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TESE 

CABRERA, Santa Ângela. Identificação e análise dos/as “pobres” como categoria 

social: uma pesquisa bíblica a partir de contextos histórico-sociais na subunidade 

dos Salmos 3-14. Universidade Metodista de São Paulo - Faculdade de Humanidades e 

Direito. Programa de Pós-Graduação em Ciências da Religião. São Bernardo do Campo, 

2011.  

SINOPSE 

 

A pesquisa, em 5 capítulos, desenvolve o tema dos/as pobres como categoria 

social nos Sl 3-14, subunidade do primeiro livro do saltério (Sl 3-41). Os Sl 3-14 são 

atribuídos a Davi, o fato está relacionado com as escolas e suas teologias presentes na 

edição final do saltério. Esses salmos nasceram nas comunidades camponesas do antigo 

Israel, posteriormente, foram aperfeiçoados e adaptados por grupos de cantores oficiais 

no templo de Jerusalém. Os Sl 3-14 se destacam pelo lamento e pela súplica individual. 

Pertencem a uma coleção pré-exílica, mas concentra textos tardios, do pós-exílio. Os 

lugares que ocupam foram pensados estrategicamente. Os Sl 9; 10 apresentam conceitos 

hebraicos que identificam os/as pobres: dak, ‘ani, ’ebyon. Estes/as designam 

pequenos/as camponeses/as livres, ainda com acesso à terra. Ao longo do antigo Israel 

não sofreram mudanças bruscas como categoria social, no entanto, podem assinalar-se 

algumas características que os/as distinguem nos períodos correspondentes ao primeiro 

e o segundo templo de Jerusalém. Ademais, os Sl 9; 10 apresentam palavras sinônimas 

que também os/as identificam: hellkah “pobre/infeliz” e naqi “inocente”. Apesar das 

pequenas variações dos conceitos, todos apontam à uma categoria social, com direito à 

apelação nos tribunais, embora com fraca influência jurídica. Essa comunidade tem 

identidade teológica. Javé é apresentado como o seu defensor. A espoliação no saltério é 

algo dramático, porque o rosto do/a pobre é o próprio rosto de Javé. A pobreza não é um 

assunto de espiritualidade nem de casualidade. É gerada por um sistema político-social, 

planejado de forma inteligente, que não permite ao povo da roça progredir como 

agricultor. Esse setor poderoso, nacional ou estrangeiro, é identificado nos textos, sob 

os conceitos: goyim “nações”, sorerim “agressores”, ’oyebim “inimigos”, raxa‘im 

“injustos”. O seu domínio é suportado pela violência e as armas. A ideologia dos 

sistemas dominantes é fundamental para a interpretação dos textos. A sociedade dos 

salmistas apresenta crises com relação à identidade humana. A violência e a paz se 

disputam os espaços. O Sl 8 mostra uma sociedade alternativa pensada a partir daquilo 

aparentemente fraco: as ‘olelim “crianças” e os yanaqim “lactantes” (Sl 8,3). O grito das 

criancinhas, o grito dos/as oprimidos/as, unido ao grito da criação, se compara à dor de 

parto, com o qual inicia a vida. Trata-se de um grito que busca transformar os trajetos 

entortados da história. Esses são indícios da esperança que distingue a teologia dos/as 

pobres. Os Sl 3-7 e 11-14 continuam a apresentar a situação dos/as pobres. Às vezes, 

localizam-se os conceitos: ‘ani “oprimido” e ’ebyon “pobre”, outras, recorre-se a novos 

sinônimos como ha id “fiel” e sadiq “justo”. Esses salmos demonstram que os/as 

pobres estão presentes também nos textos onde tais conceitos não aparecem. As 

agrupações (Sl 3-7 e 11-14) são uma pausa na subunidade (Sl 3-14), não uma quebra de 

sentido com os Sl 8; 9 e 10. Finalmente, se localiza na sociedade dos Sl 3-14, o Modo 

de Produção Tributário. As teorias das ciências econômica, arqueológica, histórica, 

contribuem com a compreensão do universo sóciopolítico gerador de pobres.  

 

Palavras chave: salmos – pobres – opressão – exegese social – teologia – esperança  
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THESIS 

CABRERA, Santa Angela. Identification and analysis of the "poor" as a social category: 

a biblical research from historical and social contexts of the subunit of Psalms 3-

14. Methodist University of São Paulo: Faculty of Humanities and Law. Pos-Graduate 

Program in Religious Sciences. São Bernardo do Campo, 2011. 

ABSTRACT 

         The research, in 5 chapters, develops the theme of the poor as a social category in 

Ps 3-14, subunit of the first book of the Psalter (Psalms 3-41). The Psalms 3-14 are 

attributed to David, the fact is related to the schools and their theologies present in the 

final edition of the Psalter. These Psalms were born in the peasant communities of 

ancient Israel, which were later improved and adapted by groups of official singers in 

the temple of Jerusalem. The Psalms 3-14 are characterized by the individual lament 

and supplication. They belong to a collection of pre-exilic, but concentrate in the late 

post-exilic texts. The places they occupy were strategically thought. The Psalms 9; 10 

introduce hebrew concepts that identify the poor: dak, ‘ani, ’ebyon. They designate the 

free small peasants who still with access to land. Throughout the ancient Israel history 

they did not suffer sudden changes as a social category, however, there are some notable 

features are that distinguish them in the periods corresponding to the first and the 

second temple of Jerusalem. Moreover, the Psalms 9; 10 show synonymous words that 

may identify them: hellkah "poor / unfortunate" and naqi "innocent." Despite the small 

variations of the concepts, all point to a social category, with the right to appeal in court, 

though with weak legal influence. This community has theological identity. Yahweh is 

presented as its counsel. The depletion in Psalter is something dramatic, because the 

face of  the poor is the very face of Yahweh. Poverty is not a matter of misfortune or of 

spirituality. It is generated by a social-political system, intelligently planned, that does 

not allow the countryside people to progress as farmers. This powerful sector, domestic 

or foreign, is identified in the texts, with the following concepts: goyim "nations," 

sorerim "aggressors", ’oyebim "enemies", raxa‘im "unfair/ unjust”. Their domain is 

supported by violence and weapons. The ideology of the dominant systems is 

fundamental in the interpretation of texts. The psalmists’ society presents the crises in 

relation to human identity. The violence and peace are vying for space. The Ps 8 shows 

an alternative society thought from the point of view of what appears weak: the 

‘olelim "children" and yanaqim "lactating" (Ps 8:3). The cries of little children, the cry 

of the oppressed, joined to the cry of creation, are comparable with the labor pain, from 

which life begins. It is a cry that seeks to transform the bent paths of history. These are 

signs of hope that distinguishes the theology of the poor. The Psalms 3-7 and 11-14 

continue to present the reality of the poor. Sometimes the concepts are located: 

‘ani “oppressed” and ’ebyon "poor", others resort to new synonyms as id  

"faithful" and sadiq "fair/ just" These Psalms demonstrate that  the poor are present even 

in the texts in which such concepts do not appear. The groupings (Ps 3-7 and 11-14) is a 

break in the subunit (Ps 3-14), without breaking the sense of Ps 8, 9 and 10. Finally, in 

the society of Ps 3-14 is located in the, tax mode of production. Theories of economic 

sciences, archaeological, historical, contribute to the understanding universe socio-

political generator of the poor. 

  

Keywords: Psalms - poor - oppression - social exegesis – Theology – hope 
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TESIS 

CABRERA, Santa Ángela. Identificación y análisis de los/as “pobres” como 

categoría social: una investigación bíblica desde contextos histórico-sociales en la 

subunidad de los Salmos 3-14. Universidad Metodista de São Paulo - Facultad de 

Humanidad y Derecho. Programa de Pos-Graduación en Ciencias de la Religión. São 

Bernardo do Campo, 2011. 

 

SINOPSIS 

 La investigación, en 5 capítulos, desarrolla el tema de los/as pobres como 

categoría social en los Sl 3-14, subunidad del primer libro del salterio (Sl 3-41). Los Sl 

3-14 son atribuidos a David, el hecho está relacionado con las escuelas y sus teologías 

presentes en la edición final del salterio. Esos salmos nacieron en comunidades 

campesinas del antiguo Israel, posteriormente, fueron perfeccionadas y adaptadas por 

grupos de cantores oficiales en el templo de Jerusalén. Los Sl 3-14 se destacan por el 

lamento y la súplica individual. Pertenecen a una colección pre-exílica, pero concentra 

textos tardíos, del pos-exilio. Los lugares que ocupan fueron pensados estratégicamente. 

Los Sl 9; 10 presentan conceptos hebreos que identifican los/as pobres: dak, ‘ani, 

’ebyon. Ellos/as designan pequeños/as campesinos/as libres, aún con acceso a la tierra. 

A lo largo del antiguo Israel no sufrieron cambios bruscos como categoría social, sin 

embargo, pueden señalarse algunas características que los/as distinguen en los periodos 

correspondientes al primero y segundo templo de Jerusalén. Además, los Sl 9; 10 

presentan palabras sinónimas que también los/as identifican: hellkah “pobre/infeliz” e 

naqi “inocente”. A pesar de las pequeñas variaciones de los conceptos, todos apuntan a 

una categoría social, con derecho a la apelación en los tribunales, aunque con poca 

influencia jurídica. Esa comunidad tiene identidad teológica. Yavé es presentado como 

su defensor. La exploración en el salterio es algo dramático, porque el rostro del/a pobre 

es el mismo rostro de Yavé. La pobreza no es un asunto de espiritualidad ni de 

casualidad. Ella es generada por un sistema político-social, planeado de forma 

inteligente, que no permite al pueblo del campo progresar como agricultor. Ese sector 

poderoso, nacional o extranjero, es identificado en los textos con los conceptos: goyim 

“naciones”, sorerim “agresores”, ’oyebim “enemigos”, raxa‘im “injustos”. El dominio 

que imponen es soportado por la violencia y las armas. La ideología de los sistemas 

dominantes es fundamental para la interpretación de los textos. La sociedad de los 

salmistas presenta crisis con relación a la identidad humana. La violencia y la paz se 

disputan los espacios. El Sl 8 muestra una sociedad alternativa pensada a partir de 

aquello aparentemente débil: las ‘olelim “crianzas” y los yanaqim “lactantes” (Sl 8,3). 

El grito de las crianzas, el grito de los/as oprimidos/as, unido al grito de la creación, se 

compara a los dolores de parto, con el cual inicia la vida. Se trata de un grito que busca 

transformar los trayectos torcidos de la historia. Esos son indicios de la esperanza que 

distingue la teología de los/as pobres. Los Sl 3-7 y 11-14 continúan presentando la 

situación de los/as pobres. Algunas veces localizan los conceptos ‘ani “oprimido” y 

’ebyon “pobre”, otras, recorren a nuevos sinónimos como ha id “fiel” y sadiq “justo”. 

Esos salmos demuestran que los/as pobres están presentes también en los textos donde 

tales conceptos no aparecen. Las agrupaciones (Sl 3-7 y 11-14) son una pausa de la 

subunidad (Sl 3-14), no una quiebra de sentido con los Sl 8; 9; 10. Finalmente, se 

localiza en la sociedad de los Sl 3-14 el Modo de Producción Tributario. Las teorías de 

las ciencias económica, arqueológica, histórica, contribuyen con la comprensión del 

universo socio-político generador de pobres.  

Palabras clave: salmos – pobres – opresión – exégesis social – teología - esperanza 
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INTRODUÇÃO GERAL 

 

          A tese pretende ser um aporte à comunidade acadêmico-pastoral da América 

Latina e do Caribe, mediante uma proposta de interpretação bíblica sobre o saltério, a 

partir de um olhar crítico-sociológico. A pesquisa procura abrir rombos alternativos, 

como o fazem alguns/mas pesquisadores/as modernos/as que, sem limitar-se ao estudo 

dos salmos a partir do gênero literário, adquirem melhores resultados nas investigações. 

 

A especificidade da tarefa é trabalhar os salmos indagando sobre os/as pobres para 

conferir se, no saltério, formam uma categoria social. Nesse sentido, uma pergunta 

chave direciona a pesquisa: quem são os/as pobres nos salmos? É uma questão que está 

esperando reposta, especialmente quando se trata de textos em que não os/as 

mencionam diretamente. 

 

Outras questões a serem desenvolvidas na investigação, entornam o foco principal: 

“pobre”, como conceito, designa ou não a pior condição econômica no antigo Israel? 

Qual é sua situação a nas esferas judiciais? São camponeses/as empobrecidos/as, mas 

ainda com acesso à terra? São livres ou, também, o conceito “pobre” inclui pessoas 

escravas? Quais são os conceitos paralelos a “pobres” utilizados pelos/as salmistas?  

 

Ademais: quais são as características que distinguem os/as pobres no livro dos 

salmos? Qual é o sistema social onde vivem essas pessoas? Quais são os sujeitos 

“fabricadores” de pobres e quais estratégias utilizam para tais propósitos? Como são 

chamadas as pessoas geradoras de opressão? Que teologia emana destas fontes 

poéticas? O que dizer da relação “Javé/pobres” em uma sociedade geradora de gritos e 

súplicas? Que papel possui a “esperança” nesse contexto de poucas alternativas? A 

situação desses/as pobres teve alguma mudança ao longo do antigo Israel? 

 

A impossibilidade de trabalhar os 150 salmos sugere uma delimitação. Escolhi uma 

subunidade composta pelos Salmos 3-14. A tese poderia ser concluída, mas a pesquisa 

fica aberta para futuros abordagens dos textos não trabalhados. Pelo momento, o 
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desenvolvimento da pesquisa sobre os Sl 3-14 compreende cinco capítulos, nos quais 

apresento a continuação. 

 

O capítulo 1 é intitulado, “Observações histórico-literárias e análise das 

características dos Salmos 3-14: com identificação das suas categorias sociais”. Para 

evitar repetições, pois, para cada capítulo elaboro uma breve introdução, limito-me a 

assinalar que, nesse ponto de partida, os/as leitores/as encontrarão duas partes. Em uma 

primeira, considero as características gerais e comuns nos Sl 3-14. Essas características 

comuns dos Sl 3-14 estão relacionadas com os cabeçalhos davídicos, autoria e datação. 

Advirto que esse último ítem (data), pela complexidade histórica dos textos, será 

retomado nos capítulos 2 e 3, onde aprofundo em salmos escolhidos (Sl 8; 9; 10).  

 

Em uma segunda parte, me empenho nas observações literárias sobre o objeto de 

estudo, e no levantamento de questões sobre os Sl 3-14. Tento assinalar os possíveis 

setores sociais, justificar a escolha e a delimitação do bloco, além de sugerir a possível 

função de cada texto no lugar que ocupa.  

 

O objetivo do capítulo 1 é resolver questões básicas para não interromper o 

conteúdo dos próximos capítulos, empenhados nos aspectos sociais. Esse começo 

procurará fornecer os alicerces para saber onde estamos situados/as. 

  

O capítulo 2 é chamado “Abordagem exegético-social dos Salmos 9; 10”. Pode 

chamar a atenção que em um objeto de estudo que abrange os Sl 3-14, se inicie a 

exegese de salmos escolhidos a partir dos Sl 9; 10, e não a partir do Sl 3. O fato tem sua 

razão. Os Sl 9; 10 são os primeiros textos, do saltério, a mencionar conceitualmente 

os/as “pobres”. Os textos agrupam as palavras/frases fundamentais que, ao estudá-las, 

permitem compreender a controversia sociológica do contexto. Nesse sentido, além de 

falar dos/as pobres, a poesia provoca a indagação de um sistema social dominado pelos 

“opressores”.  

 

Esse recurso metodológico, que “descompõe” na produção de conteúdo a ordem 

que fizeram os últimos editores do saltério, busca criar familiarização com as 

características desses/as pobres. O objetivo é exercitar a percepção desse possível setor 
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social, para depois ser capaz de identificá-los/as em outros salmos que não os/as 

mencionem.  

 

Embora os Sl 9; 10 formam uma única poesia, a tese vai dividi-lo em duas partes 

(Sl 9 e Sl 10), sem perder, porém, seu fio condutor e sua coesão de conteúdo. Por isso, 

ambos os textos serão tratados no mesmo capítulo 2. Essa estratégia influenciará na 

desproporção dos capítulos com relação a sua corpulência literária.    

 O capítulo 3 se intitula “Abordagem exegético-social do Salmo 8”. A escolha do 

Sl 8 para ser aprofundado na exegese teve suas pretensões. O poema parece ser uma 

nota distinta entre a subunidade (Sl 3-14). Porém, descobrir os/as pobres oprimidos/as 

em um texto que, majoritariamente é abordado a partir do “louvor”, como gênero 

literário, torna-se um verdadeiro desafio. 

 Uma das particularidades do capítulo 3 é descobrir a função das “crianças” (Sl 

8,3) em uma esfera social que se disputa entre o “louvor” e a “opressão/domínio”. A 

exegese se empenha em questionar sobre a identidade do ser humano e suas tendências 

ao endeusamento, sem importar as repercussões de tal “endeusamento” sob as esferas 

naturais e antropológicas. 

 As exegeses dos capítulos 2 e 3 são as mais aprofundadas, porém, foram as mais 

demoradas ao longo do período de investigação. Temporalmente não foi possível 

investir a mesma metodologia nos 11 salmos da subunidade. Por isso, os/as leitores/as 

perceberão que ao abordar no quarto capítulo, “Interpretação dos Salmos 3-7 e 11-14: 

uma leitura hermenêutica a partir dos/as pobres”, foi necessário criar um novo estilo de 

trabalho, mas perseguindo e construindo os mesmos interesses, como explicarei adiante.  

 O capítulo 4 destaca a leitura hermenêutica nos Sl 3-7; 11-14. Ao invés de 

estudar conceitos típicos aplicados aos/as “pobres” no contexto das suas frases, a 

importância recai em trazer à tona os/as pobres e sua sociedade, especialmente nos 

salmos que não os/as mencionam, mas que nos comunicam tanto sua linguagem quanto 

a sua situação social.  

 Para concluir, o último capítulo é chamado “Interpretação da subunidade dos 

Salmos 3-14 à luz do Modo de Produção Tributário”. Trata-se de um momento teórico, 
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que também enfatiza uma leitura hermenêutica. No momento utilizo, especialmente, as 

ciências: economia, história e arqueologia. O capítulo procura “dar nome” a fatos e 

acontecimentos que geram uma sociedade estratificada e, além disso, se empenha em 

situar uma teologia a partir da sua sociedade e seus mecanismos de opressão.  

 

Na continuação, apresento algumas considerações sobre o método de trabalho, 

advertindo que o mesmo já foi considerado no exame de qualificação. A pesquisa vai se 

direcionar sob os critérios do método sociológico, que trabalha em parceria com o 

método histórico-crítico; de fato, ambos estão submersos de formas complementares. 

Isso pode acontecer, porque passos importantes utilizados no processo histórico-crítico 

como: utilização das línguas mais antigas, observações literárias, análises da evolução 

de conceitos chave, podem e devem ser utilizados como subsídios no estúdio 

sociológico da Bíblia.  

 

Pelas sugestões do método histórico-crítico se consultará algumas ciências 

auxiliares, como: arqueologia, antropologia, economia e história, assim como 

informações extra-bíblicas de interesse no estudo. Pela proposta do método, além de 

trabalhar os Sl 3-14 fazendo continua referência ao texto massorético, serão consultadas 

outras fontes manuscritas veterotestamentárias como a Septuaginta e a Vulgata. O 

interesse da proposta é indagar como as tradições antigas entenderam alguns conceitos 

chave de nosso objeto de estudo.  

 

Os aportes do método sociológico permitirão abordar os Sl 3-14 apartir do 

criticismo científico-social, que é a fase da tarefa exegética que analisa as dimensões 

culturais e sociais dos textos e de seu contexto circunstancial.
1
 O método permite 

desmascarar as situações cotidianas do mundo social, político, econômico, religioso e 

ideológico que possuem os textos, assim como constatar os conflitos entre setores 

sociais. De fato, uma das propostas do método é trazer à tona as controvérsias e as 

realidades sociais que parecem estar oculta, especialmente, em textos poéticos, como é 

o caso da nossa investigação. 

 

                                                 
1
 Confira: Valter Luiz Lara, A Bíblia e o desafio da interpretação sociológica, São Paulo, Paulus, 2009, 

p.57. 
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 Como pesquisadora com identidade latino-americana, não acredito na 

neutralidade científica, pois toda interpretação sempre está a serviço de algum setor. 

Não estranha, pois, que os/as leitores/as constatem que a pesquisa está influenciada pela 

minha opção pelos/as pobres. Aliás, a escolha do método tem a ver com a sua proposta 

de indagar sobre os sectores socialmente inferiorizados, e ainda mais, sobre os 

mecanismos e os sujeitos geradores de opressão, e da sua conseqüente estratificação 

social. 

 

Na época da qualificação, onde foi avaliada a proposta de pesquisa, apresentei os 

referenciais bibliográficos, os quais me direcionaram na estratégia de produção de 

conteúdo.
 
No entanto, esses recursos, não foram tão eficiente para a pesquisa, quanto as 

estratégias metodológicas fornecidas pelo professor e orientador: Prof. Dr. Milton 

Schwantes. Ao longo de quase seis anos, dois de mestrado, e quatro de doutorado, foi 

capacitando-me para evoluir no método sociológico, em parceria com o histórico-

crítico. As pesquisas e os posteriores debates em sala de aula, foram o espaço de 

adestramento para produzir teologia mediante a combinação de aspectos terminológicos 

com aspectos sociais. 

 

Outras sugestões do orientador que marcarão a metodologia do trabalho são: o 

empenho para evitar abreviaturas. O/a leitor/a encontrará poucas abreviaturas, tanto no 

corpo do texto quanto nas notas de roda pé. As mais frequentes seriam: LXX = 

Septuaginta, TM = Texto Massorético, OHC = Obra Historiográfica Cronista, MPT = 

Modo de Produção Tributário, MP = Modo de Produção. No mesmo aspecto, as 

orientações incluem o sistema de transliteração hebraico-português. A proposta é 

transliterar da maneira mais factível à língua portuguesa. Ou seja, que cada letra 

hebraica seja substituída por uma latina. Para facilitar a compressão, forneço um 

esquema que sintetize as normas básicas para o trabalho:  
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Transliteração hebraico – português  

 

 

Nome Forma Forma final Transliteração 

’alef  

a 

 ’ 

Bet b  B 

Guimel g  G 

Dalet d  D 

He h  H 

Vav w  v 

Zayin z  z 

Het x  h 

Tet j  t 

Yod y  y 

Kaf k ^ k 

Lamed l  l 

Mem m ~ m 

Num n ! n 

Samekh s   

‘ayin [i  ‘ 

Pe p @ p 

Sade c # s 

Qol q  q 

Res r  r 

Sin f  X 

Sim v'_  X 

Tav t  T 
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CAPÍTULO 1 

OBSERVAÇÕES HISTÓRICO-LITERÁRIAS E ANÁLISE DAS 

CARACTERÍSTICAS DOS SALMOS 3-14: COM IDENTIFICAÇÃO DAS SUAS 

CATEGORIAS SOCIAIS 

 

Introdução 

 

 O capítulo 1 surge no momento em que me deparo com o objeto de estudo (Sl 3-

14), com particularidades comuns, sem maneira de ser ignoradas. Além disso, porque 

certos ítens precisam ser resolvidos antes de priorizar a ênfase sociológica da exegese. 

Neste capítulo, porém, pretendo examinar os textos (Sl 3-14) a partir de observações 

histórico-literárias.
 
Tais observações e suas conclusões serão a plataforma para o resto 

da pesquisa. 

 

 Este começo, introdutório, possui duas partes. A primeira apresenta o que 

considero as características mais destacadas dos Sl 3-14. Destas aborda: os títulos 

davídicos e sua relação com os salmos de interesse, fornecendo ideias sobre as possíveis 

causas que os originaram, assim como de seus possíveis editores; trata os assuntos de 

autoria e de datação. Embora a forma de expressão dos Sl 3-14, mediante súplicas e 

lamentações individuais, também seja um dos elementos destacados na subunidade, 

penso incorporar o assunto, como recurso metodológico, na segunda parte do capítulo 1.  

 

 A segunda parte do capítulo 1, além de mapear o gênero da subunidade, fala da 

delimitação dos Sl 3-14. Busca identificar e justificar, na medida do possível, as pausas 

internas e externas desta coleção. Também sugere a possível função de cada texto no 

lugar que ocupa, e levanta evidências sobre categorias sociais espalhadas entre estes 

textos.   
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1.1. Títulos davídicos (Salmos 3-14): possíveis editores e causas que os originaram 

 

 A linha de investigação gunkeliana (Hermann Gunkel e seus seguidores) ignora 

os cabeçalhos dos salmos nas pesquisas.
2
 No entanto, outros setores científicos, desde 

princípio do século XX, levantam a complexa questão desses títulos.
3
 Meu parecer se 

inclina para ter-los em conta, pelo menos na parte introdutória, porque o detalhe pode 

fornecer luzes para interpretar os textos.  

 

 Para Claus Westermann os títulos dos salmos permitem deduzir sua época de 

inserção no livro e como foram interpretados em seu momento.
4
 Tendo em conta que os 

cabeçalhos da subunidade (Sl 3-14) são atribuídos a Davi, a conclusão do cientista 

motiva a riscar propostas para reconhecer o setor ou setores responsáveis pelos 

acréscimos, assim como algumas das causas que os originaram. Apresento a 

continuação. 

 

1.1.1. Influência da Obra Historiográfica Cronista 

 

                                                 
2
 Conferir: Hermann Gunkel, An Introduction to Psalms: The Genres of the Religious Lyric of Israel, 

Georgia, Mercer University Press, 1998, 388p. 
3
 Os/as cientistas modernos/as se preocupam em relacionar os cabeçalhos com coleções menores, as que 

antecederam à agrupação atual. Na gênese da formação do saltério existiam pequenas coleções; 

posteriormente, a cada salmo foi acrescentada uma referência (cabeçalho). Nesse sentido, estudar o 

saltério considerando a formação canônica oferece luzes interpretativas. Conferir: Julio Trebolle Barrera,
 

Libro de los salmos: religión, poder y saber, Madrid, Trota, 2001, p.231. As investigações mostraram que 

os cabeçalhos tinham uma ordem cronológica, que identificava o texto no seu bloco de inserção. Mas, na 

edição final do livro, os pequenos blocos foram desmembrados, ficando esparzidos, com seus títulos, por 

todo o saltério. Ainda fica em debate as possíveis influências ideológicas que os últimos editores 

deixaram registradas no conjunto sálmico. Os cabeçalhos se encontram registrados na LXX em forma de 

anotações. E, segundo as comparações sinópticas dos manuscritos, se evidenciam casos nos quais editores 

gregos não compreenderam algumas informações provenientes do texto massorético. Criaram-se 

resultados errôneos dos copistas confirmado pelas discordâncias literárias. O fato permite avaliar a 

antiguidade dos acréscimos desde sua inserção no saltério até o momento da tradução grega. Conferir: 

Silvestre Pongutá, El clamor de un pueblo: una presentación del libro de los salmos, Caracas, Asociación 

Bíblica Salesiana, 2ª edição, 1993, p.7. 
4
 Claus Westermann, Los salmos de la Biblia, Bilbao, EGA, 1994, p.22.  
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 Aproximadamente no ano 1000 a.C. tiveram lugar a construção e o 

desenvolvimento do governo davídico. Segundo Siegfried Herrmann, foi a primeira 

estrutura monárquica israelita com mais poder independente.
5
 As duas listas de 2Sm 

8,16-18 e 2Sm 20,23-25 confirmam que Davi distribui os cargos do seu reinado entre 

diversas lideranças. Das várias funções governamentais, ponho ênfase sobre os 

servidores escribas, dependentes do sistema real. 

 

 Esta escola de escribas, e também levitas, ambos os grupos provenientes de 

Jerusalém, se encontram por trás da OHC, dos séculos VI-II a.C. O seu conteúdo trata 

do “começo” (história da humanidade) e do “recomeço” pós-exílico, retomando a 

história desde Davi até a interferência babilônica, baseando-se nos textos de Samuel e 

Reis;
6
 livros que contêm, em boa parte, uma visão positiva do monarca.  

 

 Ainda que os cronistas se apóiem nos livros de Samuel e Reis, habilmente 

omitem as informações negativas que as fontes transmitiram sobre Davi, como indicarei 

adiante. Isto se fundamenta na comparação de 1Cr 18-20 com 2Sm 9 e 1Rs 2, onde se 

percebe que Judá e a dinastia davídica são entendidos como uma única realeza.  

 

 Segundo Luis José Dietrich este setor religioso, composto por escribas e levitas, 

é o responsável pelas testemunhas sistemáticas a favor de Davi. Os manuscritos se 

convertem em fundamento teológico do seu reinado.
7
 O fato permite identificar o 

começo da mitificação davídica.    

   

 Embora a OHC divulga textos-chave que legitimam a “sacralidade” de Davi, o 

tempo e a ciência se encarregam de desmascarar muitas informações considerando-as 

                                                 
5
 Siegfried Hermann, Historia de Israel en la época del Antigo Testamento, Salamanca, Sígueme, 2ª 

edição, 1985, p.212. 
6
 Georg Steins, Os livros das crônicas, em VV.AA., Introdução ao Antigo Testamento, São Paulo, Loyola, 

2003, p.212. Em Judá, a dinastia davídica consolidou-se. José Luis Sicre aponta dois momentos históricos 

importantes para essa fundamentação: o reinado de Ezequias (final do s.VIII a.C.) onde foram escritos os 

primeiros panfletos do atual livro dos reis. Nesse livro, a figura de Davi adquiriu importância. E o 

segundo momento relevante, é um século mais tarde, no reinado de Josias. Este rei, aproveitando a 

decadência Assíria, tentou restaurar o antigo império davídico; ao menos, reunificar as tribos do norte e 

do sul.  O trono de Davi, para Josias, garantia o final da opressão. Conferir: José Luis Sicre, El desarrollo 

de la esperanza mesiánica en Israel, em Cuestiones Teológicas, vol.34, n.82, Medellín, Universidad 

Pontificia Bolivariana, 2007, p.251.252. 
7
 José Luiz Dietrich, A história da história de Davi e Golias: o processo e a função social da produção da 

imagem de Davi como pastor que fala em nome de YHWH, em 1Samuel 17,1-18,5, São Bernardo do 

Campo, Universidade Metodista de São Paulo, 2002, p.21.36. [Tese Doutorado em Ciências da Religião]. 
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narrações novelísticas.
8
 A história da “unção”, por exemplo, escrita com estilo norte-

israelense, e que descreve Davi como único rei ungido por todo Israel, procura 

completar o que não pudesse fazer a tradição judaica, pois era preciso assegurar a 

designação do futuro rei (1Sm 16,1-13). A história de Golias (1Sm 17), também indica a 

existência destes grupos pro-davídicos que o promovem como guerreiro bem sucedido. 

 

 Não por acaso, na história de Israel, Davi é lembrado nas mais nobres das suas 

virtudes: um homem de talento musical (1Sm 16,16; 1Cr 16).
9
 Seu dom, segundo a 

narrativa, lhe procede do espírito de Deus (1Sm 16,23). Além de músico, também se lhe 

considera compositor (2Sm 1,17), poeta e cantor (2Sm 33-34). 

 

 Os editores das Crônicas registram Davi como fundador do templo e organizador 

da liturgia (1Cr 25,1). A narrativa nomeia pessoas concretas, escolhidas por ele e sua 

corte para o serviço cultual. As ferramentas musicais: cítaras, harpas, tamborins, 

pandeiros, címbalos, são instrumentos relacionados com a criatividade hínica do Davi 

músico (2Sm 6,5-16). Memórias posteriores o retomam como fundamento de expressão 

teológica mediante o canto (Am 6,5). Porém, o culto a Javé e a criatividade, próprias de 

tal evento, justifica-se por prescrições davídicas (Esd 3,10; Ne 12,24.36).  

 

 Prossigo indicando outras causas da “mitificação” davídica. Além das 

mencionadas considero outras, na forma retrospectiva, também relevantes. 

 

1.1.2. Estratégias davídicas 

 

 Após os conflitos com Saul, Davi refugia na caverna de Odolam (1Sm 22,1). 

Segundo a pesquisa de Carlos Arthur Dreher, esta zona era considerada “terra de 

ninguém”.
10

 Pelas provas bíblicas, existiam outros homens na localidade, também em 

                                                 
8
 Siegfried Hermann, Historia de Israel en la época del Antigo Testamento, p.198.  

9
 Primeiramente, observando os títulos dos salmos evidencio a ligação desses poemas com a música, 

porque nasceram para serem cantados. De fato, o nome hebraico oferecido ao saltério, mizmor “salmo”, 

em plural é t
e
hillim “louvores”, tem como raiz zmr “cantar”. Confira: Herbert Wolf, zamar “cantar”, em 

Dicionário internacional de teologia do Antigo Testamento, São Paulo, Vida Nova, 1998, p.396. Essas 

constatações musicais nos cantos da história de Israel foram conectadas e interpretadas à luz davídica.  
10

 Carlos Arthur Dreher, Os exércitos no reino do norte, sua constituição, sua função e seus papéis 

políticos no conflito social no sistema tributário, segundo distintas avaliações na literatura 

veterotestamentárias, São Leopoldo, Escola Superior de Teologia, 1999, p.63. [Tese Doutorado em 

Teologia]. 
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circunstâncias emblemáticas: são pessoas que se encontravam em dificuldades, 

endividados e descontentes (1Sm 22,1-2). Alguns textos confirmam que são 

provenientes de diferentes regiões (2Sm 10,7-9). É com esse pessoal fugitivo que Davi 

forma uma equipe de guerrilheiros, que a tradição nomeia “os valentes de Davi” (2Sm 

16,6).  

 

 Na opinião de Siegfried Herrmann, embora a vida de Davi possa ser criticada, 

seus serviços em Judá não passaram despercebidos.
11

 Ele comandou conflitos bélicos 

favorecendo o povo de pastores/as e agricultores/as mediante sua força doméstica, 

constituída pelos seus homens “valentes”. As sucessivas vitórias (1Sm 23,1-6; 24-26) e 

os saques de guerra, influíram para que conquistasse a simpatia do povo, especialmente 

dos anciãos a quem dava presentes após seus triunfos contra os inimigos (1Sm 30,26). 

Com essas ações, no dia em que precisou formar uma maior equipe de lutadores 

encontrou apoio (2Sm 5, 6). 

 

 O casamento de Davi com Micol, filha de Saul (1Sm 18, 2-30) também pode ser 

considerada uma das suas táticas políticas. Ao se unir a essa mulher também se casa 

com o sangue de Saul. Isso revela, segundo Siegfried Herrmann, que suas ambições 

transcendiam os limites de Judá.
12

  

 

 Observo, pois, dois motivos fundamentais que favoreceram os anciãos de Judá 

oferecer a Davi o trono de Israel: sua habilidade bélica e o casamento com a filha de 

Saul, que também pressupus um vínculo real. Com essas condições, encontrou suporte 

requerido quando precisou conquistar Jerusalém. Tomou a fortaleza de Sião, fazendo-a 

sua (2Sm 5,7), trasladando, para esse ponto geográfico, a arca da aliança (2Sm 6). 

 

 Nesse sentido, a OHC se empenha em legitimar a centralidade do templo de 

Jerusalém, substituindo a figura teológica de Moisés por Davi (1Rs 8,51-53; 2Cr 6,40-

42). Isto, sem deixar de considerar que Jerusalém reunia as melhores condições para o 

plano político deste novo reinado.  

 

                                                 
11

 Siegfried Hermann, Historia de Israel en la época del Antigo Testamento, p.199. 
12

 Siegfried Hermann, Historia de Israel en la época del Antigo Testamento, p.202. 
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 Desde Jerusalém, Davi controlava os estados do Norte e do Sul. Assim, não 

descartava os interesses dos benjaministas nem os dos judeus. Para Siegfried Herrmann, 

esta foi a razão pela qual ele nomeou essa cidade como seu local oficial.
13

 (2Sm 5,7). 

Davi fez com que as tribos olhassem Jerusalém como lugar privilegiado, e, para tal 

objetivo, o matiz religioso foi fundamental (2Sm 6). A estratégia permitia, além de uma 

revalorização do santuário local, a atração das tribos setentrionais para chegar à 

unificação nacional. 

 

 Pelo indagado poder-se-ia concluir que a “promoção” davídica ficou na 

“memória”
14

do povo, prevalecendo sobre outras versões negativas: porque esta figura 

real também foi chamada de “sanguinária” (2Sm 16, 7), “injusta” (2Sm 13,21), 

“parcial” (2Sm 15,3), “violenta” e “bandida” (2Sm 16, 8), assim como de “adúltera” e 

“pecadora” (2Sm 11,1-27). Porém, não é difícil detectar a presença dos vários 

ambientes geográficos e ideológicos no processo de divulgação da história davídica. 

Mas, como vemos, uma dessas correntes de pensamento teve acesso à edição final dos 

salmos.  

 

 Além da influência cronista na divulgação positiva do monarca, e de fontes 

literárias como as encontradas em (1Sm 16, que vincula a unção de Davi a Samuel), e 

de (2Sm 5: que trata sobre a coroação de Davi como rei de Israel), além das próprias 

estratégias davídicas, há outra causa que favoreceu o acréscimo dos cabeçalhos 

davídicos. Desta vez não se trata nem de influência nem de espertezas pessoais, senão 

de um pensamento que buscou ser esperança entre os/as empobrecidos/as pelo sistema 

monárquico: o pensamento da escola isaiana. Ela também esteve presente no processo 

conclusivo do livro dos salmos, acrescentando um novo matiz. Continuando, tratarei do 

assunto, limitando-o a algumas pinceladas que buscam fundamentar a afirmação.  

 

 

                                                 
13

 Siegfried Hermann, Historia de Israel en la época del Antiguo Testamento, p.208. 
14

 Na cultura registrada no Primeiro Testamento, “lembrar” e “viver” são a mesma coisa. A raiz zkr, além 

de se traduzir por “lembrar” também significa “meditar”, “dar atenção”, “proclamar”, “divulgar a 

história”. Confira: W. Schottroff, zkr “lembrar”, em Diccionario teológico manual del Antiguo 

Testamento, vol.1, Cristiandad, Madrid, 1978, p.716. No Sl 74,22-23 são antagônicas as ações “lembrar” 

e “esquecer”. O tronco zkr vai unido ao compromisso que Deus fez com aqueles cujos gemidos escutou 

(Ex 2,24). Mas, trata-se de um compromisso que, na forma de preservação, sempre se atualiza mantendo-

se vigente (Lv 26,44). Perder a memória, para o povo do Primeiro Testamento, era, simplesmente, morrer 

(Ex 17,14; Jó 18,17).  
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1.1.3. Transfiguração davídica sob o olhar isaiano: esperança messiânica  

 

 Os cabeçalhos sálmicos atribuídos a Davi também devem ser estudados à luz da 

época monárquica e do dinamismo profético da história de Israel. Sem a existência da 

monarquia, na opinião de José Luiz Sicre, não teria surgido em Israel o aspecto 

essencial do messianismo que é a esperança de um rei futuro.
15

 A ideia de fundo, para o 

biblista, é que o poder monárquico sob a figura do rei, aporta à comunidade uma serie 

de vantagens oferecendo-lhe aquilo do qual ela carece.  

 

 Os salmos conhecem e divulgam uma crítica à monarquia de Israel, (Sl 20-25; 

89; 72). Nesse sentido, como nos livros proféticos, promovem a esperança de uma 

restauração real.
16

 Mas, longe de se interessarem por um rei qualquer, procuram 

difundir os critérios da nova eleição. Aqui entra o aspecto isaiano ao que faço referência 

no subtítulo.  Isaías fala do novo ramo que sairá do tronco de Jessé (Is 11,1). Se Jessé é 

pai de Davi (1Sm 16,1), então o profeta indica que o perfil do filho não é a melhor 

opção, e dá um salto ainda mais histórico, retomando a figura paterna.   

  

 Não dá para entender a profecia de Israel sem apoiarmos em Isaías, o profeta 

que, com destaque, anuncia a salvação. Neste aspecto, entendo a afirmação de Milton 

Schwantes ao sugerir que, em Isaías, prevalece a releitura do Davi transfigurado.
17

 O 

verdadeiro Davi, para o profeta, não é mais aquele que ocupou o trono de Jerusalém, 

mas aquela figura futura: para estabelecer uma paz sem fim, em um reino edificado 

sobre o direito e sobre a justiça (Is 9,6), afirmado na misericórdia (Is 16,5).   

 

                                                 
15

 José Luiz Sicre, El desarrollo de la esperanza mesiánica en Israel, p.250. O biblista recorda que o rei 

Josias (640-609 a.C.; 2Rs 22,1) tentou restaurar o antigo império davídico, porque o trono de Davi 

garantia o final da opressão e da guerra, assim como o retorno da paz e da justiça. Em, José Luiz Sicre, El 

desarrollo de la esperanza mesiánica en Israel, p.252. 
16

 Confira textos proféticos que remetem à restauração real a partir da esperança messiânica: Mq 5,1-3; Ez 

34. 35; Os 3,5.  
17

 Milton Schwantes e Carlos Mesters, Profetas: saudade e esperança, São Leopoldo, CEBI, 1989, 

p.13.14. Esta releitura davídica também se encontrou refletida nos profetas Jeremias e Ezequiel (Jr 23,5-

6; Ez 37,24). Pelas considerações se pode verificar que os cabeçalhos e o fechamento do cânon hebraico 

foram contemporâneos. 
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 Esse novo davidismo se consolida no final do exílio (538-515), cuja crise é 

generalizada (Sl 77,11; 99,6-8). O retorno não significa a vitória dos/as desterrados/as, 

pois muitos conflitos explodem na transição de dominações estrangeiras. A polêmica 

conjuntura motiva a reagrupação de tradições bíblicas antigas e espalhadas, entre elas, 

as mais arcaicas coleções de salmos (Sl 3-41 e Sl 51-72).  

 

 Segundo Georg Steins, em um contexto em que os relatos de guerra espelharam 

o perigo a que Judá estava exposto, é lógico que as lideranças religiosas relembrassem a 

sua tradição para sonhar o futuro.
18

 Dentro do contexto se entendem as palavras do 

profeta Isaías: “Farei convosco uma aliança eterna, assegurando-vos as graças 

prometidas a meu servo Davi” (Is 55,3). Recordando Davi nos cabeçalhos dos Salmos 

3-14, se procurava abraçar a história nacional frente às ameaças estrangeiras. Isto 

significou uma renovação da antiga identidade judaica. 

 

 O Davi transfigurado é, no momento da edição final do saltério, uma referência 

histórica em uma nova visão. Esta apropriação do passado torna vigente a esperança das 

comunidades camponesas. Sonhavam um novo rei para julgar os/as fracos/as com 

justiça e deliberar a favor dos/as pobres (conferir: Is 11,1-5). Não há de se estranhar, 

pois, que os editores que concluíram o livro dos salmos deram tanta importância ao 

novo Davi. Mais do que homenagear-lo, lembrá-lo foi necessário (Is 57,1-2; Sl 23; 27; 

72). 

 

 Concluindo, seria possível afirmar que, de forma especial, a OHC e a escola 

isaiana interferiram nos títulos davídicos do saltério?
19

 Considero que sim, embora os 

interesses de ambos os grupos possam ter matizes diversificados. Também Hans 

Joachim Kraus afirma a possibilidade ao perceber que estes títulos estiveram nas mãos 

de escribas e levitas, reconhecidos tanto na OHC quanto na escola isaiana.
20

  

  

                                                 
18

 Georg Steins, Os livros das crônicas, em VV.AA., Introdução ao Antigo Testamento, p.219.220. 
19

 Lembro que nos primórdios do cristianismo, o saltério adquiriu caráter davídico até o ponto de ser 

identificado como seu próprio livro. A existência de um rolo, extra canônico, proveniente do século I d.C. 

/11/QPs, indica a Davi como “compositor” de numerosos salmos. Confira: Erich Zenger, O livro dos 

salmos, em VV.AA., Introdução ao Antigo Testamento, p.309. 
20

 Hans Joachim Kraus, Psalms 1-59: a commentary, vol.1, Minneapolis, Augsburg Publishing House, 

1978, p.32. 
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 Esta titulação (cabeçalhos dos Sl 3-14), a meu ver, não trata de uma simples 

lembrança histórica, senão dos efeitos que tal lembrança efetiva nos destinatários/as, 

relacionando-os com sua própria necessidade de libertação. Basta só pensar na massa 

popular que tinha contato com o saltério. Acrescento a possibilidade de que estes 

cabeçalhos não tenham sido colocados à sorte, senão sob o critério de vincular os fatos 

da vida do monarca a cada texto, embora tenham sido acontecimentos posteriores (Sl 

52).  

 

1.1.4. Autoria dos Salmos 3-14 

 

  Quem foram os/as compositores/as dos Sl 3-14? É uma das controvérsias que a 

ciência bíblica não solucionou, nem o fará. Não temos nomes específicos, 

simplesmente, referência a setores concretos. Atrás destas poesias há, certamente, 

muitos/as empobrecidos/as condenados/as ao anonimato. Mas, embora os/as tenham 

despojados/as de seus direitos autorais, a linguagem do saltério os/as recupera (Sl 7,2; 

9,5; 11,1; 12,8; 13,3). Os salmos confirmam que seus/suas autores/as originais foram 

pessoas sem status/prestigio social que, espontaneamente, criaram seu modo de falar 

entre eles/elas e com seu Deus.   

 

 Embora os/as empobrecidos/as estejam na gênesis dessas composições poéticas, 

há que considerar a influência estrangeira que se filtrou no seu pensamento e, porém, 

nas letras dos seus textos. Segundo Erhard S. Gerstenberger, é possível criar paralelos 

entre o saltério e outras fontes extra-bíblicas como as provenientes de: Babilônia, 

Assíria, Egito e o próprio ambiente de Canaã.
21

 Só no tempo da monarquia, para esse 

autor, a religião nacional se afiança com maior identidade/intensidade. 

 

No assunto destas composições poéticas, não podem ser ignoradas as equipes de 

cantores/as no primeiro templo de Jerusalém. Estas estiveram envolvidas no trabalho de 

recopilação e correções de salmos, provenientes das comunidades, na procura de 

sistematizar o material para fins litúrgicos (1Cr 25,1). O primeiro templo de Jerusalém 

                                                 
21

 Erhard S. Gerstenberger, Psalms. Part 1 with an Introduction to Cultic Poetry: The Forms of the Old 

Testament Literature, vol.14, Michigan, William B. Eerdmans Publishing Company, 1988, p.7.   
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foi edificado em 957-925 a.C. Foi destruído baixo hegemonia babilônica em 587 a.C, e 

reconstruído no período pós-exílico (515 a.C.).
22

  

 

As pessoas responsáveis pelo serviço cultual tinham a tarefa de elaborar 

pequenos panfletos com os cantos provenientes de comunidades camponesas para o uso 

litúrgico.
23

 Porém, é possível que os salmos tenham nascido em um ambiente simples e 

popular, ainda que fossem “reescritos” pelos cantores e editores finais. A perfeição 

literária de alguns salmos permite abranger a possibilidade de que levitas e escribas 

também compusessem alguns destes poemas, mas inspirados nos/as pobres 

refugiados/as ou congregados/as no templo de Jerusalém (Sl 23; 27; 139). 

 

1.1.5. Datação dos Salmos 3-14? 

  

Uma das complexidades do livro dos salmos é datar os seus textos. A sua 

linguagem poética não ajuda e origina discussões polêmicas que geram diversas 

hipóteses, com eventuais exceções de alguns textos. A complexidade desse assunto se 

faz sentir, especialmente ao se comprovar que a possível resposta à controvérsia 

discorda segundo os critérios dos/as pesquisadores/as. 

 

Não é novidade perceber que o método usado para datar os salmos difere dos 

resultados significativamente. Existem várias estratégias de aproximação nas quais se 

apóiam os/as cientistas para a tarefa, entre as quais: fatos históricos identificados nos 

próprios textos, elementos litúrgicos, sinais literários, vinculação teológica com outros 

textos do Primeiro Testamento que mostram semelhanças e que fornecem dados 

históricos. O ideal seria chegar a um acordo de datação, mesmo abrangendo o objeto de 

estudo desde diversos ângulos, mas, longe do utópico, os resultados se polarizam. Em 

um breve mapeamento, apresento algumas posturas: 

 

                                                 
22

 Ângela Cabrera, El primer templo en tiempos del rey Salomón, em Projeto de Pesquisa Arqueologia do 

Antigo Oriente, Faculdade Metodista de São Paulo, 2008, 7p. 

[http://www.metodista.br/arqueologia/artigos].  
23

 Conferir em: Claus Westermann, Los salmos de la Biblia, p.23. Em 1Cr se enumera uma diversidade de 

cantores (1Cr 9,15; 15,18.21; 16,5). Esses cantores são atestados em outras indicações bíblicas. Conferir: 

(Ne 11,17; 12,35).  
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Para Teodorico Ballarini e Venancio Reali, a recopilação do livro dos salmos foi 

agrupada no decurso de seis ou mais séculos. Pelo fato, sugerem que o melhor é se 

resignar em situar os textos dentro de uma destas épocas: pré-exílica, exílica e pós-

exílica.
24

 Julio Trebolle sugere uma outra proposta. Indica que poemas soltos da época 

posterior ao exílio foram recopilados no final do período macabeu, com o objetivo de 

formar um livro de hinos para o culto.
25

 Neste período ele localiza o saltério. Seria bom 

questionar ao cientista: estes poemas soltos pertencem ao mesmo tempo no qual foram 

achados? O período macabeu não seria uma data tardia para tais propósitos?  

 

Não encontro evidencia na academia atual que secunda a hipótese de datar os 

salmos no período macabeu. Posso interpretar que o estilo desses poemas e seu 

conteúdo, excetuando o Sl 79 e algumas frases esparzidas nas coleções, não se 

correspondem com a época dos macabeus. Além do mais, ao observar os salmos que 

interessam a esta tese (Sl 3-14), confirmo que, especialmente os Sl 3-14 carecem de tais 

elementos macabeanos.   

 

Steven Croft está a favor de datar o saltério no pós-exílio. Desta vez se baseando 

nos antagonismos que o livro apresenta. Observa que a polaridade inimigo/ímpios 

versus justos/fieis também se converte em ferramenta de estudo histórico. Para ele, 

esses dois grupos contraditórios foram identificados como os existentes durante a 

fragmentação do judaísmo sob a influência helenística.
26

 Na verdade, não tinha pensado 

nesta possibilidade, mas é difícil concordar com seu argumento, pelo simples fato de 

que não é possível datar a origem do antagonismo entre “justos”/ “injustos”.     

 

Outros estudos têm sugerido que alguns salmos procedem do pré-exílio. Nesta 

postura recorro a Erich Zenger. Ele sugere que as coletâneas mais antigas podem ser 

distinguidas nos blocos dedicados a Davi, Sl 3-41 e 51-72, existentes como 

composições prontas, antes de serem unificadas em uma unidade maior.
27

 Uma das 

provas que defende esta hipótese são Sl 14 e 53. Cada poema está incidido em uma das 

coleções mencionadas, e parecem ser o mesmo texto, segundo a terminologia.   

                                                 
24

 Teodorico Ballarini e Venâncio Reali, A poética hebraica e os salmos, Petrópolis, Vozes, 1985, p.48. 
25

 Julio Trebolle Barrera, Libro de los salmos: religión, poder y saber, p.231. 
26

 Steven Croft, The Identity of the Individual in the Psalms, Sheffield, Sheffield Academic Press, 1987, 

p.15. [Journal for the Study of the Old Testament: Supplement Series, 44]. 
27

 Erich Zenger, O livro dos salmos, em VV.AA., Introdução ao Antigo Testamento, p.317.  
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Erhard S. Gerstenberger também situa a idade de ouro dos salmos na época da 

monarquia.
28

 O auge dessa etapa monárquica compreende, mais ou menos, desde o ano 

1000 até o 700 a.C. Além do mais, a primeira coleção dos salmos (Sl 3-41) possui 

outros elementos que confirmam a hipótese. Aqui se utiliza enfaticamente o nome 

“Javé”, em contraposição com as ocasiões que se usa Elohim. Pela terminologia 

“javista” que utiliza o panfleto dos Sl 3-41, se justifica que muitos dos salmos da 

coleção pertença à época monárquica. Dos textos do Primeiro Testamento, esta corrente 

de pensamento conhecia bem a instituição real e sua ideologia (Ver: Gn 11,9; 10; Ex 

34,10; Nm 14,14). Até o momento parece que vamos perfilando uma possível proposta 

de datação dos Sl 3-14; mas não é tão fácil quanto parece. Enquanto Erhard S. 

Gerstenberger defende a hipótese da existência de coleções menores, pré-exílicas, antes 

da edição final do saltério no ano 200 a.C. (Sl 3-41 e 51-72), com exceção dos Sl 42-49 

atribuídos a coraítas,
29

 suspeito que dentro destas coleções antigas existem textos 

recentes, talvez inseridos na forma esparzida no momento da formatação final do 

saltério. 

 

 Para chegar a tais conclusões será preciso aguardar até o segundo e terceiro 

capítulo, onde estudarei, de forma mais detalhada, textos selecionados dentro da 

subunidade (Sl 3-14). Só a partir do contato direto com o vocabulário, a teologia, e a 

sociedade que mostrem esses salmos, serei capaz de fornecer uma resposta. Uma vez 

levantado e deixado aberta a complexa questão da datação dos Sl 3-14, passo à segunda 

parte do primeiro capítulo. Ela procura complementar a base para a edificação da 

pesquisa.  

 

1.2. Observações literárias sobre os Sl 3-14: gênero, delimitação, função, e 

identificação das categorias sociais
30

  

                                                 
28

 Erhard S. Gerstenberger, Psalms. Part 1 with an Introduction to Cultic Poetry: The Forms of the Old 

Testament Literature, vol.14, p.29. 
29

 Erhard S. Gerstenberger, Psalms. Part 1 with an Introduction to Cultic Poetry: The Forms of the Old 

Testament Literature, vol.14, p.29. A proposta do biblista se sintetiza assim:  

cedo pré-exílio: salmos individuais para uso litúrgico; 

tarde pré-exílio: não há referência da coleção davídicas (Sl 3-41); 

exílio: reagrupação das coleções davídicas do pré-exílio: Sl 3-41 e 51-72; 

pós-exílio: organização final, Sl 1-2; coleções, Sl 3-41; 42-72; 73-89; 90-106; 107-149; 150. 
30

 O conjunto dos Sl 3-14 pode ser estudado como subunidade de pensamento dentro do primeiro livro 

dos salmos (Sl 3-41). Segundo os critérios da comunidade científica, o saltério está dividido em cinco 

partes. A divisão se fundamenta em doxologias que funcionam como indicadores de separação, 
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Estas observações literárias recaem nos próprios Sl 3-14 e nos textos que lhe 

estão mais próximos (Sl 1-2 e 15-17). Pretendo fazer um mapeamento das 

características literárias que predominam nesses salmos, assim como levantar questões 

de interesse. Dialogarei, neste momento sem grandes pretensões, com aspectos que 

direcionem à procura do objetivo principal.  

 

1.2.1. Algumas considerações sobre o gênero 

 

A primeira coisa a chamar a atenção no conjunto (Sl 3-14) é sua linguagem de 

lamento. Outra percepção é que o saltério utiliza especialmente quatro palavras para 

falar de pobres: ‘ani “pobre oprimido”
31

, ’ebyon “pobre que deseja melhorar”
32

, dal 

“pobre magro, porque não come bem”
33

, e dak “pobre oprimido e esmagado”
34

 A 

procura do vocabulário indica o lugar onde eles/as estão concentrados/as: no primeiro 

livro do saltério (Sl 3-41). 

 

 A palavra ’ebyon, das aproximadamente vinte três vezes que se apresenta no 

saltério, cinco se concentra no primeiro livro dos salmos (Sl 9,19; 12,6; 35,10; 37,14; 

40,18).
35

 ’ani ou ‘ana, das setenta e oito vezes, ao redor de quinze estão entre os salmos 

3-41: (Sl 9,13; 10,2.8.12; 12,6; 14,6; 18,28; 22,25; 25,16; 25,18; 31,8; 34,7; 35,10; 

37,14; 40,18).
36

 Dak, a menos constatada, se encontra três vezes, das quais duas estão 

nos Sl 9,10; 10,18.
37

 Dal, das seis vezes, somente se encontra uma vez no bloco Sl 3-41; 

a palavra se localiza no Sl 41,2, justo no texto que fecha o primeiro livro.
38

   

 

                                                                                                                                               
localizadas em: Sl 41,14; 72,18; 89,53; 106,48; e o Sl 150, que funcionaria como louvor final. Segundo 

estudos modernos, essas doxologias dificilmente são consideradas como autoria da mesma pessoa, pois 

divergem entre si. No entanto, pelo assunto da pesquisa só identifico as fórmulas divisórias. Conferir em: 

Erich Zenger, O livro dos salmos, em VV.AA., Introdução ao Antigo Testamento, São Paulo, Loyola, 

2003, p.313.  
31

 Ludwig Koehler e Walter Baumgartner, The Hebrew and Aramaic Lexicon of the Old Testament, vol.2, 

New York, E. J. Brill, 1995, p.856. 
32

 Ludwig Koehler e Walter Baumgartner, The Hebrew and Aramaic Lexicon of the Old Testament, vol.1, 

p.5.  
33

 Ludwig Koehler e Walter Baumgartner, The Hebrew and Aramaic Lexicon of the Old Testament, vol.1, 

p.221. 
34

 Ludwig Koehler e Walter Baumgartner, The Hebrew and Aramaic Lexicon of the Old Testament, vol.1, 

p.221. 
35

Gerhard Lisowsky, Konkordanz zum hebräischen Alten Testament, Stuttgart, Deutsche 

Bibelgesellschaft, 1981, p.12. 
36

 Gerhard Lisowsky, Konkordanz zum hebräischen Alten Testament, p.1098.1099. 
37

 Gerhard Lisowsky, Konkordanz zum hebräischen Alten Testament, p.361. 
38

 Gerhard Lisowsky, Konkordanz zum hebräischen Alten Testament, p.361.362. 
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 As quatro palavras: ‘ani, ’ebyon, dal e dak estão no primeiro livro dos salmos 

(Sl 3-41). O fato não acontece nos restantes quatro livros do saltério. O que há de se 

esperar da forma de expressão destes poemas? Expressões de lamento. 

 

 O lamento foi considerado pela pesquisa clássica do saltério um gênero literário. 

Nesse sentido, Tércio Machado Siqueira lembra a contribuição de Hermann Gunkel 

(1862-1931).
39

 O mérito de Gunkel consistiu em aprofundar o estudo dos salmos a 

partir da sua forma de expressão, vinculando-o com as práticas litúrgicas primitivas, 

onde eram utilizados. 

 

 A teoria e estudo de Hermann Gunkel, na época, foi um sucesso. No entanto, na 

pós-modernidade, o mesmo Tércio Machado reconhece que tal teoria está superada. 

Nomeia a Erhard S. Gerstenberger como responsável do avanço nestas investigações. 

Gerstenberger é apresentado por Tércio como aquele que enfoca o estudo do lamento 

desde a cultura do povo hebreu e seu contextos de sofrimento, primeiro nascido no 

interior da família, depois revertido em um conjunto social que vinha a se refletir nas 

celebrações cúlticas.
40

  

 

Outros autores, como Silvestre Pongutá, também lançam luzes para considerar 

que as súplicas e as lamentações se referem primordialmente ao conteúdo da 

composição poética e não tanto à sua forma de expressão.
41

 O que chama minha atenção 

nessas sugestões é que ainda, apesar dos pressupostos teóricos, estamos carecendo de 

salmos trabalhados à luz das sociedades geradoras de lamento.  

 

Obviamente que a tarefa anteriormente assinalada se complica na pesquisa do 

saltério, e a principal das razões é sua expressão poética. Como demonstrar que estas 

poesias carregadas de lamentos estão engajadas na realidade? Como indicar que os 

salmos não são simples recurso literário em função do culto? Aqui entra, pois, uma das 

minhas propostas que persegue abordar os Sl 3-14 como material de peso histórico que 

registra a causa do sofrimento daqueles/as que se denominam “pobres”. 

                                                 
39

 Tércio Machado Siqueira, El lamento, em Revista de Interpretación Bíblica Latino-Americana, n.52, 

Quito, RECU/DEI, 2005, p.23. 
40

 Tércio Machado Siqueira, El lamento, em Revista de Interpretación Bíblica Latino-Americana, p.24. 
41

 Silvestre Pongutá, El clamor de un pueblo: una presentación del libro de los salmos, p.9. 
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 Pela característica própria da poesia hebraica, que muitas vezes omite nomes, 

lugares, acontecimentos e datas, o lamento e as causas que o originam podem ser 

identificados recorrendo ao auxílio da literatura profética (Is 10,1-2). O recurso poderá 

ser utilizado no percorrer da tese. 

  

 Em suma: a comunidade que se pronuncia nos Sl 3-14 coloca a base para afirmar 

que vida/realidade e culto na sociedade dos salmos não são realidades antagônicas. Se o 

antigo oriente unia a expectativa de vida do povo com lideranças monárquicas,
42

 então o 

episódio do lamento é coeso com a esperança de um rei futuro. Comunidade 

empobrecida (Sl 14,4) + a lembrança do Davi transfigurado (cabeçalhos Sl 3-14) 

poderia estar sublinhando a necessidade de uma intervenção imanente.  

 

1.2.2. Delimitação dos Salmos 3-14 

 

A ordem atual dos Sl 3-14 não foi colocada à sorte. O fato dá a tarefa de indagar 

sobre o interesse dos editores na formatação do livro e na localização que lhe 

conferiram a cada salmo. Este labor, para Hermann Gunkel, pertence à exegese e 

consiste em redescobrir as relações existentes entre estes textos.
43

 Mas, o assunto é 

complicado pela carência bibliográfica. Há poucas informações; porém, é preciso criar a 

partir das observações literárias e a posterior análise dos resultados.    

  

 Desde o início deste trabalho delimitamos o objeto de pesquisa entre os Sl 3-14. 

