad Asaf, un levita responsabile dei 
cantori nel tempio (1Cr 16,5; cfr. l’espressione «figli di Asaf», in 
Esd 2,41). Il sostantivo mizmôr, usato in 57 salmi (cfr. 3,1), è di 
origine incerta e si considera come un derivato di zāmar «cantare», 
«lodare», «suonare uno strumento»; lo abbiamo tradotto «salmo». 

Il titolo «canto delle ascensioni» è usato per i Sal 120–134. 
Diverse sono state le interpretazioni di questa espressione e quelle 
più comuni sono le seguenti: il titolo indica lo stile graduale del-
la collezione (ogni salmo riprende e sviluppa ciò che ha detto il 
precedente; cfr. Sal 121,1), una particolare tipologia metrica, o si 
riferisce all’uso liturgico dei salmi durante il pellegrinaggio a Ge-
rusalemme (cfr. 2Cr 36,23) che si faceva nelle tre feste annuali; per 
altri, il termine «ascensione» allude al canto dei rimpatriati dopo 
l’esilio (cfr. l’uso di ‘ālah, «salire», in Esd 2,1 e Ne 7,6); esso può 
essere infine un riferimento ai quindici «gradini» veri e propri che 
nel tempio separavano il cortile delle donne da quello degli Israeliti 
(cfr. Vulgata: canticuum graduum; Mishnà, Sukkot 5,4).

L’espressione lamnaṣṣēaḥ (4,1) deriva probabilmente da nāṣaḥ, 
«dirigere» (Esd 3,8) usato in 1Cr 15,21 per indicare colui che guida 
altri musicisti; per questo motivo essa viene resa: «al maestro del 
coro». La Settanta rende «sino alla fine» (eis tò télos), a partire da 
nēṣaḥ, «durata» e dalla costruzione lāneṣaḥ, «per sempre» (cfr. 
2Sam 2,26).

Il primo fenomeno strutturante del Salterio, quindi, è quello che 
si riconosce grazie alla divisione dei salmi in gruppi di componi-
menti legati dalla medesima intestazione. Le collezioni più evidenti 
sono quelle accomunate dal titolo «Di David» (Sal 3–41 e Sal 
51–72); assieme a esse risaltano anche i salmi dei figli di Qoraḥ (Sal 
42–49; 84–85; 87–88) e i salmi di Asaf (Sal 50; 73–83). Infine, si 
menzionano normalmente i Sal 120–134, denominati «Canto delle 
ascensioni», che formavano un gruppo a sé stante. Oltre a queste 
suddivisioni, si deve anche ricordare che i Sal 111–118 sono acco-
munati dall’uso dell’imperativo «Lodate YhWh» e che la compo-
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sizione formata dai Sal 42–83 è definita anche «Salterio elohista», 
per l’uso dell’ebraico ’ĕlōhîm (Dio) invece del nome YhWh.

Per quanto riguarda invece la struttura del libro intero, gli autori 
sono concordi nel ritenere che il Salterio sia formato da cinque 
grandi unità (considerate come veri e propri libri), riconoscibili a 
partire da quattro dossologie: Sal 41,14; 72,18-19; 89,53; 106,48. 
In questo quadro di insieme, i Sal 1–2 rappresentano una sorta 
di portale di ingresso che introduce al libro dei Salmi, mentre i  
Sal 146–150 chiudono il Salterio con una serie di inni in sequenza. 
Abbiamo quindi: 

• Primo libro: Sal 1–41
• Secondo libro: Sal 42–72
• Terzo libro: Sal 73–89
• Quarto libro: Sal 90–106
• Quinto libro: Sal 107–150
L’articolazione in cinque sezioni consente di interpretare il Salte-

rio come una meditazione sulla Torà, anch’essa formata da cinque 
libri5.

Per quanto riguarda la struttura letteraria del libro dei Salmi, ci 
limitiamo a menzionare due lavori specialmente dedicati a questa 
procedura esegetica e per l’approfondimento rinviamo alla loro 
bibliografia. Si deve anzitutto tener conto del commentario di Marc 
Girard, che si concentra proprio sullo studio della qualità letteraria 
di ogni singolo salmo e sulla sua organizzazione retorica6. Oltre a 
questo autore, non si può dimenticare l’opera di Roland Meynet il 
quale, applicando il metodo dell’analisi retorica semitica, ha ana-
lizzato a tutti livelli la composizione di ognuno dei cinque libri del 
Salterio7. Dopo il suo meticoloso esame, ha anche cercato di mo-
strare una struttura globale del libro dei Salmi, notando che il primo 

5 Cfr. S. gillingham, «The Doxologies and the Editing of the Hebrew Psalter», in S.M. 
attard – M. Pavan (ed.), «Canterò in eterno le misericordie del Signore». Studi in onore 
del prof. Gianni Barbiero, G&B Press, Roma 2015, pp. 205-219.

6 Cfr. M. girard, Les Psaumes redécouverts. De la structure au sens. I. Ps 1–50. II. Ps 
51–100. III. Ps 101–150, Bellarmin, Montréal 1996, 1994, 1994.

7 Cfr. R. meYnet, Le Psautier. Premier livre (Ps 1–41). Deuxième livre (Ps 42/43–72). 
Troisième livre (Ps 73–89). Quatrième livre (Ps 90–106). Cinquième livre (Ps 107–150), 
Peeters, Leuven 2017-2020.
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libro corrisponde al quarto, il secondo è collegato al quinto e che il 
terzo libro ha un ruolo centrale nell’insieme. Egli conclude la sua 
opera descrivendo alcuni processi che si possono identificare alla 
luce della struttura reperita: p. es., nel Salterio si può riconoscere un 
passaggio dalla giustizia alla giustificazione, dall’elezione di alcuni 
alla salvezza di tutti, dalla stoltezza alla conoscenza, dall’antica alla 
nuova alleanza, dalla supplica alla lode8.

Generi letterari

Nel secolo scorso, lo studio dei salmi è stato condizionato dal 
grande interesse per la «storia delle forme» (Formgeschichte). 
Questa procedura metodologica, elaborata da Hermann Gun-
kel, tende a classificare i salmi a partire dall’identificazione del 
genere letterario (la Gattung). Tale ricerca si fonda sul convin-
cimento che in antichità un testo venisse organizzato in virtù 
di una struttura formale riconoscibile, per le convenzioni lette-
rarie e linguistiche utilizzate, e che essa fosse il prodotto di un 
ambiente vitale (Sitz im Leben) preciso9. Riconoscendo i salmi 
come una raccolta di poesie cultuali, Gunkel e i suoi successori 
hanno individuato nel Salterio alcuni generi letterari principali 
e altri generi minori. 

La forma usata più frequentemente è quella del lamento; es-
so può essere sia individuale che collettivo (cfr. Sal 44; 74; 79; 
80; 83) e presenta alcuni elementi convenzionali caratteristici: 
il lamento vero e proprio (spesso caratterizzato dal riferimento 
alla presenza di nemici minacciosi), in cui si descrive la difficile 
situazione che affronta il salmista o che travolge la sua comunità 
di fede; la supplica rivolta a Dio; l’imprecazione (cfr. Sal 69,23-
29); la promessa di continuare a lodare (cfr. 61,6); l’affermazione 
di fiducia. In alcuni salmi,  la dimensione dell’affidamento può 
essere così sviluppata da costituire un genere letterario autonomo, 

8 Il risultato della ricerca sulla composizione dell’intero Salterio è pubblicato nel libro: 
The Psalter. The Whole of the Book of Praises, Peeters, Leuven 2022.

9 Cfr. H. gunkel – J. BegriCh, Einleitung in die Psalmen, Vandenhoeck & Ruprecht, 
Göttingen 1933; si veda anche M. Bauks, «A. Analisi delle forme e storia dei generi», in M. 
Bauks – Ch. nihan (ed.), Manuale di esegesi dell’Antico Testamento, Edizioni Dehoniane, 
Bologna 2010, pp. 87-119.



15 INTRODUZIONE

denominato «canto di fiducia» dallo stesso Gunkel (cfr. Sal 4; 11; 
16; 23; 27; 62; 131).

Per quanto riguarda gli inni, si tende a distinguere tra i canti 
di azione di grazie e le lodi vere e proprie. Nel primo caso, do-
po un invito alla lode e il ricordo della situazione drammatica, si 
raccontano le meraviglie compiute da Dio, lo si ringrazia e lo si 
benedice per i benefici ottenuti (cfr. Sal 30; 32; 41; 118; 138). Gli 
inni sono invece identificabili a partire da alcuni stilemi piuttosto 
caratteristici: la descrizione delle qualità divine con delle frasi in 
cui si usa il participio (Sal 65,7; 103,3-6; 104,2-5.10-14; cfr. Am 
4,13; 5,8; 9,5-6); l’invito alla lode formulato all’imperativo (cfr. 
Sal 22,24-25; 118,1-4) e seguito dal motivo per la lode, introdotto 
dalla congiunzione kî, «poiché».

La ricerca ha inoltre riconosciuto l’esistenza di alcuni generi let-
terari minori relativamente indipendenti, in cui tuttavia si possono 
spesso individuare anche gli elementi propri ai generi maggiori: i 
canti di Zion, in cui viene celebrata la città di Gerusalemme (Sal 
46; 48; 76; 84; 87; 122; 137); i salmi di «Yhwh-Re» (Sal 47; 93; 
96–99); i salmi legati alla figura del re (Sal 2; 18; 20–21; 45–46; 
48; 76; 84; 87; 89; 110; 122; 132; 144; 147); i salmi sapienziali 
(Sal 1; 19; 49; 73; 119) in cui sembra che l’ambiente vitale non 
sia quello del culto e dove sono trattati alcuni temi comuni alla 
letteratura sapienziale; tra di essi si possono distinguere anche i 
salmi alfabetici, o acrostici, componimenti in cui un brano più o 
meno lungo è introdotto da una lettera dell’alfabeto in modo da 
formare una sequenza ordinata e progressiva (Sal 9–10; 25; 34; 
37; 111–112; 119; 145).

L’importanza di uno studio dei generi letterari del Salterio può 
essere evidenziata ricorrendo a un adagio attribuito al poeta e filo-
sofo Paul Valéry, «il lirismo è uno sviluppo di un’esclamazione»; 
se è vero questo principio, possiamo affermare che l’individuazione 
del genere letterario non è altro se non un modo per identificare l’e-
sclamazione che sostiene il poema. Anche Jean-Michel Maulpoix 
affermava, infatti, che «l’opera lirica si costituisce così attraverso 
una sorta di processo dialettico che contrappone sviluppo ed escla-
mazione, scambiando i loro caratteri, sollecitandosi e affermandosi 
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a vicenda»10. In campo biblico, queste riflessioni sono state assunte 
da Herbert J. Levine, il quale ha analizzato il legame tra genere 
letterario e l’atto linguistico che si manifesta in esso, studiando, 
p. es., il rapporto tra la supplica e il grido «Aiuto!» («Salvami!», 
Sal 12,2; 69,2; «Pietà!», 56,2; 57,2), oppure quello tra la lode e 
l’imperativo «Lodate!»11 (cfr. Sal 106,1; 111,1; 112,1).

Iconografia e letteratura del Vicino Oriente antico
Il diciannovesimo secolo, con le campagne in Egitto promosse 

da Napoleone, e con la decifrazione dei geroglifici (1823) e delle 
lingue semitiche più antiche (come l’accadico e il sumerico), ha 
segnato una tappa decisiva per la conoscenza della storia e della 
letteratura del Vicino Oriente antico. Nel quadro degli studi biblici, 
tali scoperte hanno aperto un vasto campo di ricerca, proprio perché 
il confronto con le immagini e con i motivi reperiti in questa lette-
ratura si è rivelato molto prezioso per una maggiore comprensione 
del linguaggio biblico e della sua teologia, della religione di Israele 
e della storia redazionale dell’Antico Testamento12. Per citare alcune 
delle scoperte più rilevanti, basti pensare al Codice di Hammurabi 
(LH), decisivo per il confronto con i testi legali dell’Antico Testa-
mento, così come ai numerosi testi sapienziali che presentano alcune 
somiglianze con il libro dei Proverbi (cfr. Istruzioni di Ptahhotep, 
2494-2324 a.C. ca.; Insegnamenti di Amenenope, XIII sec. ca.) e con 
quello di Giobbe (cfr. Dialogo di un disperato con il suo bā, 2000 
a.C.; Teodicea babilonese, tra il 1400 e l’800 a.C.); non si possono 
inoltre dimenticare le opere mitologiche antiche in cui si riferisce 
della creazione dell’universo e del diluvio, come l’Enuma eliš, il 
Gilgameš e l’Atraḥasis. Lo studio di queste e di numerose altre opere 
ha consentito agli esegeti di comprendere meglio il senso di molte 

10 J.-M. maulPoix, «Exclamation et développement», Littérature 72 (1988) 55 (tradu-
zione nostra).

11 Cfr. H.J. levine, Sing Unto God a New Song: A Contemporary Reading of the Psalms, 
Indiana University Press, Bloomington (IN) 1995, pp. 91-102. Per le riflessioni che riguar-
dano il rapporto tra esclamazione e poesia, la poetica biblica e le considerazioni relative 
alla metafora, è stato prezioso il confronto con Jean-Pierre Sonnet e con i suoi appunti sulla 
poesia biblica.

12 Cfr. J.J.M. roBerts, The Bible and the Ancient Near East. Collected Essays, Ei-
senbrauns, Winona Lake (IN) 2002. 
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immagini bibliche e di riconoscere somiglianze e differenze tra le 
due produzioni letterarie13.

Nel commento al libro dei Salmi si farà talvolta riferimento ad 
alcuni di questi documenti e ad altri testi della letteratura vicino-
orientale (si veda l’elenco delle opere citate in forma abbreviata). 
Oltre a ciò, in linea con gli studi più recenti, risulterà spesso utile 
il confronto con l’iconografia orientale14, perché diversi temi che 
hanno un ruolo importante nell’arte figurativa del Vicino Oriente 
antico sono evocati anche nel Salterio.