Isto tem sua explicação. Alguns/mas especialistas do saltério concordam ao afirmar que 

os Sl 1-2 não formam parte do primeiro livro dos salmos (Sl 3-41). A minha postura 

concorda com essa proposta. Vejamos, brevemente, a particularidade destes dois textos. 

  

1.2.2.1. Textos que antecedem aos Salmos 3-14: questões dos Salmos 1-2 

  

 O que dizer do Sl 1? Tudo parece indicar que se trata de um dos textos mais 

tardios do saltério. O estilo do salmo, assim como a sua instrução sobre o julgamento e 

a ética social, harmoniza-se com as ideias expressas pelo Terceiro Isaias e, sobretudo, 

                                                 
42

 Hans Joachim Kraus, Teología de los salmos, Salamanca, Sígueme, 1985, p.204. 
43

 Hermann Gunkel, Introducción a los salmos, Valencia, Edicep, 1983, p.19.  
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de Jeremias 17,5-8, como se tratasse de empréstimo. Mas, o meu interesse não é discutir 

os possíveis paralelos entre os textos proféticos e o Salmo, senão assinalar que o seu 

gênesis pode estar relacionado com o interesse de que uma “porta” forneça acesso aos 

demais salmos.  

 

 Conforme Matthias Granzer, o Sl 1 revela o conflito da sociedade judaica com a 

cultura helênica, a qual atinge Israel a partir do século III a.C.
44

 O fato evidencia que 

talvez é posterior aos próprios salmos nascidos no mesmo tempo pós-exílico.  

 

A meu juízo, os modelos ético-sociais deste contexto (século III a.C.) não seriam 

totalmente antagônicos aos anteriores. O conteúdo do Sl 1 prepara à pessoa para 

ingressar, mediante o saltério, numa sociedade de conflitos. Ao mesmo tempo, seu 

propósito sugere uma transformação histórica a partir da mesma sociedade. Isto fica 

claro na oração principal que introduz a poesia: vyaiªh'-yrEv.(a;î  
 “feliz o 

ser humano” e as posteriores frases que põem os critérios para quem pretenda ser 

“feliz”. 

 

 A expressão “feliz o ser humano” (Sl 1,1) se apresenta como um estímulo para 

divulgar as relações éticas num ambiente fraternalmente quebrantado. A palavra ’xere 

“feliz” procede do verbo ’xr “declarar afortunado”.
45

 Trata-se de uma fórmula própria 

dos salmos sapienciais (Sl 1; 32; 34; 106; 112; 127; 128). No Sl 1 ela se estende ao ’ix 

“ser humano”, “cada um”, “cada pessoa”.
46

 Interpreto que a porta do saltério inicia 

elogiando o ser humano que seja capaz de conviver na sociedade sem violentar a ordem 

natural estabelecida.
47

 O Sl 1 tem uma intenção exortativa. Ele transmite o sonho da 

comunidade sapiencial. Com esta proposta os/as leitores/as do saltério vão percorrer a 

teologia dos salmos.    

  

                                                 
44

 Conferir: Matthias Grenzer, Salmo 1: prazer com o ensino de Jahweh, São Paulo, Paulinas, 2004, p.41. 
45

 M. Saebo, ’xr “declarar dichoso”, em Diccionario teológico manual del Antiguo Testamento, vol.1,  

p.385. 
46

 J. Kühlewein, ’ix “ser humano”, em Diccionario teológico manual del Antiguo Testamento, vol.1, 

p.216. 
47

 M. Saebo, ’xr “declarar dichoso”, em Diccionario teológico manual del Antiguo Testamento, vol.1, 

p.386. 
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Além do mais, observo que o conteúdo do Sl 1, está em conexão com os Sl 19 e 

119 mediante o assunto da lei. A lei é própria do mundo sapiencial, típica de textos 

tardios. Entende-se, nesse aspecto, que ainda no pós-exílio, se lembrava o exílio como 

uma experiência traumática, havia pavor de fatos semelhantes. Eis aqui que interviesse, 

como foi dito, a literatura sapiencial que Esdras e Neemias retomaram como 

fundamento para a organização do povo.
48

 Neste ambiente se propiciaram as reflexões 

de textos tardios que forneceram novas alternativas de vida. De fato, uma vez com a 

identidade nacional ameaçada, o interesse pela lei cresceu consideravelmente, tornando-

se centro da devoção popular. 

  

 Em resumo, os editores finais do saltério tiveram sua pretensão com o Sl 1: fazer 

uso de um salmo tardio que funcionasse como prólogo para os leitores/as do saltério. 

Neste se encontra um projeto de vida. O texto fornece, de forma sintética, a dimensão 

profético/sapiencial do povo de Deus, expresso no livro dos salmos. Vejo assim que, a 

elaboração posterior do texto apresenta-se como um recurso, composto para construir a 

porta da coleção final de todos os salmos.
49

 

    

 O Sl 1 se mostra com nó, na sua forma e conteúdo. Ele é uma unidade literária 

com começo, meio e fim. Isto se justifica no próprio TM: o Salmo inicia com a primeira 

letra do alfabeto hebraico: rEv.(a;î “feliz” e se fecha com a última: `dbe(aTo 

“destrói”. O fato comunica a não continuidade com o Sl 2, nem na sua forma, nem no 

seu conteúdo. 

 

 O Sl 2 inicia uma unidade literária mediante 12 versículos coesos. Chama a 

atenção às vezes que esse Salmo é citado no Segundo Testamento, especialmente no 

episódio do batismo e da transfiguração do Senhor: Mt 3,17; 17,5; Mc 9,7; Lc 3,22; 

9,35; 2Pe 1,17; At 4,25-26; 13,33; Heb 1,5; 5;5; 7,28; Ap 2,26-27; 6,15; 11, 15,18; 

17,18; 19,19. O fato mostra que talvez o Sl 2 era bastante conhecido e utilizado nas 

comunidades cristãs primitivas, o que poderia reforçar a sua natureza tardia.  

 

                                                 
48

 Milton Schwantes e Carlos Mesters, Profetas: saudade e esperança, p.31. 
49

 Confira: Luis Alonso Schökel e Cecília Carniti, Salmos: tradução, introdução e comentário, vol.1, São 

Paulo, Paulus, 1996, p.117. 
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 O Sl 2 é um texto complexo.  Por um lado, o poema pode ter sua origem no 

cerimonial de entronização, sendo, no caso, da época monárquica. E, por outro lado, 

pode pertencer à época pós-exílica. Segundo Milton Schwantes, esta última hipótese 

fundamenta-se em alguns termos de cunho aramaico existentes no texto, e, além do 

mais, no fato da importância que adquiriu a língua no pós-exílio.
50

  

 

 O Sl 2 segue apresentando outras complexidades: pode ser analisado como um 

texto nascido em função do rei entronizado e sediado em Jerusalém. A gramática do 

Salmo encaminha para relacionar poesia e presente. Mas, por outro lado, as promessas 

atribuídas a este rei são inadequadas ao contexto vital do texto. Elas vão além do 

possível. Na época monárquica, a que o Salmo pretende remeter, os governos de Israel e 

Judá não alcançavam uma dimensão universal como se expressa em Sl 2,8.
51

 E, além 

disso, nessa época monárquica nenhum dos reis seria capaz de pronunciar uma 

reivindicação universal. 

 

 Até o momento o problema de datação do Sl 2 não foi resolvido, e eu tampouco 

pretendo fazê-lo. Mas, priorizo alguns critérios que justifiquem situar o texto na época 

tardia, com o objetivo de funcionar como prólogo do saltério, conjuntamente com o S1.  

 

 Começo indicando o estudo de Konrad Schaefer. Para ele, o Sl 2 funciona como 

porta-livro. O biblista compara este Salmo, no seu conteúdo, ao Sl 89, que inicia o 

terceiro livro dos salmos (Sl 89-106).
52

Ambos textos (Sl 2 e Sl 89), de caráter 

messiânico, concentram, como “sanduíche”, a coleção dos Sl 51-72. Esta moldura faz 

que os Sl 2; 89 encadernem três, dos cinco livros do saltério, sob a dimensão 

messiânica/real. Contudo, o Sl 2 (como o Sl 1) não possui cabeçalho. A constatação faz 

pensar na sua inserção tardia na coleção (Sl 3-41).  

 

                                                 
50

 Milton Schwantes, O rei-messias em Jerusalém: observações sobre o messianismo davídico nos Salmos 

2 e 110, em Revista Caminhando, vol.13, n.21, São Bernardo do Campo, Faculdade de Teologia da Igreja 

Metodista, 2008, p.49.50. 
51

 Milton Schwantes, O rei-messias em Jerusalém: observações sobre o messianismo davídico nos Salmos 

2 e 110, em Revista Caminhando, p.53.54. No seu estudo, o autor não resolve a controvérsia, porque seu 

interesse recai no tema davídico do texto e não no assunto de datação. 
52

 Konrad Schaefer, Salmos. Cantar de los Cantares. Lamentaciones, Navarra, Verbo Divino, 2006, p.26. 
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Chama minha atenção o primeiro verbo da primeira frase do Sl 2: ~yI+Ag 

Wvåg>r" hM'l' “por que se amotinam as nações?”. Trata-se do verbo ragax 

“estar em tumulto”.
53

 Encontro-o interessante. Ele nos direciona a contextos que 

transmitem realidade de “inquietação social”, em paralelo de “conspirações tramadas”
54

 

(Sl 64,3). O aspecto de “planejamento” encontra acolhida com a imagem de “avançar de 

injustos”.
55

 As observações me falam de confrontos “desproporcionais” entre povos 

nacionais e nações estrangeiras.  

 

 A eleição de Sião (Sl 2,6), a perspectiva messiânica (Sl 2,2), a dimensões do 

reino universal (Sl 2,8-9) podem ser interpretadas, como fruto do desespero exílico e a 

necessidade pós-exílica de uma insurreição davídica para repor a derrota de Israel.
56

 O 

Monte Sião (Zc 3,2) e a esperança do messias (Zc 9, 9-10) foram requeridas para atrair 

as pequenas comunidades camponesas da diáspora judaica. Isto me da luz para sugerir 

que o Sl 2 incorpora, desde o lugar que ocupa, o tema da “esperança” e do 

“messianismo”, complementando o assunto do Salmo anterior, sapiencial (Sl 1). Ambos 

os assuntos, de fato, encontram-se esparzidos ao longo do saltério. 

 

 Em resumo, é possível que os Sl 1 e 2, tardios e, literariamente, autônomos, 

foram inseridos, no último momento editorial e canônico, como porta do saltério. 

Talvez com o propósito de fornecer ao livro um sentido sapiencial/messiânico. O lugar 

que ocupam ambos os textos é importante. Ser preâmbulo e introdução do saltério exige 

do/a exegeta ter em conta o assunto dos Sl 1 e 2 no momento de analisar outros textos 

do saltério. 

 

  Uma vez fornecida parte dos critérios para iniciar o objeto de estudo no Sl 3, e 

não a partir do Sl 1 ou Sl 2, continuo com o análise e as descobertas sobre as 

observações literárias dos Sl 3-14. Após esta tarefa considerarei os elementos que 

fundamentam a delimitação final do estudo no Sl 14. 

                                                 
53

 Ludwig Koehler e Walter Baumgartner, Lexicon in Veteris Testamenti Libros: a Dictionary of the 

Aramaic Parts of the Old Testament in English and German, Leiden, E. J. Brill, 1985, p.874. 
54

 Andrew Bowling, ragax “tramar conspiração”, em Dicionário internacional de teologia do Antigo 

Testamento, p.1401. 
55

 David J. A. Clines, The Concise Dictionary of Classical Hebrew, Sheffield, Sheffield Academic Press, 

2009, p.414. 
56

 Erhard S. Gerstenberger, Psalms. Part 1 with an Introduction to Cultic Poetry: The Forms of the Old 

Testament Literature, vol.14, p.49. 
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1.2.2.2. Salmos 3-14 

 

 O tema geral desta tese tem a ver com os/as pobres nos Sl 3-14, subconjunto da 

maior coleção davídica (Sl 3-41). Para trabalhar-lo é necessário identificar a função dos 

salmos no lugar que ocupam, assim como trazer à tona as particularidades desses textos 

que sejam de importância nesta pesquisa. A tarefa procura ajudar à posterior 

constatação das “causas do lamento nestas poesias”.  

 

 Permito-me iluminar o estudo com a consideração de Erich Zenger. Segundo 

diz, entre salmos que se sucedem diretamente formam-se, com frequência, ligações de 

relevância semântica, compositiva e histórico-formal, não pelo acaso, mas por ter sido 

planejada pelos revisores finais.
57

 Concordo com o biblista, embora ele e outros/as 

autores/as ofereçam pouca ajuda para compreender a lógica que estes revisores finais 

tiveram. Mas, tentarei analisar a questão. 

  

1.2.2.3. Salmos 3-7 como pausa de pensamento entre os Salmos 3-14 

  

 Após as primeiras observações distingo os Sl 3-7 como subunidade da coleção 

(Sl 3-14).
58

 Cada um dos Sl 3-7 é de lamento ou súplica individual. E, além disso, no 

conjunto se destaca a oração permanente ao longo do ciclo: manhã, tarde, noite. 

Exemplo: o Sl 3 inicia com uma queixa (v.2), pela manhã (v.6), e o Sl 4 com uma 

invocação angustiosa (v.2), ao entardecer (v.9). O Sl 5 se introduz suplicando em 

gemido (v.2), pela manhã (v.3), e o Sl 6 entra com rogos (v.2), de dia e de noite (v.7). O 

Sl 7 possui caráter de oração continua (v.7.12). Estes horários talvez indiquem a 

dependência sistemática dos salmistas em seu Deus. Desde seu nascer até o seu morrer 

estas pessoas, no cotidiano, gritam pela intervenção de seu Deus na sociedade. 

                                                 
57

 Erich Zenger, O livro dos salmos, em VV.AA., Introdução ao Antigo Testamento, p.310. Para fazer a 

proposta de divisão dos Sl 3-14 acolhi indicações levantadas por Erich Zenger. No entanto, procuro 

justificar com critérios, hipóteses que ele não demonstra. Também acrescento minha própria leitura 

baseada nas observações literárias que descubro. Sua proposta se encontra na obra anteriormente 

indicada, p.314. 
58

 Embora existam evidências ao nome Elohim nos Sl 3-7, a corrente de pensamento teológico chama a 

Deus, Javé. Isso conecta com a tradição davídica. Vejamos: o texto massorético nomeia Deus como Javé 

trinta vezes, prevalecendo sobre Elohim, somente onze. Javé é citado em: Sl 3,2.4.5.6.8.9; Sl 4, 

4a.4b.6.7.8; Sl 5, 2.4.7.9.13; Sl 6, 2.3a.3b.4.5.9.10a.10b; Sl 7, 2.7.9a.9b.18a.18b. Elohim é citado em Sl 3, 

3.8; 4,2; 5,3.5.11; 7, 2.4.10.11.12. Interessante que esse último Sl 7 é o único que emprega duas vezes a 

fórmula “Javé Elohim” (v.2.4). É possível que funcione como nó na pausa de pensamento (Sl 3-7).  
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 Percebo nos Sl 3-7 a carência das palavras chave que os salmos utilizam para 

falar de pobres: ‘ani, ’ebyon, dal, dak. No entanto, sugiro fazer um mapeamento que nos 

forneçam dicas da presença destes/as personagens. Para isso é preciso uma aproximação 

às características sociais onde estes textos são utilizados. Tais características são 

fornecidas pelas mesmas pessoas que falam mediante os salmos: 

 

 No Sl 3,5 alguém grita. Para falar da ação o texto apresenta o tronco: qr’ 

“gritar”: “Em alta voz eu grito a Javé”. (Conferir: Sl 4,2). Se situarmos o salmista numa 

realidade histórica acredito ser possível que este “grito” não seja um simples rito 

cultual. No contexto, a ação pode indicar “um chamado de auxílio”.
59

 De entrada, o Sl 3 

nos comunica que estamos ante uma sociedade geradora de “gritos”. A causa desse grito 

ou pedido de socorro há de ser indagada no seu contexto vital. Entendo que o 

importante, nesta altura da pesquisa, não é dar nome aos fatos geradores de “gritos”, 

senão manter presente questões a serem indagadas ao longo da tese: quem grita?, por 

que grita?, a quem se grita? o que se aguarda com a ação? 

 

 Na observação literária sobre o subconjunto (Sl 3-7) chama a atenção o 

substantivo sar “dor”, “pesar”, “aperto”, “angustia”
60

, no Sl 4,2. Quero duvidar que esta 

circunstancia adversa testemunhada pelo salmista se refira a uma “aridez espiritual”.  A 

aparição do ’ix “ser humano” (Sl 4,3) poderia estar assinalando aos que externamente 

executam o “aperto” do orante.  

 

Agora bem, a tarefa da pesquisa é não só identificar o perfil desse ’ix “ser 

humano” (Sl 4,3), senão descobrir seus mecanismos para angustiar. Embora o Sl 4 não 

fale muito claro, é possível que pela alusão ao “trigo” e “vinho” (v.8), nos direcionemos 

na procura dessas pessoas e suas estratégias. O Sl 4,8 nos localiza entre os típicos 

conflitos sociais de uma sociedade agrícola. 

 

                                                 
59

 J. C. Labuschagne, qr’ “gritar”, em Diccionario teológico manual del Antiguo Testamento, vol.2, 

p.840. 
60

 David J. A. Clines, The Concise Dictionary of Classical Hebrew, p.384. 
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 Também é importante o verbo xeva‘ “clamor”, “grito/para pedir socorro”, “para 

pedir ajuda”.
61

 (Sl 5,3). O tronco somente ocorre no piel, significando que se trata de 

um recurso para falar da intensidade da ação.
62

 Tal desespero é registrado em Is 58,9 

num contexto alusivo ao jugo dos/as desprotegidos/as sociais. Ao mesmo tempo em Sl 

30,2.3, onde um indefeso está cercado de “inimigos”. O Sl 72,12 é mais claro ao utilizar 

o verbo na boca de pobres que estão sendo oprimidos/as pelo sistema. 

 

 O mesmo Sl 5,7 denuncia um setor sanguinário. Se num sistema social alguém 

derrama sangue é um desafio identificar não só os assassinos, senão os/as mártires 

silenciados/as no anonimato. Veja que em Sl 5,11 fala de paxa‘. O substantivo pode ter 

conotações de: “culpabilidade”, “revolta a”, “crime”.
63

  Desde um enfoque sociológico, 

a palavra convida à analisar um ambiente onde os direitos das pessoas e suas 

propriedades são violentadas (Gn 31,36; 50,17; 1Sm 24,11; 25,28).  

 

Os textos proféticos, na sua clara linguagem, podem ser úteis para interpretar os 

salmos em questão. Por exemplo, o perfil social do Sl 5 mediante o uso de paxa‘ (v.11), 

pode ser comparado ao profeta Amós em 5,2. Ele, mediante o uso da mesma palavra, 

paxa‘, enumera os crimes de um setor social contra outros (Am 5,7.11).   

 

Continuando nas observações, identifico o Sl 6 como uma oração a partir da 

doença. O v.3 o deixa evidente. O salmista nos informa estar ’amelal “prostrado”, 

“abatido”; o substantivo se deriva do verbo ’amal “desfalecer”, “ficar esgotado”, “ficar 

sem cor”.
64

 Estamos ante uma pessoa física e energicamente exaurida, que suplica pela 

cura (v.3). Ele descreve-se com ’anahah “gemido”, “suspiro”, “rangido”.
65

 (v.7).  

 

Tanto em Jr 45,3 como em Is 35,10, estes tipo de ’anahah “gemido” está 

acompanhado de dor. O desespero do salmista mostra sua vontade de viver, mas 

prostrado, está sem força (Sl 6; Pr 18,14). Na verdade, é possível que o caso não seja 
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isolado, senão o reflexo do acontecer cotidiano entre os rostos mais vulneráveis da 

sociedade. Neste sentido, seria interessante sondar se a “doença” surge por um acaso ou 

existem pressupostos geradores da doença. A doença leva à pobreza, ou a pobreza gera 

susceptibilidade à doença?     

 

 No Sl 7,4 encontra-se uma nova janela para penetrar na sociedade dos salmistas. 

Esta janela se chama: ‘avel “injustiça”, “perversão”, “falsidade”. O substantivo revela 

um ambiente onde se executam ações injustas concretas, sobre as quais pode legislar-

se.
66

 Textos veterotestamentarios permitem fazer um mapeamento para identificar o tipo 

de “delitos” não identificados pelo salmista. Consulte em (Lv 19,15; Em Ez 18,8; 28,18; 

Is 59,3; Jó 5,16).  

 

 Além do mais, o Sl 7,14 utiliza a palavra hebraica keli, que significa 

“instrumento de morte”
67

, “equipamento de guerra”, “arma de morte”
68

. Se em 1Sm 

8,12 e em 2Rs 7,15 o substantivo keli está usado em um contexto de “guerra”, 

“combate”; posso sugerir que à sociedade dos salmistas também sejam conhecidas as 

“forças militares”.  

 

Em suma, as evidências constatadas no Sl 3-7 preparam para interpretar o 

“lamento”, não como um estado nascido acidentalmente, senão como fruto de uma 

realidade provocada de forma “intencionada”. As circunstancias sociais parecem 

condicionar o conteúdo da comunicação dos/as que se lamentam com seu Deus.  

 

No sentir de Erhard S. Gerstenberger, a opressão não só leva à orar o/a 

oprimido/a, senão à “maldizer”.
69

 Veja, por exemplo, o Sl 3,8: “... quebra os dentes dos 

injustos!”. De fato, os Sl 3-7 nos informam deste outro setor com bastante frequência, 

chamando-os de: sar “agressores”
70

 (Sl 3,2);’ix dam “ser humano sanguinário” (Sl 
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5,7)
71

; sorerim “agressores/inimigos sociais”
72

 (Sl 6,8); rdp “perseguidor”
73

 (Sl 7,2). 

Isto permite constatar que as queixas dos salmistas, geralmente, vêm acompanhadas das 

referências aos inimigos. Essas palavras inamistosas ajudam a assinalar o conflito dos 

textos, como pretendo demonstrar nos próximos capítulos. 

 

As súplicas contínuas (Sl 3-7) indicam o templo como espaço vital. A ele se 

referem as expressões: “monte santo” (Sl 3,5); “sacrifício” (Sl 4,6); “templo sagrado” 

(Sl 5,8); “Javé ouviu minha súplica,” (Sl 6,10), situação de uma pessoa refugiada no 

templo, aguardando o julgamento do sacerdote; “cantarei ao nome de Javé altíssimo” 

(Sl 7,18), que indica um episódio litúrgico. Será meu serviço procurar um fio condutor 

de sentido entre estas “súplicas/lamentos” e o templo, como espaço vital de “desabafo”.    

 

 Considero os Sl 3-7 como pausa de pensamento da coleção (Sl 3-14). Sua forma 

e seu conteúdo hão de se considerar conjuntamente. Estes salmos formam “o prato de 

entrada” ao primeiro livro dos Sl 3-41. Eles concentram a linguagem mais lamentosa do 

saltério preparando aos/as leitores/as para as turbulências sociais dos textos vendeiros.  

   

1.2.2.4. O Salmo 8: disputa social entre “louvor” e “violência” (pausa entre os 

Salmos 3-7 e 9; 10) 

 

 A pausa literária após os Sl 3-7 tem critério. O Sl 8 interrompe a linguagem de 

súplica e lamento com um texto que, embora indicando evidencias de “grito”, integra 

uma forte doses de louvor. Este louvor é motivado desde o final do Sl 7: “Agradecerei a 

Javé a sua justiça e cantarei ao nome de Javé altíssimo” (v.18). Quer dizer, que o 

pensamento com o qual terminam os Sl 3-7 tem continuidade no Sl 8. O fato pode 

mostrar que este Sl 8 é uma pausa e não o final do sentido localizado nos Sl 3-7. 

  

 A observação confirma que os lugares dos salmos foram pensados e planejados 

pelos editores finais do saltério. Qual seria a função do Sl 8 no espaço que ocupa? Para 
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responder a questão preciso descobrir as características dos textos que prosseguem ao Sl 

8: Sl 9; 10.  

 

Pelo momento, observo que o Sl 8 é um texto complexo, às vezes ambíguo. 

Parece variar de cenas e conteúdo com muita facilidade. No entanto, esta turbulência 

narrativa tem alguma coisa para nos comunicar, e será estudado no terceiro capítulo. 

Pelo momento, percebo que este Salmo traz uma nota diferente dos textos anteriores (Sl 

3-7). Ele integra na sociedade não só elementos antropológicos e suas ambivalências 

(v.5-7), senão da natureza (v.4) incluindo o mundo animal (v.8-9).  

 

No Sl 8 destaco o v.3, por nomear às ‘olel “criança”
74

 e ynq (bebês/lactantes)
75

. 

Estes pequeninos e sua função social devem ser estudados dentro da sua frase, no seu 

texto e contexto, tendo em conta o substantivo e verbo que lhe rodeiam: ‘oz “força”, 

“poder”, “firmeza” (substantivo) e ysd “fundar”, “pôr os alicerces”
76

 (verbo). Quem é 

esse setor infantil? Como interpretar sua participação social frente aos sorerim 

“agressores” e ao ’oyeb “inimigo” e naqam “vingador”? (Sl 8,3). Estas são questões que 

não podem passar desapercebia na investigação. 

 

Além das perguntas que formulo sobre o texto, o próprio Sl 8 elabora sua 

questão, que tem a ver com identidade humana (v.5). O v.5, nesse sentido, pode nos 

introduzir na preocupação pela essência humana e a ética social no contexto do poema. 

Também observo que nos v.2.10, apresentados como o refrão do Sl 8, alertam sobre 

uma teologia possivelmente nascida e condicionada pela realidade social. Onde estão 

os/as pobres no Sl 8? 

 

Agora apresento algumas considerações dos Sl 9; 10, antes de sugerir a função 

do Sl 8 no lugar que ocupa.  

 

1.2.2.5. O rosto do/a pobre nos Salmos 9; 10 
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 Após o Sl 8, constato a complexidade numérica dos Sl 9; 10. A LXX e a Vulgata 

uniram num só texto os Sl 9 e 10 do texto massorético. O próprio desse Salmo é sua 

particularidade acróstica. Ou seja, indica a criatividade artística dos seus autores, que 

consiste em iniciar cada estrofe poética a partir de cada letra do alfabeto hebraico.
77

 

Pelas justificativas que apresento na nota de rodapé concernente ao texto, mostro que os 

Sl 9; 10 são a mesma poesia. O texto apresenta-se como janela para identificar e 

reconstruir o conflito social. Os Sl 9; 10 desmantela os gritos que soam desde os Sl 3-7, 

dando nome aos acontecimentos e mostrando os rostos dos/as empobrecidos/as.  

 

 Apresento, na forma sinóptica, os verbos e substantivos que circundam aos: ‘ani, 

’ebyon e dak nos Sl 9; 10. Ao mesmo tempo, considero outras palavras chave a serem 

objeto de atenção e análise: como naqi “inocente”, hellkah “pobre/infeliz”, yatom 

“órfão”. 

 

 

Salmos 9; 10  

Verbos 

Palavras: ‘ani / ’ebyon / 

dak: e outros termos a 

serem analisados 

 

Substantivos 

Xkv xkh “ser esquecido” 

(Sl 9,13; 10,11)
78

 

%D; dak “oprimido” (Sl 

9,10; 10,18) 

 

Xkv xkh “ser esquecido” 

(Sl 9,19)
79

 

dba ’bd “perder-se”, 

“extraviar-se”, “desviar-se” 

(Sl 9,19)
80
 

 

ynI[' ‘ani/‘anayim (Sl 

9,13.19; 10,2.9.12.17) 

 

hq'['c. Se‘aqah: “grito” 

(Sl 9,13) 

Qld dlq “queimar”, 

“incendiar”, “perseguir 

furiosamente”
81

 

 

 

!Ayb.a, ’ebyon (Sl 9,19) 

 

hw"q.Ti tiqevah 

“esperanza” (Sl 9,19) 

                                                 
77
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fpt tfp “ser agarrado”, 

“ser pego”, “ser capturado” 

(Sl 10,2)
 82
 

grh hrg “matar”, 

“assassinar” (Sl 10,8)
83
 

 

yqin" naqi “inocente (Sl 

10,8) 

 

 

hM'zIm. mesimah 

“arrogância” (Sl 10,2) 

@jx htp “capturar”, 

“roubar”, “raptar” (Sl 

10,9).
84

 

 

 

 

hk'l.xe hellkah 

“pobre/infeliz”, (Sl 

10,8.10.14) 

 

tv,r, rexet “rede” (Sl 

10,9) 
 

$vm mxk “agarrar”, 

“arrebatar”, “puxar”, 

“arrastar” (Sl 10,9)
85

 

 

~Aty" yatom “órfão” (Sl 

10,18) 

 

 

 

hw"a]T; ta’vah “desejo” 

(Sl 10,17) 

rz[  ‘zr “ajuda”, 

“auxílio”, “socorro” (Sl 

10,14)
86

 

 

 

 

 

[mv “escutar”, “ouvir”, 

“por atenção” (Sl 10,17)
87

 

   

 

Apesar de ter constatado que os Sl 9; 10 são os primeiros que utilizam as 

palavras concernente a “pobres”, estes poemas não estão desvinculados do seu conjunto 

(Sl 3-14). Seu assunto inaugural é o louvor (v.2-13), funcionando, em certo sentido, 

como uma continuidade do Sl 8. Depois, retorna ao modo de expressão dos textos 

anteriores (Sl 3-7) a base de súplica e de lamentação individual (Sl 9,14).  

 

A “desordem gramatical” dos Sl 9; 10 reflete estarmos ante um texto mal 

conservado, que talvez apresentasse problemas de legibilidade para os copistas. Este 

texto tem indícios de ser uma poesia corrompida, com várias tentativas de correções. 

Nesse sentido, foi afetada na sua soronidade, porque seus versos não possuem a mesma 

estrutura literária, mostrando irregularidade espacial. O empenho dos editores, em 

salvar o texto, fala do seu interesse em preservar à voz dos/as mais empobrecidos/as 

sociais. 
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Uma das percepções de interesse começa no Sl 9,10; 10,18 com a aparição do 

dak “oprimido”. A primeira questão que surge é sua identidade e o interesse por sugerir 

a particularidade deste sujeito. A figura do dak há de ser estudada tendo em conta seu 

espaço vital, revelado na mesma frase onde se apresenta. Nesse sentido, a alusão ao 

“refúgio” (Sl 9,10) não pode ser ignorada. O detalhe pode estar indicando o nível de 

controvérsia que circunda o suplicante. Será preciso nos aproximar à teologia dos 

salmistas, para saber a que se estão referindo na relação: “Javé/refúgio”. E, obviamente, 

será preciso abordar a relação entre este dak e os ‘anayim/’ebyonim espalhados ao longo 

dos textos (Sl 9,13.19; 10,2.9.12.17). 

 

  O Sl 9,13 nos fala dos ‘anayim. A palavra ‘anayim é conhecida ao longo de 

Primeiro Testamento, mas, esta tese quer aportar a particularidade deste setor social no 

livro dos salmos. Para sugerir a proposta será preciso analisar o que nos comunicam 

mediante a frase “situação de opressão” (v.14). A poesia não dá nome ao fato. Mas, é 

minha tarefa identificar esta realidade que, segundo o mesmo v.14, os leva aos portões 

da mavet “morte”.  

 

Além do mais, no Sl 9,19 há uma interessante combinação: “Eis que! Não para 

sempre (será) esquecido (o) pobre”, “(a) esperança dos oprimidos não se perderá para 

sempre”. Observa-se o uso de ‘ani e ’ebyon pela primeira vez em um só versículo e 

quase em condições sinonímicas. Porém, um dos problemas a ser resolvido é a relação 

‘ani /’ebyon; e, além disso, o grau de conexão com as palavras naqi “inocente, (Sl 10,8), 

hellkah “pobre/infeliz”, (Sl 10,8.10.14).  

 

 O Sl 10, 1-11 é um trecho muito significativo porque poderiam encaminhar aos 

elementos chave para concretizar a origem destes salmos lamentosos.     

  

 Nessa lógica de observação incrusto um novo rosto: o yatom “órfão” (Sl 10,18). 

O que significa uma sociedade com crianças sem pais? Qual é a causa que origina tal 

realidade? Qual lugar social ocupa um menor sem seus representantes legais? Teria 

identidade frente às “crianças” e “lactantes”, apresentadas no Sl 8,3? Pertence ao 

mesmo setor social? Que tem a ver com os/as pobres?   
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 Enfim, após uma consulta pelos Sl 9; 10 pode-se dar alguma sugestão sobre a 

função do Sl 8 no lugar que ocupa. O Sl 8 poderia mostrar, a meu ver, que os “gritos” 

espalhados na subcoleção (Sl 3-14) têm uma causa. Mas, ao mesmo tempo, esse texto, 

como centro do conjunto, não se conforma com identificar a origem do lamento, senão 

que poderia estar sugerindo uma proposta alternativa para tal sociedade. 

 

 

 

 

1.2.2.6. Uma pausa necessária para confiar, Salmo 11
88

  

 

 O Sl 11 se mostra como uma pausa de confiança necessária após os gritos 

desesperados dos Sl 3-7; 8; 9; 10. Mediante 7 versículos, nesse poema predomina a 

confiança, elemento que se faz sentir desde o Sl 10,17-18. Pela forma e pelo assunto do 

Sl 11, também o situo como resposta às questões levantadas pelos/as suplicantes (Sl 3-

7; 9; 10). As queixas e questionamentos, pelo aparente silêncio e ausência de Deus no 

tempo da angústia (Sl 5,2; 10,2), agora encontram resposta (Sl 11,4.7). 

 

O Sl 11, como outros textos de seu estilo: Sl 16; 23; 27, foram esparzidos na 

coleção dos Sl 3-41. Sem serem enfeites poéticos, mostram a necessidade, talvez 

percebida pelos editores finais, de providenciar, no meio de lamentos, textos da 

segurança fornecida pelo Deus dos/as suplicantes. 

  

No entanto, apesar do alto nível de confiança, o Sl 11 expõe o mesmo transtorno 

social dos Sl 3-7; 8; 9; 10. O poema afirma que os fundamentos teológico-sociais estão 

destruídos (v.3), causando a impotência do sadiq “justo” (Sl 11,3.5.7). E a propósito, 

quando o Sl 11 fala de “justo” a quem se está referindo?  

 

No Sl 11,5 o texto nos comunica sobre pessoas que amam a hamas “violência”. 

Pela palavra hamas temos acesso a um setor que perturba a ordem natural da 
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sociedade.
89

 As evidências bíblicas ajudarão a confirmá-lo (Is 1,17; 59,6; Gn 49,5; Jr 

51,35). Nesta realidade entendo o Sl 11,1b: “Como dizem a minha garganta: foge para 

tua montanha pássaro!?” O Sl 11 parece estar oferecendo ferramentas para analisar uma 

sociedade onde um setor enfraquecido, ante a violência, é tentado de fugir/escapar, se 

alienando antes os conflitos.  

 

 

 

 

 

1.2.2.7. Diagnóstico social e final da subunidade (Salmos 12-14)   

 

 O Sl 12 segue a seqüência dos Sl 9; 10 retomando as palavras: ‘anayim e 

’ebyonim. Após o Sl 11 volta-se à queixa e ao grito de auxílio desde o Sl 12,2. Importa 

destacar a frase do Sl 12,6a: “pela opressão dos oprimidos, pelo gemido dos pobres, 

agora me levantarei, diz Javé”. Vejamos, na forma sinóptica, os verbos e substantivos 

que formam as frases: 

 

Salmo 12,a:  ‘ani / ’ebyon  Substantivos ou adjetivos 

 

~wq qvm “levantar-se” 

(v.6)
90

 

 

rma ’mr “dizer” (v.6)
91

 

 

 

ynI[' ‘ani (v.6) 

!Ayb.a, ’ebyon (v.6) 

 

 

Dvo xod “opressão” (v.6) 

hq'n"a] ’anqah  “grito” 

(v.6) 

hT'[; ‘attah “agora” 

(v.6) 

 

 

 Observo que o Sl 12,6a vincula o conflito do texto aos salmos que lhe 

antecedem. O salmista nos comunica que na sua sociedade os/as pobres sofrem xod 

“opressão”
92

, a qual pressupõe atos “violentos”.
93

 É possível que tais atos estejam 
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relacionados com o ’anaqah “grito”, “gemido”, “suspirar entre lágrimas” (Sl 12,6), não 

por simples emoções, senão pelas causas externas que o provocam (Sl 79,11; 102,21).  

 

 O Sl 12,6a motiva para desenvolver a exegese na procura de identificar 

“presença” de Javé na história de opressão. Isto fica explícito mediante o verbo qum 

“levantar”, “comportar-se ativamente”
94

, que lhe é assinalado. É preciso indagar o 

porquê e para que Javé se levanta. E, além disso, a que tipo de linguagem pertence tal 

ação. A aparição do verbo qum, também apresentados em textos como (Is 28,21; 33,10; 

Sl 68,2; 76,10; 102,14), leva a relacionar essa “intervenção” de Javé à repetida petição 

dos salmistas para que Ele se “levante” (Sl 3,8; 7,7; 9,20; 10,2). 

 

Além disso, o poema mostra um salmista angustiado (Sl 12,2). Observa que a 

ética social vai desvanecendo-se (v.5). Testemunha um setor que constrói riqueza a 

partir de palavras enganosas. Este segmento social pretende dominar através da língua 

(v.5). O salmista constata que vão desaparecendo as pessoas solidárias e fieis (v.2) e que 

as relações comunitárias se edificam com “mentira”, “adulação”, “duplicidade” (v.3), 

“hipocrisia” (v.4). Será que os raxa‘im “injustos” invadiram a sociedade? (v.9). É esta a 

causa do caos no qual se encontra os filhos de Adam? (v.3). 

 

Nesse ambiente em que a palavra humana vai perdendo credibilidade é 

pronunciada a Palavra de Javé (Sl 12,6). Para o orante, há uma clara diferença entre as 

“palavras” que suportam a sociedade e a outra “Palavra”: “(As) palavras de Javé (são) 

palavras puras, (como) prata provada no crisol da terra, refinada sete vezes” (v.7). Este 

contraste em torno à “palavra” leva a considerar que a “língua” e seus efeitos, na análise 

dos conflitos sociais, não pode passar desapercebida.   

  

 Na sequência do Sl 12, continua o Sl 13. Este, não fala diretamente dos/as 

pobres, mas os dois textos que o circundam, sim (Sl 12 e 14). Porém, o desespero 

encontrado na poesia do Sl 13, as perguntas ansiosas (v.2-3), convertidas em súplicas 

(v.4-5), falam do sofrimento prolongado dos/as angustiados/as que vêm se expressando 

desde os Sl 3-7; 8; 9; 10; 11; 12. 
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 Numa linguagem de crises, o salmista expressa: “Até quando terei rebelião na 

minha garganta?” (Sl 13,3). Na frase, o substantivo ’esah “rebelião” (Sl 13,3; 14,6) nos 

adverte que na sociedade dos salmistas há rebeliões.
95

 Ou seja, relutância social de um 

setor contra outro.
96

 (Sl 106,43). Será necessário identificar se os grupos que 

“gritam/choram” e se “lamentam”, são os mesmos que se revoltam socialmente contra a 

opressão. 

 

 Além disso, o Sl 13,3 nos fala da yagon “tristeza”, “amargura”, “dor”, “pesar” 

(por alguma coisa) do salmista.
97

 Este substantivo provem da raiz yogah “sofrer”, 

“lamentar”, “afligir”.
98

 Segundo o Sl 31,10, esse tipo de tristeza individual é 

experimentada em momentos de dificuldades concretas. Uma das tarefas é constatar se 

este “tormento” individual encontra coesão no “lamento” nacional. 

 

 É importante a palavra mavet “morte” (Sl 13,4) e seu significado na esfera dos 

salmistas. Trata-se de uma “morte”, literalmente falando, ou de um sistema que 

lentamente conduz à morte? Não é um acaso que em torno do substantivo mavet se faça 

alusão aos ’oyebim “inimigos” (Sl 13,3.5.) e os sorerim “agressores” (Sl 13,12), 

mencionados, no texto, com destaque.   

 

 O Sl 14 apresenta um ambiente de crises provocada pela aparente ausência 

divina (v.2); os/as que “caçoam” de Javé são chamados de nabal “insensatos” (v.1). O 

texto mostra que a incredulidade aumenta na medida em que a injustiça social avança. A 

poesia indica um panorama devastador, percebendo a ausência de fazedores/as do bem 

(v.1.3), enquanto os obreiros do mal se espalham (v.4). 

 

 O Sl 14,4 fornece estratégias para indagar sobre um setor operador de ’aven 

“desgraça”, “maldade”, “injustiça”, “calamidade”. Este substantivo deriva da raiz ’vn 

“ser enérgico”, “forte”.
 99

 Mas, o curioso, é que as constatações bíblicas relacionam o 

termo com setores sociais que possuem o poder de efetivar calamidade (Is 10,1; 31,2; 

                                                 
95

 David J. A. Clines, The Concise Dictionary of Classical Hebrew, p.339. 
96

 Ludwig Koehler e Walter Baumgartner, Lexicon in Veteris Testamenti Libros: a Dictionary of the 

Aramaic Parts of the Old Testament in English and German, p.727. 
97

 Conferir: David J. A. Clines, The Concise Dictionary of Classical Hebrew, p.145. 
98

 Ludwig Koehler e Walter Baumgartner, Lexicon in Veteris Testamenti Libros: a Dictionary of the 

Aramaic Parts of the Old Testament in English and German, p.361. 
99

 R. Knierim, ’aven “desgraça”, em Diccionario teológico manual del Antiguo Testamento, vol.1, p.144. 
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Mq 2,1; Os 10,8; Am 5,5). Nesse sentido, encaixa-se a típica terminologia de ’aven 

“desgraça” com “fazer desgraça” (Sl 5,6; 6,9; 14,4; 28,3; 36,13; 53,5; 59,3). Contudo, 

na linguagem dos salmos, o assunto não é muito claro, já que os salmistas identificam 

aos “fazedores de maldade” mediante expressões como: gente de “duplo coração” (Sl 

7,15; 28,3; 41,7), “sanguinárias”... (Sl 59,3). Percebo que os assuntos político-religiosos 

podem ser uma das estratégias para a análise exegético-social que procura identificar o 

“universo” onde se geram as conspirações para “fabricar” os/as pobres. 

 

   O Sl 14,4 incentiva uma análise que tenha em conta a negatividade dos 

acontecimentos desastrosos, ou seja, as conseqüências das atividades maldosas, nas 

diversas esferas sociais (Is 31,2; 10,1; 29,20; 56,8; Jó 21,19; Pr 22,8). Um dos desafios, 

nesse aspecto, seria tentar identificar o “sucesso” dos geradores de desgraças. Pois, 

segundo a linguagem dos salmistas, os “malvados” e suas ações parecem triunfar se 

impondo ao perseguido e tratando de mantê-lo em desgraça (Sl 10,2-5). 

 

Chama à atenção a informação do Sl 14,4: na sociedade dos salmistas há um ‘am 

“povo”, ’akal “comido”, “devorado”, ou seja, que “serve de alimento”, de “sustento 

sólido”
100

 para aqueles “fazedores de desgraça”. O mesmo v.14, para descrever o estado 

desse “povo” consumido, o compara com um lehem “pão”, “cereal”.  

 

A palavra lehem (do qual se faz pão), “alimento sólido”, “alimento principal”, 

procede da raiz verbal lhm “comer”, “estar à mesa”, “tomar uma refeição”. O pão era a 

comida base e principal para os/as pobres (Ex 23,25; 2Rs 6,22; Jó 22,7; Ez 12,18), pois 

para os ricos, ele servia de acompanhamento nos banquetes.
101

 Mas, a realidade vital do 

Sl 14 nos convida a estudar estes textos com um olhar crítico sob a economia nacional. 

Quero dizer, que o Sl 14,4 poderia estar nos falando de um sistema onde os/as pobres, 

de comer pão, passam a serem comidos. 

 

Como no Sl 13,3, o Sl 14,6a traz à tona a ‘esah “rebelião” do ‘ani “oprimido”. 

Vejamos na forma sinóptica as palavras importantes que compõem a frase (Sl 14,6a): 

                                                 
100

 Ludwig Koehler e Walter Baumgartner, Lexicon in Veteris Testamenti Libros: a Dictionary of the 

Aramaic Parts of the Old Testament in English and German, p.43. 
101

 H. J. Frabry, lehem “pão”, Theological dictionary of the Old Testament, vol.7, Michigan, William B. 

Eerdmans Publishing Company, 1999, p.523. 
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Verbos Salmo 14 ‘ani / ’ebyon  Substantivos ou adjetivos 

vwb bvx 

“caçaoar/envergonhar” 

(v.6a)
102

 

 

‘ani (v.6a) 

 

hc'[e ‘esah “rebelião” 

(v.6a) 

 

 Veja que na sociedade dos salmos, há indícios de revoltas. O problema consiste, 

segundo o próprio Sl 14,6a que tais manifestações são “burladas”. Isto se manifesta 

mediante o verbo bvx “caçoar”, “envergonhar”, “fazer passar vergonha”, “por em 

vergonha alguém”.
103

 Conferindo a forma verbal hifil (v.6) pode-se considerar uma 

circunstancia onde um setor social executa a ação de “envergonhar” a sublevação de 

outro grupo mais fraco.  

 

A raiz bvx “caçoar/envergonhar” (Sl 14,6a) convida a ter em conta dois sentidos 

no qual a palavra pode ser utilizada: no aspecto objetivo, o que define a situação de “ser 

reduzido a nada” e, no aspecto subjetivo, que abrange o “sentimento de quem tem sido 

reduzido a nada”.
104

 Com efeito, considero, que no caso do lamento dos salmistas, as 

dimensões “objetiva/subjetiva” se entrelaçam mutuamente. É possível que quando um 

salmista pede: “Que eu não veja a vergonha dos que esperam em ti” (Sl 69,7), “Javé, 

não me deixes envergonhado” (Sl 119,31), esteja querendo transmitir que esses/as 

socialmente fracos/as não contam com seus próprios recursos para se libertar tanto das 

ações negativas que lhe atingem, quanto da vergonha provocada ante o fracasso da sua 

reivindicação. 

 

 Em suma, o fechamento da primeira subunidade de pensamento (Sl 3-7; 8; 9; 10; 

11; 12-14) no Sl 14, tem suas razões: os Sl 15; 16; 17 carecem dos termos: ‘ani; ’ebyon; 

dak. Além disso, existe uma moldura teológica entre o Sl 3,9 que inicia a subunidade e 

o Sl 14,7 que a termina. O Sl 14 tem semelhança com o Sl 53, ambos os textos unem a 

coleção davídica. Indica-se que o Sl 14 pode funcionar como nó que integra ambos os 

panfletos, assinalando a maior pausa até o momento, nos Sl 3-14.   

 

1.2.2.8. Textos que prosseguem os Salmos 3-14: questões dos Salmos 15-17 

                                                 
102

 Imperfeito do hifil. 
103

 David J. A. Clines, The Concise Dictionary of Classical Hebrew, p.43. 
104

 F. Stolz, bvx “envergonhar”, em Diccionario teológico manual del Antiguo Testamento, vol.1, p.400. 
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 Nos Sl 15-17 não se fala dos/as pobres diretamente. Mas, em cada pausa literária 

poder-se-iam encontrar alusão aos ‘anayim; ’ebyonim; dakim. Vejamos: 

 

 O Sl 15 tem um estilo particular, mediante um conteúdo transmitido à base de 

pergunta (v.1) e respostas (v.2-5). No seu contexto vital parece existir uma controvérsia 

em torno da ética para a convivência no santuário. Porém, deixa-se a linguagem da 

súplica para se introduzir, a meu ver, na tradição profética de crítica ao templo. O situo 

na linha de Am 2,7-8 e Mq 6,7-8, que denunciam as injustiças sociais legitimadas pelo 

sistema religioso. Após os acontecimentos da primeira subunidade (Sl 3-7; 8; 9; 10; 11; 

12-14), o Sl 15 tem a função de enumerar os critérios éticos para quem pretenda 

“morar” e/ou “habitar”  na “casa de Javé” (v.1). 

 

 Observo que os critérios para “morar” e/ou “habitar” na “casa de Javé” 

enumerados no Sl 15,2-5 estão relacionados com ações cometidas nos textos anteriores: 

 

Salmo 15 Alguns exemplos 

Delitos de injustiça (v.2) (Sl 9, 5.13; 10,9; 14,4) 

Delitos de agressão verbal e física (v.3)  (Sl 4,3; 5,10; 10, 7) 

Delitos a base de falsidade/maldade (v.3) (Sl 5,7; 7,15.17) 

Delitos de corrupção (v.5a) (Sl 9,17; 10,5; 12,9; 14,1) 

 

 O Sl 15 parece apresentar-se como uma conclusão ético-teológica. É síntese e 

resumo na forma de poesia. Após as constatações anteriores (Sl 3-14), encontra maior 

sentido no lugar que ocupa. Tenta dar resposta a uma religião confusa nas esferas 

teológico-antropológicas. A última frase do Sl 15: “Quem age deste modo jamais 

vacilará” (v.5b) encontra conexão com a destacada linguagem de confiança do Sl 16.  

 

 No Sl 16 o salmista está refugiado no templo (v.8-9.11). Está sendo ameaçado 

(v.10). E parece aguardar um julgamento (v.5). A cumplicidade/relacionamento entre o 

orante e Javé fica explicita (v.3-9). Nela se destaca a confiança.  
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A causa do asilo (Sl 16) é importante nesta pesquisa; ela poderia estar 

identificada mediante as palavras: menat “porção”
105

; heleq “campo”, “propriedade”
106

; 

nahalah “terra”, “território”, “terra firme”
107

. Na opinião de Hans Joachim Kraus, 

palavras como estas se encontram inconfundivelmente associadas com a distribuição de 

terras. Nesse sentido, para o autor, o poema utiliza a terminologia da instituição do 

reparto.
108

 Observo que a afirmação pode ser constatada consultando os textos seguintes 

(Gn 31,14; 2Rs 9,10.36; 1Rs 21,23; Am 7,4; Ne 12,47; 13,10). 

 

 Luis Alonso Schökel e Cecília Carniti estão acordes com o pensamento de 

Kraus, ao conferir que a afirmação em Sl 16,6 é coesa, em certa parte, com os últimos 

capítulos de Ezequiel (45,4; 48,9-14).
109

 Em ambos os casos, manifestam-se o gozo de 

receber uma porção de terra.  

 

 O Sl 16 vem a contribuir com nossa pesquisa. Porque adverte que no saltério 

estamos ante uma sociedade agrícola. E que seus textos, trabalhado à luz desse 

princípio, nos conduzem a maiores resultados, como veremos no próximo capítulo. 

     

 O Sl 17 dá continuidade ao Sl 16. Agora, a linguagem jurídica fica mais 

evidente. Aqui destaco as palavras: sedeq “o que é correto” “justo”, “coisas 

verdadeiras”, “normal”
110

 (Sl 17,1.15); e mixpat “sentencia”, “decisão”, 

“julgamento”.
111

 Na opinião de Erhard S. Gerstenberger, as atrocidades sociais é a causa 

do conflito manifesto no Sl 17. Indica que, por tal razão, o salmista advoga, no templo, 

pelo julgamento divino.
112

  

 

                                                 
105

 Ludwig Koehler e Walter Baumgartner, Lexicon in Veteris Testamenti Libros: a Dictionary of the 

Aramaic Parts of the Old Testament in English and German, p.540. 
106

 Ludwig Koehler e Walter Baumgartner, Lexicon in Veteris Testamenti Libros: a Dictionary of the 

Aramaic Parts of the Old Testament in English and German, p.306.307. 
107

 Ludwig Koehler e Walter Baumgartner, Lexicon in Veteris Testamenti Libros: a Dictionary of the 

Aramaic Parts of the Old Testament in English and German, p.608. 
108

 Hans Joachim Kraus, Salmos 1-59, vol.1, p.368. 
109

 Luis Alonso Schökel e Cecília Carniti, Salmos: tradução, introdução e comentário, vol.1, p.281. 
110

 Ludwig Koehler e Walter Baumgartner, Lexicon in Veteris Testamenti Libros: a Dictionary of the 

Aramaic Parts of the Old Testament in English and German, p.794. 
111

 Ludwig Koehler e Walter Baumgartner, Lexicon in Veteris Testamenti Libros: a Dictionary of the 

Aramaic Parts of the Old Testament in English and German, p.579. 
112

 Erhard S. Gerstenberger, Psalms. Part 1 with an Introduction to Cultic Poetry: The Forms of the Old 

Testament Literature, vol.14, p.95. 
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 Como o Sl 16, o Sl 17 convida a pesquisar a sociedade dos salmistas tendo em 

conta situações juridicamente confusa. Na qual, o templo, pode se apresentar como um 

lugar alternativo. A imagem de Javé “sondando o coração” (Sl 17,3) do suplicante, 

fornece luz para uma produção teológica a partir de um Deus que garante a justiça no 

contexto onde ela é combatida.      

 

Em suma, os três poemas (Sl 15;16;17) parecem formar uma nova pausa no 

primeiro livro dos salmos. A moldura inicia no Sl 15 e conclui no Sl 17; a seqüência é 

interrumpida no Sl 18, que inicia o assunto dos salmos reais.  

 

 

 

 

 

 

1.2.3. Fechamento do capítulo 1 

 

O capítulo 1 constou de duas partes. Na primeira considerou temas vinculados às 

mais destacadas características dos Sl 3-14. Entre elas: os cabeçalhos davídicos. Poderia 

parecer que o ítem nada tem a ver com a proposta de trabalho. No entanto, como ignorar 

que o objeto de estudo forma parte da coleção davídica, sendo isto uma das primeiras 

coisas a constatar? O objetivo do ítem, por não ser prioritário nesta tese, conformou-se 

com iluminar mediante algumas propostas que relacionam cabeçalhos/esperança dos/as 

pobres. No entanto, o assunto está aberto a futuras melhoras.  

 

Algumas das coisas constatadas/reafirmadas: a atribuição da autoria dos salmos 

a Davi não é mais sustentada pelos/as cientistas. Contudo, o assunto desses cabeçalhos 

(Sl 3-14) e as causas que os originaram não estão desconectadas com a teologia dos/as 

pobres concentrados/as no saltério. Realcei alguns elementos-chave como as principais 

razões que motivaram a davidação de salmos: a filtração da escola cronista, um grupo 

pro-davídico, compositores de uma história benéfica para Davi; a existência de fontes 

histórico-literárias como 1Sm 16 que descreve a unção de Davi, e de 2Sm 5, que narra 

sua coroação. Também realcei as próprias estratégias davídicas: astuto para seus 



 

 

 

58 

 

 

 

 

 

propósitos pessoais, embora fornecendo proveito ao povo de Israel; e, além do mais, 

considerei a participação do pensamento isaiano, escola que reciclou as ideologias 

nacionais para divulgar a esperança de um novo Davi transfigurado. Medida necessária 

no memento da edição final do livro dos salmos. 

  

 Indaguei sobre os/as possíveis compositores/as de tais poemas (Sl 3-14). Estes 

salmos provieram das pequenas comunidades camponesas de Judá e Israel. Depois, as 

composições foram aperfeiçoadas por grupos de cantores oficiais (escribas e levitas) no 

primeiro templo, e talvez no segundo, de Jerusalém. Não se descarta a possibilidade de 

que estes grupos tenham escrito alguns dos salmos inspirados nos/as pobres que 

freqüentavam ou estavam refugiados no santuário. 

 

 Quanto à datação considerei que os Sl 3-41, que concentram a subunidade (Sl 3-

14), num primeiro momento poderiam ser estudados a partir da época monárquica, onde 

existiam como textos isolados. No entanto, é fundamental ter em conta que dentro de 

coleções antigas existem textos tardios. Para tirar a dúvida é preciso indagar sobre a 

datação de cada texto na sua particularidade de unidade literária; pelo menos, dos que 

selecione para serem aprofundados. 

 

 Outra característica que distingue os Sl 3-14 é sua forma de expressão mediante 

súplicas e lamentações. O lamento pode ser abordado nos Sl 3-14 como um estado vital 

dos salmistas, originado pelos sistemas sócio-políticos que iremos identificando no 

transcurso da tese. Os gritos e as súplicas registradas nos Sl 3-14 devem ser estudados à 

luz da sua sociedade camponesa e os conflitos típicos de uma cultura agrária segundo o 

modo de produção da época. Essas manifestações lamentosas se encontram espalhadas 

não só no saltério, senão em todo o Primeiro Testamento.
113

 Gn 23,2; 50,10; Is 14,31; Jr 

25,34; Sl 31,11; 38,10; Jr 45,3; Is 21,2; 35,10; Sl 80,6; Lm 2,11; Ex 22,28; Mq 2,13. 

Mas, no livro dos salmos, os/as pobres se expressam de forma diferente. Qual é esta 

particularidade? É uma das coisas a considerar nos próximos capítulos.  

 

 Na segunda parte do capítulo 1 trabalhei as observações literárias sobre os 

próprios textos. Concluí que os Sl 3-14 formam uma subunidade do primeiro livro do 
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 Confira: Tércio Machado Siqueira, El lamento, em Revista de Interpretación Bíblica Latino-

Americana, p.25. 
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saltério, Sl 3-41. Os Sl 3-14 são antecedidos pelos Sl 1-2, considerados como porta de 

entrada ao livro dos salmos. Trata-se de dois textos independentes e, ao mesmo tempo, 

complementares na sua forma e seu conteúdo. Se no Sl 1 se concentra o assunto 

sapiencial, no Sl 2 se trata da questão messiânica. Ambos os aspectos e suas vertentes 

teológicas se expandem no saltério todo.  

 

Pelas observações literárias afirmo que os lugares que ocupam os Sl 3-14 no 

saltério foram pensados e planificados. Primeiramente, os Sl 3-7 destacam o assunto do 

horário da oração. Neste primeiro bloco (Sl 3-7) da subunidade (Sl 3-14) não se 

encontram palavras aplicadas aos/as pobres diretamente. No entanto, os textos se 

mostram atrativos para serem analisados sob este olhar, já que sua linguagem é marcada 

pelo lamento e a súplica. Posso interpretar que os Sl 3-7 preparam o caminho para 

aquilo que leitores/as vão se encontrar nos textos vindouros.  

 

 A sequência dos Sl 3-7 é interrumpida no Sl 8. Mas, não se trata de um ruptura 

brusca, já que a última parte do Sl 7 parece emendar o louvor com que inicia o Sl 8. A 

particularidade do Sl 8 é mostrar uma sociedade onde o “louvor” e a “violência” se 

disputam os espaços sociais. Neste salmo são importantes as crianças (v.3) que bem 

poderiam passar despercebidas, mas que jogam um papel central a ter em conta no 

aprofundamento exegético. Além do mais, o Sl 8 traz uma pergunta central com relação 

à identidade humana (v.5). Isto não seria um acidente se consideramos a questão situada 

no meio do lamento e as causas que o originam. 

  

Os textos Sl 3-7 e Sl 8 preparam o caminho para os Sl 9; 10. Estes desenham, 

dão nomes, introduzem o rosto do/a pobre (Sl 9; 10). Talvez se trate da mesma 

comunidade que se vêm comunicando nos textos anteriores (Sl 3-7; 8). Os Sl 9; 10 são 

dos textos que melhor situam na realidade de opressão vivida os/as pobres do saltério. 

Neles se destacam a brutalidade e os gritos. Após as cenas conflituosas e violentas 

destes salmos, se apresenta o Sl 11, como uma pausa necessária para confiar (Sl 11). 

Nesse sentido, os salmos de confiança estão esparzidos em lugares estratégicos no livro 

dos salmos; como quem procura provocar nos destinatários/as incentivo à esperança e o 

consolo no caminho. Após o Sl 11, retorna o assunto dos conflitos sociais (Sl 12-14). As 
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palavras referente aos/as pobres e a linguagem de opressão, parecem dar continuidade 

ao assunto dos Sl 9; 10. 

 

Delimitei a primeira subunidade de pensamento do primeiro livro dos salmos (Sl 

3-41) nos Sl 3-14, porque o Sl 3,9 e Sl 14,7 se apresentam como um nó mediante uma 

moldura teológica que trata sobre Javé, seu povo a salvação. Além disso, o Sl 14 é 

semelhante ao Sl 53; ambos parecem funcionar como textos que “amarram” as duas 

coleções davídicas. Após os Sl 3-14, o Sl 15, faz retomada dos assuntos anteriores: 

enfatiza nos critérios éticos para quem pretenda participar das atividades no santuário. 

Os Sl 16-17 lembram estarmos no contexto agrícola, no mundo dos reclamos pelo 

direito, da súplica e da opressão. A sequência é interrumpida pelo Sl 18 que introduz, no 

saltério, os salmos reais.  

 A realidade vital destes salmos pode ser situada no templo de Jerusalém, seja no 

primeiro ou no segundo, pois mostram argumentos importantes para serem tratados 

como salmos de pessoas asiladas no santuário. 

 

Embora o assunto dos/as pobres tenha continuidade nos seguintes salmos do 

saltério, esta tese tem limitação, (Sl 3-14). No próximo capítulo 2, apresento a 

abordagem exegética dos Sl 9; 10 na procura de aprofundar na pesquisa e seus 

objetivos. 
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CAPÍTULO 2 

 ABORDAGEM EXEGÉTICO-SOCIAL DOS SALMOS 9; 10 

 

Introdução 

 

Se o primeiro capítulo da pesquisa mostra a base da investigação, agora, a partir 

do segundo, intensificam-se estudando os aspectos concernentes aos/as pobres a partir 

da situação histórica refletida no objeto de estudo. Inicio trabalhando os conceitos 

bíblicos que falam de “pobres” nos Sl 9; 10 na procura de focalizar seu perfil social.   

 

A pesquisa é norteada por uma pergunta chave: o que os Sl 9; 10, têm a nos 

dizer sobre os/as pobres? Pelo perfil da pesquisa é preciso identificar os mecanismos 

geradores de pobreza no texto.  

No Sl 9 trato, de forma especial, conceitos e situações vividas pelos/as pobres 

desde uma perspectiva sociológica: ‘ani, ’ebyon, dak. No Sl 10, considero, em grande 

parte, as figuras e as realidades geradoras de pobreza. O foco se direciona para a análise 
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de frases que nos falam de: sorerim “agressores” (Sl 10,5), raxa‘im “injustos” (Sl 

10,2.3.4.5), e, por outro lado, de naqi “inocente” (Sl 10,8), hellkah “pobre/infeliz” (Sl 

10,9.10), yatom “órfão”. 

Ao trabalhar o Sl 9 e 10 como uma poesia, desenvolvo a exegese em um só 

capítulo apesar do volume que gera, desproporcionado com os outros. Para facilitar o 

entendimento do processo, divido a pesquisa bíblica em duas partes. Primeiro, a exegese 

do Sl 9 e depois, a exegese do Sl 10, advertindo sua condição de mutua relação na sua 

forma e no seu conteúdo. 

 Inicio fornecendo, pois, a exegese do Sl 9, tendo, como ponto de partida, o  

texto e sua tradução a partir do hebraico. 

 

 

 

2.1. Salmo 9: o texto e sua tradução hebraico-português 

 

Cabeçalho: 
1.

 Para diretor de canto. Na morte do filho.
114

 Salmo para Davi. 

 

2.
 Celebrarei a Javé com todo coração meu; 

   enumerarei todas maravilhas tuas. 

3.
 Me alegrarei e me exultarei em ti; 

   cantarei ao nome teu, ó Altíssimo! 

 

4
. No retroceder atrás de inimigos meus, 

    tropeçam e perecem à presença tua. 

 
5.

 Eis que! Realizaste direito meu e causa minha; 

     sentaste no trono (como) juiz justo. 

6.
 Repreendeste nações, destruíste (o) injusto, 

   (o) nome deles apagaste para sempre e eternamente. 

                                                 
114

 Conferir a tradução desta frase em: David J. A. Clines, The Concise Dictionary of Classical Hebrew, 

p.328. Também em: Ricardo Cerni (editor), Antiguo Testamento interlinear hebreo-español, vol.3, 

Barcelona, CLIE, 2003, p.524. 
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7.
 O inimigo acabou (em) ruínas para sempre, e cidades (suas) arrasaste, 

    pereceram lembranças deles (com) eles. 

 

8.
 E Javé para sempre (está) sentado, 

    estabeleceu para o juízo trono seu. 

9.
 E ele julgará (o) mundo (com) justiça; 

            julgará para pessoas com equidade. 

10.
 E acontece Javé refúgio para o oprimido 

                               refúgio para tempo de aperto. 

11.
 E confiarão em ti (os que) conhecem nome teu. 

      Eis que, não abandonaste (os que) te buscam, ó Javé! 

12.
 Tocai para Javé (que) habita (em) Sião, 

       narrai entre os povos proezas suas. 

13.
 Eis o que busca assassinos (deles) lembrou 

Não esqueceu (o) grito dos oprimidos.                

 

14.
 Favoréce-me, oh Javé,  

                          olha minha opressão a causa daqueles que me odeiam! 

                          (tu) aquele que me levanta dos portões da morte.  

15.
 Para que proclame todo louvor teu nas portas da filha de Sião, 

     (para que) exulte em salvação tua. 

 

16.
 Caíram (as) nações na fossa (que) fizeram; 

      na rede que esconderam prenderam pé deles. 

17.
 Manifestou-se Javé fazendo (o) direito. 

      Na obra de mãos suas (é) apanhado (o) injusto. Higgayon. Selah.   

 

18.
 Voltarão injustos para xeol, todas (as) nações (que) esquecem de Deus. 

19.
 Eis que! Não para sempre (será) esquecido (o) pobre 

             (a) esperança dos oprimidos não se perderá para sempre. 

20.
 Levánta-te, Javé, não triunfe (o) ser humano! 

      Sejam julgadas nações em frente tua. 

21.
 Coloca-lhes, Javé, terror neles. 
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      Saibam (as) nações (que são) seres humanos, eles. Selah. 

 

2.1.1. Algumas considerações sobre a forma do Salmo 9    

 

 Para trabalhar o assunto exegético-social do Sl 9 é necessário organizar o texto. 

Isso facilita, na forma metodológica, a produção de conteúdo.  

 

 A divisão interna do Sl 9, como a do Sl 10 é complexa. Seus assuntos parecem 

misturar-se e atrapalham no momento de identificar as subunidades de sentido do texto. 

Segundo o estilo acróstico do poema, a cada letra do alfabeto hebraico lhe 

corresponderia inaugurar uma estrofe do texto. Mas, o texto não possui uma seqüência 

acróstica coordenada, carece de letras introdutórias, de frases, e talvez de estrofes. 

Contudo, sugiro uma divisão da poesia direcionada pelos assuntos sociais que trata. 

 

 No Sl 9, em continuidade com o Sl 10, há uma matéria que, como fio condutor, a 

perpassa: conflito de setores sociais. Se por um lado estão os ‘anayim “oprimidos”, o 

dak “oprimido”, os ’ebyonim “pobres” (Sl 9,13.14.19; 10,2.9.12.17.18), e a sua 

consequente din “reivindicação legal/jurídica”
115

 (Sl 9,5), por outro lado estão os 

’oyebim “inimigos” (v.4.7), sorerim “agressores” (Sl 10,5), raxa‘im “injustos” (Sl 

9,6.17.18; 10,2.3.4.7.13.15), também os chamados goyim “nações” (Sl 9,6.18.20.21; 

10,16). 

  

 O conflito social influencia o papel teológico do texto. Javé interfere no sentido 

real e jurídico: desde seu “trono” (Sl 9,5.8) defende a “causa” e o “direito” dos 

mencionados nos Sl 9,13.14.19; 10,2.9.12.17.18; os julga com “justiça” (Sl 9,9), lhes 

executa sentença (Sl 9,20), os pastoreia/reina (Sl 10,16). O assunto dos/as 

camponeses/as parece estar oculto nos Sl 9; 10, mas, se evidencia nesse grupo que 

reivindica sua din “causa” e seu mixpat “direito” com insistência (Sl 9,5.17; 10,5.18). 

 

 Mediante um estilo literário (poético), os Sl 9; 10 se desenvolvem nos tempos 

“perfeito” e “imperfeito”. O texto oferece tópicos duma realidade vindoura e, 

simultaneamente, aponta à situação vital do texto. Isto explica as intensas mudanças de 

                                                 
115

 Confira: Ludwig Koehler e Walter Baumgartner, The Hebrew and Aramaic Lexicon of the Old 

Testament, vol.1, p.220. 
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cenas: no santuário (Sl 9,10), nas aldeias (Sl 9,14-15), nos esconderijos (Sl 10,9). Além 

disso, os Salmos possuem irregularidades literárias na sua forma de expressão: os 

versículos se misturam entre primeira, segunda e terceira pessoa. O fato sugere estarmos 

em um ambiente comunitário.   

 

Neste momento, dividirei as informações do Sl 9 em duas partes, embora 

interconectadas e com pequenas pausas de sentido no seu interior. Focalizo a primeira 

subunidade de pensamento em Sl 9,2-13.
116

 Estes v.2-13 possuem pausas no seu interior 

(v.2-3; 4-7; 8-13). Nos v.2-3 se estendem frases de ação de graças: o conflito está 

superado numa visão de futuro. Os v.4-7 falam dos fatos teológico-reais como 

fundamento dos v.2-3. Embora estes versículos sejam projeções futuras, permitem 

atualizar o panorama da controvérsia social mediante a presença do raxa‘ “injusto” (v.6) 

e dos ’oyeb “inimigos” (v.4.7). No meio de ambos, destaca-se a imagem real de Javé 

(v.5). 

 

 O Sl 9,8-13 prolonga a imagem real de Javé (Sl 9,4-7), agora sublinhando a 

confiança e otimismo do salmista. As frases mais importantes da pausa, para esta 

pesquisa, são os v.10 e 13. Falam de Javé como mixgab “refúgio” do dak “oprimido” 

(v.10) e, ao mesmo tempo, informam do s‘eqah “grito” dos ‘anayim “oprimidos” (v.13). 

As duas partículas ki “eis que!” (v.11.13) sugerem estarmos em um momento 

importante do texto: a deliberação esperada dos ‘anayim! Os v.11 e 12 concentram a 

confiança e promovem a “proclamação agradecida”. Ambos (v.11 e 12) ficam presos 

entre o assunto do dak (v.10) e dos ‘anayim (v.13). 

 O Sl 9,14 interrompe a sequência da primeira estrofe (v.2-13). Aparece a súplica 

no texto! A visão de futuro se deteve. Na segunda estrofe inicia-se o realismo vital do 

salmista (v.14-21).
117

 Identifico pausas nos v.14-15: súplica (v.14) e promessas de 

louvor (v.15). Os v.16-17 retomam a visão de futuro. No final do v.17, o TM mostra a 

partícula selah, interpretada como sinal de pausa acrescentada pelos massoretas. 

                                                 
116

 A poesia (Sl 9; 10) é inaugurada pela letra ’alef (v.2-3). Observo que seis versículos (v.4-9) 

correspondem às letras hebraicas (Bet até He). A letra Dalet está ausente do conjunto. O detalhe é 

importante porque não sabemos se o texto está truncado no seu conteúdo. Tal transtorno dificulta sua 

leitura, tradução e interpretação, além de facilitar confusões. As letras Vav e Zayin introduzem os v.10-13. 
117

 As letras Het até Yod abraçam os v.14-18. As frases que compõem os v.19-21 são introduzidas pela 

letra Kaf.   
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A partícula ki, no Sl 9,19, indica a importância do assunto tratado: a esperança 

dos ’ebyonim “pobres” e dos ‘anayim “oprimidos”, e a consequente derrota dos raxa‘im 

“injustos” (v.18). Nesta estrofe (v.14-21), o tema dos goyim “nações” (v.16.18.20.21) e 

o assunto jurídico ocupam um lugar especial. O v.21 mostra, novamente, a partícula 

selah, desta vez, indicando uma pausa maior.  

Elaboro um esquema sintetizando o escrito anteriormente: 

2.1.2. Esquema da forma interna do Salmo 9 

Primeira estrofe (Sl 9,2-13): panorama introdutório do conflito social e as perspectivas 

de solução.  

 Ação de graças (v.2-3). 

 Fatos teológico-reais como fundamentos da ação de graças (v.4-7). 

 Javé protetor do dak e dos ‘anayim (v.8-13). 

Segunda estrofe (Sl 9,14-21): estado de empobrecimento dos/as camponeses/as: 

promessas e petições a partir do conflito social. 

 Situação de mavet “morte” vivida pelo salmista e promessas de louvor (v.14.15). 

 Prognóstico dos goyim “nações” (v.16-17). 

 Esperança do ’ebyon “pobre” e dos ‘anayim “oprimidos” no contexto de 

opressão (v.18-21). 

 

2.1.3. Proposta de datação e lugar dos Salmos 9; 10 

 

O assunto sobre a datação da subunidade (Sl 3-14) foi tratado no primeiro 

capítulo. No entanto, advertindo que nas coleções poéticas do saltério podem existir 

textos tardios. Assim nasce a tarefa de perguntar pela localização histórica da poesia 

formada pelos Sl 9; 10. 

 

 Com relação aos Sl 9; 10 não há controvérsias significativas em quanto à sua 

datação. A comunidade acadêmica não se contradiz a respeito. Os aportes do próprio 

texto com relação a sua linguagem e metodologia ajudam a tal consenso. 
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Para Hans Joachim Kraus a datação dos Sl 9; 10 encaixa-se, pela sua forma 

acróstica e popular, na época do século VI a.C.
118

 Embora Erhard S. Gerstenberger 

tenha situado esta coleção davídica (Sl 3-41) no pré-exílio, também é da opinião de 

situar os Sl 9; 10 no pós-exílio, funcionando como um acréscimo posterior.
119

  

 

Observo a linguagem dos Sl 9; 10, especialmente pela raiz dk’ (Sl 9,10; 

10,13.18) é localizada preferencialmente nos textos do saltério em tempo do pós-

exílio.
120

 E, além do mais, as atividades cotidianas e cultuais do templo de Jerusalém 

foram retomadas no pós-exílio, sobre a “liderança” leiga, mas em alguns aspectos 

funcionando de forma similar ao pré-exílio.
121

 (Esd 3,7-10; Ne 2,11-3,38). Disso falarei 

no último capítulo da tese. 

 

Em suma, os Sl 9; 10 são pós-exílico, inseridos em uma coleção tardia (Sl 3-41), 

pré-exílica. As dimensões litúrgicas (Sl 9,2), a menção de Sião (Sl 9,8.12.15), a 

referência ao templo (Sl 9,10), confirmam que a geografia do texto se move em torno ao 

santuário de Jerusalém.  

 

Na continuação apresento a análise exegético-sociológica das frases mais 

relevantes do Sl 9. Estas são estudadas a partir da estrofe na qual se encontram, assim 

como na sua integridade textual. O critério de tal relevância é determinado pelo 

vocabulário bíblico utilizado para falar de “pobres” e seus derivados; e, 

secundariamente, pelos termos apresentados como geradores de pobreza. Algumas 

palavras como ‘ani, ’ebyon, dak, de destaque no Sl 9, são estudadas com maior 

detenção, dentro das suas frases, por direcionarem o sentido da pesquisa. Após cada 

estrofe forneço um resumo do conteúdo.  

2.2. Abordagem de conteúdo - primeira estrofe (Salmos 9,2-13): panorama 

introdutório do conflito social e as perspectivas de solução. Com ênfase nos v.10 e 

13.  

                                                 
118

 Hans Joachim Kraus, Los salmos 1-59, vol.1, p.305. 
119

 Erhard S. Gerstenberger, Psalms. Part 1 with an Introduction to Cultic Poetry: The Forms of the Old 

Testament Literature, vol.14, p.75. 
120

 H. F. Fuhs, dak “oprimido”, em  Theological Dictionary of the Old Testament, vol.3, p.199. 
121

 Erhard S. Gerstenberger, Teologias no Antigo Testamento: pluralidade e sincretismo da fé em Deus no 

Antigo Testamento, São Leopoldo, CEBI/Sinodal, 2007, p.303. 
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 A primeira estrofe do Sl 9 está formada pelos v.2-13. Como assinalei na forma 

do texto, a primeira estrofe possui algumas pausas (v.2-3; 4-7; 8-13). Mas, o meu 

interesse principal, pelo objetivo da pesquisa, recai nos v.10 e 13. Vejamos, pois, os 

versículos nos seus respectivos lugares: 

 

2.
 Celebrarei a Javé com todo coração meu; 

     enumerarei todas maravilhas tuas. 

3.
 Me alegrarei e me exultarei em ti; 

   cantarei ao nome teu, ó Altíssimo! 

 

4
. No retroceder atrás de inimigos meus, 

    tropeçam e perecem à presença tua. 

 
5.

 Eis que! Realizaste direito meu e causa minha; 

     sentaste no trono (como) juiz justo. 

6.
 Repreendeste nações, destruíste (o) injusto, 

   (o) nome deles apagaste para sempre e eternamente. 

7.
 O inimigo acabou (em) ruínas para sempre, e cidades (suas) arrasaste, 

    pereceram lembranças deles (com) eles. 

 

8.
 E Javé para sempre (está) sentado, 

    estabeleceu para o juízo trono seu. 

9.
 E ele julgará (ao) mundo (com) justiça; 

            julgará para pessoas com equidade. 

10.
 E acontece

122
 Javé refúgio

123
 para o oprimido

124
 

                                                 
122

 TM: imperfeito do qal, hayah “acontecer”, “existir”, “tornar-se”, em Ludwig Koehler e Walter 

Baumgartner, The Hebrew and Aramaic Lexicon of the Old Testament, vol.1, p.243.  
123

 TM: substantivo, mixgab “ponto alto para um refúgio”, “Deus como refúgio”, em Ludwig Koehler e 

Walter Baumgartner, The Hebrew and Aramaic Lexicon of the Old Testament, vol.2, p.640. LXX: 

katafugh. “um refúgio”, “lugar de refúgio”, em Henry George Liddell e Henry Robert Scott, Greek-

English Lexicon, Oxford, Clarendon Press, 1909, p.363. Observação: a LXX não repete a palavra 

katafugh. “refúgio” no Sl 10,10 (como acontece no TM). Ela parece complementar o sentido da 

primeira frase usando na segunda o substantivo: bohqo.j “assistente”, “auxiliar”, em Henry George 

Liddell e Henry Robert Scott, Greek-English Lexicon, p.132. Vulgata: refugium: “um recurso”, “um 

refúgio”, “um lugar de refúgio”, em E. A. Andrews, A Copious and Critical: Latin- English Lexicon, 

Founded on the Larger Latin-German Lexicon of Dr. William Freud, New York, Harper and Brothers 

Publishers, 1869, p.1287.  
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                         refúgio para tempo de aperto
125

. 

11.
 E confiarão em ti (os que) conhecem nome teu. 

      Eis que, não abandonaste (os que) te buscam, ó Javé! 

12.
 Tocai para Javé (que) habita (em) Sião, 

       narrai entre os povos proezas suas. 

13.
 (Eis o que busca

126
 assassinos

127
 (deles) lembrou

128
 

Não esqueceu
129

 (o) grito
130

 dos oprimidos
131

. 

 

2.2.1. Análise exegético social (Salmo 9,10) da estrofe (Salmo 9,2-13) 

                                                                                                                                               
124

 TM: adjetivo, dak “oprimido”, em Ludwig Koehler e Walter Baumgartner, The Hebrew and Aramaic 

Lexicon of the Old Testament, vol.1, p.221. LXX: pe,nhj, “quem ganha o seu pão de cada dia”, “um 

trabalhador”, porém, “um homem pobre de dinheiro”, em Henry George Liddell e Henry Robert Scott, 

Greek-English Lexicon, p.542. Vulgata: pauperi, e se refere ao setor social pobre, que não tem riqueza. 

Somente conta com o suficiente para suas despesas moderadas, em E. A. Andrews, A Copious and 

Critical: Latin- English Lexicon, Founded on the Larger Latin-German Lexicon of Dr. William Freud, 

p.1092. 
125

 TM: preposição + substantivo + substantivo, le ‘itot bosarah “para tempo de necessidade/aperto”, em 

Ludwig Koehler e Walter Baumgartner, The Hebrew and Aramaic Lexicon of the Old Testament, vol.1, 

p.149. LXX: evn euvkairi,aij evn qli,yei, em tempo de “urgência”, “pressão”, “opressão 

angustiante, sufocante”, “aflição”, em Henry George Liddell e Henry Robert Scott, Greek-English 

Lexicon, p.319. Vulgata: in oportunitatibus in tribulatione, em tempo de “sofrimento”, “desgraça”, 

“perigo”, “problema”, “tribulação”, em E. A. Andrews, A Copious and Critical: Latin- English Lexicon, 

Founded on the Larger Latin-German Lexicon of Dr. William Freud, p.1565. 
126

 TM: particípio do qal: vr;D' darax “buscar”, “investigar”, “requerer”, em Ludwig Koehler e Walter 

Baumgartner, The Hebrew and Aramaic Lexicon of the Old Testament, vol.1, p.233. LXX:  evkzhte,w 

“buscar”, “olhar ou procurar diligentemente”, em Henry George Liddell e Henry Robert Scott, Greek-

English Lexicon, p.205. 
127

 TM: nome comum, masculino, plural: ~D' dam “sangue”, “sangue espalhada por violência”, “sangue 

derramada de inocente”, em Ludwig Koehler e Walter Baumgartner, The Hebrew and Aramaic Lexicon of 

the Old Testament, vol.1, p.224.225. LXX: ai-ma, “sangue”, “sangue derramada”, em Henry George 

Liddell e Henry Robert Scott, Greek-English Lexicon,  p.19. 
128

 TM: perfeito do qal: rk;z" zacar “recordar”, “trazer à mente”, em Ludwig Koehler e Walter 

Baumgartner, The Hebrew and Aramaic Lexicon of the Old Testament, vol.1, p.270. LXX: me,mnhmai 

“recordar: a si mesmo”, em Henry George Liddell e Henry Robert Scott, Greek-English Lexicon, p.447. 
129

 TM: perfeito do qal: xk;v xakah “esquecer”, em Ludwig Koehler e Walter Baumgartner, The 

Hebrew and Aramaic Lexicon of the Old Testament, vol.4, p.1489. LXX: evpilanqa,nomai 

“esquecer”, “esquecer a própria tarefa”, em Henry George Liddell e Henry Robert Scott, Greek-English 

Lexicon, p.255. 
130

 TM: nome construto: hq'['c se‘aqah “grito”, “chamada para ajuda”, em Ludwig Koehler e Walter 

Baumgartner, The Hebrew and Aramaic Lexicon of the Old Testament, vol.3, p.1043. LXX: kraugh, 

“gritar”, “clamar”, “gritar para alguém”, em Henry George Liddell e Henry Robert Scott, Greek-English 

Lexicon, p.392. Vulgata: clamorem: “uma chamada forte”, “grito”, relacionado com a queixa, em E. A. 

Andrews, A Copious and Critical: Latin- English Lexicon, Founded on the Larger Latin-German Lexicon 

of Dr. William Freud, p.287. 
131

 TM: adjetivo masculino, plural: ynI[' ‘anayim “oprimidos”, “em situação de opressão”, em Ludwig 

Koehler e Walter Baumgartner, The Hebrew and Aramaic Lexicon of the Old Testament, vol.2, p.856. 

Veremos informações complementáres na tradução do v.19, do mesmo Sl 9.  LXX: pe,nhj “um homem 

economicamente pobre”, “alguém que trabalha para ganhar o pão cotidiano”, em Henry George Liddell e 

Henry Robert Scott, Greek-English Lexicon, p.542.  
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10. 
E acontece Javé refúgio para o oprimido 

                         refúgio para tempo de aperto. 

 

As frases do Sl 9,10 situam-se após os acontecimentos dos v.4-9, geradores da 

ação de graças (v.2-3). As duas frases (v.10) parecem ser pronunciadas por uma terceira 

pessoa (o salmista); ele teria testemunhado a ação de Javé a favor do dak “oprimido”. 

Mas, veja que o agradecimento de entrada é pronunciado em primeira pessoa (v.2-3), 

destinado àquele que, desde seu kise’ “trono”, xepat sedek “julga com justiça” (v.5). 

Segundo a projeção futura do salmista Javé já tem realizado o seu direito (v.5).  

 

A afirmação contundente (Sl 9,5) expressa o forte sentido de confiança do 

orante. Para ele, a sedek “justiça” (v.9) de quem está no trono tornou-se eficaz mediante 

a implantação de uma nova ordem. Mudança que supôs a transformação das estruturas 

sociais que eliminaram a causa da sua aflição: afastou os ’oyebim “inimigos”, 

tropeçaram e pereceram (v.4.7), repreendeu os goyim “nações” (v.6), destruiu o raxa‘ 

“injusto” (v.6). Ou seja, Ele neutralizou os que perturbaram a paz nacional até fazer 

surgir uma situação de concórdia pública.
132

 A intervenção de Javé gerou vitória sobre 

os opressores. Estes opressores, para Miquéias, são “aqueles que comem a carne do 

povo” (5,3) e, segundo o Sl 14,4, o comem como se fosse pão.  

 

Os v.2-13 (Sl 9) não deixam de ser um prognóstico do futuro. Afinal, podem ser 

interpretados como uma insistência a Javé, a partir da teologia dos/as pobres, para que 

assuma sua responsabilidade e elimine o conflito de interesse individual/comunitário. 

Na sua autoridade jurídico/real (v.5.8.9) aguarda-se que crie uma comunidade saudável 

implantando o mixpat “direito”
133

 (v.5). No Primeiro Testamento, o mixpat nasce duma 

decisão legal, após o reclamo individual e coletivo, que procura garantir o fundamental 

para a vida. Fala da libertação da opressão imediata daquele que reivindica o que lhe 

pertence.  

 

                                                 
132

 Conforme: K. Koch, sdq “ser fiel à comunidade”, em Diccionario teológico manual del Antiguo 

Testamento, vol.2, p.648. 
133

 Conferir: Ludwig Koehler e Walter Baumgartner, The Hebrew and Aramaic Lexicon of the Old 

Testament, vol.2, p.650.651. 
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Concretizo na análise da frase de Sl 9,10a: “e acontece Javé refúgio para o 

oprimido”. O v.10 é a “síntese festiva” daquele que testemunhou a um oprimido não 

defraudado (v.11). Em uma perspectiva solidária há motivos para cantar! (v.12), e o 

assunto destaca-se nos v.3.12.15. Após a ação de Javé acontece o convívio fraterno. O 

louvor público nasce na sedek comunitária (v.9), havendo, porém, um clima de direito 

conquistado. 

 

Ao observamos as frases (Sl 9,10) notamos que a importância recai em “Javé”, 

sujeito da ação verbal hayah “acontecer”
134

. Ele é intitulado “refúgio para o oprimido” 

e, tal atribuição, segundo a linguagem do saltério, aponta diversos aspectos: no nível 

teológico, geográfico e social; todos eles se conectam e convergem num sentido 

completo. 

 

 O substantivo hebraico mixgab “refúgio” (Sl 9,10) procede da raiz xgb “ser 

grande”, “ser inacessível”, “estar no alto/seguro”.
135

 Aplica-se ao sentido de construções 

fortes que oferecem segurança.
136

 Expande seu significado indicando lugares confiáveis 

para quem busca proteção.
137

 Na teologia dos salmistas mixgab é adaptado a Javé como 

refúgio: “Ele é escudo” (Sl 3,4), “que faz viver em segurança” (Sl 4,9), “abrigo” (Sl 

11,1), “guarda” (Sl 12,8), “força” (Sl 18,2), “rocha” (Sl 18,3), “pastor, rei” (Sl 23), 

“luz”, “salvação”, “fortaleza” (Sl 27,1). O refúgio teológico se torna eficaz porque no 

contexto vital, esta proteção está unida a uma localidade específica.
138

 (Ex 20-23; 25-

40). 
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 Ludwig Koehler e Walter Baumgartner, The Hebrew and Aramaic Lexicon of the Old Testament, 

vol.1, p.243. 
135

 Ludwig Koehler e Walter Baumgartner, Lexicon in Veteris Testamenti Libros: a Dictionary of the 

Aramaic Parts of the Old Testament in English and German, p.914. 
136

 H. Ringgren, mixgab “refúgio”, em Theological Dictionary of the Old Testament, vol.3, p.34. 
137

 Francis Brown (editor), Hebrew and English Lexicon of the Old Testament: With an Appendix 

Containing the Biblical Aramaic (Based on the Lexicon of William Gesenius), Oxford, At the Clarendon 

Press, 1976, p.960. 
138

 Segundo Milton Schwantes, antigos textos procedentes do Egito confirmam que, em seus primórdios, 

Javé era percebido como Deus de uma localidade. Seu culto era celebrado em um monte, sendo, desse 

modo, uma divindade da montanha. O autor lembra que a construção do templo, na época de Salomão, no 

Monte Sião, representou o aparente traslado do Monte Sinai. Em, História de Israel: local e origens, 

vol.1, São Leopoldo, OIKOS, 2008, p.115. Consequentemente, mixgab evidencia que na época dos 

salmos, ainda estava vigente a tradição sinaítica, sob a qual pode ser interpretada a conexão entre 

monte/culto/divindade (Ex 20-23; 25-40), bem refletida no saltério. 
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 O acontecimento de Javé como mixgab (Sl 9,10) pressupõe sua residência e 

localidade (Sl 82).
139

 Há, porém, no Sl 9,10, um fundamento geográfico: o refúgio do 

dak “oprimido” é morada de Javé (Sl 9,12; 24,3; 11,14; 3,5; 24,3; 27,4; 33,14); onde Ele 

assegura o mixpat “direito” e a sedek “justiça” (Sl 33,5).
140

 Situa-se no Monte Sião, (Sl 

9; 10,12; 125,2; 1Rs 8,6; 2Sm 5,7; 18,3).  

 

O salmista é claro ao comunicar que o mixgab “refúgio” do oprimido está no 

templo. Como santuário central, em Jerusalém, o perseguido pelos agressores podia 

asilar-se (Sl 10,1-11; 116,19; 68,30; 135,21). O dak busca proteção porque dela carece. 

A arqueologia confirma a ausência de moradias resistentes em zonas camponesas. Um 

exemplo é Morasti, a terra natal do profeta Miquéias (1,1), atualmente não possui 

vestígios de infra-estrutura nem desenvolvimento social do que foi sua povoação.
141

 Eis 

que era uma zona agrícola (Mq 2,2), sem construções próprias dos setores elitistas 

citadinos (Mq 1,5).  

 

O cenário sócio-geográfico do asilado (Sl 9; 10) vai emergindo. Não tem 

moradia apropriada, e acha acolhida no santuário no momento do sarah “aperto” (Sl 

27,4; 33,14). Seu lugar é ante-sala do templo ou o pátio para aguardar o parecer do 

sacerdote, como ocorre em outros salmos (Sl 5,4; 7,4). Assim, segundo Erhard S. 

Gerstenberger, o refúgio está intimamente unido à necessidade de proteção mediante um 

esconderijo.
142

 Certas expressões o demonstram: “Não fiques longe de mim”, “o aperto 

está próximo”, “não há quem me socorra” (Sl 22,12); “que Javé te responda no dia do 

aperto”, “que o nome do Deus de Jacó te refugie”, “que desde Sião te suporte” (Sl 20,3); 

“tu salvas dos injustos quem se refugia a tua direita” (Sl 17,7). 

                                                 
139

 Confira: Milton Schwantes, História de Israel: local e origens, vol.1, p.116. O tipo de teologia que 

vincula divindade/localidade mostra que a religião estava condicionada pelas demandas antropológicas. O 

processo sedentário de movimentos seminômades despertou o interesse para “instalar” Javé em um 

santuário com os benefícios que dele derivam. Com a medida ficava garantida a sobrevivência em terra 

férteis e cultiváveis.  
140

 Para Milton Schwantes, a arca, ao ser trasladada a Jerusalém (2Sm 6) e sediada no interior do templo 

salomônico (1Rs 8), perdeu sua eficácia e relevância, sobrevivendo mais na simbologia religiosa (Sl 24; 

132). Considera a possibilidade de que a arca seja uma reminiscência da vida no deserto. Em, História de 

Israel: local e origens, vol.1, p.136.137. O fato faz pensar que a teologia da presença de Javé no templo 

não esteve fundamentada no traslado da arca para o local, como muitas vezes se pensa, senão, na 

autoridade que o templo foi adquirindo por acolher os/as pobres (Sl 20). 
141

 Participei da viagem de estudos arqueológicos de 23 de junho até 24 de julho de 2008. Coordenado 

pelo Grupo de Pesquisa Arqueológica da Universidade Metodista de São Paulo. Responsáveis: Prof. Dr. 

Milton Schwantes. Lugares: Roma Antiga – Israel - Autonomia Palestina - Jordânia. 
142

 Conforme: Erhard S. Gerstenberger, hsh “refugiar-se, em Diccionario teológico manual del Antiguo 

Testamento, vol.1, p.861. 
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 Pelas provações do saltério, os pedidos de proteção, assim como as consequentes 

denominações de Javé como refúgio são abundantes (Sl 4,2; 5,2; 6,5; 7,2; 11,1; 12,2; 

59,2; 20,2), e nosso objeto de estudo (Sl 9) não é a exceção. As referências consideram 

a ação de Javé sobre a vida dos/as que o procuram (Sl 59,10.17; Pr 29,25), embora 

estabelecendo critérios éticos para quem pretendesse refugiar-se no santuário: o Sl 15 

enumera tais critérios indicando que a comunhão com Javé está sujeita às relações 

interpessoais na comunidade.
143

 O profeta Isaías é radical neste principio, para ele os/as 

‘anayim do povo podem refugiar-se no santuário (Is 14,32) e, segundo Pr 18,10, a 

pessoa sadiq “justa”.  

 

De acordo com a perspectiva isaiana o dak refugiado no templo do Sl 9,10 é um 

‘ani, e segundo o Sl 15 e Pr 18,10, um sadiq “justo”. Estas constatações ir-se-ão 

clarificando no percorrer da exegese. Será preciso confirmar se dak, ‘ani, sadiq são 

palavras utilizadas nos Sl 9; 10 na forma sinonímica. Pelo momento pergunto: quem é o 

dak no Sl 9,10; 10,18? Para responder é necessário o auxílio não só das fontes bíblicas e 

extra-bíblicas, senão das informações técnicas e histórico-científicas.   

  

 Segundo a LXX o dak = pe,nhj: é uma pessoa de poucos recursos, que 

trabalha para ganhar o sustento cotidiano.
144

 Denota a imagem de alguém que não tem 

suporte econômico de reserva. Do mesmo modo, para a Vulgata, o dak = pauperi. E 

refere-se ao segmento social pobre.
145

 Delimita o significado para quem não tem 

riqueza, mas que ainda possui algum recurso para subsistir. 

 

 A LXX e a Vulgata não se contradizem na maneira de interpretar o dak no Sl 

9,10; 10,18, oferecendo luzes para situá-lo dentro da antiga sociedade israelita (Primeiro 

Testamento). Se identificarmos a cotidianidade onde viviam as pessoas (nos Sl 9; 10), 

depararemos, novamente, com o perfil agricultor do dak, pois as condições físicas e 

geográficas do país modelaram a vida da povoação.
146

 Como resultado, se encontra uma 
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 O Sl 15 enumera os critérios para quem pretenda hospedar-se ou entrar no santuário de Jerusalém: 

“praticar a justiça” (v.2), “falar a verdade”, “não falar mentiras” (v.3), “não insultar” (v.3), “honrar os que 

temem a Javé” (v.4), “não emprestar dinheiro com usura” (v.5). 
144

 Henry George Liddell e Henry Robert Scott, Greek-English Lexicon, p.542. 
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 E. A. Andrews, A Copious and Critical: Latin- English Lexicon, Founded on the Larger Latin-German 

Lexicon of Dr. William Freud p.1092. 
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 Conforme: Roland de Vaux, Historia antigua de Israel, Madrid, Cristiandad, 1974, vol.1, p.47. 
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sociedade formada, maioritariamente, por camponeses/as dedicados/as, de forma 

especial à agricultura.  

 

Segundo as estatísticas registradas por Gerhard Lisowsky o adjetivo dak é pouco 

frequente na literatura veterotestamentária.
147

 No caso do Sl 74, dak, como adjetivo, é 

utilizado no pós-exílio: há “ruína” e “destruição” (v.3.7). O dak parece formar parte da 

comunidade dos ‘anayim “oprimidos” (v.21.19) que, sem representação profética (v.9), 

utilizam sua própria voz para defender o mixpat “direito” que lhes pertence (v.22). No 

contexto, a opressão social, política e econômica são evidentes, indicada pelos sorerim 

“agressores” (v.4.10.23) e os ’oyebim “inimigos” (v.3.10.18) que invadiram a cidade, 

também pelo mal nacional que ameaça nahala “herança/terra”
148

 (v.2.12; Rt 4,5). 

Analiso que a aplicação do adjetivo em uma época tardia, manifesta que a situação de 

pauperismo humano foi-se engrossando em Judá.  

 

 O adjetivo dak no TM (Sl 9,10; 10,18; 74,21) somente se apresenta em singular. 

A meu ver, poderia indicar que a condição deste personagem é crítica e o distingue 

dentro da comunidade camponesa. Por exemplo, dak, provém da forma verbal, dk’ 

“esmagar”.
149

 O tronco se relaciona com violência física onde o ser humano oprime o 

próprio ser humano.
150

 Por isso está unido ao sentido de “humilhar”.
151

  

 

Esta raiz hebraica, dk’, no estado piel, como na maioria dos casos, significa 

“destruir a golpes”.
152

 O mesmo Sl 10,10 ilumina sua afirmação com a cena de um 

hellkah “pobre/infeliz”
153

 que, ao ser golpeado, cai em poder do seu opressor. O dak 

“oprimido”, além de ser um camponês empobrecido sofre ameaça de morte (Sl 9,10; 

10,10; 44,20). Pela espécie de destruição que o verbo dk’ designa, a agressão sofrida é 
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 Sl 9,10; 10,18; 74,21, em Gerhard Lisowsky, Konkordanz zum hebräischen Alten Testament, p.361. 
148

 Ludwig Koehler e Walter Baumgartner, Lexicon in Veteris Testamenti Libros: a Dictionary of the 

Aramaic Parts of the Old Testament in English and German, p.608. 
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 H. F. Fuhs, dak “oprimido”, em  Theological Dictionary of the Old Testament, vol.3, p.197. 
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 Francis Brown (editor), Hebrew and English Lexicon of the Old Testament: With an Appendix 

Containing the Biblical Aramaic (Based on the Lexicon of William Gesenius), p.194. 
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 Ludwig Koehler e Walter Baumgartner, Lexicon in Veteris Testamenti Libros: a Dictionary of the 

Aramaic Parts of the Old Testament in English and German, p.209. 
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 Confira: Milton Schwantes, Sentenças e provérbios: sugestões para a interpretação da sabedoria, São 

Leopoldo, OIKOS, 2009, p.38. 
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 Ludwig Koehler e Walter Baumgartner, The Hebrew and Aramaic Lexicon of the Old Testament, 

vol.1, p.319. 
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física e emocional (Is 3,15; 57,15). Neste coletivo social israelita predomina a 

crueldade! 

 

A forma verbal que lhe corresponde ao adjetivo dak (Sl 9,10), ao se contrapor ao 

sentido jurídico (Jó 5,4) também descreve os prejuízos e preconceitos que sofrem os/as 

pobres nos âmbitos econômicos e judiciais.
154

 Neste aspecto, o “tribunal” abrange o 

espaço de esmagação dos/as que desejam/procuram sedek e não a conseguem; pelo 

contrário, sofrem vergonha ao ver seu direito e sua dignidade pisoteados publicamente 

(Am 2,6; 5,11; Is 5,23; 29,21). A situação justifica a intervenção sapiencial: “não 

esmagues ao dal ‘magro’ por ser dal e não esmagues ao ‘ani ‘oprimido’ no julgamento” 

(Pr 22,22).
155

 Em outras palavras: não caçoem da revolta do ‘ani! (Sl 14,6).  

 
Sem confiar nos “tribunais dos portões” (Am 5,15), o oprimido refugiado (Sl 

9,10) foi parar nos “tribunais de justiça” (Sl 122.1.5) onde Javé julga o caso de seus/as 

pobres (Sl 9,10.13; 10,18; 5,8; 7,2; 11,1). Isto explica, ainda mais, que o seu juízo seja 

desenvolvido no templo, (Sl 9,10; 10,18), como ocorria com os casos complicados, 

liderado pelos sacerdotes (Dt 17,8; 16,18; 21,19; 22,15; 25,27; Rt 4,1).
156

 Ali acudiam 

os carentes de força para se defender (Sl 44,20; 89,11; 143,3; 94,5; Lm 3,34). Fica 

manifesto, novamente, que o santuário de Jerusalém, além de funcionar como lugar de 

asilo, abrange, como instituição, uma dimensão jurídica.
157

  

 

A cena de juízo, no texto, fica clara no mesmo Sl 10,18 que fecha a unidade 

literária falando do yatom “órfão” e do dak “oprimido”. Tudo parece indicar que o dak 

tem oportunidade de se defender juridicamente (Sl 9,5). Esta é uma possibilidade 

negada aos/as “escravos/as” que, pela organização social, dependiam de seus/as 
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 Conforme: Milton Schwantes, Sentenças e provérbios: sugestões para a interpretação da sabedoria, 

p.38. 
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 Embora, o conceito dal “magro” não aparece em nosso objeto de estudo, pesquisas têm confirmado 

que se trata de um pequeno agricultor, com uma exígua propriedade de terra. As evidências textuais, 

situadas em ambientes agrícolas, confirmam que se trata de um camponês submetido pela opressão (Pr 

28,3; Is 10,2; 11,4; 14,30; Sl 41,2-3; 72,13; 82,3-4). Conferir em: H. J. Fabry, dal “magro”, em 

Theological Dictionary of the Old Testament, vol.3, p.219. 
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 Ver: Hans Joachim Kraus,  Teología de los salmos, p.176. 
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 Textos legais fundamentavam a existência de um santuário destinado a pessoas perseguidas (Ex 

21,13), a procura de proteção (Is 30,2). Para o asilado em um santuário, o altar era elemento chave. Seus 

chifres, símbolos de força, serviam de suporte (1Rs 1,50; 2,28-31; Sl 18,3). Roland de Vaux, além de 

identificar “o santuário” como lugar de refúgio, fala de cidades concretas destinadas para este fim: Js 

20,1-6; Nm 35,9-34. Essas cidades eram reservadas para acolher pessoas que cometiam homicídios 

“involuntários”. Eram consideradas três cidades na Transjordânia e três na Cisjordânia. Confira: Roland 

de Vaux, Instituições de Israel no Antigo Testamento, São Paulo, Paulus, p.196. 
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“senhores/as”, quem os representavam enquanto estavam no seu serviço (Sl 123,2; Ex 

21,2-11.32; 2Sm 9,10.12).      

 

A segunda frase do Sl 9,10b ilumina para entender, ainda mais, a identidade do 

refugiado: “refúgio para tempo de aperto”. O pensamento da primeira frase (Sl 9,10a) se 

prolonga na segunda (Sl 9,10,b): o “oprimido” passa momento de sarah “aperto”.
158

 O 

substantivo sarah procede de sara “necessitar”, “ansiar”, “doer”. Seu significado se 

opõe à salvação, fala daquele que procura e não consegue.
159

 Além do mais, vincula-se 

ao sentido de “estreitar”, “apertar”, que inclui a dor física. Aponta para o fato de alguém 

que está sendo espremido/a e apertado/a.
160

 

 

O significado do sarah “aperto” (Sl 9,10) encontra conexão com o adjetivo dak 

“oprimido”. Se o dak vive o nível mais elevado de pauperização, o “aperto” é a 

consequência de tal estado. Evidencia-se que na sociedade israelita existiam diferentes 

graus de exploração aplicados a setores frágeis: socialmente indefesos/as (Sl 3,8; Jó 

36,16; Is 25,4; 30,20), antieticamente enganados/as (Sl 120,1), politicamente 

desprotegidos/as (Sl 3,2; 12,2; 22,12), em condições produtivas e, porém, subjugados/as 

(Sl 81,8; 31,10). O Sl 138,6-7 concretiza a situação indicando um xapal 

“humilde”/“economicamente fraco”
161

 perseguido pelos ’oyebim “inimigos” (v.8). O 

sarah “aperto”, nesse contexto, indica que o dak estava exposto ao extremo das medidas 

dos sorerim “agressores” (Sl 10,5), o derramamento do seu sangue (Sl 9,13).
162

  

                                                 
158

 A palavra sarah, além de estar no Sl 9,10, aparece no v.31 do mesmo texto. Que, aliás, é mais um 

critério para legitimar a unidade de ambos os Salmos 9; 10. Hans Joachim Kraus considera que, pela 

gramática da frase do Sl 9,10, na forma construta, é preferível ler hrch ao invés de hr'C'B ficando 

traduzida por “tempo de angústia”, em Los salmos 1-59, vol.1, p.297.301. Para Ludwig Koehler e Walter 

Baumgartner, hrcb, no plural: twrcb bosarot pode ser traduzida por “seca”; mas, no caso dos Sl 9,10; 

10,10 aparece em singular. Na procura de sentido, consultam a LXX: evn qli,yei (Sl 9,10). Na LXX 

a letra Bet B não é parte de um substantivo hr'C'B, senão uma preposição, ficando a leitura: “no tempo 

de necessidade”. De fato, na consulta do TM também confirmo a presença da preposição Bet + 

substantivo = “no aperto”. Seguindo este critério de interpretação, fica como raiz verbal de referência, 

hrc srh. Confira: The Hebrew and Aramaic Lexicon of the Old Testament, vol.1, p.149.  
159

 Ludwig Koehler e Walter Baumgartner, The Hebrew and Aramaic Lexicon of the Old Testament, 

vol.3, p.1052. A raiz sara também pode ser estudada do tronco srr, talvez derivada do acadico sararu 

“embrulhar”, “envolver”. No árabe denota o sentido de “amarrar”, “prender”. Também está em relação 

com sr “atacar”, “avançar”; pode abranger o aspecto de “espaço apertado”. Em: H. J. Fabry, srr 

“estreitar” em Theological dictionary of the Old Testament, vol.12, p.455. 
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 H. J. Fabry, srr “estreitar” em Theological dictionary of the Old Testament, vol.12, p.455. 
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 Ludwig Koehler e Walter Baumgartner, The Hebrew and Aramaic Lexicon of the Old Testament, 

vol.5, p.2001. 
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 Francis Brown, (editor), Hebrew and English Lexicon of the Old Testament: With an Appendix 

Containing the Biblical Aramaic (Based on the Lexicon of William Gesenius), p.863. 
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Pelas constatações, o motivo da perseguição no Sl 9,10 pode ser a “dívida” 

pessoal do refugiado (Ne 5,1-13; Ex 22,24-26; 23,20-21). As causas dessas dividas 

deverão ser analisadas no percorrer da tese. Um leque de trágicas consequências daqui 

se derivam. O dak (Sl 9,10), segundo interpreto, sem capacidade de saldar as contas 

estava em dependência econômica, jurídica e social. Seu alvo de solução está no templo 

(Sl 9,10; 12,6), antes de cair totalmente nas mãos dos agressores (Sl 77,3; 81,8; 142,3).  

 

Este desespero explica a insistente promessa teológica no saltério: no sarah 

“aperto”: estarei com ele (Sl 91,15), me chamará e eu o escutarei (Sl 86,7), o resgatarei 

(Sl 25,22; 12,6), porque conheço sua situação (Sl 31,8). A “presença”, “escuta”, de Javé 

significa seu compromisso (Sl 20,2). Aqui situo a fórmula de confiança também usada 

em Isaias: “porque foste o refúgio para o dal
163

 ‘magro’, o refúgio para o ’ebyonim 

‘pobres’
164

 no seu sarah ‘aperto’, o abrigo contra a chuva e a sombra contra o calor” (Sl 

25,4).  

 

Na maneira como os textos sapienciais e proféticos falam do sarah “aperto”: em 

contexto onde pessoas inofensivas estão encurraladas pelos sorerim “agressores” e/ou 

’oyebim “inimigos” (Sl 109,6.31; 22,12; 25,4.15-16; 91,15; 116,3; Jó 27,9; Is 9,10; Jr 

6,24; Am 3,11), informa que, além da sedek, o dak buscava, no templo, sua proteção 

física (Sl 9,5). Os poderosos que os acusam nos tribunais são os mesmos que planejam 

sua morte! (Sl 9,13.14). 

 

Em resumo, o dak (Sl 9,10) é um camponês na sua máxima situação de ameaça, 

rodeado dos ’oyebim “inimigos” (v.4.13; 10,2). Está no último degrau de 

empobrecimento. Falar de “direito violentado” no contexto da roça tem a ver com 

“agricultor/a” e “terra” (Sl 10,16). Há uma controvérsia que envolve ameaça de morte 

(Sl 9,14), armadilha (Sl 9,17), massacre (Sl 9,8), violência (Sl 9,9.10.14). O “oprimido” 

(Sl 9,10) busca e encontra mixgab “refúgio” em Javé/templo. O fato de poder asilar-se é 

sinal de que a comunidade o acolhe e o apóia, enquanto ele aguarda justiça. Que justiça?  
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 Ludwig Koehler e Walter Baumgartner, The Hebrew and Aramaic Lexicon of the Old Testament, 

vol.1, p.221. 
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 Ludwig Koehler e Walter Baumgartner, The Hebrew and Aramaic Lexicon of the Old Testament, 

vol.1, p.5. 
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Pelo seu perfil sociológico, o dak (Sl 9,10) pertence a um segmento especifico, 

camponês, e tudo afirma que seus direitos lhe são negados.
165

 Seu sarah “aperto” fala 

que está submetido, não só à humilhação e à opressão, senão à violência, o que lhe 

distingue entre a comunidade à qual pertence.  

 

As frases que acabamos de estudar (Sl 9,10) têm continuidade de sentido nos 

próximos versículos, especialmente, o v.13 que fala sobre o se‘aqah “grito” dos 

‘anayim: 

 

2.2.2. Análise exegético social (Salmo 9,13) da estrofe (Salmo 9,2-13) 

 

13. 
Eis o que busca assassinos (deles) lembrou 

Não esqueceu (o) grito dos oprimidos. 

 

Aproximo-me da abordagem sem esquecer que o importante, neste momento, é a 

identidade dos ‘anayim em confronto com os chamados “assassinos”. Também interessa 

a relação destes ‘anayim com o dak mencionado em Sl 9,10; 10,18. 

  

Segundo a divisão em estrofe, no Sl 9,13 termina a primeira subunidade de 

sentido (v.2-13). Nela destaca-se a ação de graça (v.2-3), a sua fundamentação (v.4-7), e 

o papel teológico de Javé: protetor do dak e dos ‘anayim (v.8-13). O v.13, pois, faz 

parte do conjunto (v.2-13) que introduz, como disse, o conflito social do texto. 

 

 A primeira frase do Sl 9,13a é introduzida pela partícula ki “eis”, um chamado 

de atenção para realçar a relevância do conteúdo das frases.
166

 Observo que “o busca 

assassinos” funciona como sujeito da oração. Ele é quem executa as ações contrapostas 

“lembrou” e “não esqueceu”. O objeto do verbo “lembrar”, na primeira frase, está 

expresso indiretamente na segunda frase: “não esqueceu (o) grito dos oprimidos”.  
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 H. F. Fuhs, dak “oprimido”, em  Theological Dictionary of the Old Testament, vol.3, p.199. 
166

 Conforme: Ludwig Koehler e Walter Baumgartner, The Hebrew and Aramaic Lexicon of the Old 

Testament, vol.2, p.470.471. 
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 Pela forma e o conteúdo, “o que busca assassinos” (Sl 9,13) é identificado com 

“Javé” (Sl 9,10). A coesão dos v.10 e 13 é lógica. Se o dak é “o pobre que sofre 

violência” (v.10), o v.13 nomeia os sujeitos de tal agressão/opressão. Eles são os que 

geram o “aperto” ao esmagar (v.10), e são, ao mesmo tempo, os procurados (v.13). 

Lembro que na teologia veterotestamentária o go’el representava o parente mais 

próximo da vítima, protetor e defensor de seus direitos (Gn 4,15; 9,6; Dt 19,12; Lv 

25,23-25). No Sl 9,13 o salmista atribui a Javé tal grau de parentesco, manifestando sua 

particularidade teológica: ter uma relação íntima com seus ‘anayim.  Analiso os 

detalhes: 

 

 No Sl 9,13 Javé adota pessoalmente o papel de darax damim “buscar/investigar 

assassinos”.
167

 É, pois, o sujeito do verbo, caso menos atestado no Primeiro Testamento, 

em comparação com o uso antropológico onde o próprio ser humano é quem procura.
168

 

O verbo qal, darax “buscar”, no Sl 9,13 designa uma atividade teológica e tal ato é 

completado com o sentido daquilo que cobiça:
169

 “busca damim/assassinos”. 

 

 O substantivo dam, na forma plural, como se apresenta em Sl 9,13, pressupõe o 

sangue do outro/outros vítima de violência. Perder sangue e perder a vida se encontra 

em planos sinonímicos (Ez 3,16; 33,1).
170

 O Sl 72,14 ilumina este sentido: “Ele os 

redime da astúcia e da violência, o sangue deles é valioso a seus olhos”. Segundo a 

composição do Sl 72, “deles” se refere a: ‘anayim “oprimidos” (v.12.2), ’ebyonim 

“pobres” (v.4.12.13), dal “magro” (v.13).  

  

O hebraico darax “buscar” relacionado ao nome dam, como aparece no (Sl 

9,13), faz parte da terminologia legal do Primeiro Testamento (Dt 12-26). Encontra-se 

no contexto de crimes relacionados com dívida, vingança, opressão e violência social, 

                                                 
167

 A palavra: dam é o único termo que dispõe o Primeiro Testamento para designar “sangue”, porém, seu 

campo de emprego é grande. No caso dos Sl 9; 10 trata-se do “sangue humano” derramado 

violentamente. Dam é também um conceito de qualificação ética: “fato sangrento”. Segundo a 

mentalidade hebraica, pode ser sinônimo de “assassino”. Veja: G. Gerteman, dam “sangre”, em 

Diccionario teológico manual del Antiguo Testamento, vol.1, p.635.636. Isso justifica que priorize na 

minha tradução do Sl 9,13 “busca assassinos” e não “vingador de sangue” como outros/as cientistas o 

fizeram.  
168

 S. Wagner, darax “buscar”, em Theological Dictionary of the Old Testament, vol.3, p.304. 
169

 Confira: S. Wagner, darax “buscar”, em Theological Dictionary of the Old Testament, vol.3, p.296. 
170

 B. Kedar-kopfstein, dam “sangue”, em Theological Dictionary of the Old Testament, vol.3, p.243. 
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onde os questionamentos são o centro da jurisdição.
171

 Nestes casos, o próprio Javé 

pede contas aos agressores (2Cr 24,22). Este reclamo teológico tem fundamentos na 

torah: “o sangue humano não deve ser derramado” (Lv 3,17; 7,26; 17,10; Dt 12,16.23), 

“está sob uma especial proteção divina” (Gn 9,5).  

 

Mas, o que supõe “buscar assassinos” (Sl 9,13)? Segundo o profeta Isaias está 

relacionado com: darax “buscar” o mixpat “direito”, corrigir o opressor, fazer sedaqah 

“justiça” ao yatom “órfão” e à ’almana “viúva” (Is 1,17). Quer dizer que quando Javé os 

busca, ao mesmo tempo, darax sedaqah “busca justiça”; buscá-la, praticá-la e instaurá-

la é a mesma coisa. Assim hão de ser interpretadas as frases do mesmo Sl 9: “defendeste 

minha causa e meu mixpat ‘direito’, sentaste em teu trono como sadiq ‘justo’ juiz” 

(v.5). 

 

A interpretação dos Sl 9; 10 aponta para uma sociedade que derrama dam naqi 

“sangue inocente”. A literatura profética o demonstra: denuncia um setor que se edifica 

sob sangue (Mq 3,10); assinala, como principais responsáveis, os chefes que julgam por 

suborno (Mq 3,11a) e os falsos profetas (Mq 3,11b). Nessa sociedade se esmaga a 

cabeça dos dalim “magros” e se entortam o caminho dos ‘anayim “oprimidos” (Am 

2,7), se roubam as casas e os campos dos/as pequenos/as lavradores/as (Mq 2,1). Temos 

bons indícios para comprovar que a coletividade judaita do século 8º e a localizada nos 

Sl 9; 10 podem ser equiparadas em condições sociológicas. 

  

Tudo indica que na sociedade dos Sl 9; 10, pequenos/as lavradores/as são 

martirizados/as. O martírio de camponeses é, pois, a última etapa na escalada do 

ajuntamento de tesouros nos castelos (Am 3,10).
172

 No Sl 9, a “última etapa” é o 

“aperto” (v.10) é o martírio. Veja o relato da vinha de Nabot! (1Rs 21): a terra deixa de 

ser herança familiar, porque os poderosos a cobiçam e a adquirem. 

 

“Eis o que busca assassinos (deles) lembrou” (v.13a), fala da disposição de Javé 

para: zacar “lembrar” um acontecimento passado atualizado no presente. O fato remete 

                                                 
171

 S. Wagner, darax “buscar”, em Theological Dictionary of the Old Testament, vol.3, p.304. 
172

 Milton Schwantes, A terra não pode suportar suas palavras: reflexões sobre Amós, São Paulo, 

Paulinas, 2004, p.94. 
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à sua relação íntima com os ‘anayim (v.13b), e as respectivas promessas históricas.
173

 

(Ex 32,13; Lv 26,45; Dt 9,27; Sl 119,49). Afinal, Javé não esquece seus/as pobres!  

 

Pelos atropelos sociais nos Sl 9; 10, a comunidade dos salmos justifica a 

intervenção histórica de Javé (Sl 9,13). Embora os planos dos “assassinos” pareçam 

triunfar (Sl 10,10), e Ele (Javé) esteja aparentemente “escondido”, a sua “lembrança” 

(Sl 9,13a) no tempo de “aperto” (Sl 9,10; 10,1) transforma-se no seu olhar (Sl 10,14; 

13,2), na sua misericórdia (Sl 9,14; 77,10), e no seu conseqüente compromisso de 

libertação (Sl 10,18; Gn 8,1; Jr 15,15).   

 

Relaciono o sentido da primeira frase (Sl 9,13a) com a segunda (v.13b): “Eis o 

que busca assassinos (deles) lembrou”, “não esqueceu (o) grito dos oprimidos”. São 

duas afirmações, também testemunhadas pelo salmista. Neste momento, seu leque 

visual é maior, abrangendo um conjunto comunitário. Se antes falava da particularidade 

do dak (Sl 9,10), agora nos informa sobre a turma dos ‘anayim.  

 

O verbo da frase (Sl 9,13b) vem do hebraico xarah “esquecer”, geralmente 

designando um sentimento/atitude humana.
174

 No Sl 9,13b o verbo funciona como 

recurso pedagógico para dizer aos/as destinatários/as que Javé não está longe dos 

‘anayim, tem “consciência” do que vivem, não lhes deu as costas (Ez 23,35), seu 

sofrimento não está oculto a seus olhos (Is 65,16), porque Ele conhece a situação pela 

qual atravessam (Sl 9,11).
175

   

 

O sentido da frase v.13b faz compreender a teimosia dos salmistas para que Javé 

não os esqueça (Sl 4,2; 5,3; 17,1-2; 28,1). De fato, os Sl 9; 10 estão impregnados das 

memórias teológicas que carregam confiança: “Javé não abandona” (Sl 9,11); “os 

’ebyonim não serão esquecidos”, “não te esqueças dos ‘anayim” (Sl 10,12). O profeta 

Isaías corrobora nesta interpretação: “por acaso uma mulher se esquecerá da sua 

                                                 
173

 W. Schottroff, zacar “lembrar”, em Diccionario teológico manual del Antiguo Testamento, vol.1, 

p.719. 
174

 Ludwig Koehler e Walter Baumgartner, The Hebrew and Aramaic Lexicon of the Old Testament, 

vol.4, p.1489. 
175

 Confira: W. Schottroff, xarah “esquecer”, em Theological Dictionary of the Old Testament, vol.2, 

p.1129. 
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criancinha de peito? Não se compadecerá ela do filho do seu ventre? Ainda que as 

mulheres se esqueçam eu não me esquecerei de ti” (Is 49,15).  

 

Na forma antitética, o Sl 9,13b explica a postura dos dam “assassinos”, própria 

dos agressores que, justificando-se nas suas maldades, caçoam dizendo que Javé 

“esquece” ou que Javé não existe (Sl 10,4.11.13; 14,1). Para os raxa‘im o esquecimento 

de Javé é “sua opção” por cobrir a face ante as injustiças (Sl 9,11). Em situações assim 

nasceram os ditos proféticos afirmando que Javé não esquece as transgressões (Am 8,7). 

Ele é quem olha a ‘ani “opressão” de seu povo e escuta seu se‘aqah “grito” (Ex 3,7), 

como acontece no Sl 9,13b: “não esqueceu (o) grito dos oprimidos”. 

 

No universo veterotestamentário, o se‘aqah “grito” do dam naqi “sangue 

inocente” chega aos ouvidos de Javé (Sl 59,7; Gn 4,10). E no caso do Sl 9,13 este 

se‘aqah é identificado com o “grito” dos ‘anayim “oprimidos”. Quer dizer que naqi e 

‘ani podem ser sinônimos e, neste aspecto, ambas as palavras são utilizadas em Sl 10, 

8.9.  

 

O se‘aqah “grito” dos ‘anayim (Sl 9,13), longe de ser uma reação espontânea, é 

ocasionado por causas externas. A ação pressupõe um desespero que remete a uma 

coletividade ameaçada.
176

 Interessa destacar sobretudo, que o se‘aqah “grito” dos 

oprimidos é a sua força/resistência, é o seu jeito de falar e protestar contra a violência e, 

sobretudo, é a consciência de que seus direitos são quebrantados (2Rs 8,11).  

 

O se‘aqah “grito” é o recurso eficaz dos/as socialmente fracos/as (Sl 9,13). Mais 

do que “seu grito”, é “sua chamada por auxílio” pela necessidade de sedek “justiça”. 

Seu objetivo é chegar até o outro, neste casso, Javé (Sl 9,5.8.17; Is 5,7; Jó 34,28; Pr 

21,13). Além do mais, um dos recursos defensivos dos ‘anayim é nomear os 

responsáveis do mal que os afeta. Por isso mencionam os raxa‘im “injustos” (Sl 

9,6.17.18; 10,2.3.4.13) e os ’oyebim “inimigos” (Sl 9,4; 10,16). A afirmação “não 

esqueceu (o) grito dos oprimidos” equivale à interpretação: Javé concedeu sua ajuda aos 

‘anayim (Sl 9,13) e os resgatou da hegemonia dos raxa‘im e dos’oyebim (Sl 11,1; 14,5; 

5,12).  
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 Conforme: R. Albertz,  se‘aqah “grito”, em Diccionario teológico manual del Antiguo Testamento, 

vol.2, p.716. 
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Quem são estes ‘anayim (Sl 9,13)? Como ponto de partida, faço uma sondada 

pelo saltério, e outros textos chave.
177

 

 

Os “oprimidos” do Sl 9,13 formam parte de uma comunidade que, no saltério, 

fala com voz própria, e se autodenomina ‘anayim (Sl 25,16.18; 31,8; 34,3; 44,25; 69,30; 

70,6). Falar sem intermediários/as é uma das características que os distinguem no livro 

dos salmos. Para se comunicar, os ‘anayim utilizam palavras como: ‘amal “carga”, 

“dor”, “ansiedade”; fazendo indicação à sua jornada de trabalho cotidiano.
178

 (Sl 

25,16.18; 40,18; 70,6).  