Salterio e poesia

La lettura del Salterio rivela, sin dall’inizio, una caratteristica 
della preghiera biblica: per modulare l’espressione del lamento e 
della gioia, essa ha scelto lo strumento della poesia e della musica. 
Il ritmo, p. es., è un ricorso letterario determinante per l’arte poeti-
ca; per questo motivo, nel libro dei Salmi è utile tenere presente il 
preciso numero di accenti (calcolando gli accenti di ogni membro: 
3+3; 4+3; ecc.), perché talvolta può anche aiutare a identificare 
un genere letterario (si pensi, p. es., alla qînâ, «lamentazione», 
segnata dal ritmo 3+2). Lo studio della forma poetica dei salmi, 
quindi, risulta determinante per la comprensione del loro contenuto. 
In questa sede ci limitiamo solo a richiamare alcune coordinate 
essenziali rispetto a questo argomento, facendo riferimento alle 
monografie più rilevanti. 

Gli studi di poetica hanno coinciso essenzialmente con la ri-
flessione sul parallelismo, riconosciuto come lo stilema principale 
della poesia biblica. La prima analisi di questa figura di stile è di 
solito attribuita a Robert Lowth (1710-1787), professore di poetica 
a Oxford, e alla sua pubblicazione Praelectiones Academicae De 

sacra Poesia Hebraeorum (tradotto in inglese: Lectures on the 

Sacred Poetry of the Hebrews). Egli riconosce tre tipologie distinte 
di parallelismo: sinonimico, antitetico e sintetico. Queste categorie 

13 A proposito della storia del Vicino Oriente antico, cfr. M. liverani, Antico Oriente. 
Storia, società, economia, Editori Laterza, Roma – Bari 22011; L. milano (ed.), Il Vicino 
Oriente antico, dalle origini ad Alessandro Magno, EncycloMedia, Milano 2012.

14 Cfr. O. keel, Die Welt der altorientalischen Bildsymbolik und das Alte Testament. Am 
Beispiel der Psalmen, Neukirchen Verlag, Zürich – Neukirchen-Vluyn 21977.
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sono state più volte aggiornate e approfondite grazie all’opera di 
diversi esegeti, considerati oggi come punto di riferimento per la 
ricerca; ricordiamo p. es. Luis Alonso Schökel, Adele Berlin, Ro-
bert Alter, Wilfred G.E. Watson15. 

Tale categoria poetica, tuttavia, è stata recentemente sottoposta 
a una forte critica grazie all’opera di Robert D. Holmstedt, il quale 
considera cruciale il rapporto tra il versetto e la sintassi. La sua ipo-
tesi di lavoro si riassume con poche parole: «la sintassi interlineare 
nella poesia che si trova nella Bibbia ebraica può essere ridotta a 
una scelta tra apposizione e non apposizione»16. L’apposizione è 
definita come l’associazione di uno stico a un altro da cui viene mo-
dificato e qualificato senza che tra loro ci sia uno specifico segnale 
linguistico che chiarisca il rapporto sintattico. Egli, approfondendo 
il lavoro di F.W. (Chip) Dobbs-Allsopp17, mette da parte il paral-
lelismo, soprattutto a causa delle troppe eccezioni e precisazioni 
che si devono fare per poter descriverne a fondo il funzionamento, 
e ritiene che la poesia biblica sia costituita da uno stile appositivo, 
secondo il quale il rapporto tra i diversi stichi può essere segnato 
solo da due tipi di relazione: apposizione e non-apposizione.

Fatte salve queste considerazioni, tuttavia, quanto sosteneva 
Alter rimane ancora valido: le due parti di un versetto non sono 
solamente tenute insieme da un’associazione sintattica, ma sono 
collegate sul piano semantico secondo una logica di progressiva 
intensificazione. Riferendosi all’opera di James Kugel (oppositore 
della concezione sinonimica del parallelismo), Alter ricordava che 
la poesia biblica funziona in base a un “algoritmo” molto semplice 
e piuttosto riconoscibile: «La mia idea di ciò che accade a livello 
semantico è per certi versi simile a quella di James Kugel […] il 

15 Cfr. L. alonso sChökel, Manuale di poetica ebraica, Queriniana, Brescia 1989; R. 
alter, L’arte della poesia biblica, San Paolo – G&B Press, Cinisello Balsamo – Roma 2011 
(si tenga presente che in inglese esiste un’edizione rivista e ampliata proprio nel 2011); A. 
Berlin, The Dynamics of Biblical Parallelism. Revised and Expanded Edition, Eerdmans, 
Grand Rapids (MI) 22008; W.G.E. Watson, Classical Hebrew Poetry. A Guide to Its Tech-
niques, JSOT Press, Sheffield 1995.

16 R.D. holmstedt, «Hebrew Poetry and the Appositive Style: Parallelism, Requiescat 
in pace», Vetus Testamentum 69 (2019) 623 (traduzione nostra). 

17 Cfr. F.W.C. doBBs-allsoPP, On Biblical Poetry, Oxford University Press, Oxford – 
New York (NY) 2015.
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quale parla di “carattere enfatico” del secondo versetto [B], che 
funziona “come una sorta di consolidamento e di rinforzo”. La 
generalizzazione che egli opera circa il rapporto tra il secondo e il 
primo segmento è appropriata, anche se lungi dall’essere esaustiva: 
“B era connesso ad A, avendo qualcosa in comune con esso, ma 
non era previsto (o considerato) essere una mera riaffermazione… 
poiché la natura duale di B è di venire dopo A e quindi di aggiun-
gervi qualcosa”»18. Nel commento ai singoli salmi si cercherà a più 
riprese di mostrare la pertinenza di queste osservazioni.

La prospettiva di Alter, quindi, consente di recuperare gli 
aspetti positivi degli studi classici sul parallelismo, senza tuttavia 
squalificare del tutto le critiche di Holmstedt, perché si fonda sul 
convincimento che la poesia biblica ha uno stile essenzialmente 
paratattico. Per paratassi si intende: «la giustapposizione degli 
elementi espressivi, senza una formalità linguistica che regoli in 
modo univoco il loro rapporto»; questa impostazione ha quindi il 
merito di riconoscere che associando gli elementi, la poesia biblica 
lascia «aperto uno spazio, che l’interprete riempirà, prospettando 
diverse possibilità di collegamento, taciute dal testo, ma dal testo 
stesso sollecitate con discrezione, offerte alla genialità intuitiva 
dell’uomo dotato di spirito»19. 

La metafora dello spazio aperto non deve però far dimenticare 
che la poesia biblica è essenzialmente un fenomeno di carattere 
sequenziale: «A è così, e per di più B» (Kugel). Il poema biblico 
non è statico, ma si svolge in una sequenza che è caratterizzata da 
attese e da sorprese, da un «movimento dinamico da un segmento 
al successivo»20. Per questo motivo Alter riconosce in molte com-
posizioni un dinamismo in crescendo, «una struttura narrativa fatta 
di minuziose concatenazioni» e una «struttura in crescendo di in-

18 R. alter, L’arte della poesia biblica, cit., p. 37; nel testo si rimanda a J.L. kugel, 
The Idea of Biblical Poetry. Parallelism and Its History, Yale University Press, Binghamton 
(NY) 1981, p. 51.

19 P. Bovati, «Il centro assente. Riflessioni ermeneutiche sul metodo dell’analisi retorica, 
in riferimento specifico alle strutture prive di centro», in R. meYnet – J. oniszCzuk (ed.), 
Retorica Biblica e Semitica 1: Atti del primo convegno RBS, Edizioni Dehoniane, Bologna 
2009, p. 117.

20 R. alter, L’arte della poesia biblica, cit., p. 24.
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tensificazioni tematiche»21. Un esempio molto significativo in cui si 
può riconoscere un tale movimento di progressiva intensificazione 
è il Sal 13, caratterizzato dalla quadruplice ripetizione anaforica 
dell’espressione «Fino a quando?» (vv. 2-3) e da un movimento 
poetico che culmina nell’affermazione di fiducia del v. 6.

Metafora

In quanto testo poetico, il Salterio «ha nel simbolo la sua matrice 
espressiva fondamentale» perché esso, come tutta la Bibbia, «non può 
che servirsi del simbolo quale veicolo rispettoso dell’ineffabilità del 
divino (della sua irriducibilità a qualsiasi concetto) e, al tempo stesso, 
quale prezioso strumento comunicativo della sua verità»22. Risulta 
quindi utile riferire brevemente dello stato attuale della ricerca relativa 
al linguaggio metaforico, dal momento che tale campo appare molto 
promettente ed è stato ampiamente approfondito in ambito biblico.

La metafora, secondo Heinrich Lausberg23, è un tropo (§§ 558-
560), vale a dire una parola o una frase trasferita dal suo contesto più 
proprio a un altro contesto («Francesco è un leone!») per migliorare 
la bellezza dell’elocuzione (l’ornatus) come rimedio contro la noia 
(taedium; § 552; cfr. § 257). La linguistica contemporanea, dal canto 
suo, tende a esaltare il valore cognitivo della metafora. In questo 
ambito di ricerca, si possono ricordare gli studi relativi alla con-

ceptual metaphor e alla blended metaphor. La teoria della metafora 
concettuale si basa su una struttura duale e cerca di chiarire il senso 
dei predicati metaforici analizzando il rapporto tra il campo seman-
tico di cui fa parte il soggetto della frase (target domain) e quello 
del predicato (source domain); p. es., nella frase «le categorie sono 
contenitori» il dominio dei «contenitori» (oggetti finiti che servono 
per contenere alcuni elementi ed escluderne altri) è usato per definire 
metaforicamente il dominio delle «categorie» (suddivisioni in classi 
che escludono alcuni elementi e ne includono altri)24. 

21 R. alter, L’arte della poesia biblica, cit., p. 104.
22 Bovati, «Il centro assente», cit., pp. 116-117.
23 Cfr. H. lausBerg, Handbook of Literary Rhetoric. A Foundation for Literary Study, 

Brill, Leiden 1998.
24 Cfr. N.L. tilford, Sensing World, Sensing Wisdom. The Cognitive Foundation of 

Biblical Metaphors, SBL Press, Atlanta (GA) 2017.
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La teoria della blended metaphor, invece, cerca di spiegare l’e-
nunciato metaforico, elaborando una struttura a quattro termini in 
cui ai due concetti già usati per la conceptual metaphor si aggiunge 
lo spazio generico (generic space), che corrisponde al campo se-
mantico comune tra il soggetto e il predicato metaforico (tertium 

comparationis), e il blended space, in cui si riportano le prospet-
tive nuove che sono il risultato della fusione (blending) tra le due 
realtà paragonate; questa impostazione ha il merito di mostrare 
che la metafora crea un predicato che per certi versi è inedito25. 
Quando si afferma che Dio è roccia, lo spazio generico è formato 
da ciò che Dio e la roccia hanno in comune (stabilità, altezza, ecc.), 
mentre il predicato metaforico crea un concetto composto in cui il 
Dio-roccia è più della roccia stessa; proprio per questo motivo, p. 
es., Dio può essere definito allo stesso tempo «roccia» e «padre» 
(Sal 89,27), perché la sua stabilità ha un carattere “personalistico” 
e non solo materiale.

In questo campo, non si può dimenticare l’opera del filosofo Paul 
Ricoeur. A suo parere, infatti, la metafora non è mera rappresenta-
zione, ma si fonda su una predicazione che contiene un’innovazione 
semantica e si riferisce alla realtà ridefinendola e comprendendola 
con l’attribuzione di predicati non immediatamente pertinenti26. La 
riflessione sulla metafora è quindi particolarmente utile quando si 
fa riferimento al discorso poetico, in quanto forma di linguaggio 
che si spoglia della funzione descrittiva per accedere a un livello 
più profondo, senza per questo perdere la sua intenzione realista, 
ma descrivendo la realtà con altri termini27.

LINEE TEOLOGICHE FONDAMENTALI

Dopo aver riconosciuto la qualità poetica del Salterio e analizza-
to alcune delle sue componenti essenziali, si deve ricordare, con le 

25 G. fauConnier – M. turner, The Way We Think. Conceptual Blending and the Mind’s 
Hidden Complexities, Basic Books, New York (NY) 2002.

26 Cfr. P. riCoeur, «Biblical Hermeneutics», Semeia 4 (1975) 29-148.
27 Cfr. P. riCoeur, La métaphore vive, Éditions du Seuil, Paris 1975, p. 311.
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parole di Gregorio di Nissa, che: «il grande David mescolò canto e 
filosofia della virtù riversando, per così dire, il piacere del miele sui 
dogmi più profondi» (Sui titoli dei Salmi I,3,8). Se la poesia è una 
caratteristica rilevante per la comprensione dei salmi, non si può 
dimenticare che la forma poetica è in funzione della teologia. Le 
piste di riflessione che si presentano di seguito non hanno la pretesa 
di esaurire il contenuto teologico del Salterio, ma intendono solo 
offrire un primo orientamento in questo insieme così complesso.

La Parola di Dio in parole umane
In primo luogo, il Salterio non è un libro di meditazioni indivi-

duali, perché esso è costitutivamente segnato dalla forma dialogica. 
Sebbene il linguaggio della meditazione sia ampiamente attesta-
to nei salmi (cfr. hāgâ, «meditare», Sal 1,2; 35,28; 37,30; 63,7; 
71,24; 77,13; 143,5; hāgîg, Sal 5,2; 39,4; hāgût, Sal 49,4 e śîḥâ, 
Sal 119,97.99, «meditazione»), si deve riconoscere che essi non 
sono monologhi ma «dei poemi dialogici, poemi dell’io, ma di un 
io che si trova in una mutua relazione con l’altro»28.