 

A raiz ‘amal “carga” também se apresenta num texto iluminador (Pr 16,26): “a 

fome do trabalhador trabalha para ele, porque sua boca o estimula”. Outra palavra à que 

recorrem para falar do seu “tormento” é ka’ab “dor/peso/causado por alguém”
 179

 (Sl 

69,30). Também utilizam a palavra lahas “opressão/tormento”
180

 (Sl 44,25). Lahas é 

usada em ambiente de dominação (Ex 3,9; Is 10,18; 19,20: Jr 30,20). Quer dizer que os 

“fortes”, exigindo seus pesados excedentes de produção (Sl 35,10), antecedem ao 

lamento comunitário dos ‘anayim (Sl 9,13).  

 

Os ‘anayim, no saltério, denunciam o roubo (Sl 12,6), e o “poder” da corrupção 

(Sl 12,9; 31,8). Alguns textos são mais precisos apresentando-os/as numa comunidade 

de lavradores/as que lutam por garantir o sustento do estômago (Sl 37,3.9.11.18.22). As 

suas revoltas são evidenciadas, mas sem resultado favorável (Sl 14,6; 37,1). Eles/as, 

subjugados/as (Sl 37,12), vivem numa estratificação social organizada onde cidade-

campo estão em mútua dependência.   

 

                                                 
177

 O adjetivo ynI[' ‘ani “oprimido”, se apresenta no saltério ao redor de 38 vezes. A palavra se 

concentra no primeiro livro dos salmos (Sl 3-41). É menos comum como substantivo, ynI[\ ‘oni, 

entendido como uma “situação de opressão”, e ocorre como 5 vezes no saltério. A palavra hnE[] ‘anah 

“ser mísero” pode contar com umas 65 ocorrências. Nos Sl 9; 10, o adjetivo se encontra em Sl 9,13.19; 

10,9.9.12.17 (6 vezes); e o substantivo se localiza somente no Sl 9,14. Conforme: TM e Gerhard 

Lisowsky, Konkordanz zum hebräischen Alten Testament, p.1098.1099. 
178

 Conforme: Ludwig Koehler e Walter Baumgartner, The Hebrew and Aramaic Lexicon of the Old 

Testament, vol.2, p.845.  
179

 Ludwig Koehler e Walter Baumgartner, The Hebrew and Aramaic Lexicon of the Old Testament, 

vol.2, p.454. 
180

 Ludwig Koehler e Walter Baumgartner, The Hebrew and Aramaic Lexicon of the Old Testament, 

vol.2, p.527. 
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Entre os textos citados, o Sl 37 fala com mais clareza sobre o estado dos 

‘anayim. Parece que ainda contam com alguma porção de terreno, porque o raxa‘ 

“injusto” lhe pede emprestado (Sl 37, 21). Interpreto que os ‘anayim têm chegado a tal 

adversidade político/econômica que podem “hipotecar” seu único recurso: “temos que 

empenhar nossos campos, vinhas e casas para recebermos trigo durante a fome” 

(Conferir: Ne 5,3). 

 

Analisando: o adjetivo ‘anayim no Sl 9,13 se apresenta na forma plural, igual 

aos dos v.19; 10,2.12.117. O singular ‘ani, se localiza no Sl 10,9. Em ambos os casos 

(singular e plural) não teriam variação de conteúdo. Etimologicamente, na sua forma 

adjetiva, ‘ani, continua a ser uma palavra discutida pelos/as cientistas. Muitos/as 

preferem apontar que procede de: ‘nh “ser desprezado”, “ser abatido”, “ser submetido”, 

“ser maltratado”, designando um grupo e/ou pessoa em posição e disposição para 

responder a outro/a, ou seja, em condição de inferioridade frente ao que exige 

resposta.
181

 Trata-se de estar oprimido tendo-se a consciência de depender de outros (Gn 

15,13; 16,6; Ex 1,11; Sl 89,23; 94,5).
182

 O conceito ‘anah também pode indicar corpos 

abaixados e curvados (1Rs 8,35; 2Cr 6,26; Is 25,5).
183

 Corpos que, para não serem 

golpeados procuram mixgab “refúgio” (Sl 10,10).  

 

O adjetivo ‘ani nos faz pensar em uma pessoa carregada/subjugada pelos 

opressores sociais (Sl 9,13; Pr 14,21; Am 8,4; Jr 32,7).
184

 A mesma, parece pertencer a 

um grupo em estado de diminuição da sua capacidade e força, a qual lhe são reduzidos 

seus subsídios econômicos ficando em nível de desvantagem (Am 2,6-16).
185

 As 

                                                 
181

 Conforme: R. Martin-Achard, ’anah “ser mísero”, em Diccionario teológico manual del Antiguo 

Testamento, vol.2, p.436. No TM ‘ani aparece em singular (57 vezes). Em plural (19 vezes). Pode ser que 

no caso do singular refira-se à coletividade, pois o singular predomina. Em outras palavras, o caso plural 

pode se referir à soma de casos individuais ou ao grupo todo. (Fazer justiça a um individuo indica fazer 

justiça a nível comunitário. Essa leitura é defendida por muitos/as pesquisadores/as para quem o singular 

‘ani e o plural ‘anayim existem lado a lado. Nas terminações y e w (Is 32,7; Am 8,4; Sl 9,19.13; Jó 24,4), 

pode que se trate de uma variação literária, para evitar uniformidades, mas sem variação de significado. 

Veja: ‘anah “oprimir”, em Theological Dictionary of the Old Testament, vol.2 p.244.246. 
182

 Ludwig Koehler e Walter Baumgartner, Lexicon in Veteris Testamenti Libros: a Dictionary of the 

Aramaic Parts of the Old Testament in English and German, p.719. 
183

 Confira: Milton Schwantes, ‘anah, “abaixar-se”, em Dicionário hebraico-português e aramaico-

português, São Leopoldo/Petrópolis, Sinodal/Vozes, 18
a
 edição, 2004, p.183. 

184
 Ludwig Koehler e Walter Baumgartner, Lexicon in Veteris Testamenti Libros: a Dictionary of the 

Aramaic Parts of the Old Testament in English and German,  p.720.  
185

 Conforme: Erhard S. Gerstenberger, ‘anah “oprimir”, em Theological Dictionary of the Old 

Testament, vol.2, p.242.243. 
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referências extra-saltério permitem constatar que os ‘anayim são privados de seus 

direitos naturais, experimentando redução de qualidade de vida (Ex 22,20-26).  

 

Os ‘anayim no livro de Amós também são identificados como “oprimidos” e 

representam as pessoas e os grupos em defesa dos quais vai a atividade profética.
186

 Na 

literatura profético-sapiencial são reconhecidos como “justos” (Is 11,4; Sl 5,13; 7,11; 

14,5; 34,16). Nesse sentido, a palavra sadiq enfoca não só a situação socioeconômica, 

senão a solidariedade social. Nas palavras de Milton Schwantes, sadiq é aquele que 

contribui e constrói comunidade (Gn 38,26).
187

 Em Am 2,6; 5,12 o pobre é chamado de 

“justo”.  

 

O sadiq não teme à comunidade judicial, pois é aquele que, sendo 

examinado/indagado, sua conduta é considerada imutável (Am 2,6; Sl 1,6; 94,15).
188

 

Não têm nada para esconder, conservando no seu universo teológico a promessa e a 

esperança (Sl 4,8; 37,3; 22,27; 34,3.11).  

 

Partindo da ideologia transmitida sobre a realeza no Antigo Oriente, se espera 

que o soberano proteja os/as oprimidos/as (Sl 72,2.4). Esta corrente de pensamento está 

expressa nos Sl 9; 10: Javé é apresentado como aquele que xepat sedek “julga com 

justiça” seus pobres (Sl 9,5). Porém, eles (‘anayim) têm identidade: são o rebanho de 

Javé (Sl 68,11; Ex 22,24; Is 3,15; 10,2; 14,32; 49,13), o pastor que põe seu “cetro” e seu 

“bastão” a serviço da “justiça” (Sl 23). 

 

Concluindo, ‘ani pode ser considerado como um termo técnico sociológico para 

indicar as pessoas pobres de Israel e Judá, vítimas da opressão social, localizados entre 

aqueles a quem não lhes são outorgados seus plenos direitos. Segundo Erhard S. 

Gerstenberger, pode ser que tenha relação com o começo do conceito de “categoria 

social” (Is 32,7; Am 8,4).
189

  

 

                                                 
186

 Veja: Milton Schwantes, A terra não pode suportar suas palavras: reflexões e estudo sobre Amós, 

p.88. 
187

 Milton Schwantes, A terra não pode suportar suas palavras: reflexões e estudo sobre Amós, p.88. 
188

 Ludwig Koehler e Walter Baumgartner, Lexicon in Veteris Testamenti Libros: a Dictionary of the 

Aramaic Parts of the Old Testament in English and German, p.793. 
189

 Conforme: Erhard S. Gerstenberger, ‘anah “oprimir”, em Theological Dictionary of the Old 

Testament, vol.2, p.245. 
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A frase “não esqueceu (o) grito dos oprimidos” (Sl 9,13b) é uma afirmação de 

caráter sapiencial. O salmista tem olhado e confirmado a ação de Javé tomando partido 

por esses/as pobres lavradores/as que o procuram em estado de sofrimento (Is 48,10). 

Tomar partido, segundo a teologia do Sl 9 implica a mudança da estrutura nacional, 

desarticulando os antagonismos econômico-sociais (Sl 9,13a). 

 

Nesta altura da pesquisa se localizam o dak (Sl 9,10; 10,18) e os ‘anayim (v.13b. 

19; 10,9.12.17). Que dizer sobre eles? Observo que a LXX e a Vulgata não fizeram 

significativas diferenças entre: o adjetivo dak e o adjetivo ‘ani. A LXX utiliza a palavra 

pe,nhj, para ambos adjetivos localizados no Sl 9,10.13, com significado sinônimos: 

uma pessoa economicamente pobre.
190

 A Vulgata utiliza a palavra pauperi (para falar 

do dak) e pauperum (para indicar ao ‘ani), mas, sem divergência de conteúdo. Em 

ambos os casos se trata de um setor socialmente pobre.
191

  

 

Estudos mostram que dak, ‘ani, e ’ebyon (que estudaremos adiante) podem ser 

palavras empregadas na forma sinonímicas: “não volte o dak ‘oprimido’ coberto de 

confusão, e o ‘ani e o ’ebyon louvem o teu nome” (Sl 74,21).
192

 Encontro sentido na 

afirmação, pois a raiz dk’ (de onde procede o adjetivo dak) significa “destruir a golpes 

(o próximo)”, porém, o objeto de tal agressão seria o próprio‘ani.
193

 Veja como 

funcionam estes adjetivos nos Sl 9; 10 acompanhados de seus respectivos substantivos e 

verbos: 

 

Ao adjetivo dak (Sl 9,10; 10,18) o acompanham os substantivos: mixgab 

“refúgio”, sarah “aperto” (Sl 9,10) e mixpat “direito” (Sl 10,18); e os verbos hayah 

“acontecer” [de Javé] (Sl 9,10) e ‘aras “aterrorizar” (Sl 10,18).  

 

Ao adjetivo‘anayim (Sl 9,13.19; 10,2.9.12.17) o acompanham os substantivos: 

se‘aqah “grito” (Sl 9,13); tiqevah “esperança” (Sl 9,19); mesimah “plano malvado” (Sl 

                                                 
190

 LXX: pe,nhj, “quem ganha o seu pão de cada dia”, em Henry George Liddell e Henry Robert 

Scott, Greek-English Lexicon, p.542. 
191

 Vulgata: pauperi, “setor social pobre”, “que não tem riqueza”, em E. A. Andrews, A Copious and 

Critical: Latin- English Lexicon, Founded on the Larger Latin-German Lexicon of Dr. William Freud, 

p.1092. 
192

 H. Fuhs, daka’ “esmagar”, em Theological Dictionary of the Old Testament, vol.3, p.197.  
193

 Conferir: Milton Schwantes, Sentenças e provérbios: sugestões para a interpretação da sabedoria, 

p.38. 
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10,2); rexet “rede” (Sl 10,9); ta’vah “ânsia”, “desejo ardente”, “suspiro” (Sl 10,17); e os 

verbos: xkh “ser esquecido” (Sl 9,13.19; 10,11); dlq “colocar-se no fogo”, 

“energicamente perseguir” (Sl 10,2); tpx “ficar apanhados”, “ficar capturados” (Sl 

10,2); htp “sequestrar”, (Sl 10,9); mxk “arrastar” (Sl 10,9); ‘azan “ouvido de Deus” (Sl 

10,17). 

 

  O TM permite constatar que dak e ‘ani pertencem a uma sociedade dominada 

pela violência (dk’). Partindo do adjetivo ‘ani, observa-se que ele é vítima das “redes” e 

dos “planos malvados” dos opressores (Sl 9,13.19; 10,2.9). Está sujeito a níveis cada 

vez mais agudos de opressão, que o degradam na sua dignidade (Sl 10,2). O grito é a 

sua força e reivindicação; mas não freia o seu progressivo estado de deteriorização. No 

âmbito mais crítico da perseguição, que inclui violência física, acontece o sarah 

“aperto” (Sl 9,10).  

 

Não por acaso, nesta frase (Sl 9,10) a importância recai no mixgab “refúgio”, 

repetido duas vezes. Com esta leitura, o dak e ‘ani pertencem ao mesmo grupo social. A 

diferença é que o ‘ani, no sarah “aperto” talvez seja chamado de dak. O dak é um 

camponês empobrecido/oprimido/violentado apoiado pelos/as próprios/as pobres na 

comunidade jurídica! (Sl 10,18). 

 

2.2.3. Fechamento da primeira estrofe (Salmo 9,2-13) 

 

Da primeira estrofe (Sl 2-13) se destacam os v.10 e 13. O salmista, no v.10, 

sublinha a importância do templo como lugar de refúgio e o agir teológico transmitido 

no texto. O v.10 inaugura o sentido antônimo do sarah “aperto”: refúgio e justiça (Sl 

9,10; 10,18). Segundo a teologia do Salmo, os/as pobres encontram “refúgio” e 

“justiça” no templo de Jerusalém. Se o ambiente da primeira subunidade (Sl 9,2-13) se 

realça a imagem real de Javé, então o santuário, além de ser lugar de mixgab “refúgio” é 

o palácio de Javé. Segundo a pedagogia divina refletida no texto, o santuário é o lugar 

onde o/a pobre experimenta a proximidade de seu Deus e suas ações libertadoras. 

 

O dak (Sl 9,10) é um camponês empobrecido, e pertence ao mesmo segmento 

social dos ‘anayim. A sua especificidade é atravessar a sua máxima situação de 
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“aperto”: indefeso, explorado, e perseguido pelos ’oyebim “inimigos”. Está nas portas 

do martírio! Este dak recebe o apoio de Javé, mediante a comunidade solidária dos 

‘anayim que, no contexto vital do Salmo, se encontra no templo. O salmista que, a meu 

ver, é uma liderança no espaço litúrgico, é testemunha do que transmite, situando-se 

como terceira pessoa. 

 

Pelo constatado, a opressão que se reflete no Sl 9,13 além de psíquica (porque o 

grito dos ‘anayim denota nível de emoções ansiosas), é material e física. Embora 

desejando, não saem da sua condição, porque sua posição é fraca frente à comunidade 

jurídica (Sl 88,16). Aqui associo o sentido da frase do Sl 9,10 com o v.13. Eles não têm 

forças para ganhar um processo. Pedem o auxílio de Javé. A teologia dos salmos 

garante que Javé escuta (Sl 10,17; 22,25; 34,7.16; 102,1; 107,41; Is 41,17; Jó 36,6). 

Afirma que Ele conhece a dor dos/as pobres (Sl 9,5; 31,8), e os representa.  

 

Para o salmista, Javé fornece ao dak uma especial proteção (Sl 9,9; Is 11,4; 

14,32; 26,6; 29,19; 32,7; 41,17; 49,13; 61,1). Se ainda está no templo é porque o 

conflito não foi superado. Ali permanece. Não duvidemos que o acontecimento litúrgico 

também funcione como estímulo para dinamizar a misericórdia de Javé. Aguarda-se, no 

julgamento, um sólido respaldo (Sl 9,11; 82,3). Veja as interessantes passagens que 

mostram os olhos dos/as pobres fixos Nele (Sl 9,14; 88,10). Há confiança e expectativas 

na sua decisão jurídica (Sl 10,18; 35,10). 

2.3. Abordagem de conteúdo - segunda estrofe (Salmo 9,14-21): estado de 

empobrecimento dos/as camponeses/as (promessas e petições a partir do conflito 

social). Com ênfase nos v.14 e 19. 

 Conforme o comentário da forma, a segunda estrofe do Sl 9 possui três pausas 

(v.14-15; 16-17; 18-21). No v.14 se inicia a súplica no texto fazendo um repouso 

literário com a estrofe (Sl 9,2-13). Antes o salmista se colocou em terceira pessoa do 

imperfeito (Sl 9,10.13); agora se situa em primeira pessoa, pelo menos nos v.14-15. Ele, 

e sua realidade, nestas frases, é o centro de atenção, comunicando aos/as leitores/as que 

o conflito do texto não foi superado. 

 Nos v.16-17, o salmista fala em tempo perfeito, terceira pessoa. Continua como 

terceira pessoa nos v.18-21, embora se distinguindo o imperfeito. Estas mudanças 
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literárias em tempo e número, como foi assinalado, nos situa um ambiente comunitário: 

a realidade vital dos/as presentes parece ser conhecida pelo orante, e/ou talvez, 

tenhamos muitas vozes que se entrecruzam no acontecimento litúrgico. Afinal, o Salmo 

não deixa de misturar realidade opressiva e sonhos de libertação.    

 Desta vez, os versículos de maior interesse são (Sl 9,14 e 19). Vou analisá-los 

considerando-os no conjunto da estrofe à qual pertencem, assim como na sua coesão 

textual: 

 

14.
 Favoréce-me

194
, oh Javé,  

                          olha
195

 minha opressão
196

a causa daqueles que me odeiam
197

! 

                          (tu) aquele que me levanta
198

 dos portões da morte
199

.   

15.
 Para que proclame todo louvor teu nas portas da filha de Sião, 

     (para que) exulte em salvação tua. 

 

16.
 Caíram (as) nações na fossa (que) fizeram; 

      na rede que esconderam prenderam pé deles. 

17.
 Manifestou-se Javé fazendo (o) direito. 

      Na obra de mãos suas (é) apanhado (o) injusto. Higgayon. Selah.   

 

18.
 Voltarão injustos para xeol, todas (as) nações (que) esquecem de Deus. 

                                                 
194

 TM: imperativo do qal: !n:x' hanan “favor”, “favorecer”, em Ludwig Koehler e Walter 

Baumgartner, The Hebrew and Aramaic Lexicon of the Old Testament, vol.1, p.334. 
195

 TM: imperfeito do qal: ha'r' ra’ah “olhar com os olhos”, “olhar”, “descobrir a situação”. Paralelo 

de “entender”, em Ludwig Koehler e Walter Baumgartner, The Hebrew and Aramaic Lexicon of the Old 

Testament, vol.3, p.1158. 
196

 TM: substantivo: ynI[\ ‘oni “miséria”, “situação de opressão”, “suportar miséria”, “opressão 

sofrida”, em Ludwig Koehler e Walter Baumgartner, The Hebrew and Aramaic Lexicon of the Old 

Testament, vol.2, p.856. LXX: tapei,nwsij, “humilhante”, “ameaçador”, redução”, “diminuição”, em 

Henry George Liddell e Henry Robert Scott, Greek-English Lexicon, p.691. Hans Joachim Kraus traduz: 

“olha minha [desgraça]”, em Los salmos 1-59, vol.1, p.298. A mesma proposta: “olha minha desgraça” é 

conferida no comentário de Luis Alonso Schökel e Cecília Carniti, Salmos 1-72: tradução, introdução e 

comentário, vol.1, p.207. 
197

 TM: particípio do qal: anEf' xane’ “odiar”, “unido ao sentido de relação humana”, “odiar alguém 

no aspecto social”, em Ludwig Koehler e Walter Baumgartner, The Hebrew and Aramaic Lexicon of the 

Old Testament, vol.3, p.1339. 
198

 TM: particípio do polel: ~Wr rum “trazer no alto”, “estar no alto no dia de medo”, em Ludwig 

Koehler e Walter Baumgartner, The Hebrew and Aramaic Lexicon of the Old Testament, vol.3, p.1203. 
199

 TM: substantivos construto plural: tw<m") yrE[]V;îmi mixxa‘are mavet “porta”, “primitiva 

concepções de morte e submundo no Primeiro Testamento”; “reino”, “esfera dos mortos”, em Ludwig 

Koehler e Walter Baumgartner, The Hebrew and Aramaic Lexicon of the Old Testament, vol.4, p.1615 e 

vol.2, p.563.564. LXX: pulw/n tou/ qana,tou “porta da morte”, “humilhar”, “condenar a morte”, 

conferir: em Henry George Liddell e Henry Robert Scott, Greek-English Lexicon, p.312. 
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19.
 Eis que! Não para sempre

200
 (será) esquecido

201
 (o) pobre

202
 

             (a) esperança
203

 dos oprimidos
204

 não se perderá
205

 para sempre
206

. 

20.
 Levánta-te, Javé, não triunfe (o) ser humano! 

      Sejam julgadas nações em frente tua. 

21.
 Coloca-lhes, Javé, terror neles. 

      Saibam (as) nações (que são) seres humanos, eles. Selah. 

 

2.3.1. Análise exegético social (Salmo 9,14) da estrofe (Salmo 9,14-21) 

 

14.
 Favoréce-me, oh Javé,  

                          olha minha opressão a causa daqueles que me odeiam! 

                          (tu) aquele que me levanta dos portões da morte. 

 

 O v.14 (Sl 9) insere-se na estrofe (v.14-21). Está especialmente unido ao v.15. 

Nele o salmista descreve o seu estado de empobrecimento e a causa que o origina. O 

modo imperativo com que se inicia a frase: haneneni “favorece-me!” (v.14), nos 

introduz no desabafo do salmista, o qual, pela sequência do poema, parecia estar 

reprimido.  

 

Nesta altura do texto (Sl 9,14) o orante mostra que os versículos anteriores são 

projeções comunitárias e que a realidade vigente é outra: na sociedade do Sl 9 há ‘oni 

                                                 
200

 TM: substantivo: xc;nE nasah “relativo a duração”, em Ludwig Koehler e Walter Baumgartner, The 

Hebrew and Aramaic Lexicon of the Old Testament, vol.2, p.716. 
201

 TM: imperfeito do nifal: xk;v' xakah “perder-se”, “estar perdido em esquecimento”, “por causa de 

esquecimento”, “como se a pessoa estivesse morta”, em Ludwig Koehler e Walter Baumgartner, The 

Hebrew and Aramaic Lexicon of the Old Testament, vol.4, p.1490.  
202

 TM: adjetivo masculine singular: !Ayb.a, ’byon “pobre”, “necessitado”, em Ludwig Koehler e 

Walter Baumgartner, The Hebrew and Aramaic Lexicon of the Old Testament, vol.1, p.5.   
203

 TM: substantivo: hw"q.Ti tiqvah “expectativa”, “esperança”, “resultado do poder coletivo social”, 

“ponto de vista otimista”, “uma esperança conservada”, em Ludwig Koehler e Walter Baumgartner, The 

Hebrew and Aramaic Lexicon of the Old Testament, vol.4, p.1782. 
204

 TM: adjetivo masculino plural: wn"[' ‘anayim “oprimido”, “no sentido sociológico: sem suficiente 

propriedade e, porém, dependente de outros”, “pobre”, “infeliz”, “desconsolado”, “em condição de 

necessidade” (ver: no mesmo texto (Sl 9,13), em Ludwig Koehler e Walter Baumgartner, The Hebrew 

and Aramaic Lexicon of the Old Testament, vol.2, p.856. LXX: penh,twn (como no Sl 9,13). Vulgata: 

pauperum (como no Sl 9,13). 
205

 TM: imperfeito do qal: db;a' ’abad “tornar-se perdido”, “extraviar-se”, “perecer”, em Ludwig 

Koehler e Walter Baumgartner, The Hebrew and Aramaic Lexicon of the Old Testament, vol.1, p.2. 
206

 Preposição le + substantivo: d[; ‘ad “duradouro”, “tempo futuro”, “sempre”, em Ludwig Koehler e 

Walter Baumgartner, The Hebrew and Aramaic Lexicon of the Old Testament, vol.2, p.786. 
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“situação de opressão”, de xane’ “ódio”, e existem os mixxa‘are mavet “portões da 

morte”.  

 

O Sl 9,14 é coeso com o Sl 10,14. Se em um primeiro momento se diz: 

“favorece-me, ó Javé, olha minha opressão a causa daqueles que me odeiam”, no Sl 

10,14 retoma-se o sentido, agora na forma afirmativa: “olhaste, eis que (a) carga e (a) 

vexação...”. A interação entre Sl 9,14 e 10,14 permite identificar alguns dos rostos 

próximos aos “portões da morte” (Sl 9,14): hellkah “pobre/infeliz”, yatom “órfão”, que 

são objetos do auxílio teológico (Sl 10,14). E, além disso, ajuda a compreender o aperto 

do salmista que se debate entre a confiança e a morte prematura dos/as pobres que o 

rodeiam. 

 

Javé é o destinatário das frases do Sl 9,14. A Ele se lhe pede o “favor”. A 

palavra procede do verbo hnn “favorecer/alguém” e está relacionado com o significado 

“ser compassivo”, “ter consideração”, “ter afeto”.
207

 Pode ser entendido mediante o ato 

de prover bondosamente alguma coisa.
208

 Com seu pedido, o salmista busca provocar 

em Javé, ante sua realidade, uma intensa emoção de dor.
209

 O que ele acredita e espera 

de seu Deus determina o conteúdo da hen.
210

 Então, se nos Sl 9; 10, como na maioria 

dos casos, os objetos da hen são os ‘anayim, ’ebyonim, hellkah, yatom (Lm 4,16; Dt 

28,50; Sl 109,12; Pr 14,31; 19,17; 28,8; 14,21), o que o pobre aguarda ante esta súplica 

abrange um bem ético, concretizado em qualidade de vida.  

 

O propósito de provocar a hnn de Javé, no saltério, persegue coisas específicas. 

Se partirmos duma comunidade agrícola que procura justiça, descobriremos o assunto 

da terra como o eixo transversal do nosso objeto de estudo. Assim, a hnn de Javé está 

unida a providenciar “terra”, “água” (Sl 104,10), “alimentos para os animais” (Sl 

104,11), frutos para a comunidade (Sl 104,13).  

 

                                                 
207

 Conferir: H. J. Stoebe, hnn “ser compasivo”, em Diccionario teológico manual del Antiguo 

Testamento, vol.1, p.817. 
208

 William L. Holladay, Léxico hebraico e aramaico do Antigo Testamento, p.156. 
209

 Confira: Ludwig Koehler e Walter Baumgartner, Lexicon in Veteris Testamenti Libros: a Dictionary of 

the Aramaic Parts of the Old Testament in English and German, p.316. 
210

 Conforme: H. J. Stoebe, hnn “ser compasivo”, em Diccionario teológico manual del Antiguo 

Testamento, vol.1, p.824. 
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Quando o salmista (Sl 9,14) suplica tem um objetivo: que Javé o olhe e acuda na 

sua ‘oni “situação de opressão”. O verbo qal r’h “olhar” (Sl 9,14) está unido ao 

significado de “dar-se conta”, “reconhecer”, “considerar atentamente”.
211

 Porém, o 

suplicante deseja que Javé o encontre no mundo real da sua situação histórica. Ali onde 

Ele, após seu r’h “olhar”, gera ações libertadoras (Ex 3,7; Sl 80,15; 35,17.22) tomando 

nota dos agressores (Jó11,11; Sl 91,8; 94,7; 86,17; 112,10). Nesse aspecto, o r’h “olhar” 

de Javé, segundo H. F. Fuhs, pode ser interpretado como sua ação.
212

 No raciocínio 

desse exegeta, r’h se insere no Sl 9, no campo conceptual jurídico: pois o objetivo do 

salmista é que Javé olhe e intervenha como juiz que xepat sedek “julga com justiça” (Sl 

9,5.8.9). 

 

 Como se entende a ‘oni “situação de opressão” que atravessa o suplicante 

(v.14)? Não é fácil identificar a opressão exata que se denuncia no Sl 9, mas pode ser 

considerada a partir dos vocábulos que circundam o termo‘oni na frase ao qual pertence. 

Auxilio-me de outros referenciais no empenho de concretizar a resposta: no Sl 25,18 

‘oni está unida a uma pessoa que experimenta ‘amal “problema”, “necessidade”, 

“dano”, “mal”.
213

 No Sl 31,8 ela é fruto da “necessidade”, “ansiedade” da nepex 

“garganta”.
214

 Segundo o Sl 44,25 a ‘oni está junto à lahas “opressão”, “tormento”, 

“empurrar”
215

. Esse v.25 faz referência a “ventres grudados no chão” (Sl 107,41). A 

‘oni é o lugar dos gritos (Ne 9,9), espaço onde se fabricam os/as suplicantes (1Cr 

22,14), e onde se gera exploração econômica (Gn 31,42). 

   

Para se referir a ‘oni, a LXX utiliza a palavra tapei,nwsij, cujo significado 

se relaciona com situação de: humilhação, ameaça, redução, diminuição.
216

 A Vulgata 

utiliza o termo humilitatem; uma forma latina em acusativo, proveniente de  

humilitas-humilitatis, significando "humildade".
217

 Entendendo, esta humildade, no 

                                                 
211

 D. Vetter, h’r “olhar”, em Diccionario teológico manual del Antiguo Testamento, vol.2, p.873. 
212

 H. F. Fuhs, h’r “olhar”, Theological Dictionary of the Old Testament, vol.13, 231. 
213

 Ludwig Koehler e Walter Baumgartner, The Hebrew and Aramaic Lexicon of the Old Testament, 

vol.1, p.845. 
214

 Conforme: Ludwig Koehler e Walter Baumgartner, The Hebrew and Aramaic Lexicon of the Old 

Testament, vol.3, p.1053. 
215

 Ludwig Koehler e Walter Baumgartner, The Hebrew and Aramaic Lexicon of the Old Testament, 

vol.2, p.527. 
216 LXX: tapei,nwsij “humilhante”,  Henry George Liddell e Henry Robert Scott, Greek-English 

Lexicon, p.691. 
217

 E. A. Andrews, A Copious and Critical: Latin-English Lexicon, Founded on the Larger Latin-German 

Lexicon of Dr. William Freud, p.731. 
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sentido de agüentar vergonha e aflição públicas sem desistir dos direitos procurados (Gn 

16,11).
218

 

 

As palavras ‘oni e ‘ani (como vimos) procedem da mesma raiz: ‘nh “ser 

abatido”, “ser submetido”.
219

 Seu significado base é associado a estar “agoniado”, 

“deprimido”.
220

 O fato confirma que no Sl 9 há uma comunidade subjugada a um estado 

de carência.
221

 Vive em aflição.
222

‘oni, no texto, expressa genericamente o pauperismo 

humano nas suas diversas formas: preocupação, sofrimento, humilhação, opressão (Sl 

25,18; 31,8; 44,25; 88,10; 107,10).  

 

Quando o orante suplica “olha minha opressão” (Sl 9,14) procura que Javé 

observe sua condição humanamente deteriorada.
223

 Pois, na sua sociedade, o direito 

funciona para os mais “fortes” (Sl 12,9). Porém, aqui não se fala duma ‘oni geral. Pode-

se até dizer que os planos dos “econômica e juridicamente fortes” (Sl 9,16.18.19) 

atinjam a cada pessoa na sua individualidade e isto, obviamente, possui repercussões 

sociais e vise-versa.
224

 Indico o estudo Erhard S. Gerstenberger e Wolfgang Schrage 

para compreender ainda mais o que acontece neste lamento: 

 

A pesquisa de Erhard S. Gerstenberger e Wolfgang Schrage sobre o sofrimento 

humano na perspectiva bíblica, permite-me analisar que nos Sl 9; 10 a 

opressão/sofrimento é concretizada pela perda involuntária dos bens dos/as pobres (Sl 

9,14; 10,14; Jó 1,11.13-19; Pr 22,4).
225

 O suplicante (Sl 9,14) parece formar parte dessa 

coletividade empobrecida à beira do abismo (Sl 5,3; 6,3; 7,2-3; Pv 10,15; 1Sm 22,2). A 

situação piora porque tudo indica que na sua sociedade depende-se do que se possua 

para garantir segurança/posição social (Mq 2,2; Is 5,8; 61,7).  

                                                 
218

 Conforme: William L. Holladay, Léxico hebraico e aramaico do Antigo Testamento, p.394. 
219

 David J. A. Clines, The Concise Dictionary of Classical Hebrew, p.334. 
220

 R. Martin-Achard, ‘oni “ser mísero”, em Diccionario teológico manual del Antiguo Testamento, vol.2, 

p.435. 
221

 Conferir: ‘oni “pobreza” e “aflição”: (Gn 16,11; 29,32; 31,42; Ex 4,31; Dt 26,7), em  Ludwig Koehler 

e Walter Baumgartner, Lexicon in Veteris Testamenti Libros: a Dictionary of the Aramaic Parts of the 

Old Testament in English and German, p.720.721. 
222

 William L. Holladay, ‘oni “situação de aflição”, Léxico hebraico e aramaico do Antigo Testamento, 

p.394. 
223

 H. J. Fabry, ‘oni, em Theological Dictionary of the Old Testament, vol.11, p.241. 
224

 Conforme: R. Martin-Achard, ‘oni “ser mísero”, em Diccionario teológico manual del Antiguo 

Testamento, vol.2, p.441. 
225

 Conforme: Erhard S. Gerstenberger e Wolfgang Schrage, Por que sofrer?: o sofrimento na perspectiva 

bíblica, São Leopoldo, Sinodal, 3ª edição, 2007, p.23. 
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Para entender a “situação de opressão” (Sl 9,14) é preciso ter em conta aquilo 

que os/as pesquisadores/as chamam de “poderes personificados”. Eis que o 

sofrimento/opressão no Sl 9 não é acidental, senão uma intenção provocada (1Sm 

18,10; Sl 3,11; 11,2; 91,5).
226

 Assim compreendo que a ‘oni do suplicante (Sl 9,14) 

gera-se na perseguição: “a causa daqueles que me odeiam” (v.14). Observe que, xane’ 

“odiar” forma parte do campo semântico de: ’oyebim (v.4.7.25), raxa‘im 

(v.6.17.18.23.24.34.36), sorerim (v.27).
227

 Confira: Dt 32,41; Sl 25,18; 31,8; 88,10.  

 

Para Ernst Jenni, xane’ “odiar”, na sua forma conceitual, abrange desde os 

iniciantes nesse sentimento: “começar a odiar”, “aprender a odiar” (Jr 12,8; Os 9,15), 

até os veteranos: “odiar intensamente” (2Sm 13,15), “com ódio cruel” (Sl 25,19), “ódio 

implacável” (Sl 139,22).
228

 Segundo a gramática hebraica, o verbo xane’, está no 

particípio ativo do qal (Sl 9,14), indicando que os que “odeiam” o salmista encontram-

se em um contínuo processo da sua ação no tempo e no contexto.
229

   

 

Conforme E. Lipinski xane’ “odiar” fala da condição emocional que contrapõe 

“os que odeiam” (Sl 9,4.7.17.18; 10,2.3.4.6.13.15) “dos odiados” (Sl 9,14).
230

 A forma e 

o conteúdo do Sl 9 nos direcionam a pensar que odiado é o pobre que ainda tem alguma 

posse. Ele suscita nos outros “um desgosto”, “um sentimento adverso”.
231

 Os que 

odeiam seriam: os goyim, raxa‘im, ’oyebim, sorerim, descritos, no texto, na forma 

paralela. Observo, porém, que o ódio no Sl 9,14 tem uma conotação de inimigos 

políticos.
232

 Falaremos mais adiante.  

 

A antropologia veterotestamentária localiza a sede do ódio no coração (Lv 

19,17) e na garganta (2Sm 5,8). Por isso, a intenção dos que odeiam (Sl 9,14) vai 

                                                 
226

 Confira: Erhard S. Gerstenberger e Wolfgang Schrage, Por que sofrer?: o sofrimento na perspectiva 

bíblica, p.18. 
227

 Conforme: Tércio Machado Siqueira (organizador), A marginalidade nos salmo: salmos 1-41, São 

Bernardo do Campo, Grupo de Pesquisa da Faculdade de Teologia (UMESP). 
228

 Ernst Jenni, xane’ “odiar”, em Diccionario teológico manual del Antiguo Testamento, vol.2, 

p.1050.1051. 
229

 Rudolf Meyer, Gramática del hebraico bíblico, Barcelona, CLIE, 1989, p.359.360. 
230

 E. Lipinski, xane’ “odiar”, em Theological Dictionary of the Old Testament, vol.14, p.164. 
231

 David J. A. Clines, The Concise Dictionary of Classical Hebrew, p.439. 
232

 David J. A. Clines, The Concise Dictionary of Classical Hebrew, p.439. 
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unida/acompanhada da adversidade que carregam no seu interior.
233

 Suas ações são 

premeditadas (Nm 35,20), elaboradas, e executadas contra o ‘am “povo” de Javé, não 

por acaso, mas sim pela herança/terra que lhes pertence (Dt 19,14; Mq 2,4.8.9; 6,2-3.5; 

7,15). Veja, nesse aspecto, que Javé e os/as pobres compartilham os mesmos inimigos 

(Sl 5,7; 7,6; 11,5; Nm 10,35; Dt 7,10; 2Cr 19,2; Sl 81,16; 81,3). Enfim, o objetivo desse 

sentimento parece ir acompanhado ao propósito de enfraquecer o/a pobre que ainda tem 

alguma posse econômica até levá-lo aos “portões da morte” (Sl 9,14). 

  

Segundo a teologia do Sl 9, uma vez que o suplicante está nos “portões da 

morte”, só Javé pode resgatá-lo. O verbo que direciona esta última frase (Sl 9,14) é rum 

“levantar”. Na forma polel (particípio ativo) indica a duração da ação de Javé no tempo 

presente.
234

 Interpreto que, enquanto os inimigos políticos constroem a situação de ‘oni, 

(Sl 9,4.7.17.18; 10,4.6.13.15), Javé levanta o pobre dos portões da morte (Sl 9,14), 

também relacionado ao  “xeol” (Sl 9,18), à xahat “fossa” (Sl 9,16), à rexet “rede” (Sl 

9,17), e ao mesmo contexto vital onde se gera seu se‘aqah “grito” (Sl 9,13).  

 

A ação de rum “levantar” (Sl 9,14), pode ser entendida como “por no alto no dia 

de medo”, “levantar desde”
235

 no tempo do sarah “aperto” (Sl 9,10). O verbo rum se 

contrapõe a humilhar (2Sm 22,28; Sl 75,8; Dn 5,19). Segundo o Sl 113,7 Javé qum 

“ergue” ao dal do ‘apar “pó” e ao ’ebyon do ’axppot “excremento”. Porém, no Sl 9 

Javé, no ato de rum, recupera a vida/honra de quem está em progressiva indigência.
236

 

Ver: (Sl 18,49; Jó 17,4; 1Sm 2,7; 2Sm 22,49; Pr 4,8). No contexto do Sl 9 “levantar” (Sl 

9,14) e “salvar” (Sl 9,15) são ações que se correspondem mutuamente. Fica mais 

explícito no Sl 69: “quanto a mim, curvado e ferido, que tua salvação, ó Javé, me 

levante” (v.30). 

 

 Os portões da mavet, desde onde o salmista é levantado (Sl 9,14), é a máxima 

situação de perigo pela qual atravessa provocada pelos que o odeiam e que lhe ameaça a 

vida. Ele partilha a mesma sorte que o dak: este é socorrido no tempo do sarah “aperto” 
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 Confira: E. Lipinski, xane’ “odiar”, em Theological Dictionary of the Old Testament, vol.14, p.164. 
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 Conforme: Rudolf Meyer, Gramática del hebraico bíblico, p.360.361. 
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 Ludwig Koehler e Walter Baumgartner, The Hebrew and Aramaic Lexicon of the Old Testament, 

vol.3, p.1203. 
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 H. P. Stähli, rum “trazer no alto”, em Diccionario teológico manual del Antiguo Testamento, vol.2, 
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(Sl 9,10), e o suplicante informa ser resgatado dos portões da mavet. Perceba que o 

verbo mut “morrer” é o terreno equivalente ao xeol.
237

 Confira: Sl 9,18; 49,14-15; 

107,18; Jó 38,17; Is 38,10.  

 

Para falar de mavet no Sl 9,14 a LXX utiliza a palavra qana,tou com o 

sentido de alguém que se dispõe a condenar a outro à morte.
238

 Isto deixa claro que o Sl 

9 apresenta um conflito de setores sociais econômica e politicamente antagônicos. Esta 

morte vai se concretizando no cotidiano do/a pobre, mediante as mais variadas 

dimensões de pauperismo: (Jr 38,9; Ex 16,3; Is 14,30; 2Cr 32,11; 1Rs 19,17; Jr 21,6; Jó 

19,26). A morte é o dramático final que aguardam os/as pobres que resistem, e nosso 

salmista o sabe muito bem. 

 

Ante o desespero social que apresenta o Sl 9,14, o orante, no v.15, estimula a 

intervenção divina. Veja que à súplica (v.14) se adere à promessa de louvor (v.15). A 

teologia do suplicante é insistente e até estratégica: se Javé lhe concede seu favor, ele 

divulgará sua fama nas aldeias. O Sl 58 ilumina seu propósito: “... E comentarão: sim! 

existe um fruto para o justo! De fato!, existe um Deus que faz justiça sobre a terra!” 

(v.12). Este pobre (Sl 9,15) não pretende se calar após o favor de seu Deus. Tal imagem 

teológica divulga um Deus que se agrada com louvores (Sl 13,6). Desta teologia, chama 

minha atenção o pressuposto comunitário. Na perspectiva do saltério ninguém festeja 

sozinho. Por isso o salmista fala no v.15 das “portas da filha de Sião” (v.15) como 

destino final. 

 

 Na tradição veterotestamentária, “filhas de Sião” (Sl 9,15) é uma fórmula de 

identidade.
239

 Aplica-se às pequenas vilas camponesas dependentes de Jerusalém 

(Confira: Jz 1,27; Js 17,11; Nm 21,25; Is 1,8).
240

 Segundo H. Haag, ela está unida ao 

significado de comunhão: “alegra-se o monte Sião e as filhas de Judá exultam, por 
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 K. J. Illman, mavet “morte”, em Theological Dictionary of the Old Testament, vol.8, p.205. Para o 

cientista, o mundo veterotestamentário mostra que o reino dos mortos foi concebido como um espaço de 

“porta” e, ao mesmo tempo, como algo caótico, de terrível condição. Afirma que isso pode formar parte 

da mitologia do mundo mediterrâneo, p.205. 
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 Henry George Liddell e Henry Robert Scott, Greek-English Lexicon, p.312. 
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 Ludwig Koehler e Walter Baumgartner, Lexicon in Veteris Testamenti Libros: a Dictionary of the 

Aramaic Parts of the Old Testament in English and German, p.159. 
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 Confira: Milton Schwantes, História de Israel: local e origens, vol.1, p.41.  
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causa de teus julgamentos!” (Sl 48,12; 97,8).
241

 Quer dizer que os/as pobres procurando 

justiça no templo/Jerusalém (Sl 9,10) vem da roça, aonde pretendem voltar após a 

superação do conflito para festejar a yexu‘ah “salvação” de Javé (Sl 9,15).  

 

O Sl 9,15, como o Sl 9,14, também afirma que o conflito está vigente. Os verbos 

do v.15 estão no imperfeito. A yexu‘ah “salvação” está sendo aguardada e, mais do que 

“aguardada”, está sendo “exigida”. O/a pobre espera que seu Deus lhe dedique tempo e 

atenção.  

 

Observo que o substantivo yexu‘ah (Sl 9,15) tem como raiz yx‘ “ajudar”, 

“libertar” (Sl 22,2; 88,2; Is 25,9; 33,22; 35,4) e, na teologia da estrofe/texto (Sl 9,14-

21), o suplicante espera, de Javé, essas ações.
242

 Por exemplo: “concede-nos socorro na 

opressão, pois a salvação humana é inútil!” (Sl 60,13). Outros textos também abalam a 

postura dos/as pobres: “de Javé virá a yexu‘ah “salvação” (Sl 9,15; 12,6; 18,47; 65,5; 

79,9; 85,5), “... para todos aqueles que Nele buscam refúgio” (Sl 9,10.13; Sl 37,40; Dt 

33,29; Sl 18,47; 25,5; 89,27; Is 2,1).  

 

A aflição do Sl 9,14-15 antecipa, pedagogicamente, o sonho comunitário (v.16-

17) mediante frases que exteriorizam o otimismo dos/as pobres como estratégias de 

resistência: 
“
Caíram (as) nações na fossa (que) fizeram”, “na rede que esconderam 

prenderam pé deles”, “Manifestou-se Javé fazendo (o) direito”, “Na obra de mãos suas 

(é) apanhado (o) injusto”.  

 

Se analisarmos o vocabulário do salmista (Sl 9,16-17) teremos acesso ao seu 

cotidiano. Ele utiliza a palavra xahat “fossa”, “cova” (Sl 9,16), que pode ser 

interpretada como “residência destinada aos mortos” (Is 38,17).
243

 Refere-se à xahat que 

fazem os goyim (Sl 9,16; 16,10; 28,1; 49,10; 103,4; 107,20), onde desembocam os 

mártires (Sl 5,11; 6,6; 30,10) inocentes (Sl 7,6; 35,7). Concluo que seja o espaço sem 

saída controlado por rexet “rede” (Sl 9,16); esta, literalmente seria “instrumento para 

capturar animais e pássaros” (Ez 12,13; Ex 27,4),
244

 mas o salmista recorre às imagens 
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 Segundo H. Haag, bat “filha”, em  Theological Dictionary of the Old Testament, vol.2, p.334.336. 
242

 F. Stolz, em yx‘ “ajudar”, em Diccionario teológico manual del Antiguo Testamento, vol.1, p.1079. 
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 Ludwig Koehler e Walter Baumgartner, Lexicon in Veteris Testamenti Libros: a Dictionary of the 

Aramaic Parts of the Old Testament in English and German, p.963. 
244

 William L. Holladay, Léxico hebraico e aramaico do Antigo Testamento, p.494. 



 

 

 

98 

 

 

 

 

 

para falar de um sistema social implantado a base de “armadilha” (Sl 140,6; 57,7; 

25,15), “adulação”, “engano” (Sl 31,5). As xahat “fossa” e a rexet “rede” (Sl 9,16) são 

as garras de políticas estratégicas que prendem os/as fracos/as.  

 

No final do Sl 9,17 os massoretas acrescentaram as partículas selah “pausa” e 

higgayon “meditação”, “sussurro”.
245

 Elas convidam ao silêncio reflexivo ante o 

comunicado: “manifestou-se Javé fazendo (o) direito. Na obra de mãos suas (é) 

apanhado (o) injusto (v.17). A questão do mixpat (Sl 9,17) (como estudamos na 

primeira estrofe) ocupa um lugar importante nesta história. Para abranger sua 

relevância, observe que a palavra procede da raiz xpt “julgar”, “decidir” e seus 

derivados, que se estendem ao longo do Sl 9,5.8.9.17.20; 10,5.18. Em todos os casos 

Javé é sujeito da ação.  

 

No Primeiro Testamento, xpt expressa o ato de resolver uma disputa “entre”, 

para que “as duas partes possam conviver”, “respeitando as necessidades de ambas” e 

“restabelecendo a ordem perturbada por uma ou várias pessoas”.
246

 A raiz xpt não 

utiliza autoritarismo e/ou violência, mas a promoção da convivência pacífica mediante o 

que é justo. Ver: Sl 7,14; 50,6; 72,4; 75,8; 82,1.3; 94,2; Ex 18,16. Xpt supõe, porém, 

uma dimensão triangular a fim de preservar a integridade do mais fraco entre os que 

disputam: Gn 16,5; 31,53; Ex 18,16; Dt 1,16; Is 2,4; Mq 4,3. Em Número 35,24 o ato da 

xpt está a cargo da comunidade.  

 

Segundo o Sl 9,17, o sonho comunitário é que, mediante o ato da xpt 

(Javé/sujeito), o/a pobre recupere seu mixpat: a delimitação do que lhe corresponde na 

sua individualidade, incluindo o direito à mesma reivindicação.
247

 (Dt 16,18; Jr 5,28; Ez 

23,45; Mq 3,8). É muito bela a teologia do texto: a realização do mixpat de um/a pobre 

pressupõe a realização do direito dos/as pobres de toda a terra. Isto se confirma no Sl 

9,9: “Ele julgará (o) mundo (com) sedeq”. Enquanto mixpat fala da particularidade de 

um/a fraco/a, sedeq designa “a atmosfera da justiça” e o “ambiente da ordem correta” a 
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 Ludwig Koehler e Walter Baumgartner, Lexicon in Veteris Testamenti Libros: a Dictionary of the 

Aramaic Parts of the Old Testament in English and German, p.224. 
246

 Ludwig Koehler e Walter Baumgartner, Lexicon in Veteris Testamenti Libros: a Dictionary of the 

Aramaic Parts of the Old Testament in English and German, p.1003. Veja também em: G. Liedke, xapat 

“julgar ”, em Diccionario teológico manual del Antiguo Testamento, vol.2, p.1256. 
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 G. Liedke, xapat “julgar ”, em Diccionario teológico manual del Antiguo Testamento, vol.2, p.1261.  
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nível geral/universal.
248

 Não posso deixar de enxergar, no v.17, a proposta de uma nova 

sociedade pensada a partir dos/as pobres. 

  

Contudo, o conflito do Sl 9 não parece de fácil solução. Embora a tendência de 

Javé, pelo ato de xpt, seja estabelecer o mixpat dos/as camponeses/as judaítas para que 

vivam entre os goyim (Sl 9,16.18.20.21) sem guerras, a postura das nações, no contexto 

do Salmo, se apresenta rígida. Não se observam acordos. Os poderosos transtornam o 

mixpat do/a pobre. A impotência do/a fraco/a demanda a intervenção de Javé (Sl 30,4; 

16,10; 49,16; 139,8) e inverter, pedagogicamente, os planos: “Voltarão injustos para 

xeol, todas (as) nações (que) esquecem de Deus” (Sl 9,18; 16,10; 7,16; 94,13; 57,7). 

 

Ficam mais evidente os responsáveis do conflito no Sl 9. O salmista os identifica 

ultrapassando os limites nacionais. Veja que os v.14-21 são, no Sl 9 os que mais 

destacam a referência aos goyim (Sl 9,16.18.20.21), também mencionados em Sl 9,6; 

10,16. No contexto, os goyim podem ser os não judaítas.
249

 Por exemplo, no profeta 

Miquéias, eles sãos nações estrangeiras poderosas (Mq 4,2.3.11; 5,8.14; 7,16). Também 

o profeta Sofonias fornece uma lista de “povos” estrangeiros objeto de denuncia (Sf 2,4-

7.8-10.12.13). 

 

Na época dos Sl 9; 10 não era comum que os judaítas se autodenominassem 

goy.
250

 A tendência hebraica utiliza a palavra para descrever as pessoas estrangeiras em 

marcos políticos/territoriais, podendo abranger uma dimensão internacional (Ag 

2,22).
251

 No Sl 9; 10 os goyim são uma ameaça política para a integridade e identidade 

dos judaítas (Sl 9,6.16.17.18.20.21; 10,16). Esse coletivo, por sua vez, sem controle 

geográfico/político do seu território, não se considera goy, mas que sonha sê-lo, 

mediante a intervenção do seu Deus como rei universal (Sl 9,17; 10,16; Gn 12,2; 17,5; 

18,18; Ex 19,6).  
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 David J. A. Clines, The Concise Dictionary of Classical Hebrew, p.375. 
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 A. R. Hulst, goy/‘am “nação/povo”, em Diccionario teológico manual del Antiguo Testamento, vol.2, 

p.398. 
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No Sl 9; 10 os goyim lideram o sistema de morte (Sl 9,6.16.18.20.21; 10,16). O 

termo se contrapõe aos chamados: ‘amim “povos” (Sl 9,12).
252

 Não necessariamente 

‘am compreende todas as pessoas de Judá, senão uma unidade sociológica de mutua 

pertença (Sl 49,3). Os ‘amim no Sl 9; 10 são o povo roceiro e oprimido de Javé (Sl 

18,28).
253

 O fato se observa ainda mais no profeta Miquéias: os ‘amim são uma parte do 

conglomerado nacional (Mq 1,2.5; 2,11; 4,1.3.5.13), identificados como o “povo de 

Javé” (Mq 2,4.8.9; 6,2-3.5; 7,15). São camponeses/as empobrecidos/as: os/as 

despojados/as gradualmente da sua terra (Mq 2,4; 3,3.5).  

 

Em Isaías, o perfil deste ‘am “povo” também é camponês: “o ‘am que vive na 

escuridão verá uma grande luz” (Is 9,1). Na interpretação de Milton Schwantes, a 

“escuridão” tem a ver com a fome da comunidade agrícola empobrecida e a “luz” 

refere-se à apropriação da sua própria colheita.
254

 Esta afirmação encontra sintonia com 

o estudo de A. R. Hulst ao considerar que os ‘amim “povos”, no Sl 9,12, na formal 

plural, alude às comunidades camponesas próximas de Jerusalém.
255

  

 

Ao se identificar como ‘am (Sl 9,12) o salmista se reconhece em um mesmo 

coletivo geográfico/teológico. E é nesse coletivo onde promete cantar, 

comunitariamente à justiça de Javé (Sl 9,12.8.15). Perceba que a promessa litúrgica, não 

culmina no santuário, ela extrapola os limites do recinto cultual estendendo-o até os 

‘amim (v.12b), onde estão as portas da “filha de Sião” (como vimos no Sl 9,15). 

 

Em resumo: o Sl 9,14 introduz a súplica no Sl 9. Súplica e promessa de louvor 

se correspondem (v.14-15). Dentro da sua estrofe (v.14-21), o v.14 mostra a realidade 

vigente do que suplica marcado pela opressão. A intenção do salmista é que Javé o olhe 

na sua ‘oni “situação opressiva”. A expressão que utiliza para falar da sua condição 
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 No campo veterotestamentário‘amim “povos” implica uma condição de parentesco que pode estar 

relacionada com os povos que formam o mesmo país. Em Jr 1,18; 34,19; 37,2; 44,21 o termo é aplicado à 
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“nação/povo”, Diccionario teológico manual del Antiguo Testamento, vol.2, p.379.385.386. 
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“portões da morte” manifesta o grau de deteriorização na qual se encontra. Mora em um 

sistema contraposto à vida. Ele identifica os responsáveis da situação nos v.16-17: os 

goyim (nações estrangeiras). O salmista se situa entre o ‘am de Javé, que são os/as 

camponeses nacionais explorados/as (Sl 9,12).  Por isso pede para que Ele venha no seu 

resgate (Sl 9,14). Em jogo está seu mixpat “direito” o que pretende recuperar mediante o 

xpt “julgamento” de Javé (Sl 9,17). É por isso que na súplica desta estrofe (v.14-21) 

também prevalece a confiança. A próxima análise do v.19 permite confirmá-lo. 

 

2.3.2. Análise exegético social (Salmo 9,19) da estrofe (Salmo 9,14-21) 

 

19. 
Eis que! Não para sempre (será) esquecido (o) pobre 

             (a) esperança dos oprimidos não se perderá para sempre. 

 

Continuamos a estudar a segunda estrofe do Sl 9 (v.14-21) priorizando o v.19. 

Neste versículo, o salmista fala do ’ebyon situando-se em terceira pessoa. Perceba que 

após as partículas de pausa no final do Sl 9,17 (higgayon. Selah), o v.18 continua o 

pensamento dos versículos anteriores (v.16-17). Não se podem separar na sua coesão de 

sentido. Pela forma do texto, o mixpat “direito” (v.17) e a tiqevah “esperança” (v.19) 

do/a pobre acontecerá quando os raxa‘im e os goyim, descritos na forma paralela, 

voltem para o xeol (v.18), ou seja, quando seja corrigida a raiz do transtorno social.  

 

O salmista nos introduz na teologia da tiqevah “esperança” em circunstâncias 

desoladoras (Sl 9,19). Estas circunstâncias estão relacionadas com o xeol mencionado 

no v.18. Para falar de xeol, o orante recorre a uma linguagem subjetiva de cujo 

apocalíptico revelando o efeito social dos goyim. Hans Joachim Kraus o descreve como 

poderes oponentes que se levantam contra Javé e seu povo.
256

 Observo que a palavra 

provém da raiz x’h “desolar”, “rugir”, “berrar”.
257

 Xeol é “submundo”, “profundezas”, 

“morte”.
258

 É o domicilio dos mortos. Seu prazer é engolir pessoas (Is 5,14) e sua 

especialidade é ausência de satisfação.
259

 O xeol é conhecido e comparado no saltério 

com “garras”, “redes” “laços” (Sl 89,49; 116,3), “cova” (Sl 16,6; 30,4), “lugar de 
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 Hans Joachim Kraus, Teología de los salmos, p.180. 
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silêncio” (Sl 94,17; 115,17), “trevas” (Sl 143,3; 88,13), “pó” (Sl 22,30), “ossos 

espalhados” (Sl 141,7), “recinto de maldade” (Sl 55,16; 88,4), “esquecimento” (Sl 6,6), 

e, sobretudo, com “porta” (Sl 9,14), porque uma das suas metas é deixar os/as pobres 

sem saída.  

 

Quando o salmista fala de xeol (Sl 9,18) tenta nos comunicar sobre a morte 

prematura que leva a pastar os inocentes (Sl 49,15). Penso que, no Sl 9, o termo não faz 

referência a um sentido teológico, entendido como “um distanciamento de Deus” (Jó 

18,14; Sl 49,15; 88,11-13). No Sl 9, o xeol tem conotação social. Fala de uma sociedade 

regida por um sistema político oposto à vida (Sl 18,6; 86,13), que se alimenta das suas 

vítimas, os ’ebyonim (Sl 88,4). No entanto, tal sistema de morte, (Sl 9,18) não tem o 

poder de eliminar a tiqevah “esperança” do/a pobre (Sl 9,19).  

 

Constate que o Sl 9,19 começa com a partícula ki, que no hebraico ajuda a 

focalizar o assunto mais importante entre as frases.
260

 Ela se apresenta em Sl 

9,5.11.13.19; 10,3,14. A exceção do Sl 10,3, a partícula acompanha as orações onde 

os/as pobres falam de confiança e de esperança, aspectos importantes nos Salmos. 

Ainda mais interessante é observar, que neste marcado tom de confiança (Sl 9,19) é 

onde os Sl 9; 10 apresentam, pela primeira vez, ’ebyon e ‘anayim em planos 

sinonímicos.  

 

 A palavra ’ebyon é sujeito da primeira frase (Sl 9,19); e “esperança dos 

‘anayim”, da segunda. Os verbos das orações xakah “esquecer”
261

 e ’abad “perder” 

(v.19) vão acompanhados de fórmulas negativas, tendo o substantivo tiqevah 

“esperança” como eixo transversal. O nível de relação desses adjetivos é sustentado no 

próprio texto: enquanto no Sl 9,19 não será esquecido o ’ebyon, no Sl 9,13 não serão 

esquecidos os ‘anayim (também em: Sl 10,12; 74,19).  

 

O Sl 9,19 desmonta o raciocínio dos raxa‘im que, ante a opressão/morte do/a 

pobre dizem: “esqueceu Deus. Tem coberto face sua, não olha jamais!” (Sl 10,11). 

                                                 
260

 Ludwig Koehler e Walter Baumgartner, Lexicon in Veteris Testamenti Libros: a Dictionary of the 

Aramaic Parts of the Old Testament in English and German, p.432. 
261

 O verbo xakah “esquecer” do Sl 9,19 no imperfeito do nifal descreve a ação que Deus realizará a favor 

do/a pobre. Essa causa não será esquecida (Sl 10,11; 13,2; 44,25), porque é um ato contraposto à 

misericórdia (Sl 9,14; 77,10). 



 

 

 

103 

 

 

 

 

 

Aliás, a poesia, no seu conjunto, a modo de repetição, nega tal postura (Sl 9,13.19; 

10,12), pois, quando os planos poderosos parecem triunfar sobre o ’ebyon, a voz 

teológica declara que essa situação não durará para nasah “sempre” (Sl 9,19).  

 

Contudo, o período de tempo expressado por nasah (Sl 9,19) refere-se a um 

futuro que não assinala prazo específico.
262

 Nesse aspecto, a noção veterotestamentária 

do tempo, segundo Hans Walter Wolff, aponta exclusivamente para o espaço do 

acontecimento divino e não a data.
263

 Quer dizer que a intervenção de Javé, a favor do 

’ebyon, não tem caducidade segundo a nossa conceição, mas sim lugar histórico. 

Consequentemente não estamos em condição de responder como e/ou quando finalizará 

a opressão do/a pobre. O salmista também não sabe. Ele conforma-se em mostrar 

enunciados poéticos que fundamentem sua fé no Deus da promessa (Dt 19,14).  

 

Apesar da dura realidade que vivem os/as pobres, eles/as continuam a confiar 

numa sociedade diferente (Sl 9,5.8.9; 10,12.16). Unidos/as a seu Deus, aguardam serem 

testemunhos históricos de que os opressores não influenciarão negativamente na procura 

de sua justiça. Os salmistas se desesperam pela chegada de tal episodio: “até quando o 

opressor blasfemará..?!” (Sl 74,10), “ouve meu grito!” (Sl 5,3), “julga-me conforme 

minha justiça” (Sl 7,9), “até quando me esquecerás Javé?” (Sl 13,2).  

 

Tanto a realidade opressora como os sonhos agitados desses/as pobres 

convergem, no contexto vital dos Sl 9; 10, em um acontecimento litúrgico. O fato, na 

linha de Erhard Gerstenberger, assinala o propósito da atividade cultural: assegurar e 

manter o sentido da sobrevivência. Para o biblista, o culto tem dimensões não só 

“espirituais”, senão psicológicas e sociológicas.
264

 Interpreto que as frases do v.19 

manifestam a consciente aflição do/a pobre, embora com expressões carregadas de 

confiança. Uma coisa fica para ser resolvida, quem são estes ’ebyonim? 

 

Entre os Sl 9; 10, a palavra ’ebyon só aparece em (Sl 9,19). Mas, por ser um 

termo importante nesta pesquisa, auxiliar-me-ei de referências veterotestamentárias, 
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assim como de aportes acadêmicos, na procura de reconstruir seu perfil na poesia. 

Aduzo às características localizadas do ’ebyon na sociedade do Primeiro Testamento: 

 

O ’ebyon não parece pertencer ao setor social de pior condição econômica. Em 

Pr 13,23 lemos: “abundância de alimentos produz a terra nova dos pobres, mas muitos 

são eliminados por falta de direito”. Este v.23 alude à situação do pobre. A terra nova é 

a terra lavrada pela primeira vez, ou após um descanso sem cultivo, arado novamente 

(Os 10,2; Jr 4,3; Pr 21,4). Porém, o pobre parece ser um agricultor que dispõe de terra e 

pode-se valer dela para ser arada e fazê-la produzir.
265

  

 

O biblista Walter Zimmerli constata que o ’ebyon e o ‘ani são chamados ‘am de 

Javé (Ez 18,10; 45,8), os quais sofrem despojo da sua terra. Na leitura do exegeta, a 

profecia procura promover a partilha da terra descentralizando-a das mãos dos príncipes 

e dos sacerdotes (Ez 48).
266

 

 

Analiso que, embora o ’ebyon possa ter acesso à terra, não se mostra com 

estabilidade econômica. Os textos provam que sua precariedade aumenta mediante a 

merusah, “extorsão” e a xod “opressão”: não lhe é retribuído o justo (Jr 22,17; Ez 18,12; 

22,29). A isso se deverá que o ’ebyon também seja descrito como aquele que tem 

necessidade (Am 2,6; 8,4.6; 4,1; 5,12).
267

 Nesse estado, forma parte de uma comunidade 

precária, contrapondo-se ao próprio setor opulento que o suga (Ez 16,49; Dt 15,7.11; 

24,14.15).  

 

Na sociedade de Amós a polaridade entre setores sociais dilata-se. Para Hans 

Walter Wolff uma das particularidades dos ’ebyonim nesse livro é que são explorados 

pela sua própria gente (Am 2,6-9).
268

 Para o exegeta, o seu crédito insuficiente gera sua 

desgraça: saldar a dívida com sua própria pessoa passando a outra condição social. No 

ato, afirma, o vendedor é acusado porque aceita dinheiro a troca de um naqi. Eis aqui 

que Amós denuncia a prática de escravidão por debito, oficialmente ilegal (Ex 21,2-11; 
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Dt 15,12-19).
269

 O empenho de Amós é defesa do mixpat dos ’ebyonim para assegurar 

sua condição/dignidade social. 

  

Pelo enfraquecimento social dos ’ebyonim, as leis e a literatura profética 

promovem seu respaldo jurídico: Isaías 32,7 reconhece que a aflição do pobre é 

prioritariamente de ordem legal. Por constatações como esta, a promoção da ética na 

administração jurídica esteve presente desde o começo da formação das leis (Ex 23,1-3; 

Dt 16,18-20; 24,17; 27,19).  

 

O Deuteronômio promove uma reforma social mediante o estabelecimento de 

um bem comum: que todos os/as camponeses/as tenham participação herança/terra (Dt 

3,7-11; 15,3-11).
270

 O propósito da lei persegue nivelá-lo na esfera social (Jr 20,13), 

para que, conquistando autonomia cívica, não caiam em estado de total dependência (Dt 

24,14.15).  

 

Na literatura legal veterotestamentária, segundo Walter Zimmerli, as ordenanças 

da vida social estão relacionadas com expressões na esfera de direito. A opressão é 

proibida (Ex 22,20; Dt 23,17; Lv 25,17; 19,33; 25,14). O roubo deve ser interpretado 

como ação ilegal (Lv 19,13).
271

 Em Ez 18,12, a opressão do ’ebyon é constatada como 

algo abominável punido por morte.   

 

Nessa esfera jurídica, para Hans Walter Wolff, o ’ebyon é o sadiq (Am 2,6); 

porque, além de não ter nada a temer nos tribunais, não está envolvido com as propinas 

que corroem os juízes: quem xepat sedek “julga com justiça” não aceita suborno contra 

o naqi “inocente” (Sl 15,5; Mq 3,11; Am 2,7; 5,12; Is 1,23; 5,23; Jr 22,16; Ex 23,6).
272

 

Afinal, de acordo com a ética social, o sistema legislativo se expressa em preceitos e 

proibições dentro da comunidade, especialmente destinado aos setores influentes.  

 

                                                 
269

 Hans Walter Wolff, Joel and Amos: A Commentary on the Books of the Prophets Joel and Amos, 

p.166. 
270

 G. Johomes, ’bh, “ser pobre”, em Theological Dictionary of the Old Testament, vol.1, p.32. 
271

 Walter Zimmerli, Ezequiel: A Commentary on the Book of the Prophet Ezequiel, vol.1, p.381. 
272

 Hans Walter Wolff, Joel and Amos: A Commentary on the Books of the Prophets Joel and Amos, 

p.166. 



 

 

 

106 

 

 

 

 

 

Até o momento lançamos luzes para identificar o perfil dos ’ebyonim em textos 

veterotestamentários, fora do saltério. Das 61 vezes que se apresenta a palavra no 

Primeiro Testamento, 23 são localizadas nos salmos.
273

 Quais características possuem 

nesse livro? Veja o que nos informam: 

 

Os ’ebyonim são um estrato social (Sl 49,3). Frequentemente se apresentam sob 

a fórmula: ’ebyon “pobre” e ‘ani “oprimido” (Sl 40,18; 74,21). A fórmula parece indicar 

certo grau de distinção entre ambos os adjetivos, pois sua combinação manifesta a 

gravidade da súplica e do desespero: “reponde-me, pois sou ’ebyon e ‘ani” (Sl 86,1; 

109,16.22), “vêm de pressa!” (Sl 70,6). Outros textos de referência: Sl 35,10; 37,14; 

40,18; 70,6; 74,21. No Sl 72,4 os ’ebyonim parecem identificar o coletivo dos ‘anayim, 

dalim, quem se autodenomina: ‘am de Javé e/ou comunidade dos sadiqim (Sl 37,14). 

Recorrem a Javé como defensor do seu mixpat (Sl 16,5; 69,37; 14,2-3.13; 82,1-4; 35,10; 

69,33.34).  

 

Resumidamente, os ’ebyonim, no saltério, falam com Javé diretamente, sem 

intermediários; nisso consiste o perfil diferenciado que possuem no saltério. No diálogo, 

côa-se sua situação social, mas esta situação não parece divergente à apresentada pela 

torá e a profecia. O livro dos salmos deixa transparecer que o/a “socialmente fraco/a” 

tem, em todo antigo oriente, uma relação especial com a divindade. Nessa ideologia 

teológica é compreensível que o ’ebyon tenha um matiz claramente teológico no 

Primeiro Testamento.
274

  

 

Para os/as pesquisadores/as, a origem da palavra ’ebyon, é incerta. Talvez, 

lembrando o termo egípcio ’by “desejar”, e o aramaico, y’b “anelar”, deduzem que 

proceda da raiz ’bh “querer”, “querer ter”, “carecer de”, “ter um desejo, necessitar”;.
275

 

Para G. Johomes, ’ebyon é o ser humano que deseja e procura do que carece.
276

 O Sl 

12,6 nos ilumina: o’ebyon geme e, junto ao ‘ani, ele puah “sopra”, “respira”, 

decepcionado “deseja” sedek. Este “desejo” é o eixo transversal que perpassa as 
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palavras que os Sl 9; 10 utilizam para falar de “pobres”, como dak e ‘ani. Isto me 

permite concluir que ’ebyon, tanto nos Sl 9; 10, como no Primeiro Testamento, é um 

conceito utilizado para assinalar os/as socialmente fracos/as.  

 

Afinal, o Sl 9,19a: “Eis que! Não para sempre (será) esquecido (o) pobre” é um 

principio de confiança. O salmista, membro da comunidade dos pobres, divulga que os 

’ebyonim não serão ignorados na sua realidade composta por: tempo de sarah “aperto” 

(Sl 9,10; 10,1); de se‘aqah “grito” (Sl 9,13); de ameaça de esquecimento frente aos 

’oyebim “inimigos” (Sl 9,4.7), damim “assassinos” (Sl 9,13), raxa‘im “injustos” (Sl 

9,17; 10,2.8) e sorerim “agressores” (Sl 10,5.7). Eles não se perderão na sua situação de 

‘oni “opressão” (Sl 9,14), nos portões da mavet “morte” (Sl 9,14b), na cova que fizeram 

os goyim (Sl 9,16). Não serão desconhecidos na sua ‘amal “carga”, “dor” (Sl 10,14), 

nem nos seus ta’avah “desejo” (Sl 10,17). Nessa atmosfera a próxima frase do Sl 9,19 

recobra ênfase e sentido: “(a) esperança dos oprimidos não se perderá para sempre”. 

 

A tiqevah “esperança” dos ‘anayim e a tiqevah do ’ebyon é a mesma coisa. 

Walther Zimmerli associa a “esperança” ao termo latino velle “querer”, e voluptas 

“desejar algo”.
277

 Tudo indica que o ’bh “desejar” do/a pobre, está intrinsecamente 

unido a sua própria esperança. Além disso, observo que a palavra tiqevah procede da 

raiz hebraica qvh, sendo considerada por Hans Walter Wolff, a mais frequente para 

expressar perspectiva de futuro.
278

 Na forma substantivada qav está relacionada ao 

sentido de “fio estendido para medir”, “forma elástica” (2Rs 21,13; Is 18,2.7; 34,17).
279

  

 

Pelas constatações anteriores, a tiqevah no Sl 9,19 descreve a “espera tensa” do 

’ebyon e ‘ani. No entanto, trata-se de uma tiqevah (Sl 9,19) segura em si mesma, pois 

na teologia dos salmos, quem espera em Javé não fica envergonhado (Sl 9,5.11; 25,3; 

69,7) pois sua promessa é digna de confiança (Sl 39,7; 69,4). Os/as pobres acreditam na 

realização histórica da sua expectativa que se trata, concretamente, de ter acesso, não só 

à porção justa da terra, senão à paz nacional (Sl 10,18; 128; 14,5; 5,13).  
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Segundo Walther Zimmerli, a esperança em Javé não culmina em uma 

experiência privada, mas em uma atmosfera comunitária (Sl 69,20-21).
280

 Analiso que o 

consolo divino também se canaliza mediante a intervenção humana. Isso fica explícito 

em nosso texto que, a meu entender, se apresenta como um conjunto de “esperas” 

individuais que tecem o clima de súplica comunitária e vice-versa. O salmista (Sl 9) faz 

voto de “enumerar as maravilhas de Javé” (v.2), de proclamá-las nas portas da filha de 

Sião (v.15), porque nosso objeto de pesquisa encaixa na tradição veterotestamentária, 

onde Javé é esperança do povo: “a espera dos justos desemboca em alegria..!” (Pr 

10,28). Outros textos: (Ex 3,14; Ecl 9,1; Sl 62,5; Jr 29,11). 

  

 É interessante perceber que a frase sobre “a esperança dos pobres” (Sl 9,19) é 

seguida por dois versículos que destacam, na forma oposta, a figura do ’enox “ser 

humano” (v.20-21). Estes versículos são inaugurados por dois imperativos. Em um 

primeiro momento: qumah, “levanta-te!” (v.20) do tronco qum (qal). Aqui se confere a 

insistência do salmista para que Javé “surja”, “se movimente”, “interfira” na história 

como rei contra-restando as do mal.
281

 (Sl 7,7; 3,8; Dt 13,2; 1Rs 8,20). Analiso que o 

“levantamento” de Javé contrapõe-se ao triunfo do ’enox (Sl 9,20), um conceito coletivo 

para falar de “seres humanos” e sua fragilidade.
282

 A palavra ’enox se apresenta em 

nosso texto em Sl 9,20.21; 10,18, expressando/sublinhando a mortalidade, caducidade e 

limitação dos seres humanos que seriam os próprios goyim (Sl 9,20.21; 10,18; Jó 7,17; 

10,4.5; 13,9; 32,8; 33,12. 

 

O segundo imperativo e, ao mesmo tempo, a segunda petição do salmista (Sl 

9,21) é introduzida com o imperativo xitah, da raiz xit “por”, “mandar”, “dirigir”: 

“coloca-lhes, Javé, terror neles”. Entendo que se trate de um corretivo pedagógico para 

“consertar” os “seres humanos”/goyim.
283

 Ou seja, mediante a intervenção de Javé (Dt 

28,20; Pr 3,33), o salmista deseja que eles “saibam”, da raiz yd‘ “observar”, 
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“apreender”, “conhecer”, “experimentar”, “refletir”
284

, que são ’enox “seres humanos 

mortais”
285

 e que seu “poder” é limitado (Sl 9,20.21; 10,18). Afinal, a estrofe (Sl 9,14-

21) não deixa de opor os arrogantes, que abusam do poder, aos/as fracos/as que esperam 

ser representados pela instância divina.  

 

2.3.3. Fechamento da segunda estrofe (Salmo 9,14-21) 

 

Os v.14-15 e 16-17 (Sl 9) nos apresentaram o ambiente aflito da sociedade dos 

Sl 9; 10. Imediatamente os v.18-21 funcionam como dose de tiqevah “esperança” que 

permite, aos destinatários do poema, suportarem o presente. Veja, por exemplo, esta 

manifestação: “espero com toda minha nepex ‘garganta’” (Sl 130,5; 25,9), ou seja, com 

toda essência humana. Há algo, nos/as pobres, que não os/as deixam desistir. E esse 

algo, que o salmista chama “esperança”, não está ao alcance dos opressores. Luis 

Alonso Schökel e Cecília Carniti contrapõem a teologia da esperança do Sl 9,14-21 ao 

aparente pessimismo em Jó 14,19. Estes biblistas equiparam nosso objeto de estudo à 

sólida esperança registrada em Pr 23,18: “... enquanto houver futuro haverá 

esperança”.
286

  

 

O texto fala de esperança em um ambiente onde esta é necessária: em um 

sistema contraposto à vida (Sl 9,14). A petição do suplicante (Sl 9,14), na sua pequenez, 

carrega humildade convertida em súplica e denúncia profética (Sl 31,10; 56,2; 57,2; 

86,3; 123,2; 119,29). A teologia bíblica afirma que os/as pobres aguardam a hen de 

Javé, a que Ele concede na hora certa (Sl 6,3; 31,10; 25,16; 27,7; 30,11; 9,10; 57,2). A 

hora da hen e a hora da justiça são a mesma coisa (Is 30,18; Sl 102,14). 

  

 Em uma sociedade que fabrica “pobres”, a esperança se converte em mecanismo 

de resistência (Sl 9,19). Segundo a estrofe (Sl 9,14-21), os/as pobres formam um 

coletivo social que vive na tensão entre seu sonho e sua realidade: estão oprimidos/as e 

possuem esperança. A estrofe está em sintonia com uma propaganda teológica também 

conhecida por Isaías. John Bright lembra que este profeta, como alguns salmos, 
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promoveram o reinado “universal” de Javé, a partir de Sião, no mundo conhecido: 

“(Ele) é nosso xapat ‘juiz’, melek ‘rei’, yaxa‘ ‘salvador’ (Is 33,22); é melek ‘rei’ acima 

dos goyim ‘nações’” (Sl 47,9). Confira: Is 42,9; 43,19; 48,3.6-8.
287

 Os/as pobres de 

nosso texto, estão nesta dinâmica e pretensão. Sua esperança volta-se para o reino 

universal de Javé. Por isso, o assunto vai se anunciando desde (Sl 9,5) e não se esquece 

nem no final do poema (Sl 10,16-18). 

 

 A conclusão da última parte do Sl 9 tem continuidade no Sl 10. Vejamos, a 

segunda parte da exegese (Sl 10). Da mesma forma, o ponto de partida é o texto e sua 

tradução hebraico-português. 

 

2.4. Salmo 10: o texto e sua tradução hebraico-português 

 

1.
 Por que, ó Javé, ficas na distância, 

    (e) te escondes em tempos de aperto? 

 

2.
 Em arrogância do injusto (se) incendiará (o) oprimido, 

    ficam capturados nas conspirações (que) teceram.  

3.
 Eis que! Louvou-se (o) injusto sobre anseio da garganta sua, 

    e (o) cobiçoso (que) abençoou rejeitou Javé. 

4.
 (O) injusto com altivez de nariz sua (disse) 

     não indagará, não existe Deus. 

    (é) toda reflexões sua.  

5.
 Prosperam caminhos seus em todo tempo, 

    altos (estão) julgamentos teus, além de alcance seu; 

    (contra) todos agressores sopras (neles).  

6.
 Disse não coração seu: não (serei) abalado. 

    Por geração e geração jamais (estarei) na adversidade. 

7.
 (De) maldição boca sua (está) cheia, e de desonestidade e de opressão, 

    sob língua sua (há) fadiga e desgraça. 

8.
 Sinta-se na emboscada (nas) aldeias, 

    nos esconderijos mata ao inocente, 
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    seus olhos para (o) pobre (infeliz) espiam. 

9.
 Se embosca no esconderijo como leão no matagal. 

    Embosca-se para seqüestrar o oprimido; 

    seqüestra (o) oprimido arrastá-lo na rede sua.  

10.
 E esmaga, se agacha, e cai nos poderosos (ele), 

       (o) pobre (infeliz).  

11.
 Disse no coração seu: esqueceu Deus. 

      Tem coberto face sua, não olha jamais. 

 

12.
 Levánta-te, Javé, ó Deus, levanta mão tua! 

      Não esqueças (os) oprimidos. 

13.
 Por que rejeitou (o) injusto a Deus? 

      Disse no coração seu não indagará. 

14.
 Olhaste, eis que! tu (a) carga e (a) vexação. 

      Olhas para pegar na mão tua. 

      Sobre ti abandona-se (o) pobre (infeliz) 

     (do) órfão tu acontece agindo. 

15.
 Quebra (o) braço do injusto e do malvado, 

     indagas injustiça dele, não encontras. 

 

16.
 Javé (é) rei eternamente e para sempre, 

       pereceram (as) nações de terra sua. 

17.
 (O) desejo dos oprimidos escutou Javé, 

      fortalecerás coração deles,  

      farás atento ouvido teu. 

18.
 Para julgar ao órfão e (ao) oprimido 

      (para que) não volte a aterrorizar (o) ser humano da terra. 
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2.4.1. Algumas considerações sobre a forma do Salmo 10 

 

O Sl 10,1-11 forma a primeira estrofe do texto.
288

 Agora, a relevância se 

encontra nas repercussões sociais da prática dos sorerim “agressores” (v.5) e dos 

raxa‘im “injustos” (v.2.3.4.5). O v.1 apresenta uma pausa. É o questionamento do 

oprimido a Javé. A partir do v.2-11 localizo a vítima dos sorerim “agressores” e dos 

raxa‘im “injustos”: o naqi “inocente” (v.8), o hellkah “pobre/infeliz” (v.8.10.14) e os 

‘anayim “oprimidos” (v.9). Os v.1-11 destacam-se pela denúncia e focalizam o conflito 

social. 

  A segunda estrofe do Sl 10 corresponde aos v.12-15
289

; as frases imperativas 

que a introduzem (v.12) quebram o ritmo literário com os versículos anteriores (v.1-12). 

Agora se oferece um resumo de conteúdo textual, acrescentando novas luzes 

sociológicas através de súplicas (v.12.14), questionamentos (v.13) e petições (v.15). O 

interesse recai sob as palavras yatom “órfão” e hellkah no v.14. 

  O Sl 10,16-18 formam a terceira e última estrofe. Possui a função de fechar o 

texto numa síntese teológico/social.
290

 Javé, na sua realeza (v.16), se apresenta defensor 

dos ‘anayim “oprimidos” (v.17), do yatom “órfão” (v.18) e do dak “oprimido” (v.18). 

Destaca-se o desejo de que o ser humano nunca mais infunda terror. 

 

2.4.2. Esquema da forma interna do Salmo 10 

 

Primeira estrofe (Sl 10,1-11): mecanismos de opressão e violência contra os/as pobres. 

 O questionamento do pobre ante a opressão dos raxa‘im e dos sorerim (v.1). 

 Os ‘anayim e o hellkah “pobre/infeliz”: mártires da violência social (v.2-11). 

Segunda estrofe (Sl 10,12-15): retomada dos assuntos, acrescentando novos elementos 

sociais. 

 Súplica e petição pelos ‘anayim “oprimidos” (v.12). 

                                                 
288

 A letra Lamet que inaugura o primeiro momento, segue a ordem lógica na sua forma e conteúdo entre 

os Sl 9; 10. As frases dos v.3-11 apresentam um novo transtorno ao carecer das letras Mem, Num e 

Samekh. Além disso, a letra Pe antecede à letra ’ayin, mostrando ainda mais a controvérsia poética; 

também está faltando a letra Sade.  
289

 Aos v.12-15a correspondem as letras Sade até Sin. 
290

 Finalmente, as letras Sin e Taw fecham a unidade literária (v.16b-18). 
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 Interrogante acerca do raxa‘ “injusto” (v.13). 

 Nova categoria social, o yatom “órfão” (v.14). 

 Confiança do hellkah “pobre/infeliz” (v.14). 

 Petição de vingança contra o raxa‘ “injusto” e o ra‘ “malvado” (v.15) 

Terceira estrofe (Sl 10,16-18): conclusão teológica do Salmo 9; 10  

 Realeza de Javé (v.16). 

 Um rei defensor dos ‘anayim “oprimidos”, do yatom “órfão”, do dak “oprimido” 

(v.17-18). 

 

2.5. Abordagem de conteúdo - primeira estrofe (Salmo 10,1-11): mecanismos de 

opressão e violência contra os/as pobres. 

 

 A abordagem desta primeira estrofe (Sl 10,1-11) continua a situar-nos na 

pesquisa histórico-social do texto. A exegese nos mostra um dos caminhos para 

entender a complexa polaridade entre opressores e oprimidos/as refletida nos Sl 9; 10. 

Ao mesmo tempo, enumera os atos violentos contra os/as pobres.  

 

 A estrofe (Sl 10,1-11) brinda a oportunidade de identificar o perfil dos ’oyebim 

(Sl 9,4.7; 10,4), raxa‘im (Sl 9,6.17.18; 10,2.3.13.15), sorerim (Sl 10,6), damim (Sl 

9,13), goyim (Sl 9,16-21), mencionados nos Sl 9; 10 com insistência. A primeira estrofe 

nos faz suspeitar que “pobres”, no mundo bíblico, não nascem como acontecimento 

natural. Desta vez, analiso os versículos como um conjunto, porque suas frases assim o 

exigem. Confira:  

 

1.
 Por que, ó Javé, ficas na distância, 

    (e) te escondes em tempos de aperto? 

2.
 Na arrogância

291
 do injusto

292
 (se) incendiará

293
 (o) oprimido, 

                                                 
291

 TM: substantivo:  hw"a]G: ga’avah “arrogância”, em Ludwig Koehler e Walter Baumgartner, The 

Hebrew and Aramaic Lexicon of the Old Testament, vol.1, p.168. 
292

 TM: adjetivo: [v'r' raxa‘ “injusto”, “culpado”, “impiedoso”; relacionado a “um crime culposo”, 

“pessoa malvada”, “pessoa falsa”, em  Ludwig Koehler e Walter Baumgartner, The Hebrew and Aramaic 

Lexicon of the Old Testament, vol.3, p.1296. 
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    ficam capturados
294

 nas conspirações
295

 (que) teceram
296

 

3.
 Eis que! Louvou-se (o) injusto sobre anseio da garganta sua, 

    e (o) cobiçoso (que) abençoou rejeitou Javé. 

4.
 (O) injusto com altivez de nariz sua (disse) 

     não indagará, não existe Deus. 

    (é) toda reflexões sua.  

5.
 Prosperam caminhos seus em todo tempo, 

    altos (estão) julgamentos teus, além de alcance seu; 

    (contra) todos agressores sopras (neles).  

6.
 Disse não coração seu: não (serei) abalado. 

    Por geração e geração jamais (estarei) na adversidade. 

7.
 (De) maldição boca sua (está) cheia, e de desonestidade e de opressão, 

    sob língua sua (há) fadiga e desgraça. 

8.
 Sinta-se na emboscada (nas) aldeias, 

    nos esconderijos mata ao inocente
297

, 

    seus olhos para (o) pobre (infeliz)
298

 espiam. 

9.
 Se embosca no esconderijo como leão no matagal. 

    Embosca-se para seqüestrar o oprimido; 

    seqüestra (o) oprimido arrastá-lo na rede sua.  

10.
 E esmaga, se agacha, e cai nos poderosos (ele), 

       (o) pobre (infeliz).  

11.
 Disse no coração seu: esqueceu Deus. 

      Tem coberto face sua, não olha jamais. 

 

                                                                                                                                               
293

 TM: imperfeito do qal: qld dalaq “colocar-se fogo”, “queimar-se”, “energimacamente perseguir”, em 

Ludwig Koehler e Walter Baumgartner, The Hebrew and Aramaic Lexicon of the Old Testament, vol.1, 

p.223. 
294

 TM: imperfeito do nifal: fpt tapax ficar “apanhado”, “agarrado”, “capturado”, “vencido”, 

“derrotado”, em Ludwig Koehler e Walter Baumgartner, The Hebrew and Aramaic Lexicon of the Old 

Testament, vol.4, p.1780. 
295

 TM: substantivo: hM'zIm. mezimmah “projeto”, “plano”, “plano malvado”, “conspiração, “complô”, 

“intriga”, em Ludwig Koehler e Walter Baumgartner, The Hebrew and Aramaic Lexicon of the Old 

Testament, vol.2, p.566. 
296

 TM: perfeito do qal: bv;x' haxab “tecer”, “idealizar”, “elaborar”, “inventar”, em Ludwig Koehler e 

Walter Baumgartner, The Hebrew and Aramaic Lexicon of the Old Testament, vol.1, p.360. 
297

 TM: substantivo:  yqin" naqi, em Ludwig Koehler e Walter Baumgartner, The Hebrew and Aramaic 

Lexicon of the Old Testament, vol.2, p.720. LXX: avqw/|on “livre de multa”, “livre de culpa”, em 

Henry George Liddell e Henry Robert Scott, Greek-English Lexicon, p.16. 
298

 TM: substantive: hk'l.xe hellkah “pobre/infeliz”, “desanimado” em Ludwig Koehler e Walter 

Baumgartner, The Hebrew and Aramaic Lexicon of the Old Testament, vol.1, p.319. 
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2.5.1. Análise exegético social da primeira estrofe: (Salmo 10,1-11). 

 

O Sl 9,21 fecha a estrofe (Sl 9,14-21) com a partícula selah. Estamos ante uma 

pausa importante. Ela funciona como intervalo ante as próximas cenas prolongadas no 

Sl 10. Como foi dito na forma, a palavra sarah “aperto” (Sl 10,1) faz coesão de 

conteúdo com Sl 9,10. Ela serve de fio condutor entre os textos. Antes a palavra foi 

aplicada ao dak (Sl 9,10) e agora ao ‘ani (Sl 10,2). Isso confirma uma das nossas 

propostas de interpretação: embora com divergências circunstanciais, o dak e o ‘ani 

parecem formar parte do mesmo coletivo social. 

 

Os v.1-11, do Sl 10, estão estreitamente coesos. Porém, considero que suas leves 

pausas não são o suficientemente fortes para dividir a estrofe em pequenas subunidades 

no seu interior. Analiso os versículos no seu conjunto segundo as informações que, 

sequencialmente, vão fornecendo. 

 

Novamente o salmista fala na segunda e terceira pessoa singular (Sl 10,1 e v.2-

11). Nessa altura do texto já se possui a necessária confiança para questionar e exigir 

energicamente: “Por que, ó Javé, ficas na distancia (e) te escondes em tempos de 

aperto?” (Sl 10,1). A sua questão é um reflexo da crise que experimenta. Parece não 

entender a “paciência” do seu Deus. Um Deus que demora ante a morte prematura dos 

naqim “inocentes”.  

 

O orante fala da rahoq “distância” de Javé porque experimenta ausência de 

justiça. Veja que a palavra rahoq, da raiz rhq “estar longe” é frequente nos salmos de 

lamentação.
299

 É comum que os/as pobres supliquem para que Javé não siga afastado da 

sua realidade porque, enquanto isto sucede, aumenta seu empobrecimento (Sl 22,12.20; 

35,22; 38,22).  

 

Segundo L. Wächter, rhq “estar longe” pode-se referir a uma realidade “literal e 

física” ou “figurativa e psicológica”.
300

 Interpreto que no (Sl 10,1) abranja o segundo 

sentido, pois, embora o oprimido perceba Javé distante, o seu comparecimento é 

                                                 
299

 J. Kühlewein, rhq “estar longe”, em Diccionario teológico manual del Antiguo Testamento, vol.2, 

p.968. 
300

 L. Wächter, rhq “estar longe”, em Theological Dictionary of the Old Testament, vol.13, p.469. 
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testemunhado no próprio texto (Sl 9,5.8.10; 10,16). Mas, o salmista não compreende a 

“presença de Javé” e a “ausência de mixpat” (Is 59,9; Lm 1,16).  

 

Para a comunidade suplicante Javé está ‘alam “escondido”, “oculto”, 

“retirado”
301

 enquanto o oprimido está no sarah “aperto” (Sl 10,1). Entendo tal sarah 

como os “pés” e as “mãos” que atingem o indefeso (Sl 9,10; 36,12), como o punho 

criminoso (Sl 9,13; 71,4) que com laços envolve sua vítima (Sl 9,16; 119,61), 

procurando sua mavet “morte” (Sl 37,32). Obviamente, o mixgab “refúgio” no templo 

(Sl 9,10) é sinal que nosso texto vai além duma simples poesia. Trata-se de um poema 

perfeitamente engajado na realidade. Se no Sl 10,1 temos uma situação de sarah 

“aperto”, a partir do Sl 10,2 se identificam os responsáveis:   

 

O primeiro nome fornecido na denuncia é o raxa‘ (Sl 10,2). Quem é essa figura 

tão destacada nos Sl 9; 10? (Sl 9, 6.17.18; 10,2.3.4.13.15). A raiz rx‘ pode significar 

“ser malvado/culpado”. Registra-se no saltério ao redor de 92 vezes, concentrando-se, 

em maior número, nos Sl 1-42, em 42 ocasiões.
302

 Rx‘ “ser malvado/culpado” expressa 

uma conduta “negativa”, “criminosa” que abrange: pensamentos, palavras e obras (Sl 

17,9; 140,9; 36,5; 11,2; 91,5). Indica um comportamento contra a comunidade efetivado 

em: “ausência de ética”, “fraude comercial” (Mq 6,10), “balanças falsas” (Mq 6,11), 

“acumulação de riquezas mediante práticas maldosas” (Sl 7,16; 140,6; 141,9; 73,12; Jr 

5,26).
303

  

 

Pela palavra raxa‘ e seu significado temos acesso à desordem interior dos 

raxa‘im e às suas repercussões sociais (Jr 5,26; Sl 37,14; 82,4; 119,95; 140,5.9; 2Sm 

4,11). A raiz rx‘ se contrapõe ao tronco positivo sdq “ser fiel à comunidade”.
304

 Porém, 

o raxa‘ é um corrupto que abusa dos sadiqim inocentes. A LXX utiliza o conceito 

                                                 
301

 William L. Holladay, Léxico hebraico e aramaico do Antigo Testamento, p.389. 
302

 Tércio Machado Siqueira (organizador), A marginalidade nos salmo: salmos 1-41, São Bernardo do 

Campo, Grupo de Pesquisa da Faculdade de Teologia (UMESP). O grupo afirma que a palavra raxa‘ 

ocorre 343 vezes na Bíblia Hebraica; e que a maioria se concentra no livro dos salmos. Confira: Gerhard 

Lisowsky, Konkordanz zum hebräischen Alten Testament, p.1358.1359.   
303

 C. Van Leeuwen, rs‘ “ser malvado/culpado”, em Diccionario teológico manual del Antiguo 

Testamento, vol.2, p.1024. 
304

 C. Van Leeuwen, rs‘ “ser malvado/culpado”, em Diccionario teológico manual del Antiguo 

Testamento, vol.2, p.1024. 
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avsebh/ “ímpio”, “profano”.
305

 E no TM raxa‘im são aqueles cujas ações os 

“culpam” na corte.
306

.  

 

 A segunda frase do Sl 10,2 permite a conexão de sentido entre os goyim (Sl 

9,16) e os raxa‘im (Sl 10,2) que, a meu ver, nos Sl 9; 10, funcionam como conceitos em 

relação. Uns são tecedores de xahat “fossa” e rexet “rede” (Sl 9,16), outros de 

mezimmah “conspiração” ou “esquema malicioso”
307

 (Sl 10,2), e ambos estão 

destinados a cair nas suas próprias armadilhas.  

 

Observe que pelo sentido verbal de tapax “capturar”, “chegar a agarrar”
308

, 

“prender na mão”
309

 (Sl 10,2), o fim da captura é aniquilar o/a pobre que “incomoda” 

(Sl 21,12; 37,7; Pr 12,2;  24,8; 1,4; 2,11). Na linha da nossa pesquisa, quem “incomoda” 

parece ser um lavrador que não abre mão da terra a capricho do cobiçoso (Sl 10,3; Is 

5,8; Os 5,10; Jó 24,2). A vinha de Nabot é um belo exemplo do camponês fiel a sua 

tradição que defende sua terra até a morte (1Rs 21,1-29).  

 

A ga’avah “arrogância” é a primeira característica que a estrofe (Sl 10,1-11) 

confere aos raxa‘im (Sl 10,2). A palavra, carregada de negatividade, procede da raiz g’h 

“ser alto”, “volver-se alto”, e está unida ao sentido de “imponência”.
310

 (Ex 9,17; Jr 

50,29; Is 13,11). A ga’avah em Sl 10,2 descreve a presunção, a orgulhosa auto-

suficiência, e segurança do raxa‘ no seu propósito: dalaq “incendiar” o ‘ani, ou seja, 

“persegui-lo intensamente/ardentemente”.
311

 Confira: no Sl 75,5 os raxa‘im andam de 

fronte levantada, e em Sl 91,3.8 tiram o laço do caçador. 

 

O raxa‘ se louva sobre o ta’avah “anseio” da sua nepex “garganta” (Sl 10,3). O 

verbo piel: halal “louvar” no v.3 possui uma dimensão antropológica. É empregado na 

                                                 
305

 LXX: avsebh/ “ímpio”, “profano”, em  Henry George Liddell e Henry Robert Scott, Greek-English 

Lexicon, p.107. 
306

 H. Ringgren,  rs‘ “ser malvado/culpado”, em Theological Dictionary of the Old Testament, vol.14, p.3. 
307

 Ludwig Koehler e Walter Baumgartner, Lexicon in Veteris Testamenti Libros: a Dictionary of the 

Aramaic Parts of the Old Testament in English and German, p.510. 
308

 R. Liwak, tapax “chegar a agarrar”, em Theological Dictionary of the Old Testament, vol.15, p.745. 
309

 Ludwig Koehler e Walter Baumgartner, Lexicon in Veteris Testamenti Libros: a Dictionary of the 

Aramaic Parts of the Old Testament in English and German, p.1038. 
310

 H. P. Stähll, g’h “ser alto”, Diccionario teológico manual del Antiguo Testamento, vol.1, p.545.546. 
311

 William L. Holladay, Léxico hebraico e aramaico do Antigo Testamento, p.98. 
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forma negativa para descrever seu “auto-elogio”.
312

 O seu ta’avah “anseio” ou seu  

“desejo ardente”
313

 é motivo de vanglória. Tenha em conta que, segundo Hans Walter 

Wolff, o ser humano não tem nepex, ele mesmo é nepex, e como tal vive.
314

 Entendo 

que tanto a ga’avah “arrogância” do raxa‘ quanto seu ta’avah “anseio”, deixam-se 

transparecer na sua respiração.  

  

Para o salmista, o raxa‘ é um cobiçoso agitado, de apetite irresistível! (Sl 

10,3).
315

 Outros textos o secundam na sua afirmação: é corrupto (Sl 12,9), ambicioso (Sl 

112,10), acumula riqueza (Sl 73,12), prospera (Sl 73,3), floresce (Sl 92,8), torna-se rico 

(Sl 37,16). Entenda-se tal basa‘ “cobiça” como o ato de usufruir riquezas em beneficio 

próprio prejudicando o objeto da sua exploração.
 316

 (Is 56,9-12; Jr 6,13; Ez 22,12).  

 

O salmista, no Sl 10,3, deixa escapar, no propósito da sua denúncia, a imagem 

de um “sacerdote” entre os “cobiçosos”. A frase não o indica diretamente, mas, nos 

textos tardios, barak “bendizer” (Sl 10,3) era função privilegiada desse setor (Nm 6,23; 

1Cr 23,13).
317

 Quando ele indica que “o que abençoou rejeitou Javé”, sintoniza com a 

tradição profética. Porque o roubo é uma prática contraposta à teologia 

veterotestamentaria (Ex 20,15; Sl 51,10; 15). O profeta Ezequiel, que conhecia muito 

bem a elite do sul, é claro ao denunciar aos pastores/lideranças que se apascentam a si 

mesmos, tornando-se colabores das nações estrangeiras (Ez 34).  

 

Esse na’as “rejeitar” teológico (Sl 10,3: na forma piel) manifesta que a conduta 

do raxa‘ influencia sua relação com Javé, chamado de “Pai dos pobres” (Jó 29,16). O 

injusto pode “falar” de Deus (Sl 10,13; 50,16), mas conforme Dt 31,20 eticamente está 

longe “das suas prescrições teológicas”.
318

 Observo que o orgulho do raxa‘ e sua auto-

suficiência estão em jogo, atitudes também presentes no âmbito sacerdotal (Nm 

14,11.23; 16,30; Is 1,4; 1Sm 2,17). Evidencio, porém, que os Sl 9; 10 denuncia opressão 

externa, com os goyim (Sl 9,16.18.20), e interna, sob lideranças nacionais. 

                                                 
312

 Conforme: Ludwig Koehler e Walter Baumgartner, Lexicon in Veteris Testamenti Libros: a Dictionary 

of the Aramaic Parts of the Old Testament in English and German, p.235. 
313

 William L. Holladay, Léxico hebraico e aramaico do Antigo Testamento, p.549. 
314

 Hans Walter Wolff, Antropologia do Antigo Testamento, p.34. 
315

 Hans Walter Wolff, Antropologia do Antigo Testamento, p.42. 
316

 William L. Holladay, Léxico hebraico e aramaico do Antigo Testamento, p.61. 
317

 C.A. Keller, barak “bendizer”, em Diccionario teológico manual del Antiguo Testamento, vol.1, 

p.536. 
318

 H. Wildberger, na’as “rejeitar”, em Diccionario teológico manual del Antiguo Testamento, vol.2, p.20. 
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A gobah “altivez/altura” de nariz é própria do raxa‘ (Sl 10,4). Sua postura, como 

arrogante “convencido”
319

, se contrapõe à humildade: “Javé, meu coração não se eleva, 

nem meus olhos se alteiam” (Sl 131,1; 3,6; Jr 13,15; Ez 16,56). Pelo conceito gobah 

identifica-se sua posição social, “alta” e eticamente perversa.
320

  

 

Pela estrofe (Sl 10,1-11) temos acesso à reflexão interior dos raxa‘im: “não 

indagará, não existe Deus” (Sl 10,4). Ou seja, para o injusto Deus não “exige” nem 

“reclama”. Não tomará como assunto seu a causa do ‘ani (Sl 10,2; 142,5; Jr 30,14).
321

 

Perceba a insistência dos raxa‘im na negação do Deus dos/as pobres (Sl 10,4.6.11.13); 

aliás, a repetição assemelha-se a refrão espalhado após seus fatos criminosos. Estes 

poderosos provocam os/as pobres com expressões de “ateísmo”. O seu fim é negar a 

eficácia da existência divina (Sl 10,4; 14,1; 53,1; 73,11). Para o salmista, questionar a 

justiça/existência de seu Deus é ir longe demais, por isso a sua impaciência e seu 

urgente reclamo (Sl 10,1.12).    

 

A reflexão teológico/negativa do raxa‘ origina-se no seu leb “coração” (Sl 10,6; 

7,10; 11,5; 28,3; 34,22; 36,2). Tanto seu leb, como sua nepex “garganta” (Sl 10,3), 

concentram a sede da sua cobiça (Ez 16,30). Perceba que do substantivo leb deriva o 

verbo lbb “adquirir inteligência”.
322

 Significa que este raciocínio, longe de ser ingênuo, 

está dotado de capacidade intelectual: usam sua “sabedoria” para oprimir, e sua 

faculdade decisiva para optar pelo mal (Jr 22,17; Is 10,7; Sl 20,5; 21,3).  

 

A estrofe (Sl 10,1-11) apresenta as palavras raxa‘ “injusto” e sorer “agressor”  

em planos paralelos (Sl 10,5); analogamente com ’oyeb (Sl 9,7; 89,23; 44,8; 119,157) 

são uma designação geral de “inimigo”. Mas, a particularidade dos sorerim “agressores” 

(como conceito) é designar um coletivo. Provendo da raiz srr “combater”
323

, não é um 

acidente que os Sl 9; 10 refiram-se aos goyim sempre na forma plural: (Sl 

9,6.16.18.20.21; 10,16), porque o tronco srr, a meu ver, no caso do Sl 9; 10 identifica os 

                                                 
319

 Conforme: Ludwig Koehler e Walter Baumgartner, The Hebrew and Aramaic Lexicon of the Old 

Testament, vol.1, p.171. 
320

 R. Hentschke, gobah “altura”, em Theological Dictionary of the Old Testament, vol.2, p.360. 
321

 G. Gerleman, darax “indagar”, em Diccionario teológico manual del Antiguo Testamento, vol.1, 

p.652. 
322

 F. Stolz, leb “coração”, em Diccionario teológico manual del Antiguo Testamento, vol.1, p.1177. 
323

 Ernst Jenni, srr “combater”, em Diccionario teológico manual del Antiguo Testamento, vol.2, p.733. 
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adversários político-militares dos judaítas. Conferir: (Sl 44,6.8.11; 60,13.14; 108,13.14; 

74,10; 78,42.61). Posso concluir que os sorerim (Sl 10,5) são os inimigos político-

sociais dos judaítas (Sl 68,3; 94,3; 55,4; 109,2). E sua particularidade é oprimir 

hostilmente mediante o poder militar (Ex 23,22; Is 11,13; Sl 74,4.23).
324

  

 

Nessa arrogância toda, se apresenta o Sl 10,5, com um belo propósito: advertir 

aos sorerim “agressores”. Estes consideram que nada os fará mvt “balançar”, 

“cambalear”
325

 (Sl 10,6; 13,5; 15,5; 16,8; 21,8; 30,7; 62,3.7), aliás, que nenhum ra‘ 

“mal particular”
326

 os atingirá pessoalmente (2Sm 12,18; Pr 20,30; Sl 7,16; 73,8). Estão 

convictos que Deus cobriu sua paneh “face”, ou seja, que “virou-se”
327

 em direção 

oposta ao lugar onde ele executa o crime (Sl 10,11).  

 

Para os sorerim “agressores” “não há temor”, pois suas empresas parecem hil 

“prosperar” o tempo todo (Sl 10,5). Sem esquecer que está em jogo o terreno do/a 

socialmente fraco/a (Ex 14,14; Dt 8,17; 11,4; Gn 34,29; Nm 31,9; Pr 23,10). Se o verbo 

hil “prosperar” se compreende à luz do tronco koha “força”, sinônimo de hayil “poder”, 

“exército”,
328

 na ideologia desses poderosos se “prospera” a base de koha “força”, a que 

obtém mediante o poder econômico/militar (Jó 6,22; Pr 5,10). Não é um acaso que 

muitos “fazendeiros”
329

 recorrem ao exército para proteger “seus acúmulos”.
330

 (Dt 

8,18; Jó 20,18). Segundo Hans Joachim Kraus, estes poderes sentem-se motivados pela 

confiança que lhes inspiram seus “cavalos” e suas “armas” (Sl 20,8)
.331

  

 

Que dizer do Sl 10,5: “Prosperam caminhos seus em todo tempo, altos (estão) 

julgamentos teus, além de alcance seu; (contra) todos agressores sopras (neles)”? O v.5 

contém uma advertência; a qual fica entre os v.4 e 6 que negam não só a existência, 
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senão o agir do Deus dos/as pobres. E está carregada duma perspectiva jurídica que 

situa na teologia legal do saltério. Sabendo-se inocentes os/as pobres não aguentam 

mais, e exigem, de Javé assumir sua responsabilidade jurídica. Assim nascem súplicas 

como estas: “liberta ao dal e ao yatom, faz justiça ao ‘ani !” (Sl 82,3), “liberta ao dal e 

ao ’ebyon das mãos dos injustos! (Sl 82,4).  

 

Os/as socialmente fracos/as até figuram o juízo do Javé. Segundo eles/as, os 

agressores não ficarão em pé no julgamento (Sl 1,4), Javé lhe quebrará a frente/força (Sl 

75,11). Eles perecerão (Sl 1,6) como fumaça (Sl 37,20). Seus braços serão quebrados 

(Sl 37,17), ficarão apanhados nas suas armadilhas (Sl 9,17). Sobre eles choverá 

“brasas”, “fogo”, “enxofre”, “vento”, “tempestade” (Sl 17,13), voltarão ao xeol como 

destino (Sl 9,18). Neste contexto são divulgadas expressões otimistas: “Javé é justo, 

corta os chicotes do raxa‘im!” (Sl 129,4).  

 

A imagem de julgamento no Sl 10,5 contrapõe aos/as pobres e os seus sorerim. 

O salmista, na cena do julgamento, enfrenta esta “força” ao puha “sopro” de Javé. Não 

dá para se negar as violentas imagens teológicas do texto. Mas, elas parecem nascer pela 

rigidez mental daqueles que, desfavorecendo a ética social, pensam que nada/ninguém 

os tocará (Sl 10,6).  

 

O que será da “força” dos sorerim ante o “sopro” divino? (Sl 10,5). Interpreto 

que Javé o executa mediante “um grito sufocado”
332

, “um respiro ruidoso na forma de 

ataque” para desarticular a força dos agressores.
333

 Esta leitura é paralela à de F. 

Reiterer, que localiza o puha “sopro” (Sl 10,5) numa cena jurídica de vigorosa força.
334

 

Afinal, o Sl 10,5 encaixa na literatura de julgamento veterotestamentário, que também 

usa imagens de fortes tempestades, onde o furor de Javé desarticula os inimigos dos/as 

pobres, que são seus próprios inimigos (Sl 147,18; 90,9; Jr 15,14; 17,4; Ez 21,36). 

 

Em suma, segundo o Sl 10,5 o “poder” dos sorerim termina aonde começa o 

mixpat outorgado por Javé (Sl 10,5). Eles não podem “interferir” no seu julgamento, 

                                                 
332
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nem nas suas “decisões legais”
335

 porque elas estão marom “alta”, além do seu 

alcance.
336

 Entendo que o Deus dos/as pobres não aceita subornos! (Mq 6,6; Sl 102,20; 

18,17; 71,19; 93,3; 144,7; 148,1; 56,3; Dt 16,18; Ex 21,1). 

 

Enquanto a previsão do Sl 10,5 não acontecer, e enquanto os/as pobres não têm 

voz nas corporações jurídicas decisivas (Sl 9,13), o salmista continua a denunciar a 

sociedade opressora que o circunda. Observe que desde o Sl 10,5 até o v.11 não se fala 

dos raxa‘im. A última figura opressora mencionada é a do “agressor”. Analiso que as 

ações mencionadas a partir do v.6-11 se refiram a ele. Embora sabendo da íntima 

relação destas palavras utilizadas pela comunidade enfraquecida para assinalarem seus 

inimigos, não será um acidente que na altura mais dramática do texto o salmista fale do 

“agressor”.  

 

Centro minha atenção agora no Sl 10,7. Este versículo nos fala da cultura 

linguística dos sorerim. Eles dinamizam um sistema social corroído a base de mentiras 

(Sl 10,7). Porém, sua laxon “língua”, na tese, também é objeto de análise. Confiro que 

no livro dos salmos os suplicantes se lamentam da língua injusta: é mentirosa (Sl 1,11), 

maldosa (Sl 42,11), blasfema (Sl 44,16-17). É utilizada para desonrar (Sl 50,16.20; 

55,4), caluniar (Sl 50,21).  

 

A laxon “língua” é comparada “furação devorador” (Sl 55,22), “creme lisa” (Sl 

55,22), “veneno de serpente” (Sl 58,6), “navalha afiada” (Sl 52,4). Os agressores 

gostam de palavras corrosivas (Sl 56,5.12), insultantes e humilhantes (Sl 62,5). Há 

quem suplique para que os dentes dos injustos lhe sejam quebrados (Sl 58,7), porque 

bendizem com a boca, mas no interior amaldiçoam (Sl 59,13) com fim destrutivo (Sl 

59,13). 

 

Conforme o salmista, há cinco elementos relacionados com a boca dos injustos e 

dos agressores (Sl 10,7). Estes são: ’alah “maldição”, “praga”.
337

 A raiz ’lh conota o 
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sentido de “dizer palavrões”, “dizer vulgaridade”, ou seja, reflete a linguagem medíocre 

que forma parte da opressão.
338

 Também há mirmah “desonestidade”, da raiz rmh 

“enganar”, “desorientar”.
339

 Entendo que os sorerim fazem discrepância entre palavras e 

intenções, entre realidade e aparência. O substantivo mirmah (Sl 10,7) pressupõe que 

eles são habilidosos para executar seus planos cobrindo fatos reais. Hans Walter Wolff 

apresenta um válido exemplo em Os 12,8, onde se denuncia o roubo comercial à base de 

mentiras e truques maldosos.
340

 (Conferir: Mq 6,11; Pr 11,1; 20,23; Am 8,5; Ez 45,10; 

Jó 31,6). O engano dos sorerim se torna lucro “vantajoso”! 

 

Para o salmista, a boca do poderoso está cheia de tok “opressão” (é o terceiro 

elemento que destaca no Sl 10,7). Segundo a raiz tkk, trata-se de um “pisar baixo pé”, de 

um “atormentar tiranamente”.
341

 Posso interpretar que enquanto o indefeso é esmagado, 

ao mesmo tempo, é insultado com palavrões. Repare que o Sl 55,12 utiliza o tronco tkk 

fazendo referência à opressão que acontece nas praças da cidade, acompanhada de 

“tormento” e “fraude”. Também o Sl 72,14, a relaciona com a violência que sofrem 

os/as “pequenos/as” da sociedade nas mãos dos seus opressores. Para falar de tok, a 

LXX utiliza a palavra do,loj “sagacidade”, “manha” (Sl 10,7) remitindo à imagem do 

“anzol” ou “manipulação astuta”.
342

  

 

A ‘amal “fatiga” é o quarto elemento relacionado à boca do agressor (Sl 10,7). 

Como anteriormente vimos, procede do verbo ‘ml “trabalhar”, “esforçar-se”.
343

 (Ver: Jz 

5,26; Pr 16,26; Jó 3,20; 20,22). A palavra em Sl 10,7 tem conotação social e identifica o 

léxico dos “fortes” enquanto submetem um setor social ao trabalho forçado.  

 

Finalmente, a boca do agressor está relacionada com ’aven “desgraça”. Da raiz 

’vn “ser enérgico”, “ser forte”. Tem a ver com “o poder da calamidade”.
344

 A desgraça 

que emana da sua boca, antecipadamente planejada, carrega acontecimentos desastrosos 

(Is 55,7; 59,7; Jr 4,14; Ez 11,2: Mq 2,1; Sl 36,5). Veja que em Pr 6,18 o “pensar 
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maldoso” está em relação à desgraça comunicada; e a “desgraça transmitida 

verbalmente” pode interferir na execução da mesma (Is 31,2; 55,7; 59,7; Jr 4,14; Ez 

11,2; Mq 2,1; Sl 5,6; 6,9; 14,4; 36,5). 

 

Em suma, o Sl 10,7 informa que a linguagem dos poderosos forma parte da sua 

conduta, refletida em outros salmos: (Sl 1,1; 3,8; 32,10; 58,4; 55,4; 94,4). Observo que 

sua cultura verbal integra, de forma dinâmica, não só a esfera expressiva (Sl 10,7), 

senão a reflexiva (Sl 10,4.6.10), e a ativa (Sl 10,7-10), formando uma unidade 

inseparável (Sl 10,7) que causa o “sucesso” desgraçado para os seus destinatários. O 

empenho do setor social “poderoso” é levá-los aos “portões da morte” (Sl 9,14), e os 

v.8-10 (Sl 10), que falam dos horrores ou brutalidade cotidiana no nível social, contam 

o que fazem para consegui-lo:  

  

O “agressor” senta-se na ma’arab “emboscada” (nas) aldeias (Sl 10,8.9). A raiz 

yxb “sentar-se”, “permanecer” (Sl 10,8), o descreve como alguém que “está esperando 

por”, “pronto para fazer o premeditado”.
345

 (Ex 24,24; Sl 17,12; Js 8,9; Jz 9,23). E o 

verbo ’arab “ficar a espreita”, “fazer emboscada” (Sl 10,9) confirma que seu plano foi 

inteligentemente refletido (Sl 10,11). Ele se disfarça enquanto aguarda sangue 

inocente.
346

 (Dt 19,11; Sl 59,4; 71,10; Mq 7,2).  

 

O verbo harag “matar” (Sl 10,8) confirma que ao naqi “inocente” do texto lhe 

aguarda uma morte “violenta” e prematura.
347

 Duas vezes se apresenta o verbo hatap 

“seqüestrar” (Sl 10,9) descrevendo a “capacidade” do agressor para “agarrar com 

rapidez”.
348

 A imagem do “leão no matagal” (v.9), aplicada ao “agressor”, ilumina esse 

sentido. Concluo que na sociedade dos Sl 9; 10 os poderosos esmagam a coletividade 

civil.   
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O lugar que o “agressor” escolhe para o crime é a haser “aldeia” ou “povoado 

periférico e camponês”
349

 (Sl 10,8). Embora estas aldeias possuam formas estratégicas 

de “construção”, estas são simples. Em contrate com a cidade, carecem de muros: “as 

casas das aldeias, sem muralhas, serão consideradas como situadas no campo” (Lv 

25,31; Js 15,32). Segundo o Sl 10,8, os “esconderijos” da haser “aldeia” é lugar vital do 

martírio dos camponeses. Este acontece se o desprotegido não consegue asilo no templo 

antes de cair nas mãos dos seus agressores (Sl 9,10). 

 

A pessoa caída na emboscada é o naqi (Sl 10,8). Naqi é aquele livre de “culpa”, 

o “inocente”, de “mãos limpas”.
350

 Da raiz nqh, significa “ser limpo”, “ser inocente”, 

“estar livre de algo”, “ficar absolvido”.
351

 Confira: (Nm 32,22; 2Sm 3,28; Ex 21,28; Sl 

15,5; 24,4; Gn 44,10; Dt 19,12; Sl 15,5). Porém, sua morte pressupõe injustiça social 

(Dt 27,25; Is 59,7; Jr 2,32; 7,6; 22,3). 

 

Segundo C. Van Leeuwen, a morte do naqi (Sl 10,8) é intencionada (Sl 10,11; 

Dt 19,10; 27,25) e se encaixa dentro das lamentações proféticas (Jr 2,34; 19,4; Is 

59,7).
352

 O lamento se justifica, porque na tradição veterotestamentária, uma das coisas 

mais insuportáveis é o sofrimento dos inocentes (Jó 29,12; Sl 22,25; 72,12; 18,7; 28,2; 

31,23).  Naqi “inocente” e sadiq “justo” se encontram em condições sinonímicas, e tudo 

indica que poderiam ser adjetivos aplicados aos/as pobres (Ex 23,7; Sl 94,21; Jó 17,8; 

22,19; 27,17; Sl 9,13; Dt 19,3; 2Rs 24,4).  

 

No mesmo Sl 10,8 se apresenta o substantivo hellkah “pobre/infeliz”. Uma 

palavra complexa que só aparece, no Primeiro Testamento, três vezes em Sl 10,8.10.14. 

Pela definição, trata-se de uma “pessoa desafortunada”.
353

 Logicamente é o mesmo naqi 

nas mãos dos raxa‘im. Assim foi entendido pela LXX (Sl 10,8) que utiliza a mesma 

palavra ptwco,j, para falar de “pobre/infeliz” e “inocente”, definindo-o como “um 
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individuo agachado ou encolhido pelo medo”.
354

 A Vulgata também utiliza a palavra 

innocentem, identificando uma pessoa sem maldade, inofensiva, sem culpa.
355

 Com a 

aparição do novo termo, no TM fica evidente que se trata de uma pessoa que carece de 

armas para se defender.
356

 

 

Segundo K. Seybold, hellkah está em conexão oposta ao verbo daka’ “esmagar”, 

“oprimir”.
357

 Pelo fato, concluo que o personagem não seja sujeito, senão objeto de 

violência. Isso encontra sentido ao conferir que a raiz dk’ se apresenta, no texto, nos 

lugares mais agressivos e brutais (Sl 10,8-10). O tronco dk’ informa que o hellkah é 

“derrubado”, “levado à terra para ser moído”, “pulverizado”, “triturado”.
358

 

Imediatamente, o verbo,  xahah “agachar” (Sl 10,10) descreve a imagem do agressor 

“batendo no chão” o indefeso.
359

  

 

Há, porém, no Sl 10,10, uma denúncia das chacinas na sociedade. O fato fica 

mais evidente no profeta Amós 2,6: “eles esmagam sobre o pó da terra a cabeça dos 

dalim fracos”. Segundo Milton Schwantes, o episódio fala das populações civis 

indefesas que são massacradas (Am 1,3.6.13; 2,1), e dos exércitos que aterrorizam nas 

ruas com arrogância militar (Am 6,2.13-14).
360

 

 

A relação entre os textos (Am 2,6 e Sl 10,10) permite afirmar que o dak asilado 

(Sl 9,10; 10,18), o ‘ani sequestrado (Sl 10,9), o hellkah e naqi esmagados, o ’ebyon 

aparentemente “esquecido” (Sl 9,19; Am 2,6; Sl 41,2; 72,13; 82,3.4; 113,7; 141,3) 

mostram indícios de pertencer a um segmento com identidade social, com mínimas 

particularidades divergentes entre si.  
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2.5.2. Fechamento da primeira estrofe (Salmo 10,1-11). 

 

A primeira estrofe (Sl 10,1-11) informa que por trás da estratificação, também 

existe opressão e violência. Se o estudo das estrofes (Sl 9,2-13) e (Sl 9,14-21) permite 

reconhecer aos ’ebyonim,‘anayim e dakim como os oprimidos do sistema judaíta, desta 

vez (Sl 10,1-11) distinguem-se os seus opressores e os mecanismos hegemônicos que 

utilizam.  

 

Os raxa‘im, sorerim,’oyebim, goyim são os que concentram, nos Sl 9; 10, o 

poder econômico mediante domínio político; causando um transtorno social que 

Norman Gottwald chama de “contrastes polarizados”
361

, questão a ser mencionada no 

quinto capítulo. Tudo parece indicar que na cena dramática do Sl 10,1-11, os chamados 

de hellkah e naqi (Sl 10,8), são sinônimos dos ’ebyonim e‘anayim.  

 

Pela forma e o conteúdo, os raxa‘im, sorerim,’oyebim, goyim podem ser 

concebidos, dentro dos Sl 9; 10, em planos sinonímicos. As suas características, sem 

serem contraditórias, se complementam. Veja: os “injustos” se distinguem pelos crimes 

e maldades; os “agressores”, pela agressão físico-violenta; os “inimigos” pela mesma 

relação de inimizade; e as “nações”, por serem adversários político-estrangeiros.  

 

As características dos raxa‘im, sorerim,’oyebim, goyim o situam como um setor 

poderoso, com planos “inteligentes”, que procuram se enriquecer. Por tal objetivo, usam 

a violência para efetivar seus abusos. O lugar que concentram estes termos, dentro do 

texto, não por acaso, é aquele que mostra as cenas mais dramáticas deixando explícito o 

martírio de alguns/as camponeses/as. O salmista, nesta altura do texto, denuncia a 

opressão física e psíquica que sofrem os/as lavradores/as (Sl 37,11; 113). 

 

Na teologia dos Sl 10,1-11, os/as fracos/as aguardam que Javé seja sujeito de 

julgamento (v.5), libertando-os e punindo os opressores. Os/as “pequenos/as” da 

sociedade resistem contra as conquistas estrangeiras (Sl 10,1). É um jeito de manifestar 

que seu futuro não está no militarismo invasor, senão na instauração do reino universal 
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de Javé. Trata-se de uma teologia fundamentada na cumplicidade entre Deus e os 

salmistas. Tal relação permite entender que no momento do sarah “aperto” (Sl 9,10) 

estes/as sejam seus/suas hospedes privilegiados/as.  

Em suma, a teologia bíblica da estrofe (Sl 10,1-11) manifesta o ser humano 

oprimido e violentado orando desde sua realidade. Os elementos da vida e seus estragos 

sociais condicionam o culto e a comunidade cultual.  

2.6. Segunda estrofe (Salmo 10,12-15): retomada dos assuntos, acrescentando 

novos elementos sociais. 

 

Retomando o comentário à forma do texto: o Sl 10,12, mediante suas frases 

imperativas, marcadas pela súplica (na primeira pessoa), faz pausa literária com os 

versículos anteriores (v.1-11). Não significa uma quebra de conteúdo, e sim de forma de 

expressão. A súplica (v.12.15) nasce pelo acontecimento social narrado nos v.1-11. 

Além disso, o mesmo salmista que descreve o perfil dos seus agressores (Sl 10,2-11) é 

quem intensamente suplica (v.12.14), questiona (v.13), e faz petições vingativas (v.15). 