Il dialogo, tuttavia, non è perfettamente simmetrico, la replica 
di Dio si fa molto spesso attendere: «Il posto della risposta di Dio 
rimane come un posto vuoto, una tavola fuori testo, una lacuna. […] 
La risposta di Dio non arriva che a intermittenza»29. Nonostante 
ciò, il libro dei Salmi non esita a riferire esplicitamente delle pa-
role divine. Diversi sono i casi, infatti, in cui il Signore interrompe 
la preghiera e interviene con un vero e proprio oracolo (cfr. Sal 
32,8-9; 46,11; 60,8; 91,14-16; si veda anche 50,7-23), rivolgendosi 
direttamente al salmista e introducendo una svolta nel corso della 
preghiera. In altre circostanze l’orante menziona la parola di Dio 
senza citarla (cfr. Sal 62,12; 85,9) o la evoca in modo indiretto, 
affermando che Dio ha risposto alla sua supplica (Sal 22,22-23; 
118,21) o che ha ascoltato (Sal 6,9; 28,6). Questo tipo di feno-
meno sembra coerente con una caratteristica comune dei salmi: il 
passaggio brusco dalle lacrime alla gioia (cfr. Sal 54,3-6). Un tale 

28 H. fisCh, Poetry with a Purpose. Biblical Poetics and Interpretation, Indiana Univer-
sity Press, Bloomington (IN) 1988, p. 108 (traduzione nostra).

29 P. BeauChamP, Salmi notte e giorno, Cittadella, Assisi 32004, p. 132.
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salto, infatti, si spiega perché «sottolineando la discontinuità tra il 
pianto e la gioia, la risposta di Dio è una rottura; non c’è bisogno 
che il salmista si consoli da solo, si faccia una ragione, si dica che 
ha pianto abbastanza, s’inventi un lieto fine. La gioia di Dio non 
ci arriva da nessuna parte se non da Dio»30.

Il carattere dialogico dei salmi, inoltre, permette di riconoscere 
un’altra singolare qualità del Salterio. A proposito del Sal 27, Ago-
stino affermava: «Se dicessimo che queste parole del salmo che 
abbiamo appena udito e in parte cantato sono nostre, ci sarebbe da 
temere che non diciamo il vero; sono infatti più parole dello Spirito 
di Dio che nostre. E per contro se dicessimo che non sono nostre, 
certamente mentiremmo: non vi è gemito infatti se non di coloro 
che soffrono» (Esposizione sui Salmi 26,II,1). I salmi, dunque, sono 
Parola di Dio e rivelano qualcosa di Dio stesso, della sua bontà e 
del suo amore, ma, allo stesso tempo, essi devono essere parole 
di uomini, da usare per rivolgersi a Dio e dialogare con Lui. Per 
questo motivo, pregando i salmi succede qualcosa di simile a ciò 
che avviene quando un bambino impara a parlare, apprendendo il 
lessico familiare e fondando la propria scienza sulle parole ascoltate 
dai genitori. In famiglia, la persona non acquisisce semplicemente 
un insieme di dati linguistici, non si limita ad accrescere progressi-
vamente il proprio vocabolario, ma accoglie una serie di elementi 
che appartengono alla vita spirituale del proprio ambiente vitale, 
un modo di pensare e una forma di essere nel mondo. Nei salmi, 
quindi, Dio offre al popolo di Israele e alla sua Chiesa le sue stesse 
parole per insegnarci un linguaggio che, mentre diventa parola 
nostra, ci apre l’accesso alla verità di Dio stesso31.

La Torà, il messia e il vangelo
L’attribuzione di molti salmi a David crea un’identificazione 

significativa tra ogni singolo orante e «il prototipo regio»: «il re è 
delegato a essere l’uomo perfetto affinché ogni uomo sia un re e 

30 P. BeauChamP, Testamento biblico. Prefazione di Paul Ricoeur, Qiqajon, Magnano 
2007, p. 40.

31 Cfr. B. CostaCurta, «Gli Scritti: una Parola che viene da Dio», in P. duBovský  – J.-P. 
sonnet, Ogni Scrittura è ispirata. Nuove prospettive sull’ispirazione biblica, San Paolo – 
G&B Press, Cinisello Balsamo – Roma 2013, pp. 62-73. 
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prenda la parola come tale»32. Questo è vero sin dalle prime battute. 
I Sal 1–2, infatti, presentano al credente due figure importanti: il 
sovrano-messia (Sal 2) e il giusto che medita ogni giorno la Torà 

(Sal 1), trovando in essa la propria soddisfazione. La corrisponden-
za tra di loro è doppia: il messia potrà compiere la sua missione di 
intermediario, solo se, come il giusto, fonderà la sua regalità sul 
rapporto con Dio («Chiedi a me, e ti darò in eredità le genti…», 
Sal 2,7); dal canto suo, il giusto che medita la Torà (Sal 1,2) non 
è troppo diverso dal sovrano-scriba di Dt 17,18-20 che, come un 
credente modello, deve produrre per sé una copia di essa, per leg-
gerla tutti i giorni. In questi salmi introduttivi, dunque, il Salterio 
collega insieme due temi molto significativi per la sua teologia: la 
Torà e il regno33.

Tale associazione si riconosce anche nel cuore del primo libro del 
Salterio, grazie all’alternanza tra salmi regali (Sal 18.20–21) e il Sal 
19, in cui si celebra proprio la Torà, perfetta e dolce come il miele34. 
Nel prosieguo, invece, il libro dei Salmi si esprime con toni molto 
più drammatici rispetto alla monarchia, proprio perché si riferisce 
in maniera più esplicita al trauma dell’esilio35; si pensi alla domanda 
del salmo con cui si introduce il secondo libro del Salterio: «Perché 
triste me ne vado per l’oppressione del nemico?» (Sal 42,10). Gli 
aspetti traumatici di questo evento sono piuttosto evidenti: il tempio 
è profanato e distrutto, la monarchia è cancellata, le promesse fatte 
al re sono state infrante (Sal 89,39-40). Il quarto e il quinto libro del 
Salterio, quindi, si presentano come una risposta a questa crisi che 
ruota attorno all’annuncio che YhWh è re36 (Sal 93; 96–99). Nono-
stante ciò, la distinzione tra Sal 1–89 e 90–150 non è così netta, visto 
che il riferimento alla regalità di Dio non è assente nei primi libri (cfr., 

32 P. BeauChamP, L’uno e l’altro Testamento. Saggio di lettura, Paideia, Brescia 1985, 
p. 164.

33 Cfr. G. BarBiero, Il regno di JHWH e del suo Messia. Salmi scelti dal primo libro del 
Salterio, Città Nuova, Roma 2008, pp. 382-384.

34 Cfr. G. BarBiero, Il regno di JHWH, cit., p. 385; riferendosi al rapporto tra Torà e 
regno afferma: «Si pensi, per citare un solo esempio, al ruolo dei due temi, torah e regno, 
nel cuore della seconda raccolta dei salmi, 15–24: il tema del regno è rappresentato dai tre 
salmi regali (13 e 20–21), e quello della torah dal Sal 19, il centro della raccolta».

35 Cfr. G. BarBiero, Perché, o Dio, ci hai rigettati?, cit., pp. 523-531.
36 Cfr. G.H. Wilson, The Editing of the Hebrew Psalter, SBL, Chico (TX) 1985, p. 215.
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p. es.: Sal 29 e 47) e David viene menzionato anche nei Sal 101; 103; 
108–110; 122; 124. La Torà, d’altra parte, è molto rilevante anche 
nelle due ultime collezioni: si pensi al fatto che il salmo più lungo 
del Salterio è proprio una meditazione sulla Torà (Sal 119), che risale 
a un’epoca in cui la monarchia è certamente cessata e la Legge ha 
assunto un ruolo decisivo per Israele. La risposta della fede di fronte 
alla catastrofe dell’esilio è quindi duplice: proclamazione del regno 
di Dio e ascolto della Torà, cioè della sua parola.

Alla luce di queste considerazioni, si può riprendere quanto af-
fermato in precedenza a proposito del rapporto tra i vangeli e i 
salmi (cfr. Lc 24,44) per ricordare che nel Salterio si realizza una 
rilevante sovrapposizione tra l’esperienza di ogni uomo e la vita 
di Gesù Cristo: «L’io dell’uomo umiliato, circondato, morente, è 
quello di Gesù Cristo»37. Il Salterio è il libro biblico più citato nel 
Nuovo Testamento38 e questo dato fa pensare che «i Salmi sono 
indispensabili per comprendere il destino di Gesù Cristo»39, essi 
sono, per così dire, un rituale in cui riconoscere i tratti della sua 
vita. In questo senso non stupisce il fatto che Gesù Cristo riprenda 
in modo unico le due linee direttrici identificate nel Salterio e le 
realizza in maniera perfetta40; egli è il «figlio di David» (Mt 20,31; 
21,9), il messia che annuncia il regno di Dio (Mt 3,2), il giusto per 
eccellenza (Mt 27,19; Lc 23,47; At 3,14), la Torà in persona (cfr. 
Mt 5,22), unito al Padre mediante un legame unico (Gv 10,30).

Gesù Cristo ha assunto la natura umana per affrontare la soffe-
renza, la passione e la morte, e la preghiera dei salmi ha accompa-
gnato tutta la sua vita, specialmente il momento della crocifissione. 
Se è vero che sulla croce Gesù prega con le prime parole del Sal 22, 
«Dio mio, Dio mio, perché mi hai abbandonato?» (cfr. Mt 27,46), 
l’evangelista riconosce che questo salmo si è compiuto proprio 
dopo la risurrezione, quando, inviando i discepoli ad annunciare 
ai fratelli di andare in Galilea (cfr. Mt 28,10), Gesù non fa altro 
che citare il Sal 22,23: «Annuncerò il tuo nome ai miei fratelli». 

37 P. BeauChamP, Salmi notte e giorno, cit., p. 25.
38 G. dorival et al. (ed.), Les Psaumes. Livre 1, Cerf, Paris 2021, pp. 145-152.
39 P. BeauChamP, Salmi notte e giorno, cit., p. 35.
40 Cfr. P. BeauChamP, Salmi notte e giorno, cit., pp. 46-47.
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La vittoria sulla morte
L’articolazione tra supplica e lode, già affrontata nel paragrafo 

dedicato ai generi letterari, è un elemento essenziale per compren-
dere la grammatica di base del Salterio: «la lode e la supplica sono 
i due elementi che, da soli, bastano a descrivere la totalità della 
preghiera»41. La preghiera biblica, infatti, nasce dall’esperienza 
della sofferenza e del dolore, e si compie nella lode di Dio e nella 
celebrazione della salvezza.

Il presente del salmista, infatti, è spesso segnato da un’espe-
rienza dolorosa che sembra contraddire quanto si è già conosciuto 
di Dio; egli non è solo vittima di sventure dolorose, ma il suo 
tormento si esprime nella constatazione che «è mutata la destra 
dell’Altissimo» (Sal 77,11), Dio sembra non essere più lo stesso. La 
sua sofferenza viene di solito descritta con delle tinte molto forti: i 
nemici sono molti (cfr. Sal 3,2-3; 22,13; 55,19), circondano da ogni 
parte (cfr. Sal 17,11; 22,17; 88,18), si sollevano minacciosi (cfr. Sal 
3,2; 27,12; 35,11), cospirano in segreto (cfr. Sal 35,6; 54,2), sono 
paragonati a delle bestie feroci (cfr. Sal 22,13.17; 35,17; 57,5), 
a crudeli oppressori che feriscono con la lingua (cfr. Sal 5,10), a 
cacciatori che si appostano per sorprendere la debole preda (cfr. 
Sal 10,8-9), a un accusatore in un processo (cfr. Sal 35,1.11). Agli 
avversari esterni si sovrappongono anche altre forze ostili, come 
la malattia (cfr. Sal 31,10-11; 38,8; 102,4-6) e il peccato (cfr. Sal 
32,1-6). In fin dei conti, nella descrizione della minaccia si evoca il 
nemico più grande che si cela dietro tutte queste circostanze nega-
tive: la morte (cfr. Sal 68,21). Chiedendo aiuto, il fedele riconosce 
la propria debolezza e si apre alla fiducia.

Per molti, quindi, il Salterio traccia un cammino che condu-
ce l’orante dalla supplica alla lode42. Tale convinzione, in realtà, 
è antica. Commentando i Salmi, Gregorio di Nissa afferma che 
le cinque parti del Salterio formano una serie ordinata che ha un 
orientamento progressivo verso la lode: «in ciascuna delle sezioni 

41 P. BeauChamP, Salmi notte e giorno, cit., p. 98. Molte delle riflessioni di questo para-
grafo, si basano sulle intuizioni di tale autore.

42 Cfr. W. Brueggemann, «Bounded by Obedience and Praise: The Psalms as Canon», 
Journal for the Study of the Old Testament 50 (1991) 63-92.
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[…] la parola ha fatto contemplare un bene particolare per mezzo 
del quale acquisiamo la beatitudine che viene da Dio, secondo 
una progressione ordinata di beni in ogni sezione, avendo elevato 
l’anima sempre più in alto, fino a giungere alla più alta cima dei 
beni. Questa cima è la lode di Dio che si realizza in tutti i santi»43. 
Gregorio, infatti, riteneva che la relazione con Dio non fosse una 
realtà statica, ma dinamica, poiché l’ascesa dell’uomo verso il Si-
gnore è costituita da una «tensione» (epéktasis, cfr. Fil 3,13) e da 
un protendersi continuo.

Se la minaccia vissuta prefigura il morire e se la salvezza è in 
fondo una vittoria riportata contro la morte, si deve riconoscere 
che il segno di tale vittoria è proprio la lode. Trattando dei generi 
letterari, si è visto che essa si identifica anzitutto con il rendimento 
di grazie per i beni ottenuti (la liberazione, la sconfitta degli avver-
sari, ecc.), con il «canto nuovo» (Sal 33,3; 40,4; 96,1; 144,9; 149,1) 
della persona sopravvissuta all’abisso che riformula le lodi ricevute 
dalla tradizione alla luce dell’esperienza personale di salvezza.

D’altra parte, la lode non si fonda solo su una liberazione già 
vissuta ma può essere frutto di affidamento; un esempio molto 
significativo di questa dimensione si può ricavare dagli appelli in 
Sal 118,2-4 («dica», «dicano») e 124,2 («lo dica Israele»), nei quali 
la lode è caratterizzata come un atto di obbedienza che anticipa la 
salvezza prima ancora che avvenga44. Questa caratteristica risulta 
evidente se si considera che la forma verbale privilegiata negli inni 
è proprio l’imperativo («Lodate!», «Cantate!», ecc.).

La lode, inoltre, è una celebrazione liturgica della vittoria di Dio 
e, per questo, ha una chiara dimensione comunitaria. Essa non è il 
canto solitario della persona che è scampata al pericolo, ma consiste 
in una proclamazione gioiosa che tende a implicare gli altri. Tale 
aspetto diffusivo coinvolge anche i lontani, invitati spesso a parte-
cipare all’esultanza di Israele (cfr. Sal 86,9; 117,1; 126,2); signifi-
cative da questo punto di vista, sono le ultime parole del Salterio, 
con le quali la gioia si estende sino a raggiungere «ogni vivente» 

43 gregorio di nissa, Sui titoli dei salmi I,9,27.
44 Cfr. B. CostaCurta, Il laccio spezzato. Studio del Salmo 124, Edizioni Dehoniane, 

Bologna 2002, pp. 54-58.
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(Sal 150,6). Come si è visto, l’inno è la declinazione poetica di un 
annuncio di vittoria; per questo motivo, l’orante che si rivolge a 
chi non conosce Dio si trasforma in un messaggero di liete notizie 
che preconizza la sconfitta del grande nemico, la morte.

Infine, la lode ha anche un carattere puramente teologico, vale 
a dire che si concentra sulla relazione con Dio, dimenticando la 
circostanza dolorosa; per questo, il Signore viene celebrato per la 
sua magnificenza (cfr. Sal 71,8), la sua gloriosa maestà (cfr. Sal 
145,5), la sua grandezza (cfr. Sal 150,2), per la sua fedeltà (cfr. Sal 
71,22), per il suo amore (cfr. Sal 31,8), per il suo braccio (cfr. Sal 
71,18) e per le sue meraviglie (cfr. Sal 9,2; 105,2.5). Dunque, la lo-
de, oltre a esprimere gratitudine e a manifestare un riconoscimento 
umile della propria condizione di creatura, diviene un mezzo con 
cui l’orante esprime il desiderio di unione con Dio e manifesta il 
proprio amore: «La lode, infatti, accentua ancora, se è possibile, 
l’aspetto disinteressato dell’amore, l’oblio di sé. Impossibile amare 
Dio senza lodarlo, impossibile lodare Dio senza amarlo»45.

Nel libro dei Salmi, dunque, si esprime la passione subita ingiu-
stamente dal fedele e si presenta come modello la figura del giusto 
tradito. In esso si manifesta anche la salvezza straordinaria realiz-
zata da Dio mediante un sorprendente rovesciamento di situazione 
(cfr. Sal 22,22). Anche la passione e la morte di Gesù si fondano su 
un’ingiustizia, come ricorda il Vangelo secondo Giovanni citando 
proprio il Sal 69,5: «Mi hanno odiato senza ragione» (Gv 15,25; 
cfr. Lc 20,20; Mt 22,15; Gv 11,56-57); d’altra parte esse seguono 
un programma preciso, prefigurato nelle Scritture (cfr. Gv 13,18; 
15,25; 19,24.28.36). La risurrezione è il compimento di quanto 
si riconosce nell’esperienza del giusto liberato dalla morte (cfr. 
Sal 40,3-4; 86,13; 116,8), perché Gesù Cristo ottiene la salvezza 
attraversando la via della morte e prepara una via di uscita (cfr. 
Sal 68,21: «A YhWh Signore appartengono le vie di uscita per la 
morte») per condurre con sé tutta l’umanità.

45 P. BeauChamP, Salmi notte e giorno, cit., p. 113.
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DESTINATARI, AUTORE E DATAZIONE

La storia della redazione del Salterio è stata oggetto di molti 
studi e le ipotesi relative alla sua composizione sono diverse.

Storia della redazione del Salterio
Erich Zenger46 è ancora riconosciuto come l’autore che ha offer-

to il contributo recente più significativo per la ricostruzione della 
storia della composizione del Salterio47. Egli ha ipotizzato che il 
libro dei Salmi sia stato composto in maniera coerente grazie a una 
serie di interventi redazionali riconoscibili. Ha quindi cercato di 
identificare nel Salterio le «sistematiche campagne di “riletture”, 
corrispondenti all’una o all’altra fase dell’edizione della raccolta»48.

La parte più antica del Salterio sarebbe formata da alcuni salmi 

di epoca pre-esilica risalenti al periodo monarchico49: i cosiddetti 
Salmi regali, legati al rituale di corte (Sal 2*; 18*; 21*; 45*; 72*; 
110*), alcuni inni di YhWh Re (Sal 24*; 29*; 60*; 93*), alcu-
ni inni di Sion (Sal 46*; 48*)50 e delle suppliche individuali (Sal 
3–7.11–14). Tali poemi sarebbero stati impiegati nella liturgia del 
tempio di Gerusalemme51.

Nel periodo esilico sarebbe quindi avvenuta una prima rilettura 
in base alla quale si sarebbero formate quattro raccolte (Sal 3-14, 
senza Sal 9/10; Sal 15–24, senza Sal 16; 19; 23; Sal 26–32; Sal 
35–41, senza Sal 37, 39 e 40). Questa redazione è espressione 
di una comunità che si considera povera e perseguitata. A questa 

46 E. zenger, «Il libro dei Salmi», in E. zenger (ed.), Introduzione all’Antico Testamento, 
Queriniana, Brescia 22008, pp. 527-560.

47 Per lo stato attuale della questione relativa alla composizione del Salterio, cfr. J.-M. 
auWers, «Dai salmi al Salterio», in Il Salterio e il libro di Giobbe. Seminario per studiosi e 
docenti di Sacra Scrittura (Roma, 20-24 gennaio 2020), G&B Press, Roma 2020, pp. 1-24.

48 J.-M. auWers, «Dai salmi al Salterio», cit., p. 5.
49 Si veda J.F.D. CreaCh, Discovering Psalms, cit., pp. 48-60; l’autore riflette sul colle-

gamento tra David e il Salterio.
50 Usando l’asterisco, si intende affermare che solo parte del passo biblico a cui ci si 

riferisce è stato composto nell’epoca di cui si sta parlando.
51 Anche se si tratta di testi composti in epoca tardiva (cfr. 1Cr 16; 2Cr 29,29-30; Sir 

50,15-21), in alcuni passi biblici si possono intravedere dei riferimenti all’uso dei salmi 
nel culto del tempio in epoca monarchica. I salmi, accompagnati dal coro dei leviti e dalla 
musica, venivano recitati durante il sacrificio quotidiano e nelle feste.
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epoca, quindi, si devono associare le lamentazioni nazionali dei Sal 
74* e Sal 79* e parte dei Salteri davidici (Sal 3–41 e 51–72), in cui 
il popolo esiliato vedeva in David una figura con cui identificarsi 
e in cui trovare speranza.

Un discorso a parte si deve fare a proposito del Salterio elohista 
(Sal 42–83). Se per Zenger questa composizione è successiva a Sal 
3–41, per Rösel e Rose i Sal 42–83 sono il nucleo più antico da 
cui poi si è formato il Salterio52. In ogni caso, questa composizione 
sarebbe nata durante l’esilio, quando David viene assunto come 
modello per ogni orante; tale affermazione si giustifica tenendo 
conto del fatto che molti salmi sono legati a episodi significativi 
della sua vita (Sal 51; 52; 54; 55; 56; 57; 59; 60; 63). Il nucleo 
esilico è composto dai Sal 51–72, a cui sarebbero stati aggiunti, al 
rientro in patria, i Sal 50 e 73–83 (Salmi di Asaf) e alcuni Salmi di 
Qoraḥ (Sal 42–49). Anche l’uso molto più ampio del nome generico 
’ĕlōhîm (Dio) si spiegherebbe in base al periodo storico: in epoca 
persiana la cultura dominante tendeva a favorire gli dei internazio-
nali e non quelli nazionali (YhWh). La collezione si unisce in una 
fase successiva ai Salmi di David (3–41) e agli altri Salmi di Qoraḥ 
(Sal 84–85.87–88). Questo insieme riceve una nuova introduzione 
con il Sal 2 e una conclusione con il Sal 89.

I Salmi che sono considerati come testi certamente post-esilici 

sono: 16; 19; 23; 25; 33; 34; 37; 39; 40 nel primo libro; il Sal 9-10 
e il Sal 22,28-32 sarebbero aggiunte al primo libro appartenenti 
alla fine dell’epoca persiana. Il tempio ricostruito fu teatro di al-
cune composizioni di carattere liturgico, come, p. es., il Sal 136 
e altri poemi che si adattano bene al nuovo contesto: Sal 50; 81; 
95; 113-118. Infine, in epoca persiana sono stati elaborati molti 
dei salmi che formano il quarto e il quinto libro del Salterio53; in 
questo momento la categoria dei «poveri» assume un significato 

52 Cfr. Ch. rösel, Die messianische Redaktion des Psalters. Studien zur Entstehung 
und Theologie der Sammlung Psalm 2-89*, Calwer, Stuttgart 1999; M. rose, «Salmi», in 
T. römer et al. (ed.), Guida di lettura all’Antico Testamento, Edizioni Dehoniane, Bologna 
2007, pp. 447-462.

53 E. zenger, «Komposition und Theologie des 5. Psalmenbuchs 107–150», Biblische 
Notizen 82 (1996) 97-116; B. gosse, «Le quatrième libre du psautier, Psaumes 90–106, 
comme réponse à l’échec de la royauté davidique», Biblische Zeitschrift 46 (2002) 239-252.
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religioso e diviene un modo per riferirsi al prototipo della persona 
che prega.

La redazione finale del Salterio, infine, sarebbe di epoca elle-

nistica, tra il 200 a.C. e il 150 a.C.; questa operazione letteraria e 
teologica è riconoscibile soprattutto nei passi in cui è più evidente 
il carattere sapienziale (cfr. Sal 1; 119). Tale redazione riflette una 
certa distanza dalla sensibilità sacerdotale e collega spesso la men-
zione della sapienza con quella della Torà.

Le riflessioni sulla storia redazionale, infine, hanno portato molti 
esegeti a ritenere che il Salterio sia costituito da un’unità coerente 
di elementi che formano un vero e proprio «libro»54 anziché una 
semplice «antologia»; esso sarebbe organizzato in base a due criteri 
principali: l’associazione consapevole di salmi vicini e il collega-
mento realizzato grazie a ripetizioni lessicali più o meno complesse. 
In questo modo, negli ultimi anni si è passati da un’esegesi esclu-
sivamente concentrata sull’analisi dei salmi singoli, allo studio del 
Salterio inteso come un’opera letteraria organica e coerente, con 
un prologo, uno svolgimento e una conclusione.

Una voce fuori dal coro e l’attestazione di Qumran
La monografia di Willgren Davage (2016) ha scosso la certezza 

delle teorie elaborate negli ultimi anni, proponendo una soluzione 
alternativa (e per certi versi più classica): a suo parere il Salterio 
non è un libro, ma un’antologia di testi raccolti e associati in base a 
degli elementi paratestuali (soprascritte, titoli): «Essendo un’anto-
logia di salmi, il “Libro” dei Salmi non racconta una storia (lineare), 
ma tesse una rete intricata costituita da molteplici tradizioni»55. 

Quanto ai titoli, egli riconosce che, mentre le soprascritte dei 
Salmi di Asaf e Qoraḥ potrebbero indicare delle collezioni indipen-

54 Molteplici sono stati gli studi che si sono concentrati sullo studio del Salterio consi-
derato come un libro; si rinvia esclusivamente a due monografie recenti in cui è possibile 
reperire la bibliografia pertinente; cfr. E. zenger (ed.), The Composition of the Book of 
Psalms, Peeters, Leuven 2010; G. BarBiero et al. (ed.), The Formation of the Hebrew 
Psalter, Mohr Siebeck, Tübingen 2021.

55 D. Willgren davage, The Formation of the “Book” of Psalms. Reconsidering the 
Transmission and Canonization of Psalmody in Light of Material Culture and the Poetics 
of Anthologies, Mohr Siebeck, Tübingen 2016, pp. 391-392.
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denti, il titolo «di David» è aggiunto ai Salmi in epoche differenti. 
Inoltre, solo nel Sal 72,20 appare una sorta di colofone, mentre le 
dossologie presentano alcune rilevanti differenze: quelle dei Sal 72 
e 106 possono essere lette assieme al salmo e sono integrate nel 
corpo del testo, mentre quelle dei Sal 41 e 89 sono state aggiunte 
per creare la divisione del Salterio in cinque libri. I salmi conclusivi 
(Sal 146–150), associati in base alla ripetizione di «lodate YhWh» 
(halelûyāh), rispecchiano una visione del tempio diversa rispetto a 
quella che si esprime in 1-2 Cronache e sembrano quindi composti 
in un periodo successivo. Inoltre, nella Bibbia ebraica (cf. 2Sam 22; 
Is 40–55; 1-2 Cronache) si trovano molte citazioni di Salmi che, per 
questo motivo, dovevano già essere parte di un repertorio di testi 
trasmessi per iscritto prima della stesura di Is 40–5556.

Secondo questo autore, la storia della formazione del testo av-
viene in tre momenti differenti: Sal 1–119, nel primo post-esilio; 
Sal 1–136, risalenti all’epoca di composizione di 1-2 Cronache; Sal 
1–150, II-I sec. a.C. I dati raccolti lo portano a ritenere che non si 
può ricavare una teologia dalla macro-struttura del Salterio. Alla 
luce di queste considerazioni, propone di ritornare all’esame dei 
salmi singoli, senza dedicare troppe energie all’analisi del contesto 
e della collezione in cui essi sono inseriti57. 

Tale impostazione sembra confermata anche dagli studi dedicati 
ai salmi scoperti a Qumran. I rotoli rinvenuti nel mar Morto, infatti, 
sono ritenuti come dei testimoni privilegiati di un periodo forma-
tivo per il Salterio in cui i testi dei salmi individuali sono relativa-
mente stabili, ma ci sono notevoli variazioni per quanto riguarda 
la sequenza dei poemi58. Inoltre, si è notato che nei manoscritti di 
Qumran in cui sono riportati dei salmi tratti dall’insieme dei Sal 
1–89, le differenze con il Testo Masoretico sono meno rilevanti, 
mentre le discrepanze sono molto maggiori nei manoscritti che han-

56 Cfr. D. Willgren davage, The Formation, cit., pp. 172-314.
57 J. sChnoCks, «Die Psalterexegese und die Handschriften. Überlegungenzum IV. Psal-

menbuch (Ps 90–106) als Komposition und in Qumran», in G. BarBiero et al. (ed.), The 
Formation of the Hebrew Psalter, cit., pp. 309-330.