 

A estrofe (Sl 10,12-15) se caracteriza por retomar os assuntos das subunidades 

anteriores:  

 

Súplica para a intervenção de Javé (Sl 10,12) e (Sl 9,20) 

Alusão à lembrança dos/as oprimidos (Sl 10,12) e (Sl 9,13) 

Incredulidade dos injustos-agressores (Sl 10,13) e (Sl 10,4) 

Evidencia da opressão dos oprimidos  (Sl 10,14) e (Sl 9,14) 

Propostas vingativas dos/as oprimidos (Sl 10,15) e (Sl 9,18) 

 

Desta vez, destaco neste conjunto de frases (Sl 10,12-15) o v.14. Este acrescenta 

novas luzes sociológicas: o yatom “órfão”. Vejamos a estrofe e a análise da frase objeto 

de atenção:  
 

12.
 Levánta-te, Javé, ó Deus, levanta mão tua! 

      Não esqueças (os) oprimidos. 

13.
 Por que rejeitou (o) injusto a Deus? 
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      Disse no coração seu não indagará. 

14.
 Olhaste

362
, eis que! tu (a) carga

363
 e (a) vexação

364
. 

      Olhas
365

 para pegar
366

 na mão tua. 

      Sobre ti abandona-se
367

 (o) pobre (infeliz) 

     (do) órfão
368

 tu acontece agindo
369

. 

15.
 Quebra

370
 (o) braço do injusto e do malvado, 

      indagas injustiça dele, não encontras. 

 

2.6.1. Análise exegético social (Salmo 10,14) da estrofe (Salmo 10,12-15) 

 
 

14. 
Olhaste, eis que! tu (a) carga e (a) vexação. 

Olhas para pegar na mão tua. 

Sobre ti abandona-se (o) pobre (infeliz) 

(do) órfão tu acontece agindo. 

 

 É a primeira vez que os Sl 9; 10 falam de yatom “órfão” (Sl 10,14). O conteúdo 

do v.14 situa-se entre o perfil dos raxa‘im e dos sorerim (Sl 10,2-11) e a conclusão 

teológica do texto (v.16-18). As estrofes (Sl 9,2-13), (Sl 9,14-21) e (Sl 10,1-11) foram 

                                                 
362

 TM: perfeito do qal: ha'r' ra’ah “olhar”, “entender”, em paralelo com “experimentar”, em Ludwig 

Koehler e Walter Baumgartner, The Hebrew and Aramaic Lexicon of the Old Testament, vol.3, p.1157. 
363

 TM: substantivo: lm'[' ‘amal “carga com dor”, carga “convertida em ansiedade”, “homem 

trabalhador”, em Ludwig Koehler e Walter Baumgartner, The Hebrew and Aramaic Lexicon of the Old 

Testament, vol.2, p.845. LXX: po,non “dor físico e/ou mental como resultado do labor”, “labor 

cotidiana forçada”, em  Henry George Liddell e Henry Robert Scott, Greek-English Lexicon, p.577. 
364

 TM: substantivo: s[;K; ka‘as “vexação”, “dor”, “ofensa”, em Ludwig Koehler e Walter 

Baumgartner, The Hebrew and Aramaic Lexicon of the Old Testament, vol.2, p.491. LXX: qumo.n “ira”, 

“respiração”, em Henry George Liddell e Henry Robert Scott, Greek-English Lexicon, p.323. 
365

 TM: imperfeito do hifil: jb;n" nabat “olhar em particular direção com os próprios olhos”, em 

Ludwig Koehler e Walter Baumgartner, The Hebrew and Aramaic Lexicon of the Old Testament, vol.2, 

p.661.  
366

 TM: infinitivo do qal: !t;n" natan “dar com alguém”, “tomar em”, “pegar em”, “colocar em lugar”, 

“instalar”, em Ludwig Koehler e Walter Baumgartner, The Hebrew and Aramaic Lexicon of the Old 

Testament, vol.2, p.733.734. 
367

 TM: imperfeito do qal: bz:[' ‘azab “deixar”, “abandonar”. No sentido de: “deixar algo com 

alguém”, em Ludwig Koehler e Walter Baumgartner, The Hebrew and Aramaic Lexicon of the Old 

Testament, vol.2, p.807. 
368

 TM: substantivo: ~Aty" yatom “órfao”, “quem perdeu os pais”, em Ludwig Koehler e Walter 

Baumgartner, The Hebrew and Aramaic Lexicon of the Old Testament, vol.2, p.451. LXX: ovrfanw/| 

“órfão”, “sem padre ou sem madre”, ou “sem os dois”, em Henry George Liddell e Henry Robert Scott, 

Greek-English Lexicon, p.500. 
369

 TM: particípio do qal: rz:[' ‘azar “ajudando”, “assistindo”, “agindo”, (com Javé como sujeito), em 

Ludwig Koehler e Walter Baumgartner, The Hebrew and Aramaic Lexicon of the Old Testament, vol.2, 

p.810. 
370

 TM: imperativo do qal. 
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preparando a descrição dos abusos sociais narrados no v.14. Nesse aspecto, a realidade 

descrita nos v.14-15, longe de estar superada, é um clamor urgente. Vejamos o v.14 

dentro da sua coesão textual. 

 

O Sl 10,12 destaca dois imperativos: “Levánta-te, Javé, ó Deus, levanta mão 

tua!”. Observo que o TM faz diferença entre estes verbos. Num primeiro momento 

utiliza a raiz qvm “surgir”, “tomar um lugar”, “interferir”.
371

 Possui o sentido de “estar 

pronto”, “pronto para fazer alguma coisa”.
372

 Nesse sentido, a análise de S. Amsler 

ajuda a interpretar: o verbo qvm, no lugar que ocupa (Sl 10,12), está introduzindo o 

começo de ações imediatas; funciona, neste caso, como auxiliar de nx’ “subir”, o outro 

imperativo da mesma frase sobre o qual recai a importância da ação.
373

 Ou seja, qvm 

destaca a ação que nx’ busca manifestar, provocando o efeito de “dois verbos em um”. 

(Conforme: Mq 6,1; Gn 28,2; Dt 9,12; Gn 43,13). 

 

Os referenciais bíblicos testemunham uma comunidade, a qual suplica para que 

Javé se levante e estenda sua yad “mão”. Pelas evidências (Sl 9,20; Mq 7,6; Sl 27,11; 

3,2; 94,16), trata-se de um “subir contra o sistema de opressão”. Confira que a raiz nx’ 

“subir” também significa “apresentar o poder/autoridade”,
374

 emitindo à relevância do 

gesto. O significado deste gesto, “levantar a mão” é o essencial: porque é um sinal de 

julgamento.
375

 (Conferir: Ex 6,8; Nm 14,30; Dt 32,40; Ez 20,5; Sl 106,26). A yad de 

Deus designa, na teologia veterotestamentária, sua força/autoridade libertadora (Ex 6,1; 

Dt 6,21; 7,8; 9,26; Sl 32,4; 39,11).  

 

Para Hans Joachim Kraus, o Sl 10,12 recorda o gesto de um rei no ato de sua 

intervenção bélica.
376

 No entanto, sem descartar a imagem real da cena, ponho a ênfase 

(do Sl 10,12) na teologia que também se encontra no Sl 139,5. Em ambos os textos, a 

meu ver, a mão de Javé é justa e protege os/as mais frágeis criaturas do sistema 
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 Ludwig Koehler e Walter Baumgartner, Lexicon in Veteris Testamenti Libros: a Dictionary of the 

Aramaic Parts of the Old Testament in English and German, p.832. 
372

 David J. A. Clines, The Concise Dictionary of Classical Hebrew, p.391. 
373

 Conforme: S. Amsler, o verbo qvm “levantar-se”, em Diccionario teológico manual del Antiguo 
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 David J. A. Clines, The Concise Dictionary of Classical Hebrew, p.284. 
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opressor. A sua yad designa o seu irresistível poder para cuidar e conservar a vida (Dt 

32,39).
377

  

 

Na teologia veterotestamentária, o poder de Javé está vinculado a sua capacidade 

de criar e preservar a existência criada: “Que tua mão venha socorrer-me” (Sl 119, 173). 

Assim, a primeira frase (Sl 10,12): “levánta-te, Javé, ó Deus, levanta mão tua!”, se 

complementa com a segunda: “não esqueças (os) oprimidos”. Porque Ela resgata os 

’anayim (1Sm 2,8; Sl 9,13; 10,12; 76,10; 102,14) do punho dos sorerim. Estes 

agressores, ao ficar sem vítimas nem benefícios, recebem, na forma pedagógica, uma 

correção.  

 

Enquanto uma maioria enfraquecida resiste, os raxa‘im e os sorerim interpretam 

o “silêncio” de Javé como seu xakah “esquecer” (Sl 10,4.11), a mesma raiz (xkh) 

utilizada pelos ‘anayim (Sl 10,12) para suplicar a Javé que não os esqueça. Ou seja, que 

não os afaste da sua misericórdia (Sl 13,2; 44,25; 77,10) nem os ignore na sua aflição.
378

 

Conferir: (Sl 9,13.19; 44,25; 42,10; 13,2; 77,10; Is 49,14; 65,11; Dt 25,19; Jó 9,27). 

 

O salmista se questiona sobre o raxa‘ (Sl 10,13), enquanto que o v.14 está como 

centro de confiança, entre a pergunta (v.13) e a súplica: “quebra (o) braço do injusto e 

do malvado, indaga injustiça dele, não encontras” (v.15). Pelo sufixo (terceira pessoa 

masculina singular) que apresenta o substantivo rexa‘ “injustiça” interpreto que a frase 

utiliza os adjetivos raxa‘ “injusto” e ra‘ “malvado” em planos sinônimos, como 

anteriormente fiz notar. Pela aparição do adjetivo ra‘ compreende-se ainda mais a o 

perfil dos raxa‘im e o motivo da súplica na frase.  

 

A LXX, para falar de ra‘ utiliza o termo ponhro,j relacionado com alguém 

que “causa dor”, “aflição”.
379

 A Vulgata recorre à palavra maligni “de um malvado, 

malicioso e invejoso por disposição”.
380

 No TM a palavra ra‘ indica “o mal feito por 
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alguém” e “conhecido pela comunidade”.
381

 (1Sm 15,19; 2Sm 12,9). Trata-se de um 

mal ativo e convertido em desgraça social (Is 56,2; Sl 34,17; 7,5; Mq 2,1).  

 

O salmista, ao dirigir sua súplica (Sl 10,15), sabe a quem vão destinados os fatos 

que aguarda de Javé. Não aos/as já oprimidos/as, senão ao raxa‘ e ao ra‘ (Sl 5,5; 7,10; 

140,12), cujas conspirações são de difícil constatação nos tribunais (Sl 10,13), pois 

atuam nos “esconderijos” e nas “emboscadas” (Sl 10,8.9). O desejo que lhe quebrem o 

zeroa‘ “braço”, poderia significar, segundo A. S. Van Der Woude, a necessidade de 

desarticular sua força violenta, ou seja, o seu exército, o que sustenta as suas 

atrocidades.
382

 (Sl 10,1-11; Ez 22,6; Jó 38,15; Jr 48,25).  

 

No Sl 10,14 destaca-se a postura de Javé frente ao hellkah e o yatom. A primeira 

frase inicia com o verbo qal perfeito ra’ah “olhaste”, também utilizado em Sl 9,14 em 

tempo imperfeito: “olha minha opressão a causa daqueles que me odeiam!” Se no Sl 

9,14 temos uma súplica, em Sl 10,14 temos a resposta. Veja que em Gn 29,32 a raiz r’h 

é utilizada por Lia que, após a resposta a seu pedido, afirma que Javé viu sua aflição.  

 

Além do mais, Jacó expressa que Javé, ao ver suas canseiras e o trabalho de seus 

braços, lhe fez justiça (Gn 31,42). R’h significa “tomar nota de”, “prestar atenção a”, 

“diferenciar/distinguir entre”.
383

 Em suma, trata-se do testemunhar de Javé no espaço do 

sarah “aperto” (Sl 9,10; 10,1) e do se‘aqah “grito” do/a oprimido (Sl 9,13; Gn 31,50), 

lembrando que, no Primeiro Testamento, a história das ações salvíficas começa com o 

fato de que Javé olha (Ex 3,7). 

 

Segundo o Sl 10,14 Javé olhou o cotidiano do hellkah e o yatom. E os têm 

descoberto na sua situação de: ‘amal “carga com dor” e ka‘as “vexação”. Como foi dito, 

‘amal fala de “trabalho duro/imposto por outra pessoa” e “do espaço/processo de 

trabalho forçado”.
384

 Na tradição sapiencial aguarda-se que, após laborar, a pessoa 

desfrute do seu trabalho (Ecl 1,3), contemple suas obras (Ecl 2,11), os frutos da fadiga 
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(Ecl 2,19; 2,20). Deixa-se evidente que a felicidade do ser humano é comer e beber do 

seu esforço (Ecl 2,24; 5,18; 9,9). Trabalhar e não levar nada na mão é uma desgraça! 

(Ecl 5,14).  

 

Na mesma literatura veterotestamentária, há um setor que trabalha e passa fome 

(Is 53,11), porque existe quem gera ‘amal (Is 59,4): cultiva desgraça e semeia 

sofrimento (Jó 4,8), devorando os justos (Hab 1,13), que aguardam pelo seu salário (Jó 

7,2). Isaías identifica a cidade como criadora deste tormento e maldade (Is 55,11). Quer 

dizer que “a iniquidade não nasce do pó e a fadiga não brota da terra” (Jó 5,6). Enfim, 

segundo S. Schwertner, no sentido sociológico, ‘amal refere-se ao trabalho agrícola 

dos/as camponeses/as e a atuação violenta e malvada na qual são tratados/as.
385

 (Sl 

55,11; 7,15.17). Posso dizer que ‘amal descreve a aflição dos/as oprimidos/as como 

resultado da sua jornada (Sl 10,1).  

 

No mesmo aspecto, a ka‘as “vexação”, em paralelo com‘amal, é uma palavra 

oposta à xqt “estar tranquilo” (Ez 16,42). Evidencia a ofensa/humilhação dos opressores 

para os oprimidos (1Sm 1,6).
386

 Para Hans Walter Wolff aponta um profundo 

sentimento de pesar (Os 12,15; Ez 16,42), desgosto (Sl 112,10) e cólera (Pr 27,3).
387

 

Porém, no Sl 10,14, a raiz fala da irritação/impotência das vítimas na exploração. 

Vexação é a raiva dos/as camponeses/as causada pelo tratamento ruim ao que são 

submetidos/as.
388

 Ka‘as é dor ante a rejeição (Sl 6,2; 31,10; Jó 17,7; Dt 32,19), é, além 

disso, aflição, cólera, amargura e rancor (Sl 85,5; Pr 17,25; 21,19; 27,3; Jó 6,2), 

nascidos ante a jactância do “poderoso” e a impotência do fraco (Dt 32,27). 

 

Na primeira frase do Sl 10,14 descreve-se o estado da questão onde Javé 

encontra os/as “não privilegiados/as sociais”. Ora, a segunda frase do mesmo versículo 

é complexa: “olhas para pegar na mão tua”. Para Luiz Alonso Schökel e Cecilia Carniti 

“pegar na mão”, poderia estar vinculado à “dar o merecido”, uma vez que viu os 
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trabalhos e as desgraças que causaram os injustos às vítimas.
389

 Outros exegetas 

vinculam a frase ao sentido de “pô-lo em tua mão” e/ou “para tomá-lo em tua mão” 

(aos/as sofredores/as); de forma mais concreta, para C. J. Labuschagne significa “para 

confiá-lo a teu cuidado”.
390

   

 

Conforme o TM nabat, “olhar” (segunda frase Sl 10,14), na forma imperfeita do 

hifil, apresenta a Javé como sujeito da ação (Sl 10,14): Ele olha, ou seja, “considera”, 

“tem em conta o analisado/enxergado para um posterior obrar...”.
391

 Nabat informa que 

a realidade dos/as frágeis sociais se torna “visível”, “transparente” ante Javé. O fato, 

para H. Riggren, remete ao olhar teológico no “final dos tempos”.
392

 Segundo o Sl 

102,20, trata-se do dia em que Javé, ao olhar e ouvir o gemido dos/as prisioneiros/as 

os/as liberte da condenação de um sistema de morte (Jó 28,24; Hab 1,2-3.13). Neste 

sentido, segundo C. J. Labuschagne, ntn beyad “pegar na mão” se emprega, sobretudo, 

em âmbito militar e jurídico, significando a entrega ou abandono de uma pessoa ao 

poder de outra.
393

  

 

“Olhas para pegar na mão tua” (Sl 10,14) é uma cena de movimento. A raiz ntn, 

que também significa “pegar”, “dispor”, “obrar”, informa sobre a ação de Javé é 

precedida pela súplica que lhe foi dirigida.
394

 Veja que Ele atua como: “mixgab para o 

dak no tempo de sarah” (Sl 9,10), como ouvidos nos dias de se‘aqah “grito” (Sl 9,13), 

como resgate nos portões da morte (Sl 9,14), e como juiz na necessidade de kepat sedek 

“julgar com justiça” (Sl 9,8-9).  

 

As ações descritas em Sl 10,14 supõem uma “correção pedagógica”: desarticular 

a “força” dos teimosos raxa‘im (Sl 9,6; 10,15), apanhá-los na obra das suas mãos (Sl 

9,17), para que fiquem capturados nas suas próprias conspirações (Sl 10,2). Enfim, ante 

a yad de Javé se libertam os/as oprimidos/as (Ex 13,9; 3,19; 6,1; Dt 6,21; 7,8; 9,26; 

4,34; 5,15; 7,19; 11,2; Jr 32,21; Sl 136,12), e, ao mesmo tempo, se descentraliza a força 
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dos que lhes oprimem (Is 5,25; 8,11; 10,13; Jr 6,12; 15,21; Dt 32,39). O objetivo desta 

dupla dinâmica, a meu ver, concentra-se no Sl 10,18: “para (o) direito do órfão e (do) 

oprimido”, “(para que) não volte a aterrorizar (o) ser humano da terra”. 

 

Segundo Claus Westermann no Sl 10,14 há um acontecimento de salvação. 

Afirma que “salvar” é natzal “arrancar” do perigo mortal, resultando daí a recuperação 

da vida, enriquecida pela experiência da salvação e da união com o salvador divino.
395

 

Entendo assim a relação próxima entre Javé e aqueles que se “abandonam” a seu 

cuidado. A dinâmica, ao mesmo tempo, fala da dimensão solidária entre os/as membros 

da comunidade dos/as socialmente fracos.
396

 O hellkah (ver interpretação Sl 10,8) e o 

yatom (Sl 10,14.18) formam parte dela.  

 

O que dizer do yatom no Sl 10? Como ponto de partida, faço um mapeamento 

bíblico.
397

 Com frequência, o yatom está em paralelo à ’almana “viúva” e ger 

“estrangeiro” (Ex 22,22.23; Dt 10,18; 14,29; 16,11; 24,17.19-21; 26,12.13; 27,19; Mq 

3,5; Sl 68,6; 94,6; 146,9; 109,9-10; Jó 22,9; 24,3; Is 1,17; 1,23; Jr 7,6; 22,3; 49,11; Ez 

22,7). No entanto, no Sl 10,14.18, se apresenta junto ao hellkah (v.14) e ao ‘ani (v.18).  

 

No Sl 10, o yatom, como o afirmam os referenciais bíblicos, também é vítima da 

opressão social (Ex 22,21; Ez 22,7). É despojado do que lhe pertence na sua 

individualidade: “não entres no campo dos órfãos” (Pr 23,10; Dt 10,18). Sem ninguém 

que o represente, o que recebe de herança lhe é retirado (Mq 3,5; Jó 24,3; Pr 23,10). Se 

protestar nos portões sofre violência (Jó, 31,21), podendo ser vítima de morte (Jr 7,6; Sl 

94,6). Alguns deles são evidenciados nas ruas da cidade e passando fome (Dt 14,29; 

16,1126,12; 26,3) em estado de mendicância (Dt 24,19-21; Sl 109,9-10.12).  

 

O direito do yatom é pervertido (Dt 24,17). Tal desrespeito, para Jeremías, é 

ultrapassar os limites do mal (Jr 5,28). Tanto a exploração quanto a não proteção do 

yatom é feita de forma consciente (Jó 6,27). Isaías constata que a compaixão desaparece 

da cidade (Is 9,16) e, com ela, a ética social. Na procura de solucionar o problema, o 
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sistema judicial pensa na subsistência do órfão criando um conjunto de normas sociais. 

Elas se concentram especialmente em Dt 14,22_29 e 26,12_15. Para os pesquisadores 

Harold V. Bennett e Morehouse College essas leis, além de serem assistencialistas 

contribuem com a opressão. Não promovem a reorganização social, deixando o poder 

econômico concentrado em poucas famílias, enquanto outros sobrevivem de 

mendicância.
398

 

 

Essa observação anterior nos faz pensar. Ainda mais ao considerar que as 

mesmas leis, sejam ou não assistencialistas, continuam a serem violentadas. Os 

“administradores” da justiça social se corroem mediante subornos e roubos (Is 1,23; 

10,2). E o caminho eficaz, segundo a teologia veterotestamentária é promover Javé 

como amparo do órfão, porque n’Ele encontra misericórdia (Os 14,4; Dt 10,18; Sl 68,6; 

82,3; 146,9; Jr 49,11). 

 

A figura do yatom (Sl 10,14.18) lembra a presença dos goyim (Sl 9, 

6.16.18.20.21; 10,16). Como indiquei, os goyim representam as nações estrangeiras 

invadindo o ‘am “povo” de Javé (Sl 9,12). E que tem a ver yatom com goyim? Pois 

bem, os conflitos bélicos provocam mortes humanas (1Sm 4,2-11). Filhos e filhas sem 

pais são um dos trágicos resultados da guerra. Em contexto bélico, o yatom é também 

ameaça para os goyim, pois os consideram futuros guerreiros. As referências, no texto, 

não só aos goyim, senão aos “assassinos” (Sl 9,13), “portões da morte” (Sl 9,14), “morte 

do inocente” (Sl 10,9-10) informa que na sociedade do Sl 9; 10 existiam muitos órfãos. 

 

Indagando ainda mais. Segundo a LXX: ovrfanw/| “órfão” é uma 

criança “sem pai ou sem mãe”, ou “sem os dois”.
399

 Já o TM (Sl 10,14) é mais explícito, 

e o identifica como um menino que perdeu os dois pais.
400

 Faz sentido, pois no objeto 

de estudo (Sl 9; 10) não se faz referência à’almana “viúva”. Na opinião de Hans Walter 

Wolff a situação do yatom é a pior: sem pai (no contexto), carece de proteção social, 

exposto à injustiça e a violência; e sem mãe está afetivamente carente na sua fraca e 
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indefesa situação.
401

 Consequentemente, estamos ante um menor que não goza dos 

vínculos familiares ante a perda do seu primeiro defensor jurídico, e a carência da sua 

primeira fonte afetiva.  

 

Os órfãos, por herança, têm acesso à terra.
402

 No entanto, carece de voz nos 

tribunais. O yatom ainda é criança sem possibilidades de defender seus direitos 

pessoalmente no sistema judicial.
403

 Por isso o Sl 10,14, a meu ver, apresenta o hellkah  

como aquele que se “abandona” em Javé, enquanto que o mesmo Javé, acontece agindo 

para o yatom, ou seja, assumindo sua defesa e paternidade.  

 

2.6.2. Fechamento da segunda estrofe (Salmo 10,12-15) 

 

Na estrofe Sl 10,12-15 distinguem-se as súplicas, as petições e as expressões de 

confiança. A teologia nesses versículos lembra a Claus Westermann. Este afirma que 

aos salmistas não lhes interessa a descrição egocêntrica de seu sofrimento, mas antes, a 

apelação àquele que pode alterar a sua situação penosa.
404

 Veja que o suplicante (Sl 9; 

10), como outros do saltério, se encontra em perigo de morte (Sl 4; 13; 23; 27). 

 

A súplica concreta em Sl 10,12 é que Javé “levante sua mão” e, 

consequentemente, que “não se esqueça dos oprimidos”. Trata-se duma petição feita 

lamento público. Embora o grito (Sl 10,12) seja feito pela voz do salmista, ele sintetiza 

o interesse comunitário dos/as presentes no ato litúrgico. A presença dos 

’ebyonim/‘anayim provoca, segundo a teologia do saltério, a compaixão divina (Sl 12,8; 

94,5-6; Is 15,3). 

 

Entendo que Javé, no texto (Sl 10,12-15), não se apresenta como o “dono duma 

mão terrorista”, a qual é requerida para destruir. Antes a interpreto como uma yad que 

procura restabelecer a ordem justa (Sl 9,8) e desarticular as desigualdades socio-

políticas: “a mão de Javé não é muito curta para salvar” (Is 59,1). Este acontecimento 
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25), Philadelphia, Fortress Press, 1986, p.199. 
404

 Claus Westermann, Fundamentos da teologia do Antigo Testamento, p.190. 



 

 

 

138 

 

 

 

 

 

identifica a cena de juízo no qual Javé, além de resgatar, pede contas dos abusos e 

transtornos sociais (Is 11,15; Nm 11,23). 

 

Como desenvolvi na exegese da estrofe (Sl 10,12-15), o hellkah parece reunir as 

características de um pobre desafortunado caindo nas mãos dos seus agressores. Ele está 

preso, desprotegido e desarmado. Contrário ao yatom, é uma pessoa adulta que se 

lamenta às portas do martírio. O yatom do texto é um menino que perdeu seus pais; 

necessitando de alguém que o represente jurídica e socialmente. Javé assume, segundo a 

teologia do Salmo, a paternidade do menor; mas, em outras palavras, é assumido pela 

comunidade na qual está inserido. Em torno de ambas as figuras (Sl 10,8.14.18) giram 

frases de subido tom de confiança. A convicção da presença de Javé é tão clara para os 

suplicantes, que embora estando ante a realidade de opressão, Javé já tem olhado sua 

“vexação” e sua “carga”.  

 

2.7. Terceira estrofe: conclusão dos Salmos 9; 10 concentrada em (Salmo 10,16-18) 

 

 O Sl 10,16-18 se apresenta como conclusão teológica dos Sl 9; 10. Poder-se-ia 

dizer que se trata de um resumo dos sonhos dos/as pobres, das suas projeções futuras e 

dos seus desejos presentes. A estrofe mostra Javé construindo acontecimentos salvíficos 

a partir dos/as socialmente explorados/as. A experiência teológica dos/as suplicantes 

deve ser interpretada à luz da sua necessidade de proteção. 

 

16.
 Javé (é) rei eternamente e para sempre, 

       pereceram (as) nações desde terra sua. 

17.
 (O) desejo dos oprimidos escutou Javé, 

       fortalecerás coração deles,  

    farás atento ouvido teu. 

18.
 Para julgar ao órfão e (ao) oprimido 

      (para que) não volte a aterrorizar (o) ser humano da terra. 
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2.7.1. Análise teológica na forma de conclusão (Salmo 10,16-18) 

  

 O Sl 10,16 inicia com duas afirmações: “Javé (é) rei eternamente e para sempre” 

e “pereceram nações de terra sua”. As frases (Sl 10,16) realçam a perspectiva teológica, 

designando Javé como rei e proprietário da terra. Estamos ante uma concepção 

veterotestamentária: tal reinado abarca desde a criação até a manutenção do mundo. Por 

isso as palavras: ‘olam “eternamente” e ‘ad “para sempre” se encarregam de aludir ao 

tempo distante desse dinamismo teológico, tanto em direção ao passado quanto ao 

futuro; fazendo menção do prolongamento infinito do reinado de Javé.
405

 (Sl 93,2).  

  

 O Primeiro Testamento outorga a Javé o título melek, imagem enfatizada nos 

salmos. No saltério são os/as pobres, de forma particular, que lhe atribuem o estatuto: 

“meu rei e meu Deus” (Sl 5,3; 84,4). Descrevem-no como um rei juiz, legislador e 

salvador (Sl 9,9; 33,22), libertador (Sl 74,12), defensor (Sl 44,5), amante do direito e da 

justiça (Sl 9,4). Para essa teologia, Javé como melek também possui a conotação de 

sebaot (Sl 24,8.10; 2,6.7; 84,4; 149,2). (Conferir: Is 24,23; 52,7). Os salmistas se 

empenham em destacar a firmeza do seu melek (Sl 93,1), pois tal poder contrasta com a 

sua própria fraqueza. Eles o elevam acima das nações/deuses (Sl 9,6.16.18.20-21; 47,9; 

95,3), como governador universal (Sl 96,10). 

 

 Nos Sl 9; 10, como em outros referenciais, a teologia da realeza e a teologia do 

kise’ “trono” se complementam: (Sl 9,5.8; 10,12.16; 29,10; 47,9; 89,15; 93,2; Is 6,1; 

66,1; Jr 3,17; 17,12). Pode-se dizer que o “trono” é o “reinado” (2Sm 7,13). A partir dos 

seus reis, o povo da Bíblia aprendeu a falar do trono de Javé (1Rs 22,19; Jr 3,17; Ez 

1,26). No entanto, o kise’ de Deus é imensamente mais que a cadeira do rei.
406

 Por 

exemplo, Isaías  não se empenha em contemplar o Senhor porque o seu trono lhe é 

suficiente (Is 6,1). 

 

O “trono” e o “reino” de Javé são elementos marcantes no Sl 9; 10 (Sl 

9,5.8.9.20.21; 10,12.16), e encaixam com a tradição de Sião (Sl 9,12.15). Confira: Ex 

15; 24,29; Is 6. Trata-se de um lugar onde, mediante o culto, se manteve a memória do 
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conflito entre Javé e as nações, com a esperança que os goyim passem a formar parte 

das pertenças de Javé.
407

 (Sl 2,1.8; 46,7; Is 6.5). Ao se tornar “rei”, Javé assume funções 

de autoridade (1Rs 2) convertendo-se em rei universal desde seu templo, palácio no qual 

acolhe os/as pobres. 

 

O Sl 10,16 confirma que na terra do “rei dos/as pobres”, invadiram os goyim. No 

entanto, aguarda-lhes a tais forças políticas estrangeiras um final desastroso. As 

aspirações da comunidade litúrgica é que as nações ’abad “pereçam”, “morram”, 

“sejam destruídas”.
408

 São fenômenos vingativos também expressos em Sl 9,4.7: os 

’oyebim tropeçam e perecem; os goyim caem na fossa que fizeram (Sl 9,16); os raxa‘im 

são destruídos (Sl 9,6) sem registrar lembranças (Sl 9,6.7).   

 

 As afirmações do Sl 10,16 se prolongam no v.17. Veja que o v.16 dá a conhecer 

o ta’avah “desejo” dos/as oprimidos/as (v.17): que Javé seja rei e que as nações 

invasoras sejam destruídas. Este ta’avah também está filtrado entre os pedidos dos seus 

lábios (Sl 9,14.20; 10,12.15) e seus gemidos (Sl 9,13). O substantivo ta’avah, da raiz 

ta’vh “suspirar”, “querer”, aponta para uma espera ansiosa (Gn 49,3). Fala de “ânsia”, 

“vontade”, da “fragilidade” dos que aguardam.
409

 O substantivo remete a um profundo 

“apetite”, entendo que seja de justiça.
410

 (Sl 78,30). A tiqevah “esperança” (Sl 9,19) e o 

ta’avah “desejo” (Sl 10,17) dos/as suplicantes estão unidos no seu sentido e propósito: 

sendo escutados (Sl 10,17), nenhum deles perder-se-á (Sl 9,19), pois o ta’avah do/a 

pobre é o ta’avah do sadiq (Pr 11,23). 

 

 Observe que o Sl 10,17 atribui a Javé, como rei, três ações. Uma delas no estado 

verbal perfeito: escutou o ta’avah “desejo” dos ‘anayim (Sl 10,17). O verbo xama‘ 

“escutar” fala da atenção divina e seu empenho por discernir aquilo que lhe é 

comunicado.
411

 (Gn 29,13; 1Rs 3,9). A segunda ação está no tempo imperfeito: 

“fortalecerá coração deles”. A frase apresenta um sufixo na terceira pessoa do plural 

remetendo aos ‘anayim. Pelo significado do verbo kun “fortalecer” mostra-se a intenção 
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da pedagogia divina para forjar nos/as pobres um “espírito firme” e “determinado” (Sl 

51,12).
412

 A última ação, “fará atento ouvido teu”, também no imperfeito, alude ao 

compromisso de Javé para estar “vigilante” e “concentrado” ante o grito dos/ pobres (Sl 

66,19; 142,7; 5,3; 55,3; 86,6), pois são causas justas (Sl 17,1). 

 

 Em suma, as ações do Sl 10,17 possuem uma bela dinâmica: “Javé escuta” 

equivale a “Javé se compromete”. Exige-se dos/as pobres “firmeza” e “segurança”, 

enquanto, Javé garante “atenção” e “cuidado”. O fim desse dinamismo tem um objetivo 

manifesto no Sl 10,18: “Para julgar ao órfão e (ao) oprimido”, “(para que) não volte a 

aterrorizar (o) ser humano da terra”. 

 

 O verbo xapat , “julgar”, “vindicar” (Sl 10,18) é atribuído a Javé no seu papel de 

rei universal. Como foi estudado (Sl 9,5.9), em um contexto de roça, xapat “vindicar”, 

pode estar relacionado a interferir pela sua causa e o mixpat “direito” dos/as 

camponeses/as. Embora sabendo da existência de camponeses/as influentes (2Rs 21,24), 

aliados de nações estrangeiras e de governantes nacionais (Ez 22,29) que subjugam 

aos/as próprios/as nativos/as de menor porte; os Sl 9; 10 poderiam estar indicando a 

situação de pequenos/as agricultores, maioria do povo, que ainda tem acesso à terra 

cultivável (Gn 23,7; 2Rs 23,35; Ex 5,5). A defesa de Javé, como rei sadiq, vai a favor 

dessa generalidade (Zc 7,5; Ez 39,13; 46,3.9) sem grandes posses econômicas (Ag 1,2). 

 

 A intervenção jurídica de Javé garante o mixpat do yatom “órfão”. O menor se 

projeta possuindo aquilo que lhe corresponde na sua individualidade: herança, entendida 

como o bem mais precioso aos seus olhos: terra fértil e alimento (Ex 3,8; Dt 24,19-21; 

26,12; 26,9; Pr 23,10; Jó 24,3; Is 10,2); hospitalidade (Dt 14,14; 24,19), e proteção 

comunitária (Sl 82,3; Dt 24,17).  

 

 Após a descrição de uma sociedade dominada pela opressão e a violência, os Sl 

9; 10 concluem com a frase: “(para que) não volte a aterrorizar (o) ser humano da terra” 

(Sl 10,18). Este ser humano procedente da terra é o ’enox (Sl 9,20; 10,18). O termo é o 

mais apropriado para sublinhar a fragilidade humana: lembrando o “pó” e as “cinzas” 

como origem humana (Dt 32,26; Jó 13,12). ’enox fala de “mortalidade” (Is 13,12; Jó 
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4,17), “limitação” e “carência” (Is 33,8; 73,5; Jó 5,17; 7,1; 10,4.5; Sl 103,15). Destaca o 

“ser humano criatura” (Is 56,2; Sl 8,5; 90,3; Jó 7,17; 9,2; 14,19; 15,14), com faculdade 

de eleição (Sl 9,20; 10,18; 52,5; 66,12; Is 51,7; Jó 13,9). Dele falarei de forma mais 

específica no próximo capítulo. Analiso, porém, que o Sl 10,18 funciona como resposta 

ante o chamado comunitário espalhado ao longo do texto (Sl 9,14-15. 20-21; 10,12): o 

reinado de Javé deve por fim às atrocidades constatadas (o ser humano engole, mediante 

a opressão, seus próprios semelhantes).    

 

 Em suma, uma vez que o poder opressivo e as desordens sociais tenham sido 

controlados, os/as socialmente fracos/as poderão conviver em uma ordem social 

adequada. Segundo a teologia do texto, Javé, como rei, é o responsável pela tarefa. 

Segundo a teologia dos Sl 9; 10, o povo bíblico reconhece Javé como seu rei, e este 

reinado, conforme às projeções futuras, vai se estender,  para além das fronteiras 

nacionais.  

 

2.8. Fechamento do capítulo 2 

 

Na primeira estrofe do Sl 9,2-13 temos duas menções importantes: o dak (v.10) e 

os ‘anayim (v.13). O salmista no Sl 9,10 nos fala do dak. Conforme ao indagado é um 

camponês. A palavra dak se apresenta, no texto, em singular. Entendo que dentro da 

comunidade roceira ele é uma figura particular. O que a distingue? A raiz da qual deriva 

o adjetivo: dk’ “esmagar”, o reconhece como um agricultor que sofre violência física. 

Não por acidente as palavras que acompanham o adjetivo no Sl 9,10 são sarah “aperto” 

e mixgab “refúgio”.  

 

Pela menção que o orante faz do templo (Sl 9,10), tal santuário foi descrito como 

espaço de asilo e instituição jurídica. Nesse caso, o santuário central de Jerusalém 

funciona como “tribunal de justiça”. Em tal local, o dak não sofre, segundo a ideologia 

do texto, preconceito nem humilhação.  

 

Ao compreender a figura do dak como pequeno agricultor, na sua máxima 

situação de perigo, perseguido pelos agressores, a imagem de “Javé refúgio” sai à tona. 

O dak não tem ninguém para velar pela sua justiça e, consequentemente, se volta para 

Javé, fugindo, como todo pobre, para o templo. Ao abrigá-lo no seu templo, que é 
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também seu palácio, Javé se torna referência de libertação, uma saída fantástica para o 

socialmente fraco. Tal teologia recobrou, na tradição veterotestamentaria, autoridade, 

ainda vigente na redação da poesia: nem as próprias lideranças políticas/militares 

tinham condição de violentar “o espaço de Javé/o espaço dos/as pobres”. Isso fez do 

santuário um refúgio eficaz para os/as perseguidos/as e desprotegidos/as.  

 

E os ‘anayim (Sl 9,13)? O salmista os relaciona com se‘aqah “grito”. Se‘aqah e 

‘anayim são apresentados na mesma frase do v.13. A partir do se‘aqah, também os 

identifico como membros da comunidade dos/as pobres. São camponeses/as que, 

aparentemente, não têm vez de se pronunciar publicamente. Estão com a voz 

amordaçada, mas inventam um jeito de se expressar. O seu grito é seu recurso infalível. 

É o resumo do seu protesto contra a opressão e a conseqüente ausência de justiça. Tal 

gesto/ação os localiza entre aqueles/as que, na tradição bíblica, se comunicam com seu 

Deus mediante o gemido denunciante da sujeição. O mesmo v.13 deixa claro, pela 

referência aos damim “assassinos”, que os ‘anayim também estão às portas do martírio.  

 

A realidade, mapeada no vocabulário que circunda os ‘anayim, nos Sl 9; 10, 

como no saltério todo, destaca o nível de opressão a que estão submetidos. (Sl 9,13; 

10,2.9; 25,16.18; 40,18; 69,30; 70,6). Aliás, pela relação entre as palavras ‘ani 

“oprimido” e ‘oni “situação de opressão” interpreto que o salmista se autodenomina‘ani 

(Sl 9,14). Ele expõe abertamente sua ‘oni “olha minha situação de opressão”, que é sua 

deteriorização social, a realidade de maltrato que o atinge na sua individualidade 

cotidiana. Sua pouca influencia no sistema judicial faz que suas revoltas não sejam 

escutadas nem seu direito outorgado (Sl 9,5.9.14; 10,2).  

 

A pesquisa sugere que os ‘anayim estão em desvantagem em relação a outros 

grupos poderosos. Tanto nos blocos sapienciais como nos proféticos, a realidade dos 

‘anayim não apresenta significativas divergências (Sl 4,8; 5,13; 7,11; 37,3.9.11.18.22; 

14,5.6; 128,2). 

 

Fica evidente que ‘ani é um termo sociológico que o Primeiro Testamento utiliza 

para indicar as pessoas pobres de Israel e Judá. O próprio do ‘ani, é viver 
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cotidianamente em uma atmosfera de opressão que, a meu ver, não parece ser tão 

dramática como a vivida pelo dak.  

 

Afinal, interpreto que o dak seja um dos membros da comunidade camponesa na 

sua máxima escada de sofrimento e sarah “aperto”. Nessa lógica, cada “filha de Sião” 

(Sl 9,15) ou cada “comunidade camponesa” teria estes personagens. Pela relevante 

semelhança que apresentam o dak e o ‘ani, chego à conclusão que não possuem, entre 

eles, autonomia como subgrupos.  

 

Na segunda estrofe do Sl 9,14-21, o salmista nos fala do ’ebyon (v.19). Olhando-

o a partir dos v.14-21 o situo como um camponês proveniente da roça (Sl 9,15). Se na 

primeira estrofe (Sl 9,2-13) localizamos o texto no templo de Jerusalém, então, o 

’ebyon, presente no ato litúrgico, teve condições, como o dak e o ‘ani, para se transladar 

da vila para cidade e garantir seu retorno.  

 

No desequilíbrio social apresentado no Sl 9; 10, ao ’ebyon, como ao dak e ao 

‘ani lhe é roubado, mediante a exploração, aquilo que ainda possui. Entre as tensas 

relações de setores sociais, as referencias ao martírio do pobre não podem ser ignoradas 

(Sl 10,8; Jr 5,28; Ez 18,10; Jr 2,23). Sem força suficiente, depende da ajuda divina; 

porém, ao seu Deus lhe chamam refúgio (Sl 9,10).  

 

O “apetite” e “anseio” que identifica o ’ebyon (Sl 9,19) é o fio condutor que 

perpassa a etimologia das palavras dak (Sl 9,10) e ‘ani (Sl 9,13). Afinal, ’ebyon, como 

palavra e ferramenta lingüística, é usado no Primeiro Testamento para falar dos/as 

socialmente fracos/as. Concluo que seja mais genérico e seu alvo é englobar o conjunto 

comunitário dos/as pobres. O conteúdo do Sl 9 se prolonga no Sl 10. 

 

O Sl 10 está dividido em três estrofes. A primeira, (Sl 10,1-11) é coesa em forma 

e conteúdo com as anteriores subunidades localizadas no Sl 9. Se nos trechos (Sl 9,2-13 

e 9,14-21) o orante nos fala dos/as que gritam, no Sl 10,1-11 ele menciona os sujeitos 

que “fabricam” gritos.  
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A primeira denúncia, na estrofe (Sl 10,1-11), é destinada ao raxa‘ (Sl 10,2). Dele 

também se fala em (Sl 9,6.7.17; 10,3.4.13.15.18). As características que lhe são 

assinaladas, no texto, encaixam muito bem com as causas que originam o sofrimento 

dos/as suplicantes. Ele é um corrupto cobiçoso (Sl 10,3) que com arrogância persegue 

ao indefeso intensamente (Sl 10,2).  

 

O raxa‘ é um “fazendeiro” poderoso (Sl 10,10); obtem suas riquezas a base de 

injustiças (Is 5,8; Mq 2,2; Jó 22,8). Possui um estilo de vida planejado de forma astuta, 

e as referências a seu “coração” o confirma: Sl 10,6.11.13. Segundo a cultura 

veterotestamentária, seu agir é fruto das decisões tomadas. Longe de serem ingênuas, 

estão dotadas de racionalidade e intenção. Por tal motivo, raxa‘, etimologicamente, 

também significa “culpado” e, segundo o Sl 9,13, “assassino” ou “ser culpado de 

crime”. 

 

A estrofe do Sl 10,1-11 é a mais violenta do texto. O salmista faz menção dos 

sorerim “agressores” (Sl 10,5). Eles designam um coletivo relacionado com força 

militar. Por isso, a raiz srr identifica os adversários estrangeiros, político-militares dos 

judaitas. Interpreto que este coletivo abrange o vocabulário que o salmista utiliza para 

falar de ’oyebim (Sl 9,4), raxa‘ (Sl 10,2.4), goyim (Sl 10,16.18), re‘ “malvado” (Sl 

10,15). Trata-se do conjunto de lideranças negativas que conduzem um sistema social 

corroído pela opressão.   

 

Os v.1-11 (Sl 10) mostram os efeitos cotidianos do domínio estrangeiro sobre 

um setor da comunidade nacional: um processo de crescente empobrecimento. O 

salmista nos informa que a opressão os atinge na sua individualidade e na sua 

coletividade. A desgraça de um explorado é desgraça de todos. Desgraçado é aquele 

desarmado cujo corpo está debaixo dos agressores; ele é chamado, pelo orante, hellkah 

“pobre/infeliz” (Sl 10). A cena mostra as chacinas do dia a dia onde as vítimas são os 

naqim “inocentes” (Sl 10,8). O Sl 10, porém, é um texto anti-militar, que denuncia o 

martírio cotidiano de camponeses/as.  

 

A segunda estrofe (Sl 10,12-15) se apresenta como reflexo dos acontecimentos 

anteriores (Sl 10,1-11). Ante a catástrofe que o salmista apresenta (Sl 10,1-11), nasce a 
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súplica na forma imperativa. Pede-se para Javé que se levante e intervenha na história. É 

o grito de quem já não aguenta mais. Isso informa que, para o salmista, a situação 

espantosa requer um milagre; e, tal milagre, não depende da condição humana nem de 

boas intenções: ela está sujeita à força de seu Deus (Sl 10,12).  

 

A confiança é forte nestes versículos (Sl 10,12-15). Os/as que possuem 

esperança caminham em direção a ela, fundamentados no Deus da promessa (Dt 19,14). 

Isto nota-se especialmente no v.14 onde o primeiro verbo da frase se apresenta num qal 

perfeito: r’h “olhar/olhaste”. Entendo que o salmista se situa na tradição do êxodo onde 

Javé inicia seus atos libertadores após ter visto a opressão do seu povo (Ex 4,30). Na 

teologia da estrofe os/as “pequenos/as” da sociedade não precisam ter medo dos 

poderosos porque Javé já executa seu resgate. 

 

È a primeira vez que o texto menciona ao yatom “órfão” (Sl 10,14). O salmista o 

apresenta num lugar importante do poema. Se você relaciona o conteúdo da estrofe (Sl 

10,1-11) com esta (Sl 10,12-15), onde num primeiro momento se nos fala do martírio de 

lavradores, não seria um acaso a menção ao órfão nesta altura do texto.  

 

O yatom é fruto dos massacres individuais e coletivos, da guerra e do crime. É a 

vítima mais inocente da opressão social. É filho dos/as camponeses/as assassinados/as. 

E, além disso, é alvo de roubo, pois é despojado daquela porção/terra herdada do pai. A 

ameaça ao pequeno é sinal de que os fundamentos ético-sociais foram desaparecendo da 

sociedade do Sl 9; 10. O yatom representa no contexto do Sl 9; 10 um setor social, 

talvez relacionado à comunidade dos/as pobres. Ele é um menor dependente de quem o 

represente nos tribunais. Nesse sentido, a teologia do texto mostra a Javé assumindo a 

sua paternidade. 

 

A terceira estrofe do Sl 10,16-18, como fiz notar anteriormente, é um resumo 

teológico de todo o texto. Destaca-se o apelo pelo reinado de Javé (Sl 10,16). O 

interesse é obvio, precedido dos gritos dos/as pobres e sua urgência para que as nações 

estrangeiras pereçam na terra de Javé. Importa sublinhar que o desejo dos/as pobres 

parece girar em torno da terra (Sl 10,16). Quando o Salmo fala de “terra” só pode fazer 

menção ao contexto agrícola. Esse desejo está, porém, em relação com aquilo do qual 
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vão carecendo. É seu empenho por ver claudicar um sistema de morte, obviamente, 

oposto à vida.  

 

A intenção do Sl 10,17 é ética. Javé é apresentado como quem escuta e se 

compromete; mas, exige, dos beneficiados, firmeza e integridade. O texto se conclui 

com palavras que garantem o direito dos menos favorecidos na sociedade (Sl 10,18). 

Assinala uma postura crítica com respeito ao poder das forças dominantes. Enumera os 

critérios éticos dos seres humanos que partilham o espaço comum. Em suma, promove a 

misericórdia entre os seres humanos sem delimitações geográficas. Seu empenho é 

fortalecer os vínculos sociais a favor da vida para que todos/as possam viver em paz. 

 

Uma vez concluída a exegese dos Sl 9; 10 (segundo capítulo), continuo com a 

exegese do Sl 8, inserido na subcoleção (Sl 3-14). A interpretação exegético-social do 

Sl 8 concentra o conteúdo do terceiro capítulo. 
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CAPÍTULO 3 

ABORDAGEM EXEGÉTICO-SOCIAL DO SALMO 8 

 

Introdução 

 

Na subunidade (Sl 3-14) encontra-se, como foi dito no capítulo 1, poesias com 

conceitos linguísticos que falam de “pobres” diretamente. É o caso dos Sl 9; 10; 12; 14. 

Por que, então o Sl 8 é escolhido para uma exegese mais aprofundada, que tenta 

identificar os/as pobres como uma categoria social? 

    

Aparentemente, o Sl 8 não fala de pobres, como por sua vez, parecem não fazê-

lo os Sl 3-7; 11 e 13. No entanto, este Sl 8 se torna interessante, no momento da sua 

especificidade dentro da coleção: incorporar o grito da natureza ao grito da humanidade, 

a qual parece estar submetida, com todos os animais, aos pés do opressor. O texto, além 

do mais, levanta a questão pela identidade humana, assim como o papel das crianças 

numa sociedade geradora de gritos. O Sl 8, geralmente interpretado como um hino de 

louvor, tem alguma coisa a nos dizer com relação aos/as pobres? Iniciemos a caminhada 

tendo como ponto de partida a tradução do Sl 8 hebraico-português: 

  

3.1. Salmo 8: o texto e sua tradução hebraico-português 

 

1.
 Para (o) mestre. Sobre a harpa. Salmo para Davi. 

  

2.
 Javé, Senhor nosso:  

quão magnífico (é) nome teu em toda a terra! 

(O) que transmite majestade sobre os céus. 

 

3.
 De boca de crianças e lactantes fundaste poder, por causa de agressores teus, 

para fazer cessar o inimigo e vingador. 

4.
 Eis que! Olho céus teus, trabalho de dedos teus, 

(a) lua e (as) estrelas que estabelecestes.  

5.
 Que (é o) ser humano, eis que! (para) lembrar ele 
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e (o) filho de Adam, eis que! (para que) visites ele? 

 

6.
 E fazes ele pequeno de deuses,  

    e (de) glória e esplendor coroas ele. 

7.
 Lhe fazes dominar (a) ele nos trabalhos das mãos tuas: 

    tudo colocaste sob pés dele. 

8.
 Rebanho e gados, todos eles e, em especial, animais do campo. 

9
. Aves dos céus e peixes do mar (que) atravessam trilhas dos mares.   

 

10
. Javé, Senhor nosso:  

quão magnífico (é) nome teu em toda a terra! 

 

3.1.1. Algumas considerações sobre a forma do Salmo 8. 

 

No Sl 8,1 se localiza o cabeçalho do poema, davídico: “Para (o) mestre. Sobre a 

harpa. Salmo para Davi”. Assunto já comentado no capítulo 1. Porém, centro minha 

atenção a partir do v.2. 

 

O refrão do Sl 8 está nas frases que se repetem abrindo e fechando o texto: 

“Javé, Senhor nosso: quão magnífico (é) nome teu em toda a terra!” (v.2a.10). Os v.2.10 

são os únicos, ao longo do Sl 8, pronunciados na primeira pessoa do plural: “Senhor 

nosso”. Isso nos situa ante um acontecimento comunitário. Nele, uma pessoa, o 

salmista, lidera o ato cultual, e toda a assembléia pronuncia a síntese teológica do 

comunicado (v.2.10). 

 

 Para alguns exegetas, os v.2b-3a problematizam a interpretação do Sl 8. A frase 

do v.2b: “(O) que transmite majestade sobre os céus” parece ficar pendurada entre as 

duas primeiras frases do v.2a e v.3a. Para Hans Joachim Kraus não há soluções óbvias a 

tal dificuldade. O autor não arrisca saídas alternativas, duvidando se seria possível 

estudar o v.2b como frase isolada, embora coesa com sua unidade textual.
413
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 Hans Joachim Kraus, Salmos 1-59, vol.1, p.283. 
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Judah Kraut tenta dividir em dois grupos o parecer de diversos/as 

pesquisadores/as. Na primeira opção estão os que afirmam que o v.2b: “(O) que 

transmite majestade sobre os céus” se completa em v.3a: “De boca de crianças e 

lactantes fundaste poder, por causa de agressores teus”. Na segunda, os/as que 

consideram que o v.3a começa um novo pensamento.
414

  

  

Pelo objetivo da minha pesquisa, que não procura buscar solução literária ao 

problema dos v.2-3, simplesmente acolho a segunda opção: no v.3 inicia-se uma nova 

subunidade de pensamento. Observo que os massoretas utilizam dois pontos (`) no 

final do v.2. Tais sinais convidam a uma pausa moderada no texto. Observe que a 

palavra ’eres “terra” se repete duas vezes (v.2a.10).    

 

 Após o refrão (v.2.10) identifico o conjunto textual do Sl 8 entre os v.3-9, onde 

louvor e sofrimento se intercalam constantemente. Nas palavras de Milton Schwantes, 

estamos ante um texto que se mostra como louvor perturbado, fruto do seu gênesis 

vital.
415

 Nessa lógica de pensamento sugiro a divisão dos v.3-9 à luz das suas 

características literárias e/ou subunidades de pensamento: 

 

O Sl 8, a meu ver, mostra duas subunidades de pensamentos (v.3-5) e (v.6-9), 

com pequenas mudanças de sentido no seu interior. Indaguemos: 

 

 Os v.3-5 contem leves quebras no seu âmago; a primeira está no v.3, que destaca 

a terceira e segunda pessoa. O v.3 mostra estarmos uma sociedade de lutas/sofrimentos. 

Nela, as ‘olelim “crianças” e os yanaqim “lactantes” desempenham um papel 

fundamental. Apresentam-se, segundo a forma das frases, como força contrária aos 

sorerim “agressores” e ao ’oyeb “inimigo” e naqam “vingador (v.3).
416

 Afinal, dois 

setores antagônicos (“glória” e “terror”) parecem disputar o espaço. 

 

                                                 
414

 Judah Kraut, The Birds and the Babes: the Structure and Meaning of the Psalm 8, em Jewish Quarterly 

Review, vol.100, n.1, Pennsylvania, University of Pennsylvania, 2010, p.12. 
415

 Milton Schwantes, “Da boca de Pequeninos...”: enfoques antropológicos, em Estudos Teológicos, 

vol.24, n.2, São Leopoldo, Faculdade de Teologia da Igreja Evangélica de Confissão Luterana no Brasil, 

1984, p.152. 
416

 Conferir um parecer semelhante em: Judah Kraut, The Birds and the Babes: the Structure and Meaning 

of the Psalm 8, em Jewish Quarterly Review, p.14. 
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O v.4 interrompe o conflito entre setores antagônicos (v.3) para retomar o 

esplendor localizado nos v.2.10. Este v.4 destaca, com auxílio do tempo imperfeito na 

primeira pessoa, a sensibilidade humana ante o espetáculo “cósmico”. O salmista 

executa o movimento/ação mediante o verbo qal: ra’ah “olhar” (v.4a); reconhecendo os 

xamayim “céus” como ma‘axeh “trabalho” dos dedos do seu Senhor, e a yareah “lua” e 

as kokabim “estrelas” como seus elementos “estabelecidos”. 

  

 Imediatamente, o sentido do v.4 se estende ao v.5. Neste versículo desemboca 

uma pergunta retórica: “Que (é o) ser humano, eis que! (para) lembrar ele, e (o) filho de 

Adam, eis que! (para que) visites ele? O questionamento, na primeira pessoa do 

singular, é dirigido a Javé/“segunda pessoa”, com a qual o salmista, num monólogo 

teológico, “interage”.  

 

Veja que a pergunta (Sl 8,5) localiza-se quase no centro do poema. O lugar que 

ocupa o v.5 no texto já fala da sua profundeza. Nele, o foco recai no’enox “ser humano” 

e no ben
-
’dam “filho de Adam” que, aparentemente, se apresentam, nas frases, de forma 

sinonímica. Com a aparição destas figuras, o v.5 centraliza considerações teológicas e 

antropológicas: um Deus com atitudes de zakar “lembrar” e paqad “olhar” o pequeno, e 

um ser humano (salmista) sensível a sua condição, desenvolvendo sua faculdade 

racional ao se perguntar pela identidade antropológica. 

 

Entendo que os v.6-9 são a segunda subunidade de pensamento do Sl 8. Nestes 

versículos (v.6-9) salientam a terceira e segunda pessoa. O v.6 introduz o ambiente de 

kabod “glória”, hadar “esplendor” e ‘atar “coroa”, particularidades diferenciadas com a 

fragilidade humana anunciada nos v.3.5. Imediatamente o v.7 prolonga o pensamento 

do v.6 acrescentando a dimensão de maxal “domínio”. 

 

Há uma leve pausa entre os v.6 e 7 e os v.8-9. Agora estes versículos apresentam 

uma diversidade de animais. Após a menção do “domínio” temos o ambiente da fauna 

(v.8-9), a mesma, pode levar à constatação da relação ser humano-animal no contexto 

do texto. É possível que seu sentido tenha alguma relação com o v.3, como veremos 

adiante. O catálogo que nos é apresentado está composto de: soneh “rebanho”, ’alapim 

“gados”, behemah “animais/bestas”, sippor “aves”, dagi “peixes”. Após os v.8-9, o v.10 
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(refrão) fecha a poesia coesamente com o v.2. Assim, ao nosso olhar, o Sl 8 se apresenta 

como uma poesia harmonizada, com começo, meio e fim harmonizados. 

 

Uma vez sugerida uma organização do texto, apresento um esquema na forma 

resumida. O desafio exegético será aproximarmos a um fio condutor de coesão interna. 

Falo de aproximação, pois a poesia já é composta de cenas dessintonizadas. 

 

3.1.2. Esquema da forma interna do Salmo 8. 

 

Refrão: síntese teológica do texto.................................................................................. v.2 

 

Primeira estrofe (Sl 8,3-5): majestade/fraqueza e terror/poderio disputam o espaço. Com 

ênfase no v.3. 

 

 As “crianças” e “lactantes” em confronto com setores opressores (v.3). 

 Majestade: um acontecimento paralelo a circunstancia hegemônica (v.4). 

 Questionamento pela identidade do ’enox “ser humano”/ben
-
’dam “filho de 

Adam” (v.5).  

Segunda estrofe (Sl 8,6-9): ambiente de coroa, governo e domínio. Com ênfase no v.6. 

 

 O ser humano endeusado ou “pequeno de deuses” (v.6). 

 Faculdades de domínio atribuídas ao “pequeno de deuses” (v.7) 

 Catálogo de animais: outras vítimas sob os pés do endeusado (v.8-9) 

 

Refrão: síntese teológica do texto................................................................................ v.10 
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3.2. Proposta de datação e lugar do Salmo 8. 

 

 O caso do Sl 8 pode ser comparado com a situação dos Sl 9; 10, no sentido de 

serem recentes, mas inseridos em coleções antigas. A localização histórica do Sl 8 não é 

problemática. Há consenso nos/as pesquisadores/as para situá-lo no pós-exílio. Porém, 

limito esta parte da pesquisa a apresentar um mapeamento dos argumentos que estes/as 

especialistas fornecem e, ao mesmo tempo, acrescentar minhas próprias observações: 

 A expressão localizada em Sl 8,2a “Javé, Senhor nosso” pode ser estudada à luz 

de outras indicações bíblicas como Sl 99,8; 106,47; Ne 8,10; 9,32; 10,30; Dn 9,9.15.17. 

Isto sugere para Erhard S. Gerstenberger, que a fórmula não é uma simples oração, mas 

uma linguagem confessional que situa no tempo histórico do texto. O biblista indica as 

raízes do Sl 8 nos estratos tardios do Primeiro Testamento.
417

 Tal parecer é secundado 

por boa parte da comunidade acadêmica: 

  Hans Joachim Kraus fundamenta a não antiguidade do Sl 8, pelo seu estilo 

literário: dirigir-se a Javé em segunda pessoa. Forma que entrou na hinomologia de 

Israel em época tardia.
418

  

 Para datar o Sl 8, Luis Alonso Schökel e Cecília Carniti se auxiliam dos 

elementos comparativos que o texto possui com Gn 1: pelas palavras comuns em ambos 

referenciais: ’eres “terra”, xamayim “céus”, kokabim “estrelas”, ra’ah “olhar”, behemah 

“animais/bestas”, dagi “peixes”, os pesquisadores afirmam que o compositor do Sl 8 

conhecia Gn 1.
419

   

 A postura de Luis Alonso Schökel e Cecília Carniti encontra sintonia com a 

pesquisa de Milton Schwantes que localiza Gn 1 no ambiente dos/as deportados/as do 

século VI a.C. e a forte polêmica entre os deuses babilônicos da luz, do sol e da lua.
420

 

Embora não possa afirmar que o Sl 8 seja exílico, porque isso não o diz nem a anterior 

colocação, nem o próprio texto, é evidente que nosso objeto de estudo não desconhece a 

atmosfera politeísta nem a desgraça social que dinamizou-se no exílio. Esse poema 

                                                 
417

 Erhard S. Gerstenberger, Psalms. Part 1 with an Introduction to Cultic Poetry: The Forms of the Old 

Testament Literature, vol.14, p.68. 
418

 Hans Joachim Kraus, Salmos 1-59, vol.1, p.284. 
419

 Luis Alonso Schökel e Cecília Carniti, Salmos: tradução, introdução e comentário, vol.1, p.203. 
420

 Milton Schwantes, Projetos de esperança: meditações sobre Gênesis 1-11, São Paulo, Paulinas, 2002, 

p.34. 
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constitui um produto literário recente na história do Primeiro Testamento, originário da 

situação angustiante da comunidade pós-exílica.
421

 

 Em suma, o estilo do Sl 8 reflete seu lugar histórico. Não é pré-monárquico 

porque parece conhecer a monarquia: fala de: ‘atar “coroa” (v.6) e, paralelamente, de 

maxal “dominar”, “senhorear”, inclusive, de domínio tahat 
-
ragal “sob os pés” (v.7). 