58 D. Willgren davage, «What Could We Agree On? Outlining Five Fundaments in 
the Research of the “Book” of Psalms», in G. BarBiero et al. (ed.), The Formation of the 
Hebrew Psalter, FAT 151, Mohr Siebeck, Tübingen 2021, 83-117.
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no salmi tratti dal quarto e quinto libro del Salterio (Sal 90–150). 
Per questo, partendo dal presupposto che la redazione del Salterio 
sia avvenuta in più tappe, Flint59 ha ipotizzato che i Sal 1–89 fos-
sero un’unità già stabile prima del I sec. a.C. (perché a Qumran 
risultano più stabili), mentre ha supposto che i Sal 90–150 si siano 
stabilizzati più avanti, verso il I sec. d.C. Dunque, nell’arco di 
tempo che va dal II sec. a.C. sino al I sec. d.C. non si può parlare di 
una sequenza canonica fissa, ma di singoli salmi autorevoli. Questi 
dati confermano l’ipotesi che il Salterio non sia un libro in senso 
stretto, ma piuttosto un’antologia in cui i poemi sono associati in 
base a elementi tematici. 

Rispetto ai dati riportati da Willgren, tuttavia, diversi esegeti so-
no più cauti, perché i rotoli del mar Morto non offrono una visione 
completa della situazione testuale dei Salmi, considerando anche le 
loro lacune e la natura frammentaria dei manoscritti. Non tutti, infatti, 
sono dell’opinione che la redazione del Salterio sia stata ultimata nel 
I sec. d.C., ma si pensa che essa sia avvenuta molto prima. Se questo 
fosse vero, le attestazioni rinvenute nel mar Morto si dovrebbero 
annoverare tra i testimoni di una prima traccia della recezione del 
Salterio: essi sarebbero da considerare per la storia degli effetti del 
testo e non per ricostruire la storia della sua formazione. Inoltre, non 
si è completamente sicuri della funzione dei Salmi nella comunità 
che si trovava a Qumran: tali collezioni potevano servire per un uso 
liturgico interno oppure potevano avere scopo didattico. Per questo, 
molti affermano ancora che si può identificare nel Salterio un pro-
cesso redazionale riconoscibile e coerente60.

TESTO E TRASMISSIONE DEL TESTO

La trasmissione testuale del libro dei Salmi è molto complessa; 
questo aspetto rende ardua la lettura e la traduzione dei singoli sal-

59 P.W. flint, The Dead Sea Psalms Scrolls and the Book of Psalms, Brill, Leiden – New 
York (NY) 1997, pp. 148-149.

60 M. Pavan, «The Psalter as a Book? A Critical Evaluation of the Recent Research on the 
Psalter», in G. BarBiero et al. (ed.), The Formation of the Hebrew Psalter, cit., pp. 11-82.
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mi. Di seguito proponiamo una breve disamina dello stato testuale 
del Salterio, fondata sul confronto con i recenti studi dedicati alla 
critica testuale61.

Il testo ebraico

Per quanto riguarda la forma del testo ebraico, i manoscritti più 
antichi in cui si ritrovano i 150 salmi sono di epoca medievale. Il 
Codice di Aleppo (925-930 d.C.) comprende il libro dei Salmi, 
ma in modo incompleto (non ha la parte che va dal Sal 15,1 al Sal 
25,2). Il Codice di Leningrado (L o Firkovich B19A) invece è il ma-
noscritto completo in cui si riporta il Testo Masoretico conservato 
in modo migliore; esso è denominato in questo modo a partire dal 
nome dei copisti (masoreti) che hanno trascritto il testo impiegando 
il sistema di vocalizzazione tiberiano. 

Tra i manoscritti che riportano testi biblici scoperti a Qumran, 
il libro più attestato è certamente il Salterio, presente per lo me-
no in 36 esemplari62. Oltre a questi testimoni, si devono ricordare 
i frammenti ritrovati nella valle di Naḥal Ḥever  (5/6ḤevPs)63 e 
a Masada64 (Masada Salmia [MasPsa o Mas1E] e Masada Salmib 
[MasPsb o Mas1F]). Tutti i manoscritti rinvenuti sono parziali: al-
cuni riportano parte di un unico salmo (cfr. 1QSalmic [1QPsc o 
1Q12] in cui si trova il Sal 44) o di due salmi (cfr. 2QSalmi [2QPs 
o 2Q14]: Sal 103–104; 4QSalmin [4QPsn o 4Q95]: Sal 135–136), 

61 A proposito del testo del Salterio ci riferiamo spesso allo studio di V. BaBota, «Dai 
salmi al Salterio: tra formazione, versioni, canoni ed edizioni critiche», in Rivista Biblica 
71 (2023) 5-41.

62 Per la pubblicazione dei diversi manoscritti si vedano P.W. flint, The Dead Sea Psalms 
Scrolls, cit.; D. BarthélemY – J.T. milik (ed.), Qumran Cave 1, Discoveries in the Judaean 
Desert 1, Clarendon Press, Oxford 1955, pp. 69-71; M. Bailet  – J.T. milik – R de vaux 
(ed.), Les ‘Petites Grottes’ de Qumran, Discoveries in the Judaean Desert 3, Clarendon Press, 
Oxford 1962, pp. 69-70; 94; 112; 148; 174; J.A. sanders, The Psalms Scroll of Qumrân 
Cave 11, Discoveries in the Judaean Desert 4, Clarendon Press, Oxford 1965, pp. 17-49; 
F. garCía martínez – E.J.C. tigChelaar – A.S. van der Woude, A.S. (ed.), Qumran Cave 
11. II. 11Q2–18, 11Q20–31, Discoveries in the Judaean Desert 23, Clarendon Press, Oxford 
1998, pp. 29-78; E. ulriCh – F. moore Cross et al. (ed.), Qumran Cave 4. XI. Psalms to 
Chronicles, Discoveries in the Judaean Desert 16, Clarendon Press, Oxford 2000, pp. 7-170.

63 J. CharlesWorth et al. (ed.), Miscellaneous Text from the Judean Desert, Discoveries 
in the Judaean Desert 38, Clarendon Press, Oxford 2000, pp. 141-166.

64 S. talmon (ed.), Masada VI: The Yigael Yadin Excavations 1963-1965. Final Reports: 
The Hebrew Fragments from Masada, Israel Exploration Society – The Hebrew University, 
Jerusalem 1999.
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altri invece sono formati da un gruppo di più salmi (cfr. 4QSalmia 
[4QPsa o 4Q83] in cui si trovano frammenti di circa venti salmi); 
il manoscritto più lungo è 11QSalmia [11QPsa o 11Q5] in cui sono 
trascritti 57 salmi (dal Sal 101 al 150, per quanto riguarda i salmi 
canonici). A proposito dei salmi ritrovati a Qumran si devono notare 
due fenomeni rilevanti: solo pochi manoscritti collegano insieme 
i primi tre libri al quarto e al quinto (per la precisione: 1QSalmia 
[1QPsa o 1Q10]; 4QSalmie [4QPse o 4Q87]; 4QSalmif [4QPsf o 
4Q88]; 11QSalmib [11QPsb o 11Q6]; 11QSalmid [11QPsd o 11Q8]); 
in diversi manoscritti l’ordine dei salmi è diverso rispetto a quello 
del Testo Masoretico, come si nota, p. es., in 11QSalmia (11QPsa o 
11Q5) in cui i molti salmi canonici attestati sono riportati con un 
ordine differente e, talvolta, sono accostati a scritti non canonici. 

A partire da questi dati, i rotoli del mar Morto dimostrano l’esi-
stenza di diverse forme del Salterio tra il III sec. a.C. e il I sec. d.C.: 
il Salterio di Qumran (11QSalmia [11QPsa o 11Q5]; 11QSalmib 

[11QPsb o 11Q6]; 4QSalmie [4QPse o 4Q87]) e il Salterio proto-
Masoretico, vale a dire un testo che corrisponde a quello attestato 
dai manoscritti medievali (rotoli di Masada e alcuni manoscritti di 
4Q); oltre a questi, gli studiosi identificano anche altre due forme 
diverse del Salterio in 4QSalmif (4QPsf o 4Q88) e 11QSalmi apo-
crifia (11QApPsa o 11Q11). Flint ha elaborato una lista delle varianti 
tra i salmi del Salterio Masoretico e quelli di Qumran65.

Il testo greco

La disposizione e la numerazione dei salmi nella Bibbia ebrai-
ca e quella della tradizione greca sono leggermente differenti. Di 
solito le Bibbie tradotte in lingua moderna seguono la numerazio-
ne della Bibbia ebraica (riportando tra parentesi quella greca; cfr. 
versione CEI), mentre la Liturgia delle Ore e il Lezionario usano 
la numerazione greca senza fare alcun riferimento a quella ebraica. 
Fissando come punto di partenza la numerazione dei salmi ebraici, 
la traduzione greca interpreta il Sal 9 e il Sal 10 come se fossero un 

65 P.W. flint, «Variant Readings of the Dead Sea Psalms Scrolls against the Masoretic 
Text and the Septuagint Psalter», in A. aejmelaeus – U. Quast (ed.), Der Septuaginta-Psalter 
und seine Tochterübersetzungen, Vandenhoeck & Ruprecht, Göttingen 2000, pp. 337-365. 
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salmo unico; legge insieme il Sal 114 e il Sal 115; divide il Sal 116 
in due salmi (vv. 1-9 e vv. 10-19); divide il Sal 147 in due salmi 
(vv. 1-11 e vv. 12-20).

La traduzione dei salmi in greco è stata realizzata tra il III sec. e 
il I sec. a.C. a scopo liturgico e didattico in Alessandria d’Egitto per 
le comunità ebraiche di lingua greca66. I manoscritti più importanti 
per il Salterio sono il Codice Vaticano (B) del IV sec. d.C., il Codice 
Sinaitico (א), del IV sec. d.C., e il Codice Alessandrino (A), del V 
sec. d.C. I manoscritti greci del Salterio, tuttavia, sono moltissimi, 
il loro numero è più o meno dieci volte superiore a quello dei ma-
noscritti della Genesi (se ne calcolano circa 650, anche se solo un 
centinaio risalgono a un’epoca precedente al VII sec.)67. 

Nella versione greca, tutti i salmi (con l’unica eccezione dei Sal 
1–2) hanno un titolo, mentre nel Testo Masoretico molti salmi non 
hanno alcuna sovrascritta (Sal 1–2; 33; 43; 71; 93; 94; 95; 96; 97; 
99; 137). Tutto il materiale del Testo Masoretico si trova nella Set-
tanta, mentre la versione greca riporta degli stichi che non ci sono 
in ebraico (cfr. Sal 24,14b; 32,10c; 36,28d; 37,21c). La Settanta, 
infine, include il Sal 151 che non appare nella Bibbia ebraica e che 
non è considerato canonico nella tradizione cristiana.

La traduzione in greco risulta particolarmente letterale e in ge-
nerale le differenze con il Testo Masoretico non sono eccessive68. 
Il confronto con le varianti dei rotoli di Qumran, tuttavia, ha con-
sentito di riconoscere alcuni punti minori in cui esse si accordano 
con il testo greco; si è, inoltre, notata la presenza del Sal 151 sia 
nella versione greca che in 11QSalmia (11QPsa o 11Q5). Queste 
differenze permettono di ipotizzare che la Settanta dipenda da un 
modello ebraico leggermente diverso da quello del Testo Masore-

66 Cfr. G. dorival et al. (ed.), Les Psaumes. Livre 1, cit., pp. 214-219.
67 L’edizione critica di riferimento è A. ralPhs – R. hanhart (ed.), Septuaginta id est 

VetusTestamentum Graece iuxta LXX interpretes, Deutsche Bibelgesellschaft, Stuttgart 1935; 
22006. Questa edizione manifesta alcune lacune considerevoli: non tiene conto di tutte le 
citazioni patristiche e non considera attentamente le varianti testuali, così da recuperare la 
traduzione greca più antica (cfr. V. BaBota, «Dai salmi al Salterio», cit., p. 30). Per questo in 
ambito accademico si manifesta spesso l’esigenza di una nuova edizione; il progetto lanciato 
dalla Septuaginta Gottingensis cerca di colmare questa lacuna, ma richiederà certamente 
molti anni di lavoro.

68 Cfr. G. dorival et al. (ed.), Les Psaumes. Livre 1, cit., pp. 87-95.
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tico e in certi casi anche superiore, in quanto più antico.
Il Salterio greco è piuttosto rilevante perché da esso sono tratti 

i salmi citati nel Nuovo Testamento; tale affermazione, tuttavia, 
non può essere generalizzata e deve essere verificata caso per caso, 
perché alcune citazioni avrebbero potuto essere tradotte diretta-
mente dall’ebraico. Gli autori del Nuovo Testamento mettono in 
risalto soprattutto il carattere messianico dei salmi e la loro apertura 
universalistica.

La prima traduzione dei salmi in greco fu percepita come una 
versione un po’ imperfetta; si sentì quindi l’esigenza di affiancare 
a essa diverse traduzioni e revisioni del testo greco, tra le quali le 
più note sono quelle di Teodozione e Aquila, della prima metà del II 
sec. d.C. e la revisione di Simmaco, della seconda metà dello stesso 
secolo. Queste opere hanno la tendenza ad avvicinare il testo greco 
alla versione ebraica proto-Masoretica. Per la consultazione di queste 
versioni, è decisivo l’apporto delle Esapla (III d.C.) realizzate da Ori-
gene, un’opera in cui erano disposti in sinossi, su sei colonne, diversi 
testimoni: da sinistra a destra si trovava un testo ebraico in caratteri 
ebraici, una traslitterazione in greco, le versioni di Aquila, Simmaco, 
la versione dei Settanta conosciuta da Origene e Teodozione. Per il 
Salterio, Origene aggiunse altre due colonne con altre due traduzioni 
greche supplementari: la cosiddetta Quinta, ritrovata a Nicopoli e la 
Sexta, rinvenuta vicino a Gerico in una giara69.

Le versioni latine, la Peshitta e il Targum
Le prime traduzioni dei salmi in latino sono denominate comu-

nemente Veterae Latinae e risalgono al II sec. d.C.; poiché furono 
condotte a partire dalla Settanta, sono testimoni importanti per 
risalire al testo greco più antico. Di esse ci sono pervenuti solo 
manoscritti frammentari, e per questo una versione denominata 
Vetus Latina è ricostruita a partire dalle citazioni dei Padri della 
Chiesa di lingua latina. La pubblicazione dell’edizione critica dei 
salmi non è ancora avvenuta70.

69 L’edizione di riferimento è F. field (ed.), Origenis Hexaplorum quae supersunt sive 
veterum interpretum graecorum fragmenta, Typographeo Clarendoniano, Oxonii 1875.

70 L’edizione critica dei salmi secondo la Vetus Latina rientra nel progetto intitolato 
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Nel IV sec., Girolamo elaborò ben tre versioni del Salterio in 
latino. La prima di queste è denominata Salterio Romano (384 
d.C.) e la seconda è una revisione dei salmi della Vetus Latina a 
partire dal testo greco delle Esapla di Origene, il cosiddetto Salte-
rio Gallicano. Sia il Salterio Romano che il Gallicano dipendono 
dalla versione greca del Salterio, ma solo il Salterio Gallicano fu 
inserito nella Vulgata, e quindi divenne di uso comune nella Chie-
sa d’occidente, dopo la revisione realizzata da Alcuino nell’VIII 
secolo. Negli anni 390, Girolamo produsse una terza traduzione 
del Salterio, basandosi questa volta sull’ebraico, ma mantenendo 
la numerazione della Settanta. Esso viene denominato Salterio 
Ebraico (o Iuxta Hebraeos) ed è un prezioso testimone che con-
sente di risalire a un testo ebraico del IV sec. d.C. (nel commento 
quando citiamo la traduzione di Girolamo ci riferiamo a quest’ul-
tima versione)71. 

La traduzione siriaca, denominata Peshitta, fu ultimata a Edessa 
tra il 150 e il 200 d.C. circa; alcune differenze tra la Peshitta dei 
salmi e il Testo Masoretico hanno spinto a ipotizzare che si basasse 
su un testo ebraico proto-Masoretico in fase di stabilizzazione72. 
Il valore di questa versione per la critica testuale è quindi molto 
grande73.

Concludiamo la rassegna delle fonti impiegate nel commen-
to, riferendoci brevemente al Targum del Salterio, vale a dire alla 
traduzione aramaica dei salmi74. La versione del testo ebraico in 
aramaico si rese necessaria in epoca persiana, quando l’aramaico 

Vetus Latina. Die Reste der altlateinische Bibel nach Petrus Sabatier neu gesammelt und 
herausgegeben von der Erzabtei Beuron.

71 L’edizione critica più completa della Vulgata dei Salmi è aBBatiae PontifiCiae sanCti 
hieronYmi in urBe ordinis sanCti BenediCti (ed.), Biblia Sacra. Iuxta latina Vulgatam 
versionem ad codicum fidem. Vol. X. Psalmi, Typis Polyglottis Vaticanis, Romae 1953. 
L’edizione di Weber è più limitata, ma è utile perché comprende sia il Salterio Gallicano 
(Iuxta Graecos) che quello Ebraico (Iuxta Hebraeos): R. WeBer – B. fisCher (ed.), Biblia 
Sacra iuxta Vulgatam versionem, Deutsche Bibelgesellschaft, Stuttgart 1983.

72 Cfr. I. CarBajosa, The Character of the Syriac Version of Psalms: A Study of Psalms 
90–150, Brill, Leiden – Boston (MA) 2008.

73 L’edizione critica del Salterio è stata curata dal Peshitta Institut in Leiden: D.M Wal-
ter. – A. vogel – R.Y. eBied (ed.), The Book of Psalms, Brill, Leiden – Boston (MA) 1980.

74 Cfr. T. edWards, Exegesis in the Targum of the Psalms. The Old, the New, and the 
Rewritten, Gorgias Press, Piscataway (NJ) 2007.
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divenne per Israele una sorta di lingua franca. Il Targum sui Salmi 
è stato ultimato sicuramente a partire dal V sec. d.C. Secondo una 
caratteristica comune ai Targumim, esso costituisce un ponte tra il 
Salterio (la Torà scritta) e l’interpretazione rabbinica (la cosiddetta 
Torà orale), riconoscibile in diversi supplementi inseriti nel testo 
(cfr., p. es., Sal 68,10). Quando segue il testo ebraico in maniera 
più stretta, riporta una versione vicina al Testo Masoretico; quando 
introduce delle aggiunte, è rilevante per lo studio della storia degli 
effetti del Salterio75.

Elenco dei manoscritti citati nel commento
Ebraici

4QSalmia (4QPsa o 4Q83), datato alla metà del II sec. a.C.; pub-
blicato in E. ulriCh – F. moore Cross et al. (ed.), Qumran Cave 

4. XI. Psalms to Chronicles, Discoveries in the Judaean Desert 16, 
Clarendon Press, Oxford 2000, pp. 7-21.

4QSalmic (4QPsc o 4Q85) datato nella seconda metà del I sec. 
d.C.; pubblicato in E. ulriCh – F. moore Cross et al. (ed.), Qumran 

Cave 4. XI. Psalms to Chronicles, Discoveries in the Judaean De-
sert 16, Clarendon Press, Oxford 2000, pp. 49-61.

4QSalmij (4QPsj o 4Q91), datato alla meta del I sec. d.C.; pub-
blicato in E. ulriCh – F. moore Cross et al. (ed.), Qumran Cave 

4. XI. Psalms to Chronicles, Discoveries in the Judaean Desert 16, 
Clarendon Press, Oxford 2000, pp. 117-121.

4QSalmiq (4QPsq o 4Q98), datato tra la fine del I sec. a.C. e l’i-
nizio del I sec. d.C.; pubblicato in E. ulriCh – F. moore Cross et 
al. (ed.), Qumran Cave 4. XI. Psalms to Chronicles, Discoveries in 
the Judaean Desert 16, Clarendon Press, Oxford 2000, pp. 145-149.

4QSalmis (4QPss o 4Q98b), datato nella seconda metà del I sec. 
d.C.; pubblicato in E. ulriCh – F. moore Cross et al. (ed.), Qumran 

Cave 4. XI. Psalms to Chronicles, Discoveries in the Judaean De-
sert 16, Clarendon Press, Oxford 2000, pp. 153-154.

75 Per il testo aramaico, si è fatto riferimento alla versione elettronica riportata nella banca 
dati online The Comprehensive Aramaic Lexicon (https://cal.huc.edu/index.html: accesso 18 
febbraio 2024); si veda anche D.M. steC, The Targum of Psalms. Translated, with a Critical 
Introduction, Apparatus, and Notes, T&T Clark, London 2004.
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11QSalmic (11QPsc o 11Q7), datato alla prima metà del I sec. 
d.C.; pubblicato in F. garCía martínez – E.J.C. tigChelaar – A.S. 
van der Woude, A.S. (ed.), Qumran Cave 11. II. 11Q2–18, 11Q20–

31, Discoveries in the Judaean Desert 23, Clarendon Press, Oxford 
1998, pp. 49-61.

Rotolo dei Salmi di Naḥal Ḥever (5/6ḤevPs) datato nella se-
conda metà del I sec. d.C.; pubblicato in J. CharlesWorth et. al. 

(ed.), Miscellaneous Text from the Judean Desert, Discoveries in 
the Judaean Desert 38, Clarendon Press, Oxford 2000, pp. 141-166.

Codice di Leningrado (Firkovich B19A), datato al 1008/1009, 
conservato presso la biblioteca nazionale russa di San Pietroburgo 
(già Leningrado).

Greci
Codice Sinaitico (א) proveniente dal monastero di S. Caterina 

al Sinai, risale al IV sec. d.C. ed è conservato presso la British 
Library di Londra.

Codice Alessandrino (A), del V sec. d.C., anch’esso conservato 
presso la British Library di Londra.

Testi del Vicino Oriente antico
ANET

PritChard, J.B. (ed.), Ancient Near Eastern Texts Relating to 

the Old Testament, Princeton University Press, Princeton (NJ) 
1969.

Keel

keel, O., Die Welt der altorientalischen Bildsymbolik und das Alte 
Testament. Am Beispiel der Psalmen, Neukirchen Verlag, Zürich 
– Neukirchen-Vluyn 1972, 21977.

KTU

dietriCh, M. – loretz, O. – sanmartín, J. (ed.), The Cuneiform 

Alphabetic Texts from Ugarit, Ras Ibn Hani and Other Places, 
Abhandlungen zur Literatur Alt-Syrien-Palästinas und Mesopo-
tamiens 8, Ugarit Verlag, Münster 1995.
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Parker, S.B. (ed.), Ugaritic Narrative Poetry, WAW.SBL 9, Scho-
lars Press, Atlanta (GA) 1997.

LH (Law of Hammurabi)
roth, M.T. (ed.), Law Collections from Mesopotamia and Asia 

Minor, WAW.SBL 6, Scholars Press, Atlanta (GA) 21997.

RINA

graYson, A. K. – novotnY, J. (ed.), The Royal Inscriptions of 
Sennacherib, King of Assyria (704-681 BC), Part 1, The Royal 
Inscriptions of the Neo-Assyrian Period 3/1, Eisenbrauns, Wi-
nona Lake (IN) 2012.

leiChtY, E. (ed.), The Royal Inscriptions of Esarhaddon, King of 
Assyria (680-669 BC), The Royal Inscriptions of the Neo-Assy-
rian Period 4, Eisenbrauns, Winona Lake (IN) 2011.

novotnY, J. – jeffers, J. (ed.), The Royal Inscriptions of Ashur-
banipal (668-631 BC), Aššur-etel-ilāni (630-627 BC), and Sîn-
šarra-iškun (626-612 BC), Kings of Assyria, Part 1, The Royal 
Inscriptions of the Neo-Assyrian Period 5/1, Eisenbrauns, Wi-
nona Lake (IN) 2018.

SAA

livingstone, A. (ed.), Court Poetry and Literary Miscellanea, State 
Archives of Assyria 3, University Press, Helsinki 1989.

hunger, H. (ed.), Astrological Reports to Assyrian Kings, State 
Archives of Assyria 8, University Press, Helsinki 1992.
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 1
ים  עִ֥ ת רְשָָׁ֫ א הָלַךְ֮    בַַּעֲצַ֪ ֹ֥ ר׀ ל ישָׁ    אֲשֶָׁ֤ רֵי־הָאִ֗ שְָֽׁ 1אַ֥

ב׃ א יָשָָֽׁ ֹ֣ ים ל צִ֗ ב לֵ֝ ד    וּבְמֹושַָׁ֥ א עָמָֹ֑ ֹ֥ טָָּאִים ל רֶךְ חַ֭ וּבְדֶ֣
פְצ֥ו   ה חֶ֫ ת יְהוָ֗ ם בְַּתורַ֥ י אִ֥  2כִִּ֤

1,2–2,12 – Alcuni scritti rabbinici hanno 
considerato i Sal 1–2 come un unico salmo 
(Talmud Babilonese, Berakhot 9b-10a) e 
certi manoscritti ebraici li riportano senza 
alcun segno di separazione. Inoltre, diversi 
codici di At 13,33, dopo la citazione di Sal 
2,7 non hanno la frase «come sta scritto nel 
salmo secondo», ma «come sta scritto nel 
salmo primo». La maggioranza dei testimo-
ni, tuttavia, considera i due salmi come 
composizioni separate.
1,1 Beato (אַשְָׁרֵי) – Il termine ebraico è 
usato spesso nei Salmi (ventisei occorren-
ze su quarantacinque totali nella Bibbia 
ebraica; cfr. Sal 32,1-2; 34,9). La Settanta 

e la Vulgata traducono «beato» (μακάριος 
e beatus), mentre il Targum usa טוב, «be-
ne», rivelando un aspetto del suo significa-
to (cfr. Sal 128,2): la beatitudine è la con-
dizione di chi ha raggiunto il fine a cui 
tende la volontà e il desiderio, il bene.
Non ha camminato (ְלאֹ הָלַך) – Traduciamo 
al passato (cfr. Settanta) i qatal del v. 1, resi 
spesso al presente: il rapporto con il v. 2, in 
cui si mette in risalto l’abitudine alla medi-
tazione della Torà, fa pensare che il v. 1 al-
luda a decisioni passate.
Degli empi (רְשָָׁעִים) – L’aggettivo può rife-
rirsi al colpevole (Es 23,7) o al malvagio 
(Ez 18,20); nei salmi assume spesso un si-

PRIMO LIBRO DEL SALTERIO (1,1–41,14)
La prima grande unità di cui è composto il Salterio è formata dai Sal 1–41 ed è 

delimitata dalla dossologia conclusiva del Sal 41,14. Per alcuni esegeti, il primo libro 
è strutturato in base a una chiara articolazione interna (Sal 1–2; 3–14; 15–24; 25–34; 
35–41): dopo la sezione introduttiva (Sal 1–2), la prima e l’ultima raccolta (Sal 3–14; 
35–41) sono costituite da molti salmi di supplica, mentre le collezioni centrali (Sal 15–24; 
25–34) sono caratterizzate dalla presenza di diversi salmi di lode e inni di ringraziamento.

1,1–2,12 Il giusto e il messia 
I primi due salmi del Salterio si distinguono da quelli successivi soprattutto 

perché non hanno nessun titolo e sono stati interpretati come un dittico risalen-
te all’ultimo stadio della redazione del Salterio, inserito all’inizio del libro per 
formare una sorta di grande portale d’ingresso. Il riferimento alla Torà (Sal 1,2) 
consente di collegare il Sal 1 ai due brani (Gs 1,8 e Ml 3,19-22) che costituiscono 
la cornice della seconda unità canonica della Bibbia ebraica, i Profeti, e dove si 
trova ugualmente un riferimento alla Torà; ciò rende il Sal 1 una vera e propria 
introduzione a tutta la collezione degli Scritti.