Além disso, segundo os argumentos fornecidos pelos/as exegetas, o autor do Sl 8, 

conhece o exílio. Porém, as referências aos sorerim “agressores”, ao ’oyeb “inimigo” e 

naqam “vingador”, assim como às ‘olelim “crianças” e dos yanaqim “lactantes” (v.3) 

nos situam em uma liturgia de contexto angustiante, próprio da época pós-exílica.  

 E quanto ao lugar? É difícil assinalá-lo, porque o texto não fala claramente. Mas, 

tecendo as dicas do próprio Sl 8 elaboro uma proposta: maioria dos salmos, como foi 

dito, surgiram de grupos e famílias camponesas. Mais tarde, foram concentrados no 

templo de Jerusalém para usá-los, no momento apropriado, nas liturgias em prol de um 

indivíduo ou de uma coletividade.
422

 Pelo refrão (Sl 8,2.10) se evidencia uma 

celebração cúltica. Esta parece acontecer no pátio do templo. Ali os/as pobres tinham 

costume de se reunir para os sacrifícios de comunhão (2Cr 29,35-36).  

 

Obviamente, o Sl 8 é utilizado na noite: as palavras xamayim “céus”, yareah 

“lua”, kokabim “estrelas” o confirmam (v.4). Isso está em sintonia com outros textos 

para uso cultuais noturnos: “E agora, bendizei a Javé, servos de Javé! Vós que servis na 

casa de Javé pelas noites, nos átrios da casa de nosso Deus!” (Sl 134,1); (Is 30,29; 1Cr 

9,33). 

 

3.3. Abordagem de conteúdo – estudo do refrão do Salmo 8,2.10 

 
2.

 Javé, Senhor nosso:  

quão magnífico (é) nome teu em toda a terra! 

(O) que transmite majestade sobre os céus. 

                                                 
421

 Conforme: Milton Schwantes, “Da boca de Pequeninos...”: enfoques antropológicos, em Estudos 

Teológicos, p.152. 
422

 Conferir: Erhard Gerstenberger, Os gêneros dos salmos no Antigo Testamento: introdução e salmos de 

lamentação (Salmos 22 e 88), São Leopoldo, Faculdade de Teologia da Igreja Evangélica de Confissão 

Luterana no Brasil, 1982, p.8. 
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 Quando em um salmo há frases que literalmente se repetem são reconhecidas 

como refrão. Neste momento procuro desenvolver a interpretação do refrão do Sl 8, 

localizado no v.2, repetido no v.10. 

 

As frases do Sl 8,2.10, a meu juízo, destaca dois elementos: o xem “nome” 

(Javé) e sua particularidade, assim como a ’eres “terra”, pela qual tal nome se 

“espalha”. Seguidamente, o v.2b complementa o sentido do refrão, indicando que esse 

“nome”, natan “presenteia”, “oferece”, “transmite”
423

 hod “majestade”, “peso”, 

“importância”, “esplendor”
424

 sobre os xamayim “céus”. O Sl 19,2 ilumina este sentido: 

“os céus contam a glória de Deus, e o firmamento proclama a obra de suas mãos”. 

 

Ante a ausência linguística para designar o “mundo”, o Primeiro Testamento 

recorre aos referenciais ’eres “terra” e xamayim “céus”. No Sl 8,2 eles representam um 

conjunto “cósmico”, de caráter totalitário (Gn 1,1; 2,1; 14,19.21).
425

 Retificando que, na 

teologia em questão, não só interessa a “terra” em si mesma (repetida duas vezes no 

refrão (Sl 8,2.10); também é essencial aquilo que a enche (Is 24,1; 34,1; Jr 8,16), desde 

as coisas que podem ser mais portentosas: “montes”, (Sl 147,8), “feras selvagens” (Sl 

148,10), “ar” (Sl 139,7), “águas” (Sl 136,6) até as mais frágeis: ‘olelim “crianças” e dos 

yanaqim “lactantes” (Sl 8,3). 

 

A teologia do Sl 8 identifica a ’eres “terra” como obra de Javé no seu sentido 

“cósmico” e geográfico; tudo o que possui é sua propriedade (Sl 24,1; 50,9-12; 97,5; 

115,16; 1Cr 29,14; Js 3,11; Mq 4,13; Zc 4,14). “Eu fiz a terra, o ser humano e os 

animais que estão sobre a terra... e os dei a quem me aprove” (Jr 27,5). No contexto 

vital do poema (Sl 8) há um coletivo social que, tradicionalmente, se reconhece herdeiro 

duma porção da propriedade: “e nos trouxe a este lugar, dando-nos esta terra, uma terra 

onde mana leite e mel” (Dt 26,9). A importância oferecida à terra (Sl 8,2) lembra 

estarmos um meio agrário e o texto, fruto desta realidade, manifesta o interesse 

camponês.  

 

                                                 
423

 Nelson Kirst, em Dicionário hebraico-português e aramaico-português, p.163. 
424

 Ludwig Koehler e Walter Baumgartner, Lexicon in Veteris Testamenti Libros: a Dictionary of the 

Aramaic Parts of the Old Testament in English and German, p.227. 
425

 H. Schmid, ’eres “terra”, em Diccionario teológico manual del Antiguo Testamento, vol.1, p.348. 
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Não por acaso, a comunidade se refere à Javé como: ‘adoninu “senhor nosso” 

(Sl 8,2), conferindo-lhe um título de honra. Tanto o título ‘adon “senhor” quanto os 

atributos ‘addir “magnífico” e hod “majestade” que o refrão designa a Javé (Sl 8,2) 

também funcionaram como fórmulas clássicas para lideranças notáveis: reis, príncipes, 

pastores e chefes (Jr 14,3; 25,34-35; 30,21; 34,5; Is 19,4; Ne 3,5; Jz 5,13; Sl 105,21; 

2Cr 23,20). Interpreto que o Sl 8 não desconhece a tradição antimonárquica espalhada 

no universo veterotestamentário (Am 7,10; Mq 3,9-12). ‘Adon “senhor”, no Sl 8, não é 

título para o rei do momento, senão uma honra exclusiva para Javé.  

 

Chama a atenção que a “autoridade” comunicada mediante tal título (Sl 8,2) 

parece contrastar com a ternura teológica manifestada no v.3. Mais do que “senhor” (Sl 

8,2), o sentido teológico puxa para a expressão “mãe nossa” (v.2). Em todo caso, o que 

se pretende com a menção, a meu ver, é designar-lhe como “autor/proprietário de tudo 

quanto existe”.
426

 (Dt 10,17; Is 1,24; 3,1; 10,16.33; Mq 4,13; Sl 97,5; 114,7; 136,1-3). 

Assim o entendeu a LXX mediante o substantivo com o qual o nomeia, ku,rioj, 

significando “senhor de”, “com autoridade sobre”.
427

 Trata-se de uma autoridade a 

serviço da vida. Isso lembra o Sl 23 que reflete uma das particularidades do Deus 

veterotestamentário: ter, como pastor, uma relação íntima com as “ovelhas”, as quais 

dirige aonde a vida é possível.
428

  

  

 A primeira palavra do refrão (Sl 8,2.10) é formada pelo tetragrama yhvh, com o 

qual a comunidade identifica o seu Deus. Isto parece estar ligado à tradição que 

considera impronunciável o “nome” de seu Deus, pois não está sujeito a lugares, senão 

manifesto nas obras da criação.
429

 O fundamento teológico desse “nome” se encontra 

em Ex 3,14: “Eu sou o que existe”. Nesse sentido, maioria dos/as autores/as derivam as 

consoantes yhvh da raiz semita hvy “ser”, “acontecer”, que no árabe significa “amar”, 

“atuar com paixão”.
430

 Isto nos justifica nas mais variadas hermenêuticas pois yhvh 

transcende às definições e conceitos.  

                                                 
426

 Otto Eissfeldt, ‘adon “senhor”, em Theological dictionary of the Old Testament, vol.1, p.63. 
427

 Henry George Liddell e Henry Robert Scott, Greek-English Lexicon, p.400. 
428

 A propósito veja: Ângela Cabrera, Javé, o pastor que abriga em belas pastagens: contribuição 

exegética sobre o Salmo 23, São Bernardo do Campo, Universidade Metodista de São Paulo, 2007, 157p. 

[Dissertação de Mestrado em Ciências da Religião] 
429

 Conferir: Jorge Pixley, Deus: um pomo da discórdia na Bíblia Hebraica, em Revista Internacional de 

Teologia, n.294, Petrópolis, Vozes, 2002, p.10. 
430

 Conforme: Roland de Vaux, Historia antigua de Israel, vol.1, p.336. 
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A teologia do Sl 8,2 destaca a imagem de um único Ser, a Ele/Ela mesmo/a 

semelhante “... EU SOU...” (Is 43,10); (Ex 20,2-3; Is 41,4; Dt 32,39).
431

 A 

particularidade deste SER é criar e providenciar tudo quanto existe a partir da sua ruah 

e ninguém pode fugir Dela, sujeito das ações que oferece constantemente (Sl 139,7; Ez 

37,6; Jr 14,22). 

 

Veja que o “movimento” da frase: “Javé, Senhor nosso: quão magnífico (é) 

nome teu em toda a terra” (v.2) situa “Javé” e seu “nome” em planos sinonímicos. O seu 

“nome” é seu próprio substituto e expõe a sua “identidade”.
432

 Pela sua misteriosa 

repercussão este “nome” é indefinível pela sua natureza. No entanto, embora a 

comunidade litúrgica não o define, sim o identifica e experimenta. Pois a característica 

deste xem é encarnar a glória do portador tanto na criação quanto na história que nela 

acontece de forma simultânea (Sl 93,4; 76,5; Ex 15,10; Is 33,21; Ez 17,23). 

 

De forma muito especial, a saída dos/as hebreus/as do Egito, passou a ser uns 

dos mais sólidos fundamentos da teologia bíblica (Ex 15). Ao libertar o seu povo no 

Egito o xem de Javé adquiriu honra, glória e fama. O louvor a Ele dirigido não pode ser 

afastado dos atributos salvíficos que lhe são designados. Neste aspecto, acolho o parecer 

de S. A. Van der Woude ao considerar que no lugar no qual Javé se revelou dando a 

conhecer seu “nome” é onde, principalmente, o ser humano a Ele se dirige e n’Ele 

confia.
433

 

 

Resumindo, o refrão do Sl 8 (v.2.10) é pronunciado por uma comunidade com 

identidade sócio-teológica. Ela se interessa em destacar o nome de seu Deus, o que 

considera ‘addir “magnífico”, ou seja: digno de ‘adar “ser exaltado”
434

, pois sua 

autoridade tem sido testemunhada tanto pelo seu povo, como por toda a terra/céus onde 

se divulga a notícia. Que notícia? Aquela que fala dos acontecimentos de libertação. 

                                                 
431

 A propósito da afirmação: segundo Julio Trebolle Barrera, o Deus monoteísta integra as funções de 

criação-bênção, salvação-eleição, e sabedoria-felicidade, que as religiões politeístas desagregam nas 

diferentes divindades, em Libro de los salmos: religión, poder y saber, p.59.  
432

 S. A. Van der Woude, xem “nome”, em Diccionario teológico manual del Antiguo Testamento, vol.2, 

p.1117. 
433

 S. A. Van der Woude, xem “nome”, em Diccionario teológico manual del Antiguo Testamento, vol.2, 

p.1192. 
434

 Ludwig Koehler e Walter Baumgartner, Lexicon in Veteris Testamenti Libros: a Dictionary of the 

Aramaic Parts of the Old Testament in English and German, p.14. 
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O xem “nome” Javé e seu consequente agir deslumbra. É justamente esse 

deslumbramento que fundamenta as suas honra, glória e fama (Sl 66,2; 102,22; 145,21). 

A reputação conquistada, longe de ser estática, é itinerante, assim como seu acontecer o 

é. Por isso os xamayim “céus” conspiram para divulgá-la. Pois, natan nos fala de 

“transmitir”, “trasladar”, “por em movimento aquilo que sucede”
435

. Se na terra se age, 

nos céus se espalham as informações, ou seja, elas se difundem por todos os rincões 

funcionando como ocorrências simultâneas. Afinal, criação e história ficam entrelaçadas 

de maneira irresistível. Em todo caso, o mais desconcertante, a meu ver, é que são os 

socialmente fracos/as, em estreito vínculo com a natureza, que produzem e divulgam 

sua própria teologia.   

 

Em sínteses, o pensamento teológico do Sl 8,2.10 está espalhado ao longo do 

texto. Com Javé se inicia, com Javé se conclui. Agora veremos que o v.3, aprofunda na 

teologia do v.2, dando-lhe continuidade e acrescentando novas informações de 

interesse: 
“
De boca de crianças e lactantes fundaste poder, por causa de agressores teus”, 

“para fazer cessar o inimigo e vingador” (v.3). 

 

3.3.1. Primeira estrofe (Salmo 8,3-5): majestade/fraqueza e terror/poderio 

disputam o espaço 

 

 A primeira estrofe (Sl 8,3-5), como assinalei na forma do texto, possue algumas 

pausas no seu interior (v.3.4.5), e as mesmas serão constatadas na produção de 

conteúdos. O meu interesse principal, pelo objetivo da pesquisa, recai no v.3, mas 

também serão estudadas as outras frases a partir das suas pausas literárias e sua coesão 

de conteúdo. 

 
3.
 De boca

436
 de crianças

437
 e lactantes

438
 fundaste

439
 poder

440
, por causa de adversários

441
 teus, 

                                                 
435

 Conferir: C.J. Labuschagne, natan “dar”, em Diccionario teológico manual del Antiguo Testamento, 

vol.2, p.163. 
436

 TM: substantivo: hP, peh “boca”, significando “declaração de boca/aberta”, em Ludwig Koehler e 

Walter Baumgartner, The Hebrew and Aramaic Lexicon of the Old Testament, vol.3, p.914.915. 
437

 TM: substantivo plural: lleA[ ‘olel “crianças”, em Ludwig Koehler e Walter Baumgartner, The 

Hebrew and Aramaic Lexicon of the Old Testament, vol.2, p.798. LXX: adjetivo: nh,pioj termo 

utilizado para “quem não fala”, “criança indefensa”, “fraca”, em Henry George Liddell e Henry Robert 

Scott, Greek-English Lexicon, p.464. Vulgata: infantium/lactantium “que não pode falar”, “quem ainda é 

amamentado”, em E. A. Andrews, A Copious and Critical: Latin-English Lexicon, Founded on the 

Larger Latin-German Lexicon of Dr. William Freud, p.793. 
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    para fazer cessar
442

 o inimigo
443

 e o vingador
444

. 

4.
 Eis que! Olho céus teus, trabalho de dedos teus, 

(a) lua e (as) estrelas que estabelecestes.  

5.
 Que (é o) ser humano, eis que! (para) lembrar ele 

e (o) filho de Adam, eis que! (para que) visites ele? 

 

3.3.2. Análise exegética social (Salmo 8,3) da estrofe (Salmo 8,3-5) 

 

O Sl 8,3 é um versículo singular. A sua especificidade é não ter paralelos 

veterotestamentários. Nesse sentido, para Hans-Joachim Kraus o v.3, na sua 

autenticidade, desafia as abordagens interpretativas.
445

 Muitos/as exegetas interpretam 

suas frases a partir de diversos parâmetros hermenêuticos. Isso me deixa o campo aberto 

para também eu riscar/justificar uma análise à luz dos aspectos sociais que interessam 

nesta pesquisa.  

 

O primeiro é indagar sobre estes “pequenos” personagens, pois desempenham, 

no texto, um papel extraordinário. Há que situá-los na sociedade do seu contexto para 

facilitar a interpretação do seu rol sócio-teológico no Sl 8. Para o propósito me auxilio 

das fontes bíblicas e das ferramentas bibliográficas. 

 

A partir dos povos primitivos encontramos divisão sexual das tarefas no 

trabalho: as mulheres como coletoras e os homens como caçadores. Segundo Jaime 

Pinsky, o fenômeno deriva da própria característica da caça, que exige movimentos 

                                                                                                                                               
438

 TM: particípio do qal: qn:y" yanaq “mamar”, “chupar”, em Ludwig Koehler e Walter Baumgartner, 

The Hebrew and Aramaic Lexicon of the Old Testament, vol.2, p.416. LXX: particípio: qhla,zw, 

aplicado a uma criança: “sugar”, “chupar”. Aplicado a mulher: “dar de mamar”, “criar ao peito”, 

“amamentar”, em Henry George Liddell e Henry Robert Scott, Greek-English Lexicon, p.318.  
439

 TM: perfeito do piel: ds;y" yasad “marcar”, “fundar”, “pôr os alicerces”, “determinar”, em Ludwig 

Koehler e Walter Baumgartner, The Hebrew and Aramaic Lexicon of the Old Testament, vol.2, p.417. 
440

 TM: nome: z[o ‘oz “poder”, “força”, “vigor”, “firmeza”, em Ludwig Koehler e Walter Baumgartner, 

The Hebrew and Aramaic Lexicon of the Old Testament, vol.2, p.805. 
441

 TM: particípio do qal: rr;c' sarar “tratar com hostilidade”, “adversário”, “agressor”, “inimigo 

social”, “não muito diferenciado de inimigo”, em Ludwig Koehler e Walter Baumgartner, The Hebrew 

and Aramaic Lexicon of the Old Testament, vol.3, p.1059. 
442

 TM: infinitivo do hifil: tb;v' xabat “fazer cessar”, “fazer parar”, “pôr fim”, “deixar em paz”, em 

Nelson Kilpp, Dicionário hebraico-português e aramaico-português, p.244. 
443

 TM: particípio do qal: by:a' ’ayab “inimizar-se”, “tornar-se inimigo”, em Nelson Kirst, Dicionário 

hebraico-português e aramaico-português, p.8. 
444

 TM: particípio de hipael: ~q;n" naqam “vingar-se”, “levar sua vingança”, em Ludwig Koehler e 

Walter Baumgartner, The Hebrew and Aramaic Lexicon of the Old Testament, vol.2, p.721. 
445

 Hans Joachim Kraus, Salmos 1-59, vol.1, p.287. 
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silenciosos, incompatíveis com a presença de crianças barulhentas.
446

 Nesse sentido, a 

atividade da colheita é conciliável com a presença dos/as pequeninos/as perto das mães, 

especialmente no período da amamentação. Ainda no Primeiro Testamento achamos 

uma marcada divisão sexual do trabalho, típica de sociedades agrícolas, onde à mulher é 

delegada, especialmente, a função reprodutiva e o cuidado das crianças.
447

 (Gn 29, 31; 

Pr 31,10-31). 

 

 O universo veterotestamentário conhece e divulga o “rol reprodutivo” da 

mulher: os/as filhos/as são dádivas oferecidas por Javé. Não é coincidência que exista 

uma rica fundamentação arqueológica mediante imagens de deusas, com ventre 

destacado e peitos vastos;
448

 pois estamos num contexto onde “menstruação”, “ventre 

frutuoso” e “peitos leitentos”, são tidos como benção, imagem de fertilidade, plenitude e 

salvação (Is 66,11; Gn 49,25). Afinal, todo isto representa uma sociedade onde a força 

produtiva está garantida com os/as filhos/as (Gn 24,60; 15,5; 22,17; Sl 127,3; Mq 2,9). 

 

Os salmos são portadores de tal teologia ao comparar a mulher abençoada com 

uma vinha frutuosa e os seus filhos como rebentos de oliveira (Sl 127,3-4). A conceição 

também encaixa com tradição dos ‘anayim: a comunidade dos/as pobres festeja que as 

estéreis, como Ana, dão a luz “sete vezes” (1Sm 2,1-10); e com a consideração das 

hebréias como boas parturientes (Ex 1,9). Isso explica a conseqüente quantidade de 

crianças espalhadas no universo bíblico! (Ez 16,4; Gn 21,7; 1Sm 1,21-23; 2Sm 4,4).  

 

Se entrarmos no cotidiano social não dá para desvincular as ‘olelim “crianças” e 

os yanaqim “lactantes” das suas mães e/ou das suas possíveis representantes, tampouco 

das que lhe brindam assistência no parto, onde o pai está ausente.
449

 Os relatos mostram 

                                                 
446

 Jaime Pinsky, As primeiras civilizações: discutindo a história, São Paulo, Atual Editora Ltda., 1987, 

95p. 
447

 Elaine Neuenfeidt, Práticas e experiências religiosas de mulheres no Antigo Testamento: 

considerações metológicas, em Estudos Teológicos, vol.46, n.1, São Leopoldo, Faculdade de Teologia da 

Igreja Evangélica de Confissão Luterana no Brasil, 2006, p.84. 
448

 Silvia Schroer e Thomas Staubli, Simbolismo do corpo na Bíblia, São Paulo, Paulinas, 2003, p.97. Os 

autores exemplificam a afirmação fornecendo vários exemplos dessas figuras; exemplo: uma israelita, 

formada em molde (1500-1300 a.C.). A imagem apresenta uma mulher de cabelos longos abrindo o 

ventre. Sobre suas coxas podem-se olhar cabras silvestres junto de palmeiras. Em cada peito um lactente 

mama. Trata-se de uma deusa que personifica os poderes fecundos da terra, que fazem crescer as pessoas, 

os animais e as plantas. (Conferir na mesma obra anterior, p.100). 
449

 Roland de Vaux, Instituições de Israel no Antigo Testamento, p.66. 
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cumplicidade entre parturientes, as parteiras e as crianças que lutam por viver (Ex 1,19; 

Gn 35,17; 38,28).  

 

Após o nascimento, segundo o costume da roça, as mulheres lavavam os bebês 

com sal a fim de fortalecê-los. (Ez 16,4; Jó 38,8-9).
450

 Iniciava-se o processo de 

amamentação seja pela mãe ou sua substituta (Gn 21,7; 1Sm 1,21-23; 1Rs 3,21; 2Rs 

11,2; Ex 2,6-7; 24,7-9; Nm 11,12). O Sl 131,2 mostra a oração de uma mãe com sua 

criança desmamada “sobre as costas”,
451

 imagem que ela compara com a 

confiança/segurança da sua própria nepex “garganta” em Javé.  

 

Na opinião de Silvia Schroer e Thomas Staubli, a criança que bebeu do seio 

materno é a imagem da saciedade fértil (Sl 131,2); ao passo que peitos ressequidos são a 

imagem da carência social.
452

 Vale a pena observar que na sociedade do Sl 8, não se 

observam resquícios de extrema miséria, pelo contrário, sua linguagem é rica no nível 

de fertilidade. Isto evidencia que pode ser alvo de exploração, como veremos adiante.  

 

Segundo 1Sm 1,20-23 e Gn 21,8 o período de amamentação das crianças era 

prolongado. Podia estender-se desde o seu nascimento até a idade, mais ou menos, de 

três anos (2Mc 7,27). Conforme as evidências bíblicas, na sociedade agrária, a família 

fornece importância ao ciclo de amamentação dos/as pequeninos/as. (Ex 2,6; 1Sm, 1,20-

23; 1Rs 3,21; Gn 21,7). A mesma medida, os preserva da morte prematura, pois, 

segundo o evidencia o profeta Oséias, existia respeito entre uma gestação e outra: “Ela 

deixou de amamentar..., depois engravidou e deu à luz um filho” (Os 1,8). O fim é 

conservar a alimentação das crianças e direcioná-las segundo suas necessidades 

camponesas (Gn 25,27).
453

 

  

Durante toda a etapa de amamentação, e talvez um pouco mais, esses pequenos 

estavam sob o cuidado e a instrução da mãe. Autores como Ludger Schwienhorst -

                                                 
450

 Roland de Vaux, Instituições de Israel no Antigo Testamento, p.66. 
451

 No estudo de Julio Trebolle Barrera a imagem da criança sobre as costas da mãe é própria do mundo 

oriental. O Sl 131 é fruto desse contexto. Conferir: Libro de los salmos: religión, poder y saber, p.207. 
452

 Silvia Schroer e Thomas Staubli, Simbolismo do corpo na Bíblia, p.97. 
453

 Confira: Tânia Mara Vieira Sampaio, Movimentos do corpo prostituído da mulher: aproximações da 

profecia atribuída a Oséias, São Paulo, Loyola/UMESP, 1999, p.47. 
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Schönberger
454

 e Mercedes Lopes
455

 afirmam que a mulher, como dirigente do espaço 

doméstico, tinha serias responsabilidades nas primeiras instruções das crianças (Pr 3,1). 

Pelo fato, o/a biblista descreve a “casa”, não só como base para a estabilidade familiar, 

senão como semente de mudanças sociais. Em outras palavras, identificam a mulher 

como a personificação da sabedoria na esfera cotidiana (Pr 18,22; 3,13; 18,22; 31,10-

31). Então, a personalidade da criança não está entregue a ela mesma, a mãe é quem 

mais a influencia. 

 

Em apreciações mais amplas, posso perceber o lugar das crianças na 

estratificação social. Segundo as narrativas, elas são mencionadas entre as mulheres e os 

animais (1Sm 15,3; 22,19). As crianças, simplesmente, enquanto estão pequenas, são “o 

resto” do status social entre as pessoas (Lm 2,11). A sua importância consiste no futuro 

que representam para povo, como novas gerações: são como “flechas em mão de 

guerreiro” (Sl 127,4), como “salário da família camponesa” (Sl 127,3), e, além disso, 

como “portadoras/propulsoras do nome familiar” (Rt 4,12-17).  

 

“Esmagar” as crianças dos inimigos contra a rocha é sinal, não só de desarticular 

sua força futura, senão de apagar sua memória (Sl 137,9). Uma alusão ao fenômeno é 

localizada em Ex 1,15-16 onde o faraó ordena eliminar o bem maior dos hebreus, as 

crianças. Perceba o medo que estes pequeninos inspiram no “poderoso” Egito e seus 

armamentos.
456

 De fato, lembra Tânia Mara, a partir da conceição, as crianças, no 

contexto veterotestamentário, são símbolos de ameaça e crítica aos poderes 

político/hegemônicos.
457

 Ex 15,16-17.  

 

As crianças, seja como “resto” ou/e como símbolo de esperança, são membros 

da comunidade (Jl 2,16). Durante seus primeiros anos passam maior parte do tempo nas 

suas casas e, nos trilhos que lhe estariam próximos (Jr 9,20; Zc 8,5). Mostras de 

escavações arqueológicas confirmam que brincavam com figuras de barro cozido e 

                                                 
454

 Ludger Schwienhorst-Schönberger, O livro dos provérbios, em VV.AA., Introdução ao Antigo 

Testamento, p.323-33. 
455

 Mercedes Lopes, A mulher sábia e a sabedoria da mulher, São Leopoldo, OIKOS, 2007, p.10. 
456

 Confira: Matthias Grenzer, Em defesa da criança (Ex 1,15-2,10), em Revista de Cultura Teológica, 

vol.14, n.55, São Paulo, Paulinas, 2006, p.29.  
457

 Tânia Mara Vieira Sampaio, Movimentos do corpo prostituído da mulher: aproximações da profecia 

atribuída a Oséias, p.48. 
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bonecas.
458

 Não dá para se negar as tendências infantis de descobrir o “mundo” a partir 

da liberdade que usufruíam marcada pela alegria inocente. No entanto, isso também as 

situa como alvo de ameaça ante a violência social (Jr 9,20; 44,7; 2Rs 8,12).  

 

Com esse refresco bíblico na procura de situar ‘olelim e yanaqim no contexto 

veterotestamentário, me aproximo ao objeto de estudo (Sl 8) e sua interpretação. 

 

As ‘olelim “crianças” e os yanaqim “lactantes” (Sl 8,3) são os primeiros rostos 

humanos que o texto nos apresenta, contrapondo-os aos sorerim “agressores” e ao ’oyeb 

“inimigo” e naqam “vingador”. Para falar de “crianças” o TM utiliza um nome 

masculino, plural lleA[, e para se referir a “lactentes”, um verbo qal particípio, 

masculino, plural: qny. Pela falta dos sinais femininos, o TM faz alusão ao gênero 

masculino. A carência de artigos definidos no TM deixa evidenciar que não se trata de 

‘olelim e yanaqim específicos, senão de infantes a nível geral/universal.  

 

 O substantivo ‘olel “criança” (Sl 8,3) procede da raiz ‘ul “dar de mamar”, 

designando a atividade de amamentação de um infante.
459

 Pelo sentido do tronco,‘olel 

pode ser um nome aplicado a uma criança pequena que ainda mama. Os/as 

pesquisadores/as relacionam o termo com “ser ativo”, considerando-o paralelo de yanaq 

“lactante”.
460

 Nesse sentido, yanaqim, como particípio do qal (Sl 8,3) manifesta aos 

infantes no período de amamentação.
461

 Afinal, ambos os termos possuem 

enfraquecidas divergências que poderia variar desde recém nascidos até crianças 

pequenas (com relativamente três anos) que ainda são amamentadas (1Sm 15,3; 22,19; 

Jr 44,7; Lm 2,11; 4,4). 

 

Para falar da ‘olel “criança” (Sl 8,3) a LXX utilizou o adjetivo grego: nh,pioj, 

atribuído a um menor que ainda não possui habilidade linguística, sendo, ao mesmo 

tempo, indefenso e fraco.
462

 Para indicar os yanaqim “lactantes” emprega o verbo: 

qhla,zw, que, aplicado a uma criança significa: “sugar”, “chupar” (constante). 
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Interessa sublinhar que o mesmo verbo adequado à mulher tem o sentido de: “dar de 

mamar”, “criar ao peito”, “amamentar”.
463

 O vínculo estreito de quem amamenta e de 

quem é amamentado também é refletido Nm 11,12: “... leva-o em teu abrigo como a 

ama leva o lactante nas costas”.   

 

A Vulgata não parece fazer diferença significativa entre as palavras: infantium e 

lactantium. Ambas podem sublinhar a particularidade de uma criança que ainda não 

pode falar o que não o faz claramente, encontrando-se ainda no período de 

amamentação.
464

 Afinal, ‘olelim e yanaqim, no meu análise, formam um coletivo dentro 

da comunidade dos/as socialmente fracos/as. Confira que as fontes bíblicas e a análises 

não os mostram com significativas divergências. (1Sm 15,3; 22,19; Jr 44,7; Lm 2,11; 

4,4).  

 

O Sl 8,3: “De boca de crianças e lactantes fundaste poder, por causa de 

agressores teus”, “para fazer cessar o inimigo e vingador” concentra duas frases. 

Ambas, inseparáveis, são introduzidas pela partícula/preposição dim “de/desde” + o 

substantivo peh “boca” no estado construto; porém, aquilo “que está” e “que sai” da 

boca das ‘olelim e dos yanaqim, merece atenção. 

 

Quais são os traços linguístico-sonoros produzidos e exteriorizados pela boca 

destes infantes? Como órgão humano da linguagem, a peh “boca” destes pequenos está 

em paralelo com a sua laxon “língua”.
465

 (Ex 4,10; Sl 73,9; 78,36). Aliás, na Bíblia, a 

boca compõe-se de lábios, língua, dentes e palato.
466

 Nesse sentido, para Judah Kraut o 

movimento da língua/boca/lábios infantil pode ser comparado ao gesto de sucção feito 

pelos peixes (Sl 8,9) que engolem água para empurrar através de suas brânquias.
467

 

Entendo que a boca/língua dos/as infantes reproduze e exterioriza, desde sons 

inteligíveis até formulação de palavras e/ou frases às vezes incoerentes. E, além do 

mais, sua língua/boca é capaz de efetivar “gritos”. 

                                                 
463
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Milton Schwantes, como Judah Kraut, também compara a boca das ‘olelim e 

yanaqim e seus efeitos sonoros ao mundo animal; desta vez, destacando o seu “grito”, o 

qual compara ao “berro” dos animais em (Sl 8,8-10).
468

 (Outros textos: Jó 38,41; Sl 

59,7; 144,14). Veja que esta proposta é interessante, sobretudo, se olharmos as frases do 

v.3 no seu conjunto. A presença dos sorerim “agressores” e do ’oyeb “inimigo” e 

naqam “vingador” é um bom motivo para que estes infantes efetivem seu “grito”. Qual 

seria a característica desta ação e o seu propósito?  

  

Frank Crüsemann lhe confere três características ao “grito” das ‘olelim 

“crianças” e yanaqim “lactantes” (Sl 8,3). O considera: a) claro/audível, b) exigente, c) 

comprometedor (na liberdade).
469

 Isto se confirma em Gn 21,16-17: Agar, como mãe, 

chora ante a carência do seu filho que se aproxima à uma morte prematura (v.16). Mas, 

Javé só escuta quando a criança chora (v.17). No choro do menino (Gn 21,16) se 

incrusta o grito da mãe, e ambos os pedidos foram aceitos. A libertação acontece, 

porém, quando o grito é escutado (Ex 3,7). 

 

Além do mais, em Ex 2,6 o grito da criança (Moisés) é eficaz. Seu gemido 

provoca compaixão (v.6). Da compaixão surgem fortes tendências solidárias. Os 

seguintes versículos (v.7-9) o confirmam, pois dinamizam um complot de mulheres ao 

serviço da vida mediante a criança. O gesto desembocará, como é sabido, num processo 

de extraordinária libertação (Ex 3,7-11).  

 

Nesse sentido o Sl 8,3a comunica que na sociedade do contexto algo não anda 

bem, e o “grito” dos infantes o afirma. O seu grito é seu recurso para convocar (Confira: 

Ex 2,6; Gn 21,16-17) e mobilizar ante uma necessidade (Zc 6,8; Jó 35,9; 2Rs 4,40). Ele 

é sua defesa, seu jeito de gerar movimentação em torno da sua demanda.  

 

                                                 
468
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Para falar do recurso/defesa dos pequeninos, o TM utiliza o substantivo z[o 

‘oz “poder”, “força”, “solidez”, procedendo da raiz ‘azaz “ser forte”, “prevalecer”.
470

 

Interpreto que a “potencia” destes pequeninos não compreende uma força puramente 

antropológica, antes a considero de caráter teológico, porque procede de Javé.
471

 Nesse 

sentido, “o nome de Javé” (Sl 8,2) pode estar estreitamente vinculado à boca dos/as 

infantes (Sl 8,3). Na teologia dos salmos, Ele concede “poder” aos frágeis e humildes no 

momento do aperto (Sl 28,7; 90,11; 46,2; 59,10; 62,8; 71,7; 81,2; 84,6). Mas, não se 

trata duma “qualidade” individualizada que se doa, senão que o mesmo Javé é a “força” 

que se oferece (Sl 28,7; 81,1; 118,14).  

 

O sentido ‘oz no Sl 8,3 (TM) se direciona como “poder” de Javé manifestado na 

história (Sl 93,1; 66,3; 77,15; 89,11). Mas esse enfoque não prevaleceu na maioria das 

análises bíblicas do Sl 8,3. Antes, o modelo interpretativo mais influente, até hoje, está 

condicionado pela modificação da LXX.
472

 A LXX utilizou o verbo ai=noj, com o 

sentido de: “falar mediante louvor”, “aprovar”, “estar contente com”
473

.  

 

A interpretação de ‘oz, por “louvor”, a meu raciocínio, limita a abordagem 

exegética do Sl 8,3. Se observamos o conjunto das frases (v.3), a melhor opção é a 

sugerida pelo TM. O Sl 8 fala uma vez, diretamente, dos sorerim “agressores”/ ’oyeb 

“inimigo” e naqam “vingador”, e o faz no v.3. A controvérsia, porém, favorece a 

palavra/sentido “poder” como direcionamento da interpretação. Agora bem, é possível, 

que o evento do Sl 8,3 possa reverter-se em “louvor”, a exemplo das mães em processo 

de parto (Is 26,17; 42,14). Afinal, com o grito começa a vida de uma criança. O grito é 

sua vida! Mas, nesse momento, o certo é que o ‘oz “poder” dos pequeninos se contrapõe 

ao poder dos “adversários” e do “inimigo” e “vingador” (Sl 8,3). 

 

Conforme o Sl 8,3: “De boca de crianças e lactantes fundaste poder, por causa 

de agressores teus”, os sorerim “agressores” são os primeiros a serem confrontados com 

o ‘oz “poder” dos pequeninos. Lembro que sorerim procede da raiz sarar, significando 

                                                 
470
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“tratar com maldade”.
474

 Por isso os referenciais o vinculam a: “confronto entre” (Nm 

10,9; Ex 23,22), “violência” (Sl 42,11; Nm 25,17), “delitos” (Am 5,12), “insolência” (Sl 

6,8), “corrupção” (Sl 7,5-7), “riqueza” (Sl 10,5), “insulto” (Sl 69,20). A presença dos 

sorerim no Sl 8,3 nos conecta com as lideranças que dinamizam o sistema social 

contraposto à vida. (Veja interpretação dos Sl 9; 10 nos capítulos dois e três). 

 

Em paralelo aos sorerim, o salmista identifica o ’oyeb “inimigo” (palavra 

procedente da raiz ’ayab “ser hostil com”
475

), relacionado a: “ódio” (Sl 38,20), 

“mentira/destruição” (Sl 69,5), “hostilidade” (1Sm 18,29), “rivalidade” (Gn 22,17; 

49,8). Além de ’oyeb “inimigo” se lhe denomina naqam “vingador”, com o sentido 

procedente de nqm “fazer vingança”
476

.  

 

O TM apresenta os sorerim “agressores”, o ’oyeb “inimigo” e naqam “vingador” 

em tempos verbais particípio. Porém, suas práticas, no contexto vital do Sl 8 são 

constantes. A sua presença, no Sl 8, ajuda a localizar os conflitos sócio-políticos que o 

texto carrega. O assunto faz conexão com a presença de adversários político-

militares.
477

 Porém, é possível que estes agressores (v.3) e os dominadores (v.7) estejam 

em relação com a controvérsia social que o texto apresenta.  

 

Observo que, segundo os fundamentos bíblicos, a controvérsia que envolvem 

“inimigos” (Sl 8,3) e assuntos “políticos” (v.6-7) opõem um setor nacional dominado 

por potencias estrangeiras (Sl 9, 20.21; 10,18; Lv 19,18; Nm 31,2; Dt 32,43; Jr 5,9; 

5,29; 9,8; Sl 44,17). Mas, como num mesmo coletivo nacional, existem significativas 

estratificações, além da dominação externa, o setor nacional enfraquecido é subjugado 

pelo poder político do seu mesmo “povo”. O profeta Amós conhece muito bem essa 

realidade (Am 2,6-11) e, a meu entender, isto acontece no próprio Sl 8.  
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 Enquanto os “poderosos” executam planos destrutivos, as ‘olelim e os yanaqim 

gritam. A missão destes infantes (Sl 8,3a), mediante seu ‘oz “poder”, fica explícita no 

mesmo v.3b: “fazer cessar o inimigo e vingador”, ou seja, fazê-lo xabat “desistir”, 

“desarticular sua força”, “terminar com suas hostilidades”
478

 (Dt 32,26). Mas como as 

criancinhas podem vencer os “poderosos”? (Sl 8,3). 

 

Como ponto de partida, em busca da resposta, cito os argumentos fornecidos por 

Silvia Schroer e Thomas Staubli. Lembram que no Antigo Oriente as “crianças” 

serviam de “escudo” ante os inimigos invasores. Elas eram confrontadas a fim de que 

cesse a violência bélica. Afirmam que a biologia interpreta esse comportamento humano 

como “impacto da criança”.
479

 A meu juízo, esta possibilidade fornece luz para a 

abordagem de interpretação; sendo, porém, preciso indagar e conjugar outras questões. 

 

Os adversários de Javé são os mesmos adversários das ‘olelim e dos yanaqim (Sl 

8,3; Is 7,14). Nesse sentido, para Matthias Grenzer, as tradições bíblicas apresentam um 

modelo de libertação histórica ligado à figura das crianças.
480

 Considero que o profeta 

Isaías é quem melhor descreve a proposta: em Is 7,14 nos fala de ‘immanu‘el  “conosco 

(está) Deus”. Este menino será fruto do “rebento” das raízes de Jessé (Is 11,2). A 

fragilidade do “rebento” é paralela à teologia da “criança” (Is 11,1; Sl 8,3).
481

 O que 

sairá do “broto” é tão importante quanto aquilo que emana da “boca” dos pequeninos 

(Sl 8,3), porque se trata da mesma corrente teológica.  

 

No pensamento isaiano, o fruto do “rebento” traz perspectiva da libertação 

desejada a partir da não violência. O ‘immanu‘el (por vir) dinamiza a esperança, 

negando tanto a monarquia quanto a hegemonia do momento, os assírios (Is 7,10-17).
482

 

Sua proposta è pacífica e desarticula os inimigos prepotentes. Em Is 11,4 este menino 

julgará aos dalim “fracos” com “justiça”, e com equidade pronunciará sentença a favor 

dos ‘anayim “oprimidos” da terra.  
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Um bastão na boca do ‘immanu‘el  é seu instrumento de poder (entendo por 

bastão como a força da sua boca/que sai dela) para vencer os raxa‘im “injustos” (Is 

11,4). Assim como o “bastão” está na boca do immanu‘el, assim o “nome” de Javé está 

na boca das ‘olelim “crianças” e dos yanaqim “lactantes” (Sl 8,2-3), convertendo-se na 

sua ‘oz “poder” (1Mc 3,19; Jz 5,21). Nesta mesma linha da não violência, para o profeta 

Miquéias, a guerra não é a solução para resolver as controvérsias. A sua proposta gira 

em torno de uma nova política baseada na educação pacífica, sugerindo a reciclagem 

das armas bélicas em instrumentos agrícola.
483

 (Mq 4,1-5). 

 

O confronto entre os setores antagônicos (Sl 8,3) é assumido tanto pelos 

pequeninos, quanto por quem fornece o ‘oz “poder” (Mq 5,3; Sl 68,29; 78,26; 74,13). 

Pela forma e pelo conteúdo, o mesmo que dá “força” (Sl 8,3) é o mesmo que “alimenta” 

(Os 11,4). Os profetas conhecem esta teologia da alimentação/amamentação (Is 11,8; 

49,15; 65,20). Isaías apresenta-nos Javé com traços extraordinariamente maternos: “pois 

sereis amamentados e saciados pelo seu seio consolador” (Is 66,11). Interpreto que Javé 

assume “crianças” órfãs e/ou sem pais dando-lhes identidade ao gravá-las na palma da 

sua mão (Is 49,16). Além disso, o Javé mãe é capaz de forjar libertação mediante 

esses/as inocentes, socialmente insignificantes (Is 49,25).  

 

A teologia da amamentação também é conhecida por outros profetas (Jr 31,20), 

especialmente Oséias “... eu me inclinava para ele e o alimentava” (Os 11,4). Para 

Milton Schwantes, o v.4 também remete à amamentação da criança. Nesse sentido, 

considera um desafio não centrar a imagem de Deus em uma figura masculinizada, 

senão naquele que dá de “mamar”.
484

 De onde emana tal teologia feminina?  

 

Para Thomas L. Thompson, a teologia do Sl 8 e de alguns referenciais 

proféticos, nos situam ante o enigma da inocência (Gn 27,7).
485

 Frank Crüsemann vai 

mais longe, ao lembrar a devoção à deusa ’axarah (origem cananéia) no antigo Israel  
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(1Rs 18,19; 2Rs 23,6; Dt 16,21).
486

 Em Canaã, a deusa gozava, da fama de ter ouvidos 

atentos. O povo simples a ela se apresentava e confiava os seus pedidos.
487

  

 

As provas arqueológicas mostram amuletos com símbolos da deusa ’axarah 

junto a Javé (em tumbas israelitas), concluindo-se que foram venerados juntos.
488

 No 

entanto, para abordar o Sl 8 a partir dessa perspectiva, precisaria de um outro trabalho, 

interessante, por sinal. Por agora, limito-me a considerar a suspeita de que o Sl 8 se 

encaixa dentro dos textos veterotestamentários com filtrações teológicas da ’axarah. Os 

atributos maternos de deusa seriam outorgados, posteriormente, a Javé (Gn 16,11; 1Sm 

1,20).   

 

O original do Sl 8 é apresentar uma alternativa para terminar com a hostilidade 

social do contexto, e esse paradigma passa pela boca das criançinhas.
489

 (Is 11,1-2.4). 

Nesta altura da pesquisa vejo surgir uma metamorfose teológica, muito semelhante, 

como falei, às dores de parto (Is 26,17; 42,14): entendo que o Sl 8,3 passa do “grito” 

rasgado ao “júbilo” alegre. Nasce, definitivamente, o sentido de louvação que também 

distingue nosso objeto de estudo (Sl 8,2; Sl 48,9; 106,47; 145,21).   

 

O xem “nome” de Javé (Sl 8,2), remete ao seu próprio acontecer mediante boca 

de‘olelim e yanaqim (Sl 8,3; Is 63,12.14; Jr 32,20). E a comunidade é capaz de 

identificá-lo (Sl 8,2; Is 59,19; Sl 102,16). A personalidade dos pequeninos, pacífica 

(sem armas) e firme (mediante o grito) efetiva o louvor que desarticula não só a força 

física, senão o intelecto humano (Sl 8,3; 96,7; 97,3-4.6; 129,1; Ex 15,13; 1Cr 16,28). 

Pois, afinal das contas são as crianças e não os adultos que divulgam a máxima força de 

Javé. 
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O louvor das criancinhas contrastando à prepotência dos “fortes” é a exegese 

que, segundo Thomas Thompson, a comunidade de Mateus fez do Sl 8 (Mt 21,16).
490

 O 

biblista faz uma bela sinopse entre o Sl 8 e Mt 21,16, não contraditória com nossa 

interpretação. Para ele, o louvor ao filho de Davi, por parte das crianças, causou 

escândalo para os chefes de sacerdotes e escribas (Mt 21,16).
491

 Na sua aparente 

insignificância, os infantes descobriam e anunciaram a justiça de Deus acontecendo. 

 

Em suma, com o Sl 8,3, temos acesso a uma sociedade camponesa onde pessoas 

indefesas se debatem contra forças degradantes, as quais não se importam com gritos de 

crianças. No entanto, é difícil ficar indiferente ante o grito desses pequenos roceiros que 

não poucas vezes tira a paciência e incomoda. O espetáculo teológico do nosso texto 

nos aproxima dos princípios neotestamentarios: “o que é fraqueza no mundo, Deus o 

escolheu para confundir o que é forte” (1Cor 1,27). 

 

 Até o momento identificamos no Sl 8 um revezamento entre “louvor/esplendor” 

(v.2) e as “controvérsias sociais” (v.3) que foram comparadas às dores de parto. 

Imediatamente, o texto nos re-introduz à beleza, destacando-a como fruto do trabalho 

divino (v.4). 

 

3.3.3. Análise exegética social (Salmo 8,4) da estrofe (Salmo 8,3-5) 

 

4.
 “Eis que! Olho céus teus, trabalho de dedos teus”, “(a) lua e (as) estrelas que 

estabelecestes”. 

 

O Sl 8,4 inicia com a partícula ki “eis que!”, um chamado de atenção, pois o 

assunto que introduz é importante. Seguidamente, o verbo qal ra’ah “olhar” acompanha 

três elementos objetos de observação/admiração do salmista: xamayim “céus”, yareah 

“lua” e kokab “estrelas” que vem a complementar e dar continuidade tanto ao assunto 

quanto às obras já mencionados no v.2.   
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A ação do salmista (Sl 8,4), mediante seu ra’ah “olhar”, não se limita a um 

simples “enxergar a aparência” (Js 8,20; Jz 13,20; 1Sm 16,17). No Primeiro 

Testamento, “ver alguma coisa” sempre tem consequências: alguém vê e se aguarda um 

agir coerentemente com o que vê.
492

 Sendo assim, a disponibilidade de “olhar” no 

salmista (Sl 8,4) abrange atitude para “conhecer”, “reconhecer” e “perceber de forma 

inteligente” as manifestações do trabalho do seu Deus que lhe são visíveis.
493

 (Gn 

16,13; 26,28; 32,31; 37,20; Is 52,15; Ez 40,4). 

 

Os xamayim “céus” são a primeira obra a ser enumerada pelo salmista no Sl 8,4. 

Deles também se fala no v.2 e 9, sendo mencionados no começo, meio e fim do poema, 

fato que o situa como elemento de coesão importante. Na lógica veterotestamentaria, o 

salmista tenta distingui-lo do espaço da “terra” (v.2.10) e do “mar” (v.9), as três partes 

que constituiriam o “mundo”.
494

  

 

A partir do ambiente agrícola: o que provoca a menção dos xamayim “céus” na 

boca de um camponês? É possível que a resposta esteja relacionada, especialmente, aos 

fenômenos que ele executa entre os quais distingo: “água/chuva” (Dt 11,11; Jr 10,13; 

14,22; 51,16; Sl 148,4; Gn 8,2) e o “rocio” (Gn 27,28; Dt 33,28). Porém, na cultura 

roceira não estranha que aos “céus” se lhe chame “casa do tesouro” (Dt 28,12; 32,34).  

  

O salmista (Sl 8,4), em sintonia com Gn 1,1, reconhece os xamayim “céus” 

como obra criada. Mas, os/as cientistas distinguem teologicamente as raízes verbais 

localizadas em Gn 1,1 e Sl 8,4. Em um primeiro momento, Javé cria os xamayim “céus” 

pela Palavra geradora de vida. Utiliza-se o verbo bara’ “dar origem”, no sentido de que 

só Javé é capaz de fazê-lo.
495

 (Sl 115,5; 121,2; 124,8; 134,3; 146,6).  No Sl 8,4, o tronco 

‘axah “trabalhar”, de onde deriva o substantivo ma‘axeh “trabalho” remete ao aspecto 

de dar forma à obra criada.
496

 (Sl 95,5; Jr 12,2; 17,8; Sl 107,37).  
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Nesse sentido, a frase: “eis que! Olho céus teus, ma‘axeh/trabalho de 

’esba‘ot/dedos teus” fica melhor explícita. Segundo Silvia Schroer e Thomas Staubli, as 

interpretações clássicas do Sl 8,4 se embaraçaram ante a inocência antropomórfica do 

texto. Para os clássicos –afirmam- parecia ridículo que Javé tivesse plasmado toda a 

criação com o dedo.
497

 Embora, Silvia e Thomas, não forneçam uma alternativa à sua 

crítica, vejo oportuno fundamentar a proposta do TM: se em Gn1,1 os céus são criados, 

na altura do Sl 8,4 a narrativa mostra a obra em estado de perfeito acabamento.
498

 

Interpreto que, no contexto vital (Sl 8), o orante não é “testemunha” do processo 

criacional, senão, do estado final daquilo sabiamente modelado/concluído. (Ex 8,15; 

31,18; Dt 9,10). 

 

O substantivo ma‘axeh “trabalho” (Sl 8,4) deriva da raiz ‘axah “fabricar”, 

“realizar”.
499

 No Primeiro Testamento, “fabricar” significa “usar as mãos” e, tal agir, 

evidencia os pensamentos e os desejos.
500

 Entendo que “criar com as mãos” é 

exteriorizar o mundo interior materializando o imaginário do que cria. Posso sugerir 

que, neste sentido teológico, o Sl 8 revela o “sonho” de Deus. 

 

O Sl 8, como outras leituras pós-exílicas utiliza o tronco‘axah “fabricar” para 

falar, não só da disponibilidade efetiva de um Deus que cria e modela com suas mãos os 

seus pensamentos/desejos, senão de um Deus que conserva constantemente aquilo que 

amorosamente sonhou/gerou.
501

 (Sl 71,19; 72,18; 78,3-4; 86,10; 98,1; 102,26-28). 

  

O governo de suas obras (Sl 8) é a árdua tarefa do criador (Dt 32,4; Sl 44,2; 

62,10; 90,16; 95,9): “Pergunta, pois, ao gado e ensinar-te-á, às aves do céu e informar-

te-ão. Fala à terra, ela te dirá lições, os peixes dos mares te hão de narrar: quem não 

haveria de reconhecer que tudo isso é obra da mão de Deus?” (Jó 12,7-10). Nesse 

sentido, para Claus Westermann, o princípio trabalhista, assim como o principio de 
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preservação vem de Javé.
502

 Todos as criaturas viventes dependem do seu “trabalho”. E 

a sociedade agrícola o reconhece muito bem! (Sl 145,16; 104,28; Pr 3,19). Trabalhar, 

segundo os critérios veterotestamentário é bom e necessário, o problema surge quando à 

atividade se acrescenta planos de exploração (Lv 19,13; Dt 24,14-15; Jr 22,15). Disso 

falarei em Sl 8,6-7. 

 

O Sl 8,4 nos introduz num dos traços essenciais concernentes ao ser humano 

(v.5). Como criatura está chamada não só a “trabalhar”, senão a “louvar”. Eis aqui, onde 

entra a questão sobre o corpo humano e cada um dos seus membros.
503

 O trabalho é 

benção e realização humana! Entendo que se trata de um projeto 

teológico/antropológico contraposto à preguiça (Sl 64,7; 77,12-13; 92,5; 143,5; Gn 2,5).  

 

O trabalho humano, nesse sentido, é continuidade da obra do criador. Mas 

advertindo, a respeito, o que Silvia Schroer e Thomas Staubli consideram: o trabalho 

sem reflexão é reprodução, pois na mão de uma pessoa se decide se um instrumento de 

madeira é usado para lavrar a terra ou para matar um individuo (Nm 35,16).
504

 Na 

teologia do Primeiro Testamento, se Javé abençoa ou não o trabalho das mãos vai 

depender da ética dos/as envolvidos/as na esfera trabalhista (Gn 3,17; 5,29; 31,42; 

39,3).   

 

Se a dimensão do Deus criador e laborioso é conferida na primeira frase do v.4: 

“Eis que! Olho céus teus, trabalho de dedos teus”, a segunda, a complementa ao falar 

dos outros dois elementos objetos do olhar do salmista: “(a) yareah /lua e (as) 

kokab/estrelas que estabelecestes”. O Primeiro Testamento não distingue “planetas” de 

“estrelas” (Is 14,12). Segundo R. E. Clements, os conhecimentos astrológicos do Antigo 

Israel dependem dos textos: Am 5,8; Jó 9,9; 38,31.
505

 Analiso assim a vinculação 

literária entre yareah “lua”, kokab “estrelas”, e xamayim “céus” (elemento cósmico 

fundamental): Sl 8,4; Is 24,23; 30,26; Sl 78,24; 81,4; Pr 7,20. 
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A admiração antropológica do Sl 8,4 coloca-se na corrente veterotestamentária, 

onde xamayim “céus”, yareah “lua” e kokab “estrelas” são sinais visíveis da 

magnificência do criador.
506

 Nestes corpos celestes, sabedoria e autoridade se misturam 

intensamente (Sl 147,4; Is 40,26; 45,12) convertendo-se em geradores de perguntas (Sl 

8,5) e louvores (Sl 136,9; 148,3; 104,19; 72,20; 89,38). 

 

Enquanto o Sl 8,4a fala dos xamayim “céus” como ma‘axeh/trabalho dos 

’esba‘ot/dedos do criador, a yareah “lua” e as kokab “estrelas” são apresentadas como 

seus elementos estabelecidos (Sl 8b). O verbo kun “estar firme”, “fundamentar” (Sl 8b) 

se encontra em estado polel perfeito. Pelo estado gramatical interpreto que, além de 

“criar” e dar forma ao “criado”, Javé lhe fornece consistência/solidez a suas obras.
507

 (Is 

4,5; 51,13; Jó 8,8; Sl 24,2; 119,90; 74,6; Pr 3,19). 

 

Enfim, o Sl 8,4 fundamenta a eficácia do xem “nome” de Javé (Sl 8,2). O 

salmista, reconhecendo-o, o louva. Situa-se como criatura, num conjunto “cósmico”, 

cujo criador transborda seus limites antropológicos (Sl 8,4-5; 1Rs 8,27; 2Cr 2,5; 6,18; Jr 

23,24). Não por acaso enxerga, num primeiro momento, os céus (Sl 8,4a). Embora 

alguns textos o mencionem como lugar a partir do qual Javé atua (Sl 2,4; 11,4; 20,7; 

89,12; 102,20; 115,3.16), no fundo, está a convicção de que “o bem mais precioso” aos 

olhos camponeses, (chuva apropriada sobre a terra), não é um acidente, senão uma 

providência (Is 42,5; 45,18; Sl 33,6; Pr 3,19; 8,27). 

 

“Céus”, “lua” e “estrelas” no Sl 8,4, além de funcionar como magníficos 

elementos cósmicos que introduzem ao louvor, poderiam ser fontes de consulta não só 

para o cultivo, senão para a divisão em horas dos dias e em ciclo, dos anos (conforme a 

herança suméria).
508

 Toda a beleza observada é fruto do trabalho de Javé e muito útil! 

(Sl 72,18; 77,15). Veja que as crianças (Sl 8,3) fornecem exemplo de laboriosidade. No 

projeto de Javé tudo quanto existe tem uma tarefa a realizar.  
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Entre as tarefas do salmista está transmitir aquilo que o “encanta” e o “sustenta” 

(Sl 19,2; 78,3-4; 86,10; 98,1; 104,13; 105,5). Aliás, o “cosmos” conspira com ele para 

comunicar tal mensagem (Sl 8,2.3.4.10; 103,22; 145,9). Esta energia dinâmica geradora 

de vida alegra ao criador (Sl 104,31). Quero situar o Sl 138,8 como resumo conclusivo 

desse pensamento teológico: “Javé, o teu amor é para sempre, não abandones a obra das 

tuas mãos” (Sl 138,8). 

 

Agora bem, perceba que da “grandeza cósmica” localizada em Sl 8,4, o salmista 

nos movimenta à “pequenez antropológica” em Sl 8,5. Analisemos, pois, o último 

versículo (v.5) da primeira estrofe (Sl 8,2-5): “Que (é o) ser humano, eis que! (para) 

lembrar ele”, “e (o) filho de Adam, eis que! (para) olhar ele”. 

 

3.3.4. Análise exegética social (Salmo 8,5) da estrofe (Salmo 8,3-5)  

 
5. 

Que (é o) ser humano, eis que! (para) lembrar ele 

e (o) filho de Adam, eis que! (para que) visites ele?  

 

A questão pela identidade humana no Sl 8,5 é crucial. Não é alheia a tantas 

questões esparzidas no saltério: os salmistas procuram o sentido das coisas e indagam a 

verdade oculta: (Sl 2,1; 4,7; 10,13; 11,3; 14,7; 25,12; 77,8-10; 18,32; 19,13; 42,3.6; 

43,5; 73,25; 53,7; 50,13; 44,22; 49,6; 84,49). Às vezes eles mesmos fornecem a 

resposta: (Sl 24,3; 24,8.10; 116,12; 119,9; 121,1-2; 137,4).  

 

Os salmistas elaboram perguntas ante as injustiças sociais (Sl 4,3; 12,5; 14,4; 

74,1; 27,1; 35,10; 52,3; 56,6; 94,8-10.16.20), as quais divergem das questões feitas por 

quem provoca tais injustiças: (Sl 3,3; 42,4.11; 73,11; 64,6; 79,10). Nem Javé escapa da 

interpelação dos salmistas: (Sl 94,3; 80,5; 85,6-7; 88,11-12.15; 89,9.47-48.50; 90,11.13; 

119,82.84; 130,3; 6,4.6; 10,1; 13,2; 15,1; 22,2; 35,17; 39,8; 74,10; 76,8; 139,7; 42,10; 

43,2; 44,24; 44,25).  

 

Esse fenômeno de indagação no saltério prova que o/a pobre, nos salmos, é 

inteligente e, pode ser uma pessoa de liberdade civil. É possível que um/a escravo/a 

pergunte; difícil será que exteriorize a questão. A partir da ciência antropológica, o ser 

humano se pergunta não apenas para recolher uma resposta, mas porque duvida de 
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certas propostas.
509

 Nesse sentido, não é acidental a pergunta do Sl 8,5. Aliás, sinto que 

possui um certo perfil profético: em que se converteu o ser humano? Talvez o salmista 

encontre desproporção entre o que é o significado do ser humano e aquilo no qual se 

tem convertido. Por isso, entendo que o v.5 está intimamente relacionado ao ambiente 

do v.4 e do v.6, da segunda estrofe (Sl 8,6-9).  

 

A definição antropológica requerida no Sl 8,5, não pode estar separada do 

espaço-tempo próprio da poesia.
510

 Pois o objetivo é nos aproximar ao que o salmista 

pensava de si mesmo e dos/as outros/as no ambiente social que lhe circunda. Com esta 

motivação vamos à procura da resposta: quem é o ser humano na concepção do Sl 8?  

 

O TM, para falar de ser humano (Sl 8,5) utiliza duas expressões: vAna/ 

’enox “ser humano” e ~d"ªa'÷-!b, ben-’adam “filho de Adam”. Nesse sentido, a 

LXX só emprega um substantivo em Sl 8,5: a;nqrwpoj designando o “ser humano 

em geral”. A Vulgata se auxilia das palavras: homo/filius hominis, assinalando ao ser 

humano livre, contraposto ao escravo.
511

  

 

Segundo a ciência moderna, “antropologia” deriva do termo grego ánthropos, 

significando “todo ser humano: homem e mulher”.
512

 Para Juvenal Arduini: enquanto a 

antropologia é ciência de “todo humano”, a andrologia (do grego: ándreios) é ciência do 

humano masculino. E a gineologia (do grego: guné) é ciência do humano feminino. Para 

o autor, a antropologia é reduzida a andrologia prevalecendo sua hegemonia no mundo e 

no campo das interpretações.
513

 Os referenciais teóricos de Juvenal Arduini, a meu 

critério, encontram compatibilidade na antropologia do Primeiro Testamento refletida 

no Sl 8.  

 

No TM (Sl 8) se destacam os sinais gramaticais masculinos. Nesse raciocínio, 

somente numa cultura voltada para o “varão” podem surgir línguas que usem 

genericamente formas gramaticais masculinas, que parecem incluir a mulher/feminino, 
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mas que realmente a excluem.
514

 O Sl 8, é uma poesia pensada androcentricamente, 

onde o “homem é a medida de todo o humano”.
515

 No entanto, o curioso, como foi 

falado, é que a sua teologia feminina denuncia o androcentrismo literário. Isto me faz 

questionar não só pela identidade do ’enox “ser humano”/ben-’adam “filho de Adam” 

(Sl 8,5), senão pela identidade da ’ixah “mulher”, oculta no próprio texto. 