1,1-6 La delizia della Torà

Il Sal 1 è annoverato tra i salmi sapienziali (cfr. Sal 37; 49) e manifesta la pretesa 
di essere un’istruzione che intende fornire una conoscenza perfetta, “dalla A alla Z” 
(la prima lettera del Sal 1 è una ’ālep, l’ultima una tāw, vale a dire la prima e l’ulti-
ma lettera dell’alfabeto ebraico). Secondo questo poema il deposito della sapienza 
viene identificato con la Torà (v. 2), come avviene anche nel Sal 19 e nel 119; la 
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medesima associazione tra sapienza e Legge appare spesso nei libri sapienziali più 
tardivi (cfr. Sir 24) e questo contatto ha spinto alcuni a supporre che il Sal 1 sia di 
epoca ellenistica (III-II secolo a.C.). Il poema è diviso in due parti, vv. 1-3 e vv. 
4-6, segnate dalla brusca cesura del v. 4 («Non così!») che divide la via dei giusti da 
quella degli empi (il termine rešā‘îm, «empi», appare tre volte nella seconda parte, 
vv. 4-6, una in ciascun versetto). Il v. 6 è considerato da alcuni come una parte a sé 
stante, perché raccoglie e sintetizza quanto si è detto in precedenza.

Il progresso dei giusti (1,1-3). L’ordine dei verbi usati nel v. 1 è preciso e crea 
un movimento progressivo: i malvagi camminano (hālak), si fermano (‘āmad) e 
infine si siedono (yāšab). I vv. 1-3, inoltre, sono collocati sull’asse delle tre di-
mensioni temporali: la decisione di non percorrere la via dei malvagi è presa nel 
passato (v. 1); la meditazione della Torà è una condizione presente e stabile (v. 2);  
la straordinaria fecondità annunciata nel v. 3 si costituisce come promessa futura.

La prima parola del Salterio, «Beato», enuncia il fine ultimo di tutta la composi-
zione: la felicità e la beatitudine. Essa non è altro che la sazietà (Sal 65,5) raggiunta 
da chi ha acquisito il vero bene. Il cammino comincia con alcuni «No!» difficili, che 
oppongono il singolo alla maggioranza (Sap 2,15-16). Il termine ‘ēṣâ, «consiglio», ha 
un tono sapienziale (Pr 12,15) e il suo impiego dimostra che gli empi non sono privi 
di logica, ma decidono («camminano») in base a una sapienza differente. L’orante, 
tuttavia, non è stato condizionato nelle sue decisioni dai loro ragionamenti distorti. 
L’espressione «via dei peccatori», poi, è ancora più paradossale, perché con essa si 
fa riferimento a una via in cui non si cammina, ma ci si ferma. Infine, la successione 
dei tre verbi dimostra che questo itinerario conduce allo stallo e all’immobilità («non 
si è seduto»); il fascino dinamico della vita di peccato non è altro che un’illusione.

gnificato teologico (Sal 10,4) e viene reso 
dalla Settanta ἀσεβής, «empio».
Beffardi (לֵצִים) – Il termine denota colui 
che non è disposto all’ascolto (Pr 13,1) e 
non accetta la correzione (Pr 9,7-8), un pre-
suntuoso (Pr 21,24) che semina discordia 
(Pr 22,10) e non sopporta il giusto (Sal 
119,51). La Settanta traduce l’espressione 
ebraica לֵצִים  וּבְמֹושַָׁב  con  ἐπὶ  καθέδρᾳ 
λαιμῶν, «sulla cattedra degli appestati».
1,2 Nella Legge di Yhwh (בְַּתורַת יְהוָה) – Il 
termine תּורָה deriva dal verbo ירה, che si-
gnifica sia «tirare» (cfr. Gs 18,6) che «inse-
gnare» (cfr. 2Re 12,3); indicando spesso 
l’insegnamento di Dio (cfr. Es 16,4; 

Is 5,24), תּורָה non evoca solo l’aspetto nor-
mativo della rivelazione, ma anche quello 
didattico. Nel Sal 1, può riferirsi sia all’in-
segnamento, sia al Pentateuco, sia al Salte-
rio (composto anch’esso da cinque libri).
La sua delizia (חֶפְצו) – Il verbo חפץ signi-
fica «desiderare, volere» e può essere usa-
to per l’amore tra uomo e donna (Gen 
34,19), così come per la predilezione e l’a-
micizia (1Sam 18,22); con soggetto divino 
esprime il favore di Dio (Nm 14,8). Tradu-
ciamo «delizia» perché verbo (Is 62,4) e 
sostantivo (Qo 12,1) possono designare 
anche l’effetto piacevole del desiderio rea-
lizzato.

1 
1Beato l’uomo, / che non ha camminato / nel consiglio degli empi,
nella via dei peccatori non si è fermato, / nel seggio  

dei beffardi non si è seduto.
2Ma nella Legge di YhWh è la sua delizia, /  
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Medita (יֶהְגֶּה) – La radice הגה significa 
«recitare» e indica la ripetizione a bassa vo-
ce delle parole di un testo per la memorizza-
zione (con זכר, «ricordare», in Sal 63,7). 

L’yiqtol viene tradotto con un presente, per 
insistere sull’aspetto durativo dell’azione, 
ripetuta «giorno e notte».
1,3 Piantato (שָָׁתוּל) – Si evoca l’azione del 

Il v. 2 rincara la dose rispetto al v. 1 e descrive ciò che condiziona la vita del 
fedele in modo stabile: la meditazione della Torà. L’orante non considera questa 
lettura continua come un peso, ma come un vero piacere, perché in essa può ave-
re tra le mani una ricchezza preziosissima e un bene inestimabile (Sal 19,8-11).  
L’espressione «la sua Legge medita giorno e notte» è ambivalente, perché il pos-
sessivo «sua» si può riferire sia a Dio che all’uomo: la Torà di YhWh diventa una 
parola che l’orante assimila attraverso la meditazione e fa propria; rileggendola 
«giorno e notte» questi coltiva le stesse buone abitudini del re giusto (Dt 17,19-20)  
e di Giosuè (Gs 1,7-8). Ma com’è possibile dedicare tanto tempo a Dio senza tra-
scurare le attività quotidiane? La tradizione ebraica, per la quale due uomini che 
non leggono la Torà sono considerati un «consesso di beffardi» (Mishnà, ’Avot 3,2), 
spiega questo versetto ricordando che la Torà deve essere meditata nei momenti più 
rilevanti della giornata, mattino e sera (cfr. Midrash Tehillim 1,23; si allude alla recita 
dello Shemà, Dt 6,6-7) e che la parola deve occupare ogni istante libero (Kimchi).

La persona che medita la Torà avrà una vitalità simile a quella di un albero da 
frutto; in questo modo il salmista ammette di non essere la fonte della propria fecon-
dità: è Dio che, come un agricoltore sapiente, lo ha «piantato lungo corsi d’acqua», 
metafora per la Legge che irriga e fa crescere il fedele (Sir 24,25-26). Significativo 
il legame tra il v. 3 ed Ez 47,12: quando la Gloria divina torna a risiedere nel tempio, 
dal lato destro dell’edificio sgorgano acque che producono un effetto sovrannaturale 
simile a quello descritto dal salmo, perché le foglie degli alberi non appassisco-
no mai. Il v. 3, quindi, può essere anche allusione all’albero della vita (Gen 2,9;  
Pr 3,18): negato ad Adamo, a causa della sua disobbedienza e della bramosia istigata 
dal serpente, che lo spinge a desiderare e a mangiare dell’albero della conoscenza del 

יְלָה׃ ם וָלָֽ ה יומָֹ֥ וּֽבְתורָת֥ו יֶהְגֶּ֗
יִם  י מָֹ֥ ל־פַַּלְגֵ֫ ה כְִּעֵץ֮   שָָׁת֪וּל עַֽ הָיָ֗ 3וְֽ

א־יִבַּ֑ול  ֹֽ הוּ ל ן בְַּעִתּ֗ו    וְעָלֵ֥ ר פִַּרְי֨ו׀ יִתֵּ֬ אֲשֶָׁ֤
יחַ׃ ה יַצְלִֽ ל אֲשֶָׁר־יַעֲשֶֶׂ֣ וְכֹ֖

ים  ן הָרְשָָׁעִ֑ 4לאֹ־כֵ֥

נּוּ רֽוּחַ׃ שֶָׁר־תִּדְְּפֶ֥ ץ    אֲֽ מֹֹּ֗ י אִם־כִַּ֝ כִִּ֥
ים׃ ת צַדְִּייקִֽ ים בַַּעֲדַ֥ חַטָָּאִ֗ ט    וְ֝ שָָׁעִים בַַּמִֹּשְָׁפַָּ֑ מֹוּ רְ֭ ן׀ לאֹ־יָיקֻ֣ 5עַל־כִֵּ֤

ד׃ ים תּאֹבֵֽ רֶךְ רְשָָׁעִ֣ ים    וְדֶ֖ רֶךְ צַדְִּייקִ֑ עַ יְ֭הוָה דְֶּ֣ י־יודֵ֣ 6כִִּֽ
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bene e del male (Gen 3,1-7), viene raggiunto grazie all’obbedienza. La conclusione 
del brano è polisemica, il successo dei giusti è descritto sia come effetto dell’azione 
divina che come frutto della meditazione della Torà.

La via degli empi (1,4-6). La prima parte del salmo dedica molto spazio al cammino 
del giusto, la seconda, invece, è molto più concisa; la sorte dei malvagi si risolve con un 
semplice «Non così» (v. 4). Alla stabilità dell’albero (v. 3) e all’asse verticale della re-
lazione con Dio (vv. 1-3) si oppone l’asse orizzontale creato dal movimento dell’empio  
(v. 4), simile a quello della pula, metafora con sui si allude alla sua inconsistenza  
(Is 17,13; 41,15). Il v. 5 evoca l’ambito giudiziale: le persone riunite per il giudizio pres-
so la porta rimanevano sedute, mentre colui che prendeva la parola, per difendere l’im-
putato (Is 54,17) o per accusarlo (Dt 19,15), si alzava in piedi (qûm). Alla luce di queste 
considerazioni, il v. 5 afferma che di fronte alle scelte dei malvagi Dio non rimarrà inerte, 
farà giustizia senza che essi abbiano la possibilità di alzarsi per controbattere all’accusa.

Il v. 6 è segnato dal chiasmo che si ottiene grazie alla ripetizione di derek, 
«via», con la contrapposizione fra quella dei giusti e quella degli empi. Il ver-
bo yāda‘, «conoscere», può indicare la speciale relazione che Dio stringe con 
alcune persone elette (Es 33,12.17; Dt 34,10; 2Sam 7,20; Ger 1,5) e che sfocia 
in un rapporto di profonda intimità; la via dei giusti è quindi determinata da due 
fattori, l’iniziativa di Dio (che li «conosce») e il legame con Lui. Il secondo stico, 
inaspettatamente, non rispetta tutte le corrispondenze del parallelismo, dato che 
non compare in esso un’azione divina; la via degli empi, infatti, è un itinerario 
solitario in cui non c’è spazio per Dio; per questo si presenta come un cammi-
no che ha un unico destino, la perdizione, lontano dal Signore e da se stessi  
(Sal 73,27). Rifiutare il rapporto con Dio equivale a perire.

«trapiantare» (cfr. Ez 17,22-23; Girolamo, 
transplantatum).
1,4 Non così (לאֹ־כֵן) – La Settanta raddoppia 
l’esclamazione  (con  un  doppio  οὐχ  οὕτως)  

e  aggiunge  «dalla  faccia  della  terra»  (ἀπό 
προσώπου τῆς γῆς) alla fine del versetto. Il 
Testo Masoretico è da preferire in quanto 
lectio brevior.

e sulla sua Legge medita giorno e notte.
3Sarà come albero / piantato lungo corsi d’acqua,
che darà frutto a suo tempo, / le sue foglie non appassiranno,
tutto ciò che farà, riuscirà.
4Non così gli empi, 
ma come pula / che il vento disperde.
5Perciò non potranno alzarsi gli empi durante il giudizio /  
né i peccatori nell’assemblea dei giusti.
6Perché YhWh conosce la via dei giusti, / ma la via degli empi  
si perderà.
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2,1-12 Il re, figlio di Dio
Il poema è stato riconosciuto come uno dei salmi regali (cfr. Sal 18; 20; 21; 

45; 72; 89; 101; 110; 132; 144), la cui composizione viene spesso fatta risalire al 
tardo post-esilio, soprattutto perché in esso si esprime una forte attesa messianica 
ed escatologica. Il riferimento all’elezione del messia è accompagnato da alcuni 
stilemi tipici del canto di fiducia (la minaccia nemica nei vv. 1-2 e l’affermazione 
di fiducia al v. 12). Il Sal 2, quindi, non è solo una celebrazione del privilegio di 
un individuo speciale, ma intende rafforzare la fede di ogni fedele. La ripetizione 
del termine melek consente di collegare i «re» ribelli che si rivoltano contro il 
Signore e il suo messia (v. 2) a quelli che alla fine sono invitati a servire Dio 
(v. 10); al centro del salmo, invece, troviamo l’intervento sovrano di Dio che 
governa la realtà con la sua parola, specialmente in rilievo grazie alla citazione 
di due discorsi diretti (v. 6 e vv. 7-9). Il poema è quindi costituito da quattro parti 
organizzate secondo una composizione speculare: A, vv. 1-3; B, vv. 4-6; B’, vv. 
7-9; A’, vv. 10-12.

Perché si agitano le nazioni? (2,1-3). La prima parte del salmo comincia con 
una domanda retorica pronunciata da un locutore difficile da identificare. Alcuni 
ritengono si tratti del messia, altri di una sorta di coro simile a quello della tragedia 
greca, diversi infine pensano al salmista stesso che si presenta come maestro di 
sapienza. Formulando tale questione, la voce del salmista si interroga sul senso 
degli eventi e accusa i ribelli per convincerli dell’assurdità delle loro scelte (cfr. vv. 
10-12). Una terminologia simile a quella dei vv. 1-2 si trova anche in testi assiri in 

2,1 Si agitano (ּרָגְשָׁו) – Il verbo occorre solo 
qui nella Bibbia ebraica e probabilmente 
deriva dall’aramaico. La Settanta traduce 
ἐφρύαξαν, «fremettero».
Tramano (ּיֶהְגו) – Usando הגה si richiama 
Sal 1,2, in cui lo stesso verbo designa la me-
ditazione della Torà, mentre qui indica il 
complotto organizzato (Sal 38,13; Pr 24,2).
2,2 Si schierano (ּיִתְיַצְְּבו) – Il verbo può rife-
rirsi allo schieramento militare (Ger 46,4).

Cospirano (ּנוסְדו) – Poiché יסד abitual-
mente significa «fondare», si ipotizza l’esi-
stenza di una radice יסד II, «consigliarsi» 
(cfr. Sal 31,14). I verbi dei vv. 1-2 sono co-
niugati al qatal (ּרָגְשָׁו e ּנוסְדו) e allo yiqtol 
 tale alternanza tra forme ;(יִתְיַצְְּבוּ e יֶהְגוּ)
diverse che si possono rendere con il pre-
sente è comune nella poesia biblica. Il Tar-
gum traduce con il participio, esaltando 
l’aspetto durativo delle azioni e riconoscen-

 2
יק׃ ים יֶהְגּוּ־רִֽ מָֹּה רָגְשָׁ֣וּ גויִ֑ם    וּ֝לְאֻמִֹּ֗ 1לָ֭

ים נֽוסְדוּ־יָ֑חַד  רֶץ    וְרוזְנִ֥ תְיַצְְּב֨וּ׀ מַֹלְכֵי־אֶ֗ 2יִ֥

הוָה וְעַל־מְֹשִָׁיחֽו׃ עַל־יְ֝
ימֹו׃ נּוּ עֲבתֵֹֽ יכָה מִֹמֶֹּ֣ ימֹו    וְנַשְָׁלִ֖ נַתְּקָה אֶת־מֹֽוסְרותֵ֑ 3נְֽ֭

מֹו׃ י יִלְעַג־לָֽ דנָֹ֗ ק    אֲ֝ יִם יִשְֶׂחָ֑ ב בַַּשָָּׁמַֹ֣ 4יושֵָׁ֣
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cui si fa riferimento alle aspirazioni imperialiste del re (cfr. l’oracolo di Ninlil per 
il re Assurbanipal, ANET, 450); tuttavia, i vv. 1-2 hanno un carattere teologico, i 
ribelli che si sollevano contro il sovrano si oppongono a Dio e al messia.

Nel v. 1 l’uso di hāgâ, «tramare, meditare», crea un contrasto con Sal 1,2: men-
tre il giusto del Sal 1 medita la Torà, i nemici meditano un piano per affrancarsi 
dal sovrano. Tuttavia, per il salmista è chiaro che ribellandosi a Dio, le nazioni 
si sforzano «invano» (rîq, cfr. Lv 26,20), la loro fatica è sprecata. Il v. 2, allora, 
sviluppa un crescendo: non si fa solo un riferimento generico alle nazioni, ma 
sono direttamente i capi che si schierano in battaglia e cospirano insieme. Nella 
letteratura assira i vassalli erano descritti come persone sottoposte a un giogo 
(RINA 5,65.71), mentre l’iconografia egizia li rappresenta come degli uomini 
legati al re con una fune (Keel, figg. 406-407). Dunque, il grido che si esprime 
nel v. 3 («Spezziamo i loro legami») manifesta un desiderio di emancipazione 
e un atteggiamento opposto rispetto a quello del giusto: mentre questi si lascia 
condizionare dal giogo della Torà (Sal 1,2; cfr. Mt 11,30, in cui Gesù parla del 
suo giogo), essi rifiutano qualsiasi tipo di vincolo (Sal 2,3).

Io ho costituito il mio re (2,4-6). I vv. 4-5 sono organizzati in base a una pro-
gressiva intensificazione. Dio governa la storia seduto nei cieli, sicuro della sua 
autorità; dal luogo della sua dimora manifesta la sua superiorità ridendo delle 
nazioni (Ab 1,10) e, ancora di più, schernendole. Il riferimento ai «cieli» (v. 4) 
crea un forte contrasto tra il luogo della residenza di Dio e la «terra» (v. 2) in cui 
si trovano i re, una distanza che rende il loro sforzo ridicolo. Inoltre, Dio non si 

do il tono universale delle domande.
Messia (מְֹשִָׁיחו) – Il nome deriva da מֹשָׁח, 
«ungere» con olio, usato spesso per la pratica 
della consacrazione del re (cfr. 1Sam 10,1); 
 quindi, designa colui che è consacrato ,מָֹשִָׁיחַ
re (cfr. 1Sam 26,9). Il verbo e il termine sono 
legati a David in modo speciale: la sua un-
zione è frutto di elezione divina (cfr. 2Sam 
23,1). Il Sal 2 allude a David, ma il riferi-
mento al regno universale (v. 8) fa pensare 

che il salmo evochi anche la liberazione 
escatologica, legata al destino ultimo di ogni 
uomo; per questo traduciamo: «messia».
2,3 Le loro funi ( -Il suffisso di ter – (עֲבתֵֹימֹוֹ
za persona plurale מֹו- è una forma arcaica 
(cfr. ֹמֹוסְרותֵימֹו, «i loro legami»).
2,4 Li canzona (  ,לעג Il verbo – (יִלְעַג־לָמֹוֹ
«deridere», ha una sfumatura di significato 
negativa; p. es., è usato assieme a בזה, «di-
sprezzare» in Na 2,19. 

2 
1Perché si agitano nazioni / e popoli tramano invano,
2si schierano re della terra / e principi cospirano insieme,

contro YhWh e contro il suo messia?
3«Spezziamo i loro legami / e gettiamo via da noi  

le loro funi!»
4Colui che è assiso nei cieli ride, / il Signore li canzona.
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limita a farsi beffe di loro, ma reagisce esprimendo la sua ira attraverso la parola 
(v. 5). Essendo padrone della sua forza (Sap 12,18), tuttavia, Dio non si adira per 
annientare i sovrani, ma per intimorirli, per renderli consapevoli dei propri limiti 
(secondo il senso di bāhal; cfr. nota a 6,11) e per favorirne il ravvedimento.

I vv. 6-9 creano un forte contrasto tra l’autorità di Dio e le parole degli av-
versari, attraverso la duplice ripetizione nei vv. 6-7 del pronome ’ănî, tradotto 
con «Io stesso» perché usato in modo enfatico. La sovranità del messia è frutto 
di un’azione divina originaria e fondante («Io stesso ho costituito», v. 6), riferi-
mento con cui si anticipa il motivo della figliolanza divina del re, esplicito nel v. 
7; inoltre, Dio ha stabilito il re (2Sam 7,14) in base a una speciale relazione con 
sé («il mio re»). Anche il monte ha una forte carica simbolica, perché indica uno 
spazio intermedio tra cielo (di Dio, v. 4) e terra (dei re, v. 2), stabile perché abitato 
da Dio («il mio santo monte»; cfr. Is 2,2-5).

Il re, figlio di Dio (2,7-9). Nella terza parte, si ricorre a una forma di comuni-
cazione complessa: il salmista cita il discorso del re che, a sua volta, si riferisce 
alla parola ricevuta da Dio; facendo questo, il messia riconosce che la propria 
identità non si fonda su delle qualità personali, ma su una parola divina che lo ha 
radicalmente riconfigurato a partire dal nuovo legame con Lui («mio figlio», v. 7): 
per definirsi, il messia deve riportare ciò che Dio ha detto su di lui. In questo modo, 
la voce dell’orante e quella del sovrano sembrano fondersi in un solo suono; la 
poetica del Salterio non può esprimere in maniera più eloquente il destino regale 

2,5 Li sgomenta (  בהל Il verbo – (יְבַהֲלֵמֹוֹ
denota un terrore mortale, paralizzante 
(Gen 45,3), che si prova di fronte alla pro-
pria finitudine (1Sam 28,20) e alla grandez-
za di Dio (Sal 83,16).
2,6 Io stesso ho costituito (וַאֲנִי נָסַכְתִּי) – Il ו 
iniziale ha valore avversativo e l’uso del pro-
nome pleonastico אֲנִי ai vv. 6-7 contribuisce 
a creare questo contrasto (cfr. nota a 9,9). La 
Settanta (κατεστάθην) rende נסך con il pas-

sivo, «sono stato stabilito», cambiando il 
soggetto e ipotizzando che sia il re a pronun-
ciare le parole del v. 6; le altre versioni tradu-
cono נסך in modo diverso: «ho intessuto» 
(Girolamo, orditus sum, alla luce di סכך, 
«intessere»; Gb 10,11); «ho unto» (Simma-
co, ἔχρισα, perché נסך significa anche «ver-
sare», cfr. Os 9,4). Traduciamo «costituire» 
alla luce dell’unica altra occasione in cui נסך 
ha come oggetto una persona (Pr 8,23).

מֹו׃ ימֹו בְאַפַּ֑ו    וּֽבַחֲרונ֥ו יְבַהֲלֵֽ ר אֵלֵ֣ ז יְדַבֵַּ֣ 5אָ֤

י׃ יֹּ֗ון הַר־קָדְשִָֽׁ י    עַל־צִ֝ כְתִּי מַֹלְכִִּ֑ אֲנִי נָסַ֣ 6וַ֭

י  ר אֵלַ֥ ה אָמַֹ֘ הוָ֗ ק    יְֽ ל חֹ֥ ה אֶֽ֫ 7אֲסַפְַּרָ֗

יךָ׃ י הַיֹּ֥ום יְלִדְתִּֽ נִ֗ תָּה    אֲ֝ י אַ֑ בְַּנִ֥
רֶץ׃ אֲחֻזָָּתְךָ֗ אַפְסֵי־אָֽ ךָ    וַ֝ נִּי וְאֶתְּנָ֣ה ג֭ויִם נַחֲלָתֶ֑ ל מִֹמֶֹּ֗ 8שְָׁאַ֤

ם׃ ר תְּנַפְַּצֵֽ י יוצֵ֣ בֶט בַַּרְזֶ֑ל    כִִּכְלִ֖ רעֵֹם בְַּשֵָׁ֣ 9תְּ֭
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di ogni fedele che recita i salmi. La parola divina è definita «decreto», una deci-
sione irrevocabile che costituisce un vincolo il cui fondamento risiede nell’azione 
creatrice di Dio: il sovrano diviene figlio per decisione divina e tale legame non 
può essere più cancellato. Per questo, tale pronunciamento ha valore performa-
tivo, realizza sul momento l’azione espressa («oggi ti ho generato»). Frasi come 
questa sono comuni nel Vicino Oriente antico e sono legate all’istituto giuridico 
dell’adozione (LH 170); tale riferimento rimarca il carattere gratuito dell’elezione 
divina e, al contempo, esalta la nuova dignità riconosciuta al sovrano, “adottato” 
da Dio come figlio (2Sam 7,14).

L’atto del chiedere a cui ci si riferisce nel v. 8 manifesta e realizza la relazione che 
lega il figlio al Padre divino, trasformando la supplica in un elemento indispensabile 
per l’esercizio della regalità (Is 7,11; Sal 21,5): invocando Dio, il sovrano confesserà 
implicitamente che «al Signore appartiene la vittoria» (Pr 21,31). La supplica con-
sente al re-figlio di ottenere il dono dell’eredità (cfr. nota a 47,5). Quindi, rispetto 
all’ideologia regale del Vicino Oriente antico, il dominio universale («i confini 
della terra») non si fonda sull’azione militare, ma è un dono ricevuto da Dio che si 
basa sulla preghiera. Il v. 9, poi, evoca delle immagini comuni in ambito orientale: 
lo scettro di ferro, simbolo del potere regale (Keel, figg. 358.400; cfr. Sal 110,2), 
e l’atto di frantumare cocci d’argilla in cui erano scritti i nomi dei nemici (RINA 
4,21). Per garantire la stabilità del regno (v. 9), il figlio di Dio dovrà combattere 
i nemici; saranno tuttavia i vv. 10-12 a chiarire la portata di queste affermazioni.

Zion (צִיון) – Rocca a sud est di Gerusalem-
me conquistata da David (2Sam 5,6-10), il 
nome «Zion» sarà associato alla città di Da-
vid (Is 2,3) e al monte del tempio (Is 8,18).
2,7 Un decreto (חֹק) – Molti legano il v. 7 a 
un protocollo che il re riceveva all’incoro-
nazione per legittimare il suo mandato. È 
meglio interpretare חֹק come un atto norma-
tivo non revocabile, legato all’ambito 
dell’alleanza (Gs 24,25); se riferito a Dio, 

.può evocare l’atto creativo (Sal 148,6) חֹק
2,8 Chiedi a me (מִֹמֶֹּנִּי   Il sintagma – (שְָׁאַל 

 chiedere a» (Es 3,22), è spesso» ,מִֹן + שָׁאל
usato per la supplica (1Sam 1,20; Zc 10,1).
2,9 Spezzerai (תְּרעֵֹם) – La radice רעע (Ger 
11,16) deriva dall’aramaico; la Settanta tra-
duce «li pascerai» (ποιμανεῖς αὐτοὺς), leg-
gendo תִּרְעֵם, da רעה, «pascere». Il Testo 
Masoretico, confermato dal Targum, si 
adatta meglio al contesto.

5Allora parla loro con la sua ira / e con la sua collera li sgomenta:
6«Io stesso ho costituito il mio re / sul Zion, mio santo monte».
7Voglio raccontare di un decreto, / YhWh mi ha detto: 
«Tu sei mio figlio, / io stesso, oggi, ti ho generato!
8Chiedi a me e farò delle nazioni la tua eredità, / e dei confini 
della terra il tuo possesso.
9Le spezzerai con scettro di ferro, / come un oggetto di vasaio  
le frantumerai». 