 

Veja aquilo que se pode interpretar a partir do TM com relação ao ’enox “ser 

humano”/ben-’adam “filho de Adam” (Sl 8,5). O ’enox (confira Sl 9; 10), pode estar 

derivado do acádio que significa “ser fraco”, “ser caduco”.
516

 Às vezes ’enox é 

traduzido como “mortal” estando em sintonia com seu sentido primário relacionado à 

fraqueza (Sl 103,15; Jó 7,1; 15,14).  

 

Em ocasiões’enox é utilizado em textos que sublinham o “distanciamento” entre 

Deus e o ser humano (Sl 9,20; 10,18; Jó 5,7; 33,12.26). Na frase do Sl 8,5 ’enox “ser 

humano” é apresentado em paralelo ou em sinônimo a ben-’adam “filho de Adam”.
517

 

(Conferir: Sl 144,3; 73,5; 90,3; Jó 7,17; Dn 7,13).  

 

A relação teológica entre ’enox e ben-’adam confirma-se ao constatar que nas 

narrações que falam de ’adam também procuram enfatizar o “ser humano como criatura 

limitada”,
518

 (Sl 107,8.15.21.31; 36,7.8; 80,18; Jó 7,20) e dependente (Sl 89,48; 14,2; 

33,13; 53,3; 66,5; 94,10; 104,14; 107,14). O decisivo para a compreensão judaica da 

pessoa humana, segundo Silvia Schroer e Thomas Staubli é que Javé, ao criar Adam lhe 

confere liberdade.
519

 Esta observação ajudará a pensar, posteriormente, a dicotomia de 

comportamentos antropológicos manifesto no Sl 8. 

 

A definição do ’enox/ben-’adam (Sl 8,5) vai saindo a tona, e os referenciais 

bíblicos o confirmam: é um simples “mortal” (Sl 82,7; 144,3), “um sopro que passa” (Sl 

39,6; 62,10; 94,11; 144,4; Jó 7,7.16), “um fôlego” (Sl 39,6.12), “uma sombra” (Sl 39,7). 

A Bíblia Hebraica, nessa perspectiva, não conhece nenhuma fantasia de uma vida 
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eterna.
520

 Tudo ao contrário, descreve da mortalidade humana com clareza: “fazes ao 

mortal voltar ao pó, dizendo: ‘voltai, filhos de Adam!’” (Sl 90,3). O Adam da terra tem 

como destino final a mesma terra! (Jó 7,21).  

 

Na antropologia do saltério, o ser humano, às vezes é comparado ao animal 

mudo (Sl 49,13.21), mas inútil (Sl 56,12; 60,13; 108,13); indigno de confiança (Sl 

118,8; 146,3), pois é considerado mentiroso (Sl 116,11), pecador (Sl 32,2), que nem a si 

mesmo se suporta (Sl 84,6,13). Jó, para descrever o processo de decadência humana, o 

exemplifica utilizando as duas expressões paralelas do Sl 8,5 (’enox/ben-’adam): 

 

O ’enox/ben-’adam é um rimmah “verme” ou uma “larva de mosca” (Jó 25,4). 

Tal substantivo pode estar relacionado ao verbo denominativo ramam “apodrecer”, 

“bichar”.
521

 (Jó 7,5; 17,14; 21,26; 24,20; Ex 16,24; Is 14,11). E o ben-’adam é um 

tole‘ah “um inseto”, “larva produzida de inseto” (Jó 25,6).
522

 Interpreto que as palavras 

utilizadas por Jó em 25,4-6 sejam um recurso linguístico, do contexto, para enfatizar a 

insignificância humana (Sl 22,6; Is 41,14).  

 

Obviamente, essa insignificância humana abrange “homem” e “mulher”. Ambos 

partilham a mesma pequenez e fragilidade. No entanto, ’ixah “mulher”, (a mais 

marginalizada dentro da própria futilidade), desde o silêncio textual, é a única 

capacitada para acolher no seu útero as criancinhas, e depois de amamentá-las (Sl 8,3; 

1Rs 3,21; 1Sm 1,20-23; Nm 11,12), pequenos protagonistas, no contexto vital, dos 

acontecimentos salvíficos.  

 

Esses textos, anteriormente mapeados, além de reafirmar a fraqueza humana, nos 

deparam com o mais curioso e mais sublime desta história: homem e mulher, em sua 

pequenez insignificante, são objeto da atenção divina. 

 

Veja a primeira frase: Que (é o) ser humano, eis que! (para) lembrar ele? (Sl 

8,5). A pergunta está no centro entre as obras extraordinárias mencionadas no v.4 e o 
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ambiente de coroa e poderio no v.6. Interessa localizar a partícula ki “eis que”! dentro 

da frase. Ela se encontra após o substantivo ’enox “ser humano” e introduz o verbo 

zakar “lembrar”. Considero a importância do assunto na ação de “lembrar” (por parte de 

Javé) ao ’enox na sua fraqueza. 

 

A função do verbo zakar “lembrar” no Sl 8,5 é teológica e enfatiza a relação 

recíproca entre Javé o ser humano.
523

 Interessa observar que o verbo é frequente em 

textos lamentosos (Jr 15,15; Sl 25,7; 74,2; 106,4), porque isso realça o valor da pergunta 

no Sl 8,5 e sua interpretação. Se por uma parte em Sl 8,5 há crises de identidade, por 

outro sobressai a confiança. O salmista questiona e ao mesmo tempo afirma que, 

quando o ’enox chama, Javé “lembra” aquilo que ele precisa (Sl 78,39; 103,14; 105,8; 

Nm 10,9; Gn 30,22; 1Sm 1,11). Ness sentido, “lembrar” é “assistir”. Isso conecta ao 

universo dos/as pobres no livro dos salmos, pois zakar “lembrar” é um verbo apropriado 

para afirmar que Javé não se esquece do seu povo (Sl 9,10.13; 89,51; 136,23; 42,7; 

63,7; 77,4; 119,55). 

 

Se ’enox “ser humano” e ben-’adam “filho de Adam”, como foi dito, se 

apresentam em planos sinonímicos e complementares (Sl 8,5), o mesmo pode se afirmar 

com relação aos dois verbos que acompanham as frases (v.5): zakar “lembrar” e peqad 

“visitar”
524

 (Is 23,16; Jr 15,15; Sl 106,4; 80,15). Enquanto o ’enox é “lembrado”, o ben-

’adam é “visitado” (Sl 8,5). O significado básico de peqad “visitar” nas línguas semitas 

é de “sentir saudades”, “preocupar-se de”, “olhar ou cuidar de algo com 

preocupação”.
525

 Porém, ante a pergunta pelo “filho de Adam” (Sl 8,5) filtra-se a 

afirmação do interesse de Javé por sua criatura, ali no seu espaço vital. 

 

A “visita” de Javé ao “filho de Adam” (Sl 8,5) fala de consciência e 

compromisso teológico (Ex 4,31). Se Javé é “interesseiro” é porque “lembra” que essa 

frágil criatura é sua obra e a “visita” (Jó 7,7; 15,14); anda a procura do que é seu (Sl 

139,7.13), porque este “filho de Adam” porta sua própria ruah “sopro vital em 

movimento” (Gn 2,7). O passo de Javé “na visita a” “engrandece” o ser humano, mas, 

ao mesmo tempo, esse contato, segundo Jó 7,18, aguarda responsabilidade 

                                                 
523

 W. Schottroff, zakar “lembrar”, Diccionario teológico manual del Antiguo Testamento, vol.1, p.719. 
524

 W. Schottroff, peqad “visitar”, Diccionario teológico manual del Antiguo Testamento, vol.2, p.602. 
525

 W. Schottroff, peqad “visitar”, Diccionario teológico manual del Antiguo Testamento, vol.2, p.590. 
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antropológica. Entendo que se trata de uma exigência coesa com a pergunta do Sl 8,5: 

aquilo que é o ser humano é, ao mesmo tempo, o propósito de sua existência.  

 

 Mas a questão (Sl 8,5) recai em que o ser humano não se abrange em uma 

definição. Segundo Juvenal Arduini, a complexidade humana é imprevisível, 

contraditória, e atormenta a exatidão matemática.
526

 Entendo que o ser humano é 

inacabado, curioso e insatisfeito. Nessa atmosfera filtra-se a inquietude do salmista. 

Talvez não pretenda definir o ser humano para um serviço enciclopédico. É possível que 

seu interesse procure reflexões éticas. Ou seja, como indiquei, no contexto do salmista, 

pode existir desproporção entre o que é o ser humano e o tratamento que recebe. Se 

nesta altura da análise, a partir do próprio Sl 8 tentarmos responder a questão do v.5, 

qual seria o resultado?  

  

A pergunta pela identidade humana está localizada no Sl 8,5. No entanto, o 

primeiro rosto humano é fornecido no v.3. O humano é introduzido no texto mediante 

as ‘olelim “crianças” e os yanaqim “lactantes”. Posso interpretar que a fragilidade dos 

pequeninos (v.3) está unida à fraqueza do ’enox/ben-’adam (v.5). Ambos são criaturas. 

No entanto, os infantes possuem uma característica extraordinária que os diferencia do 

ser humano adulto: a inocência e a não violência. 

 

Nessa perspectiva, o ’enox/ben-’adam (Sl 8,5) está chamado a ser como criança: 

pacífico e colaborador. Está chamado a impulsionar sua capacidade para colaborar na 

tarefa que lhe é designada. Viver em harmonia tanto com a própria espécie quanto com 

tudo o que existe. Nas palavras de Claus Westermann, homens e mulheres, na sua 

essência, devem ser cooperadores e louvadores.
527

 (1Sm 15,22; Dt 6,4; Ez 20,3; Sl 

104,23; Gn 2,5.15; Pr 16,3; 25,14; Eclo 38,24-34). A criatura humana, “lembrada” e 

“visitada” (Sl 8,5) está convidada a corresponder a seu criador mediante o compromisso 

consciente.
528

 Entendo que se trate de preservar, amorosamente, tudo quanto existe, 

incluindo a própria humanidade. 

   

                                                 
526

 Juvenal Arduini, Antropologia: ousar para reinventar a humanidade, p.21. 
527

 Conforme: Claus Westermann, Fundamentos da teologia do Antigo Testamento, p.113. 
528

 Confira: Claus Westermann, Fundamentos da teologia do Antigo Testamento, p.112. 
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Perceba a atmosfera textual que envolve a pergunta do v.5: o Sl 8 começa 

falando, a partir de um dinamismo criador: Javé (é o Ser que Acontece). O seu nome é 

seu agir (v.2.10). O texto inicia e culmina falando do labor teológico e sua função 

existência/assistencial. O movimento se prolonga no v.3 mediante as ‘olelim “crianças” 

e os yanaqim “lactantes” que executam sua tarefa: fazer cessar, desde a não violência, o 

inimigo e vingador (Sl 8,3). As mães ocultas dessas crianças (Sl 8,3) também estão no 

dinamismo silencioso gerador de vida, “sem mérito nenhum”, se julgar formos pela 

ideologia do poema. No Sl 8, até os animais estão em constante movimento (v.7-8). No 

Sl 8 se apalpa a vida!  

 

Entendo que o ser humano é dinâmico em sua essência. E a terra (Sl 8,2.10), é o 

espaço no qual é gerado e onde “escreve” a história. Ele é vinculado à terra, desde sua 

gênesis (Gn 1,29; 2,8; 2,15; 2,5). A terra é a sua vida! Aqui desenvolve e/ou estanca a 

sua constituição original: a consciência e a ética social. O ser humano é um ser 

pensante, questionador, reflexivo, curioso, ambicioso e livre de escolha. Nessa 

perspectiva, o Sl 8 mostra uma contradição antropológica: da inocência (Sl 8,3) e a 

fragilidade (v.5), se nos apresenta um outro quadro: o do endeusamento e do domínio 

aterrorizante (v.6-7). Com esse pensamento, de fornecer um resumo da primeira estrofe 

(Sl 8,3-5), inicio a segunda subunidade poética localizada nos v.7-9. 

 

3.3.5. Fechamento da primeira estrofe (Salmo 8,3-5). 

 

 O Sl 8 nos fala do confronto de setores antagônicos: violência e inocencia/louvor 

se disputam o espaço social (v.3). As crianças, infantes da roça, são os que concentram 

e divulgam a proposta teológica do texto. Talvez eles, na sua condição infantil e 

dependente, não sejam literalmente “pobres”, mas sim, filhos/as de pobres “pequenos/as 

lavradores/as empobrecidos/as”.  

 

As crianças no Sl 8,3 nos apresentam um Deus materno, que atua e se manifesta 

a partir do socialmente “insignificante”. Estas crianças, na sua etapa de amamentação, 

têm muito a comunicar. O v.3 transmite imagens de fertilidade e de uma comunidade 

que tem acesso ao alimento. Os seios e o leite das mães que amamentam dizem que 

os/as lavradores/as do Sl 8 não estavam no último degrau da pobreza.  
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O “grito” das crianças é sua força. Esta não só lhe vêm de Javé, senão do 

alimento que lhes é administrado. Sem este sustento, não estariam em condição de se 

manifestar. Por isso, entendo que a sua tarefa na intervenção histórica, não pode estar 

desvinculada do cotidiano das mães que lhe são muito próximas. Na inocência e na 

expressão dos infantes se concentra o gemido da criação. Há gritos no começo (v.3) e 

no final do texto (v.8-9). No entanto, o rol das crianças nos introduz numa metamorfose 

teológico-social: o grito apresenta uma alternativa para terminar com a hostilidade do 

contexto. O grito, porém, se torna esperança e louvor. 

  

A antropologia do Sl 8 é complexa. Do pequeno (v.3) retoma a magnificência 

criacional (v.4). O ser humano é capaz de identificar os aconteceres simultâneos e 

descobri-los cheio de contradições. Ele descobre o ambiente de trabalho sadio (v.4) e o 

ambiente de mandato (v.6-7). O mesmo salmista deixa claro que não entende muito bem 

quem é esse ser humano fraco e discrepante (v.5): se por um lado é agressor, inimigo, 

vingador (v.3) e dominador (v.6-7), por outro lado reconhece-se criatura frágil lembrada 

e visitada (v.5). No entanto, a meu ver, o mais sublime, é que a teologia do Sl 8 nos 

apresenta as crianças (v.3) como paradigma humano para os adultos.   

 

A figura das crianças se convertem, no Sl 8, em protótipo de definição 

antropológica: o ser humano está chamado a ser como “criança”: criaturas sem malicia 

entregues a sua tarefa (harmonizar a história com o criador a partir da não violência e o 

trabalho pacífico, sem exploração). Quer dizer que desde sua capacidade intelectual, o 

ser humano deve ser aquele que conscientemente procure reverter a “história de 

opressão” para uma “história de convivência pacífica”. No entanto, esta teologia ainda, 

no texto, é um sonho comunitário. O ambiente hegemônico se faz sentir, de forma 

especial, na segunda estrofe (v.6-9). 

 

3.4. Segunda estrofe (Salmo 8,6-9): ambiente de coroa e domínio controla o espaço.  

  

Como foi dito na forma, os v.6-9 compõem a segunda subunidade de 

pensamento do Sl 8. As pausas são localizadas (v.6 e 7 e v.8-9). Elas funcionam como 

degrau de conteúdos sócio-teológicos complementares. Se num primeiro momento nos 

fala do ambiente da “glória”, “esplendor”, “coroa” (v.6) e “domínio” (v.7), na segunda 
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parte (v.8-9) nos são nomeados a variedade de animais que também compõem o 

“tapete” real.  

 

A estrofe (Sl 8,6-9) possui a máxima expressão de poder e domínio social. A 

prepotência política contrata significativamente com a fraqueza e a caducidade 

localizada na primeira estrofe (v.3-5).  

 

Após partir da tradução (hebraico-português) e da interpretação do Sl 8,6 

procedo com a análise das suas frases imediatas no v.7. Depois, e de forma coesa, 

continuo com a interpretação dos v.8-9 que concentra o tema dos animais. Indaguemos: 

  
6.

“E fazes
529

 ele pequeno
530

 de deuses
531

,  

e (de) glória
532

 e esplendor
533

 coroas
534

 ele”. 

7.
 Lhe fazes senhorear (à) ele nos trabalhos das mãos tuas: 

Todo colocaste sob pés dele. 

8.
 Rebanho e gados, todos eles e, em especial, animais do campo. 

9
. Aves dos céus e peixe do mar (que) atravessam caminhos dos mares.   

 

3.4.1. Análise exegética social (Salmo 8,6) da estrofe (Salmo 8,6-9) 

 

As frases do Sl 8,6: “E fazes ele pequeno de deuses”, “e (de) glória e esplendor 

coroas ele” (da segunda estrofe: v.6-9), dão continuidade à questão antropológica (v.5) 

do conjunto (v.3-5), e introduzem o ser humano na aureola da magnificência criacional 

(Sl 8,4-5). Não obstante, uma leitura crítica sobre o Sl 8,6 negaria o centralismo 

antropológico que tem prevalecido em algumas interpretações bíblicas, maioria das 

                                                 
529

 TM: imperfeito do piel: rsx ha er “deixar faltar”, “fazer sentir falta”, em Ludwig Koehler e Walter 

Baumgartner, The Hebrew and Aramaic Lexicon of the Old Testament, vol.1, p.338. 
530

 TM: adjetivo: j[;m. me‘at “pequeno”, “pouquinho”, em Ludwig Koehler e Walter Baumgartner, The 

Hebrew and Aramaic Lexicon of the Old Testament, vol.2, p.611. 
531

 TM: substantivo: ~yhil{a/ ’elohim “deuses”, “deidades”, em Ludwig Koehler e Walter 

Baumgartner, The Hebrew and Aramaic Lexicon of the Old Testament, vol.1, p.53. LXX: adjetivo: 

avgge,louj “mensageiro”, “enviado de Deus”, em Henry George Liddell e Henry Robert Scott, 

Greek-English Lexicon, p.4. 
532

 TM: substantivo: dAbK' kabod “honor”, “glória”, “distinção”, “carga”, em Ludwig Koehler e Walter 

Baumgartner, The Hebrew and Aramaic Lexicon of the Old Testament, vol.2, p.457. 
533

 TM: substantivo: rd'h' hadar “esplendor”, “enfeite”, “magestade”, em Ludwig Koehler e Walter 

Baumgartner, The Hebrew and Aramaic Lexicon of the Old Testament, vol.1, p.240. 
534

 TM: imperfeito do piel: rj[ ‘atar “coroar com uma coroa”, em Ludwig Koehler e Walter 

Baumgartner, The Hebrew and Aramaic Lexicon of the Old Testament, vol2, p.815. 
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vezes baseada, erroneamente, em Gn 1-2. Estes dois capítulos facilitam a divulgação de 

teologias emblemáticas que podem atropelar até as próprias intenções históricas do 

texto. 

 O Primeiro Testamento não tinha necessariamente a ideia de que o ser humano 

fosse o ápice de toda a criação.
535

 Em Jó 38 e Sl 104, a sabedoria criadora coloca o ser 

humano como uma criatura, no lugar que lhe corresponde. No Sl 104 o homem e a 

mulher são simples agricultores/as (v.23) vegetarianos/as (v.14). Desse ângulo analítico, 

as interpretações clássicas concernentes à fórmula “imagem e semelhança de Deus” (Gn 

1,27), atribuída exclusivamente ao ser humano, é alvo de suspeita.  

 

 Milton Schwantes ilumina esse sentido ao considerar que a “imagem” (Gn 1,27) 

é coletiva e não culmina no ser humano. Na perspectiva de sua interpretação, “imagem” 

abraça o sentido de oikos “casa”, tratando de “eco-logia” e “eco-nomia”.
536

 Conhecida 

pela LXX, a palavra oikos adquiriu um sentido de “vínculo” entre quem partilha a 

mesma moradia (Sl 127,1; 2Sm 7,11-12; Nm 2,7).
537

 Posteriormente apontará ao 

aspecto harmonioso entre o que compõe o conjunto “cósmico”.  

 

O povo da roça, no mundo bíblico, sabe muito bem conviver no meio da 

natureza! Não há de estranhar se simples camponeses/as compreendessem que “céus e 

terra”, (oikos, posteriormente) como totalidade, também projetassem a “imagem” do 

criador. Silvia Schroer e Thomas Staubli complementam o aporte de Schwantes ao 

interrogar o alto conceito atribuído à pessoa humana, expresso no assunto da 

“semelhança”. Para ambos os autores, que o ser humano seja apenas menor do que os 

“deuses” fica bem explícito no Sl 8,6.
538

 Trata-se de um bom começo para 

introduzirmos na análises do Sl 8,6. 

 

As frases: “E fazes ele pequeno de deuses”, “e (de) glória e esplendor coroas 

ele” (Sl 8,6) inicia com um verbo iluminador. Trata-se do imperfeito do piel haser 

                                                 
535

 Silvia Schroer e Thomas Staubli, Simbolismo do corpo na Bíblia, p.13. 
536

 Milton Schwantes, Projetos de esperança: meditações sobre Gênesis 1-11, p.45. 
537

 J. Goetzmann, oikos “casa”, em Dicionário internacional de teologia do Novo Testamento, vol.1, São 

Paulo, Vida Nova, 2ª edição, 2000, p.286. 
538

 Silvia Schroer e Thomas Staubli, Simbolismo do corpo na Bíblia, p.14. 
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“fazer algo carente”, “privar de alguma coisa”,
539

 “estar faltando algo”,
540

 “fazer carecer 

de”.
541

 O verbo apresenta o sufixo na terceira pessoa masculina singular, “ele”, que se 

refere, pela forma e o conteúdo, aos conceitos localizados no v.5: ’enox “ser humano” e 

ben-’adam “filho de Adam”. Não dá para separar a carência humana explícita mediante 

o verbo ha er, da fraqueza antropológica manifestada em Sl 8,5. Porém, o adjetivo 

me‘at “pequeno” (da raiz: ma‘at “ser pequeno”)
542

 no estado construto com o 

substantivo’elohim: “pequeno de deuses” oferece coesão textual. O ser humano, 

segundo o Sl 8, é quase divino, mas não o é. 

 

A LXX transfere a palavra ’elohim (Sl 8,6) para avgge,louj “anjo”.
543

 Isso 

faz pensar que originalmente, ’elohim era um recurso linguístico para falar das 

divindades estrangeiras, não de Deus.
544

 (Ex 12,12; Jr 43,12; Jz 10,6; 2Rs 17,13; 2Cr 

28,23; Gn 35,2; 1Sm 7,3; Dt 31,10). É possível que esses ’elohim (Sl 8,6) estejam 

vinculados a cultura cananéia (filtrada no Sl 8), onde se evidenciam seres celestiais 

circundando o trono divino.
545

 As divindades estrangeiras, para o profeta Jeremias são 

inúteis (Jr 2,11), e para 2 Rs 19,18 são origem terrena e temporal. Não por acidente o Sl 

8 compara o ser humano com ’elohim e não com yhvh (v.2.10), medida que se reserva a 

particularidade do criador (v.2.10) e desmente o endeusamento atribuído ao ’enox/ben-

’adam (v.5). 

 

Importa considerar que em Zc 12,8 ’elohim (Sl 8,6) está relacionado à 

monarquia e no Sl 45,7 o salmista chama ao rei de ’elohim. Isso faz sentido para a 

coesão de conteúdo entre a primeira e a segunda frase do Sl 8,6: “E fazes ele pequeno 

de deuses”, “e (de) glória e esplendor coroas ele”. Posso interpretar que o “ele” (terceira 

pessoa) é um rei “coroado” entre o ’enox “ser humano”/ben-’adam “filho de Adam” 

(v.5).  

 

                                                 
539

 William L. Holladay, Léxico hebraico e aramaico do Antigo Testamento, p.158. 
540

 Luis Alonso Schökel, Dicionário bíblico hebraico-português, São Paulo, Paulus, 3
a
 edição, 2004, 

p.237. 
541

 David J. A. Clines, The Concise Dictionary of Classical Hebrew, p.120. 
542

 William L. Holladay, Léxico hebraico e aramaico do Antigo Testamento, p.291. 
543

 Henry George Liddell e Henry Robert Scott, Greek-English Lexicon, p.4. 
544

 H. Schmidt, ’elohim “deuses”, Diccionario teológico manual del Antiguo Testamento, vol.1, p.246. 
545

 Conferir: Milton Schwantes, “Da boca de Pequeninos...”: enfoques antropológicos, em Estudos 

Teológicos, p.153. 
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Lembro que na ideologia do Antigo Oriente, o rei é o centro da sociedade 

humana.
546

 Advertindo que, justamente essa ideologia encontra resistência na teologia 

do Sl 8,2.10 onde Javé é o Senhor/rei da totalidade criada. Para sustentar a proposta 

indagarei sobre a concepçao do salmista na utilização dos atributos (kabod “glória” e 

hadar “esplendor”) designados a “ele” (Sl 8,6). 

 

O substantivo kabod “glória” (Sl 8,6), da raiz kabed “ser (fazer-se) pesado”, no 

Primeiro Testamento, distingue a pessoa de elevada posição social.
547

 Este “peso” social 

está relacionado com a riqueza material imponente (Gn 13,2; 50,9; Ex 12,38; 1Cr 29,28; 

2Cr 9,1). Porém, a aquisição de tal status está baseada nos recursos econômicos. Pode-

se interpretar que kabod “glória” (no Sl 8,6) não aponta para um sentido teológico, 

senão antropológico, assinalando as relações inter-pessoais que reconhece o “peso” de 

uma pessoa na sociedade.
548

 (Gn 31,1; 45,13; Is 10,3; Est 1,4; 5,11; 1Rs 10,2). 

 

Enfim, kabod “glória” é uma palavra que o Sl 8,6 usa para falar da 

magnificência e esplendor do rei (Est 1,4; 5,11; Is 22,18). Pois quando se afirma que 

alguém tem kabod quer dizer que possui riqueza e que sua posição social é de “peso”, 

“honra”, “prestigio”. Por isso, para Claus Westermann, não é uma eventualidade que a 

terminologia apareça, de modo especial, no começo da monarquia como signo de 

estratificação social.
549

 (Pr 3,18; 8,18). 

 

O significado de kabod “glória” no Sl 8,6 é complementado com o substantivo 

hadar “esplendor” (do verbo: hdr “adornar”, “honrar”).
550

 Hadar pode ser aplicado à 

natureza (Lv 23,40; Sl 111,3), à beleza humana (Is 53,2), mas na sequência de coesão 

textual do Sl 8, a palavra refere-se ao rei e sua majestade. Hadar é o “ornamento” real e 

seu conseqüente “esplendor”
551

 (Sl 21,6; 45,4; 110,3; Pr 14,28). 

                                                 
546

 Conferir: Eduardo Gaspar, El poder político y el poder económico según el Antiguo Testamento leído 

desde la fe cristiana, em Revista de Teología, n.30/31, Caracas, Universidad Católica Andrés Bello, 2003, 

p.174. 
547

 John Oswalt, kabod “glória”, em Dicionário internacional de teologia do Antigo Testamento, p.696. 
548

 Claus Westermann, kabod “glória”, em Diccionario teológico manual del Antiguo Testamento, vol.1, 

p.1094. 
549

 Confira: Claus Westermann, kabod “glória”, em Diccionario teológico manual del Antiguo 

Testamento, vol.1, p.1098. 
550

  G. Wehmeier, hadar “esplendor”, em Dicionário internacional de teologia do Antigo Testamento, 

vol.1, p.663. 
551

 Ludwig Koehler e Walter Baumgartner, Lexicon in Veteris Testamenti Libros: a Dictionary of the 

Aramaic Parts of the Old Testament in English and German, p.226. 
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Sugiro que a kabod “glória” e o hadar “esplendor” no Sl 8,6 sejam interpretados 

como insígnias da realeza. Ambos os atributos formam a coroa do/a rei/rainha (2Sm 

12,30; 2Rs 11,12; 2Cr 23,11; Is 28,1; Jr 13,18; Ez 21,31). Isso faz sentido ao considerar 

que no antigo oriente, pelo geral, as coroas reais eram feitas de ouro e pedras preciosas 

(2Sm 12,30; 1Cr 20,2; Est 8,15; Sl 21,4). Para tratar de tal coroação o texto utiliza o 

verbo imperfeito do piel ‘atar “rodear”, “cercar em círculo”, “coroar com”.
552

  

 

No Sl 8,6 a ação de coroar o rei é atribuída a Javé, pois na ideologia do texto, o 

monarca é coroado pela divindade (Sl 21,4).
553

 A corrente de  pensamento está em 

sintonia com a concepçao de que o rei é considerado como o eleito por excelência. Na 

sua condição de soberano não seria uma simples liderança política ou militar, senão um 

monarca de direito divino.
554

 Isso nos lembra que desde as culturas antigas, como a 

messopotámica, o rei não rompe com a religião, pelo contrário, passa a atuar junto a 

ela.
555

 A religião vira legitimação do poder.  

 

Além do mais, na mentalidade do contexto, como representante dos deuses, o rei 

recebe a maior parte das terras.
556

 Embora surgido dentre os seres humanos (Sl 8,5), o 

rei vai se tornando divino (Sl 2,2; 20,7; 21,2; Ez 34,23). É oportuno dizer que quando 

falo do “rei” no Sl 8 incluo também, todo o conjunto cortesão que suporta a supremacia 

real (1Rs 18,22). 

 

O assunto iniciado no Sl 8,6 continua no v.7. Isto é: o ambiente da coroa (v.6) 

está estreitamente vinculado à ação de “dominar” (v.7). Analiso, porém, esse versículo, 

intimamente coeso na sua unidade. 
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 Ludwig Koehler e Walter Baumgartner, Lexicon in Veteris Testamenti Libros: a Dictionary of the 

Aramaic Parts of the Old Testament in English and German, p.698. 
553

 D. Kellermann, ‘atar “coroar”, em Theological dictionary of the Old Testament, vol.11, p.26. 
554

 Conforme: Eduardo Gaspar, El poder político y el poder económico según el Antiguo Testamento 

leído desde la fe cristiana, em Revista de Teología, p.174. 
555

 Jaime Pinsky, As primeiras civilizações: discutindo a história, p.54. 
556

 Jaime Pinsky, As primeiras civilizações: discutindo a história, p.54. 
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3.4.2. Análise exegética social (Salmo 8,7) da estrofe (Salmo 8,6-9) 

 
7.

 Lhe fazes dominar (a) ele nos trabalhos das mãos tuas: 

tudo colocaste sob pés dele. 

 

O Sl 8,7 começa com o imperfeito do hifil maxal “dominar”, “dar domínio”, 

“dar controle sobre”.
557

 No hebraico, este tronco hifil acusa a ação de outro autor.
558

 

Quer dizer que, na lógica da poesia, o mesmo que “coroa” o rei (v.6), é o mesmo que 

lhe faz “governar” nos “trabalhos das mãos daquele que coroa” (v.6-7).  

 

O verbo maxal é importante em nosso texto (Sl 8,7); dele derivam substantivos 

relacionados ao âmbito de “domínio”, “mando”, “reino”, “governo”.
559

 No Sl 8, a raiz 

mxl possui um sentido de domínio político/real. Veja que em Gn 37,8 o tronco relaciona 

“governo/domínio” com “rei/senhor”. Confira também (Js 12,2; Jz 8,22-23; 9,2; Jr 

30,21; Ez 19,11). Tal domínio, segundo a raiz verbal (2Cr 7,18; 23,20) pode cingir um 

sentido geográfico nacional (Dt 15,16; Gn 45,8.26) e/ou internacional, para identificar 

hegemonia sobre adversários políticos estrangeiros (Sl 106,41). 

 

Se o TM utiliza a raiz maxal “dominar” (Sl 8,7), na LXX (Sl 8,7) se apresenta o 

verbo kaqi,sthmi “por embaixo”, “trazer em baixo”, “derrubar”, “ordenar”, 

“estabelecer”.
560

 O fato o assemelha ao sentido do TM, onde maxal pode ser estudado à 

luz de outros verbos semelhantes que possuem indícios de comando. Um exemplo está 

localizado em Gn 1,26: radah “dominar”, “administrar”.
561

  

 

Interessa perceber que o verbo radah “dominar”, “administrar” em Gn 1,26, 

pode ser analisado, não desde as relações hegemônicas, senão a partir de afinidades 

harmoniosas com a natureza. No texto, o consumo da carne (a morte do animal) está 

excluído da alimentação humana, a qual deveria ser a base de vegetais (Gn 1,11-12). 

Não há direito, porém, sobre aquilo que foi criado no quinto dia (peixes e aves; Gn 
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1,20), nem no sexto dia (animais; Gn 1,24).
562

 A afirmação encontra apoio no segundo 

relato da criação onde a tarefa do ser humano é cultivar a terra (Gn 2,15). Nesse enfoque 

(Gn 1,26), o vínculo amistoso que deveria existir entre seres humanos e animais fica 

explícito no fato de que ambos foram criados no mesmo dia! (Gn 1,25-26).  

 

Considero que o verbo radah “dominar”, “administrar” (Gn 1,26) pode ser 

diferenciado do verbo maxal no caso do Sl 8,7. Pela forma e conteúdo do Sl 8, maxal 

reflete o anseio possessivo da corte em relação à natureza, aos próprios súditos, e aos 

outros povos.
563

 Na sociedade veterotestamentária, o rei controla grande parte da 

economia e dos dinamismos sociais.
564

 (Sl 2,7-12; 72,8-11; 1Rs 5,4; Sl 110,2; 72,8). 

 

Nesta altura da análise podemos abordar o assunto das frases: “Lhe fazes 

dominar (a) ele nos trabalhos das mãos tuas”, “Tudo colocaste sob pés dele” (Sl 8,6). A 

ideia do domínio no Sl 8 fala do “governo” do rei e sua preponderância tanto geográfica 

quanto sócio-política.  

 

O substantivo ma‘axeh “trabalho” (Sl 8,6) também é localizado no v.4. Em um 

primeiro momento é utilizado para falar do “trabalho do dedo de Javé” (v.4) e numa 

segunda ocasião para se referir ao “trabalho das suas mãos” (v.7), que o “rei” deveria de 

preservar. Esse ser humano “coroado” (Sl 8,6) estaria chamado a “servir” e não “ser 

servido”.  

 

O Sl 72 encaixa com a ideologia regia oriental tratando da esperança na 

monarquia. A cada nova coroação, a comunidade dos ’ebyonim “oprimidos” (v.2-3.12-

13) aguarda uma “transfiguração” davídica: a esperança de que o novo rei governe 

segundo a justiça de Javé. Observo que o mesmo Salmo também inclui no “governo” do 

rei, a preservação da natureza. Ou seja: expressões como “chuva sobre a erva” (v.6), 

“chuvisco que irriga a terra” (v.6), “abundância de trigo pelo campo”, “flores e frutos”, 

“erva da terra” (v.16), “raças de toda a terra” (v.17); e além do mais, as menções a: 

“montanhas” e “colina” (v.3), “sol” e “lua” (v.5), “mar e rio” (v.8), “animais” (v.9) e 
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“terra” (v.16.20), fazem pensar numa totalidade harmoniosa. A preservação da vida 

humana é coesa com a preservação do meio ambiente e a gente da roça o sabe muito 

bem! 

 

Contudo, a realidade do Sl 8 é outra. A próxima frase do v.7, que fala do 

domínio político, corrobora com nossa interpretação: “tudo o colocaste sob os pés dele” 

(v.7). A palavra hebraica kol com o qual inicia a segunda frase do Sl 8,7 tem o sentido 

de “totalidade”, “tudo”, “cada um”, “qualquer”.
565

 Expressa, no Sl 8,7, o significado de 

“todas as coisas criadas”
566

 (Sl 103,19; 146,6; 24,1; 96,1). Quer dizer que o anseio da 

realeza não exclui nada da atmosfera do seu domínio. Imediatamente, o verbo xit 

“colocar”, “pôr”, “estabelecer”
567

, que se utiliza em expressões antropológicas alusivas 

à corporeidade humana,
568

 nos localiza no alvo da pretensão real: ter tudo, na forma de 

tapete, abaixo seus pés (Sl 110,1; 21,3.6; 132,11). Isso encontra sentido no cabeçalho do 

Sl 8,2.10 que, sem acreditar na proposta de reis humanos, promove a realeza de Javé 

(Ex 15,18; Nm 23,21; 1Sm 8,7; 12,12). 

 

O Sl 8 possui um interessante enigma: dir-se-ia que o texto não fala 

explicitamente do soberano; que pelo contrário, a poesia democratiza a imagem real; 

pois a dominação sobre as pessoas parece excluída. Mas, a realeza, no texto, é como um 

bolo irrepartível. O despotismo cortesão fica explícito no corpo e cadáver dos animais 

oprimidos abaixo dos pés do monarca.
569

  

 

Pode-se concluir, que o terror à natureza e o terror às pessoas, se encontram, no 

Sl 8, em formas papalelas. Afinal, como foi dito, há uma “despercebida” teologia no 

Primeiro Testamento que harmoniza a relação entre seres humanos e animais. Qual é a 

situação do mundo animal segundo o Sl 8? Vejamo-lo na continuação. 
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3.4.3. Análise exegética social (Salmo 8,8-9) da estrofe (Salmo 8,6-9) 

 
8. 

Rebanho e gados, todos eles e, em especial, animais do campo. 

9.
 Aves dos céus e peixes do mar (que) atravessam trilhas dos mares. 

 

O v.7 está intimamente conectado aos v.8-9. Se no v.7 se conclui mencionando o 

“tapete” do rei, nos v.8-9 descreve-se a diversidade de animais que lhe servem de 

“alfombra”.  

 

A concentração de animais (v.8-9) tem chamado a atenção de pesquisadores 

como Richard Whitekettle. Ao se perguntar pela sua classificação/ordem que ocupam 

no texto identifica sua função literária; a que descreve como lógica ao divulgar o 

pretensioso domínio real sobre a natureza. No caso (v.8-9), abrangeria não só animais 

terrestres (v.8), senão aéreos e marítimos (v.9). Ou seja, desde os mais controláveis até 

os menos.
570

 Que pensa a teologia bíblica de tudo isso? 

 

 No Sl 104,11 fica explícito o cuidado de Javé pelos animais. Também são da sua 

pertença (Sl 50,10). No Sl 148,7-10 são apresentados como parte do conjunto 

“cósmico” que louva o criador. A relação amistosa entre “ser humano/animal” (Gn 1,26; 

2,19-20; 4,2.20; 6,19-21; 7,8-9) é refletida em textos como Ex 23,11 onde a exploração 

à pessoa é simultânea à exploração aos animais. O terrorismo e a morte sofrida pelos 

animais estão a par do terror e a exploração vividas pelos seres humanos (Gn 9,2-3; 

25,27). Ao mesmo tempo, a libertação de um grupo inclui a libertação do outro (Is 11). 

Embora esta teologia geológica seja conhecida no mundo bíblico, há uma outra corrente 

que parece prevalecer: 

 

Em 1Rs 5,9-14 o rei demonstra sua “sabedoria” falando até de fauna; esta fala, a 

meu entender, também manifesta suas pretensões cobiçosas no mundo animal. A 

menção expressa o anseio da corte e sua desenfreada ambição de domínio.  
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O Sl 8,8 inicia falando de soneh “rebanho”
571

 e ’elepim “gados”
572

. O soneh 

“rebanho” se refere ao “gado pequeno” composto de ovelhas e cabras. Desde tempos 

muito remotos, quando esses animais foram descobertos como fonte de economia, 

inicia-se a sua exploração. A lã das ovelhas, por exemplo, é matéria prima para a 

produção têxtil e, além do mais, como a cabra, fornece leite, manteiga, coaxada e, 

especialmente, “couro” e “carne”, que implica a morte do animal (Gn 21,15; Nm 31,20; 

1Sm 19,13; Ex 35,6.23.37; Pr 27,27).  

 

Esse gado pequeno, em princípio, não precisa de grande quantidade de pasto 

para seu sustento, porém, o pasto procurado para sua manutenção, poder-se-ia encontrar 

fora do espaço agrícola (Gn 29,2.11; Ex 2,16-21). No entanto, o problema inicia quando 

se criam rebanhos extensos sob o controle de escassos proprietários ricos (Gn 32,15; 

1Sm 25,2). A maior concentração de “gado pequeno” maior demanda terra. De onde sai 

o terreno? (1Rs 21,4-7). 

 

Sob os pés do rei também está o ’elep “gado” (vacas e bois), incluindo o asno 

como animal de trabalho (Is 30,24; Sl 50,10-11). A importância desse “gado” recai na 

sua eficácia para a produção agrícola. Existem evidências onde o asno e a vaca pequena 

são utilizados para o arado (Dt 22,10; Os 10,11; Jz 14,18). No entanto, estes casos são 

os mais isolados, pois é o boi, especialmente, o destinado a tal atividade, assim como a 

debulhar o trigo pisoteando-o (Dt 25,4). Na história veterotestamentária o boi é um 

avanço “tecnológico” na agricultura, coincidindo desde a instituição da monarquia em 

torno do 1000 a.C.
573

 (1Sm 8-16; 1Rs 3-11).  

 

Para o arado, tanto o boi, como outros animais, são preparados com jugo de 

madeira colocado, mediante cordas, na parte traseira do seu pescoço.
574

 (Jr 27,2; 2Sm 

24,22; 1Rs 12,4). O arado às vezes é movimentado por um só animal, outras, por um 
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conjunto (1Sm 11,7; 1Rs 19,20-21; Dt 22,10). É dentro desse contexto que situo as 

palavras do profeta Isaías: “Sereis livres, semeando junto de águas abundantes, 

deixando andar livres os bois e os jumentos” (Is 32,20). Novamente, a infelicidade 

humana e a animal são paralelas. E, para ambos, a teologia isaiana anuncia a libertação. 

Mas, enquanto não acontece, a realidade de pequenos/as lavradores/as e dos animais que 

lhe acompanham é muito dura. 

 

O gado maior, ao repercutir significativamente na economia, é considerado 

“nobre” e gerador de conflito (Ex 21,28-36). Não estranha, porém, que estejam 

concentrados em setores influentes nem que sejam causa da estratificação social (Ex 

20,22-23,19; Pr 14,4). Tal estratificação pode ser o resultado do endividamento e 

empobrecimento progressivo de pequenos agricultores.
575

 Afinal, o acumulo de g’elep 

“gado” (vacas e bois), na coroa (Sl 8,8), é imagem do seu poder e sua riqueza! (2Cr 

32,28). 

  

Este gado maior é uma das causas que incentiva a presença do exercito na 

sociedade, quem terá a missão de cuidá-lo ao ar livre (1Sm 11). Observe que são os 

“proprietários” desse gado quem semeia discórdia entre os/as pequenos/as lavradores/as 

e os próprios animais. Este “gado”, a diferença do “pequeno”, é alimentado em áreas 

agricultáveis tirando o espaço e a terra dos/as agricultores/as (Ex 21-22).
576

 Nesse 

sentido, a terra fértil para agricultura também é destinada à produção de pasto. 

 

O Sl 8,8, após falar do soneh “rebanho” e ’elepim “gados”, na primeira frase do 

Sl 8,8, apresenta a partícula gam “em especial”; pelo lugar que ocupa está “enfatizando” 

e “dando importância ao assunto”
577

 que introduz: os behemah “animais”
578

 do xadeh 

“campo”
579

 (Sl 8,8). Que tipo de animais são estes? Pelo substantivo xadeh “campo” 

podemo-nos aproximar à resposta.  
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A palavra xadeh também significa “pasto”, “pedaço de terra”, “campo aberto”, 

“terra cultivável”
580

 (Ne 5,5; Gn 34,28; Lv 14,7; 25,31; Ez 26,6). Xadeh pode designar a 

porção de terra cultivável pertencente a um proprietário específico e, ao mesmo tempo, 

os animais que se encontram nesta limitação.
581

 (Nm 22,41; Js 21,12; 1Cr 6,41; 2Sm 

9,7; Gn 32,4). 

 

A referência ao campo em Sl 8,8 nos situa no contexto agrícola (Jz 9,27; Rt 2,2; 

Gn 47,24), no espaço de trabalho e produção (Jz 19,16; Ex 23,16). Nessa perspectiva, os 

“animais do campo” são aqueles relacionados à atividade agrícola (1Sm 11,5). Penso 

que se trata, especialmente, do gado maior e às bestas de carga (Ne 2,12.14; Is 46,1; 

30,6).
582

 Se analisar formos, “animais do campo” e “camponeses/as”, à luz de Gn 2,18-

20, como foi dito, apresenta uma alta estima relacional ao compartilharem o mesmo 

espaço de trabalho e convivência. Mas, existe um problema: a exploração a que ambos, 

“seres humanos” e “animais”, estão submetidos e confrontados. 

 

Na frequência de interpretação posso analisar que, agricultores/as + terras fértil 

= a produção agrícola. No próximo capítulo 5 mencionarei os principais produtos que 

incentivam a economia (Is 5,2-7; Ez 9,19; 34,27; Pr 24,30; Jó 15,2; Ne 13,15; Jr 25,30; 

48,33), e parecem estarem controlados pela esfera de poder político (1Sm 10,1; 1Rs 

17,12-13; 2Rs 4,2; 9,1). O valor econômico gerado pelos produtos estimula a ambição! 

Consequentemente, o que poderia ser um ambiente agrícola-camponês (Sl 8,8) de 

harmonia e “louvor” (Sl 96,12) converte-se em um espaço de exploração e domínio (Ex 

1,14). O terror e a opressão têm como alvo tanto os animais quanto os/as camponeses/as 

que trabalham a terra (Hab 2,17; Ex 9,19).  

 

Posso interpretar que a ambição pela terra destinada à produção “agropecuária” 

explora, ao mesmo tempo, a flora. Veja que o Sl 8 nem fala das plantas/árvores. Estas, 

na mentalidade hebraica não eram consideradas seres vivos.
583

 No entanto, a economia 

agrícola e bovina interfere diretamente na “ecologia”. Tanto a agricultura como a 
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domesticação de animais com objetivos econômico-comerciais, pressupõe o 

desmatamento significativo. Com este desmate desproporcionado se geram as grandes 

transformações do solo, do clima e da floresta. Tal devastação também é ocasionada 

pelos conflitos político-militares do contexto veterotestamentário (Jl 1,7). Isaías 14,8, 

por exemplo, trata do júbilo dos ciprestes e dos cedros ante a caída do império assírio 

que, ao ser derrotado, não arrasará com a natureza. 

 

Retomando a sequência de sentido do Sl 8, sob os pés da coroa também estão as 

sippor “aves”
584

 dos céus e os dagi “peixes”
585

 do mar (v.9). A fórmula “aves dos céus” 

designa a coletividade de pássaros.
586

 Embora em menor medida, eles também eram 

fonte comercial (Sl 60,8). Chama minha atenção a quantidade de pássaros fugindo (Pr 

26,2; Os 11,11; Dn 4,11; Jr 48,28). Experimentam perigo e voam (Sl 102,8; 124,7; Pr 

6,5; Lv 14,6). Até os ninhos são violentados! (Dt 22,6). Pássaro tem “cheiro” de 

liberdade! (Sl 11,1; 148,10), procura segurança e sobrevivência (Sl 84,4; 104,17). Uma 

corrente teológica do Primeiro Testamento protege aos pássaros (Gn 7,14; Ez 17,23; Is 

31,5). Mas eles são inocentes (Os 7,11). Voam para a armadilha sem saber que se 

perderão (Pr 7,23).  

 

Tanto os pássaros quanto outros animais são alvos de caça (Gn 10,9; 25,27; Jr 

16,16; 2Sm 23,20; 1Sm 17,35). Mas não faz parte do seu instinto natural serem comida 

de seres humanos (Ne 5,18) e ainda menos serem ofertas de sacrifício. Você pensou no 

berro dos animais na esfera do altar? Este aspecto sacrifical não deixa de ser curioso, 

pois os animais estão condenados a assumir a responsabilidade humana (Lv 16,21; 5,7; 

12,8; Nm 7,22). Quanto maior o estatuto social de quem comete a falta, maior a 

cobrança no “preço” do animal. Se de um pobre se exige uma pomba (Lv 12,8), por um 

sacerdote ou um rei pede-se um touro/bode (Lv 4,1-5,13; 6,17-23).
587

 Quer dizer que, 

do ambiente de exploração agrícola, no campo, o animal pode passar a ser sacrificado 

no templo. Isso é uma incoerência teológica!  
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O profeta Miquéias deixa claro o que Javé exige do ser humano: não 

holocaustos, novilhos, carneiros, nem primogênitos (Mq 6,7), que pressupõem a morte 

da pessoa e do animal, senão valores éticos que promovam a convivência pacífica: 

praticar a justiça, amar a solidariedade, e caminhar humildemente com Deus (Mq 6,8). 

Isso faz pensar que as ofertas a Javé, a base de vegetais é a melhor opção (Lv 2,1-3).
588

 

No entanto, a liberdade “como direito natural dos animais” não se evidencia no Sl 8,8; 

pelo contrário, como acontece no Primeiro Testamento, o berro dos animais se confunde 

com o  grito das pessoas (Is 38,14; 59,11). Estar sob os pés do poderoso gera angústia e 

clamor: (Ex 3,7-8; Sl 9,13; 8,3). 

 

A frase completa do Sl 8,9: “Aves dos céus e peixes do mar (que) atravessam 

trilhas dos mares” confirma que, além das aves, os animais aquáticos também fogem da 

violência humana. O verbo ‘abar “atravessar” se encontra em qal particípio. 

Informando que a ação da fuga é dinâmica e constante. Todas as traduções do ‘abar 

giram no sentido de: “ir”, “cruzar” “marchar sobre”,
589

 “tirar até o outro lado”, “passar 

adiante, “transitar”
590

. (Gn 12,6; Is 40,27; 33,8).  

 

A ação manifesta no Sl 8,9 apresenta os peixes numa ’orah “trilha”, 

“trajetória”.
591

 O substantivo ’orah “trilha” (Sl 8,9) está relacionado com o verbo derek 

“caminho”. Tal sentido direciona os animais aquáticos se desprezando geograficamente, 

em uma escapulida coletiva. “Caminho dos mares” = “movimentar, espacialmente, ao 

longo do mar”.
592

 No caso do Sl 8,9, por instinto de sobrevivência ante às ameaças que 

os circundam: anzóis (Jó 41,1.2; Is 9,8), redes (Ecl 9,12). Afinal, só a retirada é a única 

alternativa para um animal que tem pouco controle para seu destino. E uma questão sai 

a tona: que tem a ver a primeira estrofe (v.3-5) com a segunda (v.6-9)? Isto o veremos 

na continuação, no fechamento da subunidade (v.6-9).  
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 Consultar: Roland de Vaux, Instituições de Israel no Antigo Testamento, p.460. 
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 Ludwig Koehler e Walter Baumgartner, Lexicon in Veteris Testamenti Libros: a Dictionary of the 

Aramaic Parts of the Old Testament in English and German, p.675. 
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 H. P. Stählt, ‘abar “passar adiante, ao outro lado”, em Diccionario teológico manual del Antiguo 

Testamento, vol.2, p.263.  
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 Ludwig Koehler e Walter Baumgartner, Lexicon in Veteris Testamenti Libros: a Dictionary of the 

Aramaic Parts of the Old Testament in English and German, p.86. 
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 G. Sauer, derek “caminho”, Diccionario teológico manual del Antiguo Testamento, vol.1, p.647. 
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3.4.4. Fechamento da segunda estrofe (Salmo 8,6-9) 

 

A segunda estrofe (Sl 8,6-9) nos introduz na sociedade do Sl 8, regida pelo rei e 

a corte como instância político-militar, que também concentra as esferas religiosa e 

econômica. A centralização desta força real provoca um poder dominante e imponente. 

Não estranha, porém, que o endeusamento se faça sentir nesta altura do texto.  

 

Contudo, chama a atenção o verbo haser “fazer algo carente”, “privar de alguma 

coisa”, que lhe antecede ao substantivo “deuses”: “pequeno de deuses” (Sl 8,6). Ao ser 

aplicado ao “rei” indica que a “glória” e o “esplendor” com o qual é coroado não lhe 

fazem nem o colocam à altura de “Javé” (v.2.10), senão que o igualam à limitação e 

caducidade com o qual distinguimos o ’enox “ser humano” e o ben-’adam “filho de 

Adam”. No entanto, no momento do texto, segundo a ideologia religiosa, ele é quase 

um deus. 

 

A presença dos sorerim “agressores”, do ’oyeb “inimigo” e naqam “vingador” 

(Sl 8,3) lembra as ramificações do controle político da coroa. Ou seja, descobertas 

arqueológicas (em nosso caso no sul) identificam redutos militares esparzidos nas 

regiões de domínio real.
593

 O rei e a sua corte (Sl 8,6-7), mediante a força militar tentam 

dirigir os rumos tanto da natureza quanto da história.   

 

Os v. 8-9 são o grito da criação; coeso com o “grito” das ‘olelim “crianças” e os 

yanaqim “lactantes” (Sl 8,3). Os v.8-9 são os que melhor identificam o contexto 

agrícola que distingue a poesia: neste contexto estariam tanto os pequeninos como seus 

pais camponeses. Veja que os animais nos falam da roça e da atividade “agropecuária” 

que o Sl 8 apresenta. Os versículos mostram o berro dos animais terrestres (v.8), a fuga 

dos aéreos (v.9) e o escape dos aquáticos (v.9). O peso do trabalho, a caça, a morte do 

animal, os faz resistir e/ou afastar-se no instinto de sobrevivência (v.9). Cada espécie 

objeta a seu modo, mas não o faz sozinha: com ela resiste a “terra” (v.2.10), a 

“natureza” (v.4.7) e os “pequenos/as lavradores/as” também submetidos sob os pés da 

coroa (v.7). 
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 Aminhai Mazar, Arqueologia na terra da Bíblia: 10,000-586 a.C., São Paulo, Paulinas, 2003, p.420. 
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3.5. Fechamento do capítulo 3 

 

O Sl 8 inicia e culmina falando da magnificência do nome de Javé (v.2.10). A 

este nome estão unidos os “céus” e a “terra”, elementos que sintetizam o espaço 

“cósmico” da vida. “Céus” e “terra” são dádivas de Javé e não propriedade privada e 

subjugada. “Céus” e “terra” é a história e seus acontecimentos. A teologia do refrão 

promove uma sociedade sem monarquia opressora. Nesse aspecto, o refrão está em 

sintonia com a corrente profética que, ante o fracasso monárquico, declara a realeza de 

Javé (Ex 15,18; Ez 34,11).  

 

O assunto dos v.2.10 (Sl 8) se desenvolve nos v.3-9. Eles nos apresentam a 

sociedade do Sl 8 e suas complexidades. Por eles temos acesso aos fatos cotidianos do 

contexto vital. Estão divididos em duas estrofes segundo suas informações: (v.3-5) e 

(v.6-9). 

 

Os v.3-5 (Sl 8), por sua vez, possuem pausas internas. O v.3 concentra os 

conflitos de setores antagônicos. Nos “agressores”, “inimigo” e “vingador”, se 

identificam tanto a força militar da coroa nacional e/ou império estrangeiro. Eles 

formam um sistema de morte gerador de “gritos”. São enfrentados pelas “crianças” e 

“lactantes”, os pequeninos filhos de camponeses/as. O mais vulnerável dentro dos/as 

socialmente fracos/as. Na teologia do Salmo o confronto não inclui violência. Antes é 

marcado pela inocência e o grito forte que gera vida e esperança.  

 

Estas crianças (v.3) sintetizam o grito da criação: pessoas, terra, plantas, 

animais... O grito é o fio condutor que nos fala de uma sociedade ameaçada. Ao serem 

amamentados, suas mães participam ativamente no processo de libertação. Seios, leite, 

alimento, são indícios de que as famílias camponesas do Sl 8 não estão no último 

degrau da miséria humana; ainda têm acesso à terra e, consequentemente, ao alimento. 

 

 No Sl 8 Javé é apresentado como um Deus laborioso e preservador da sua obra 

(v.4). Seu trabalho é útil para a vida. Esperar-se-ia de um governo real que esteja em 

consonância com Javé, que se ajuste à autoridade libertadora, a que acontece nos v.2.10; 

mas no contexto do poema, a coroa está uma dinâmica bem diferente.  

 



 

 

 

200 

 

 

 

 

 

Inserido nesta história de contradições se encontra o “ser humano” fragilizado, 

criatura, modelado da terra, no mesmo espaço onde partilha a vida e o destino, 

especialmente, com os animais. Este ser humano (Sl 8,5), segundo o perfil do salmista, 

apresenta com inquietude de identidade.  Não sabe quem é. Não é fácil definir ao ser 

humano quando ele mesmo pisoteia, não só aquilo que o circunda, senão seus próprios 

“iguais”. É nesta sociedade de “endeusamento” onde um setor humano é considerado 

“base”, enquanto outro é situado no último degrau da pirâmide, como “um pequeno 

deus”. Há uma tamanha contradição, ao serem ambos, originários da mesma fonte. A 

estratificação da dignidade humana manifestada na sociedade do Sl 8 discorda com o 

princípio criacional.  

 

A partir do v.6 até o 9 se nos apresenta a “oficina” onde se “produzem” as 

desigualdades sociais entre os seres humanos. Pelo momento, limito-me a sugerir que a 

sociedade do Sl 8 está dominada pela força militar a serviço da coroa. Fica evidente, 

especialmente nessa estrofe, que tanto os direitos das pessoas de vulnerabilidade social, 

quanto o direito dos animais são atropelados. O clamor da terra, e de tudo quanto a 

enche, se faz sentir. Os v.6-9 são os que melhor nos falam do contexto agrícola e 

pecuária do Sl 8. Tal ambiente de cultivo e criação, não por um acaso é o mesmo 

ambiente do domínio. O controle se manifesta nas esferas econômicas, a mesma esfera 

da exploração.    

 

A proposta da sociedade alternativa no Sl 8 é pensada a partir dos/as pequenos 

roceiros, filhos/as de camponeses/as. Ante um projeto opressor, a teologia do Sl 8 nos 

apresenta um projeto da não violência, mediante a cultura da paz. As crianças são 

“espelho” da humanidade. Essa teologia poderia estar destinada ao presente vital do 

texto ou ao eixo motivador em direção a um futuro indeterminado. Mas, o que interessa, 

é que no meio da opressão, é imprescindível a esperança, própria do ser humano. 

Embora o sangue das pessoas (Hab 17) clame junto ao massacre dos animais (Lv 2,1-4), 

é tarefa humana dinamizar e preservar a esperança da libertação criacional. 

 

Com o feche do terceiro capítulo nos aproximamos ao quarto. Nele 

encontraremos, por assim dizer, uma espécie de releitura, a partir dos/as pobres dos 

textos anteriores e posteriores aos (Sl 9; 10; 8), isto são (Sl 3-7 e 11-14).  
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CAPÍTULO 4 

INTERPRETAÇÃO DOS SALMOS 3-7 E 11-14: UMA LEITURA 

HERMENÊUTICA A PARTIR DOS/AS POBRES 

 

Introdução 

 

Inicio este quarto capítulo sob a inspiração de José Severino Croatto: a Bíblia 

não é um depósito fechado que já falou tudo... A tensão entre ser um texto fixado em um 

horizonte cultural que já não é o nosso, e ser uma Palavra viva que pode mover a 

história, só se resolve por uma releitura fecunda.
594

 Entendo que a novas perguntas a 

Bíblia nos oferece novas respostas. E são estas novas perguntas as que direcionarão a 

produção de conteúdo. Onde estão os/as pobres nos Sl 3-7; 11-14?  

 

Neste momento os/as leitores/as encontrarão uma interpretação sobre os Sl 3-7 e 

11-14. A tarefa é necessária já que uma das novidades desta pesquisa é descobrir os/as 

pobres em textos que, às vezes, não os/as mencionam diretamente. Interpretar estes dois 

conjuntos de salmos, nesta altura da tese, não é casualidade. Foi necessário estudar os Sl 

9; 10 e, posteriormente, o Sl 8 (que tampouco fala diretamente de pobres, mas que situa 

na sociedade onde eles/as são gerados/as). Somente após a familiarização com esses 

textos e sua forma de comunicação, adquiri ferramentas de análises para a abordagem 

hermenêutica que apresento. Não dá para interpretar a sociedade estratificada dos 

salmos, sem “conhecer” a linguagem e a realidade dos/as socialmente fracos/as; os/as 

que se expressam nestas poesias.  

 

Os/as leitores perceberão, ao mesmo tempo, que neste capítulo não desenvolvo a 

exegese de maneira exaustiva como nos capítulos 2-3. Isto não é possível. São muitos 

textos difícil de abranger em um trabalho limitado no tempo de pesquisa. Por tal 

motivo, criei um pequeno esquema metodológico com o objetivo de trazer à tona a 

identidade do/a pobre, às vezes, oculto/a nos textos.  

 

A minha contribuição, neste momento é demonstrar, fornecer critérios e 

estratégias à comunidade acadêmico-pastoral para uma nova leitura que integre teologia 
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 José Severino Croatto, Hermenéutica bíblica: para una teoría de la lectura como producción de 

sentido, Buenos Aires, Lúmen, 3ª edição, 2000, p.6. 
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e sociedade a partir dos/as pobres. As conclusões de ambos os grupos de salmos (Sl 3-7 

e 11-14) serão fornecidas no final, na forma de fechamento do quarto capítulo. Inicio, 

pois, com o Sl 3, porta de entrada ao lamento. 

 

4.1. Salmo 3: o texto e sua forma 

 

2.
 Javé, quão numerosos são meus agressores, 

   numerosos os que se levantam contra mim, 

3.
 numerosos os que dizem a meu respeito: 

   Onde está sua salvação em Deus? 

 

4.
 E, tu, Javé, és escudo que me protege, 

   minha gloria e o que me ergue a cabeça. 

 

5.
 Em alta voz eu grito a Javé, 

   e ele me responde do seu monte santo. 

6.
 Eu deito e durmo; sou acordado;  

   eis que! É Javé quem me sustenta 

7.
 Não temo o povo em multidão 

   que em cerco se instala contra mim. 

 

8.
 Levanta-te, Javé! Salva-me, Deus meu! 

   Pois golpeias no queixo meus inimigos todos, 

    e quebras os dentes dos injustos. 

 

9.
 A Javé pertence a salvação! 

    e sobre o teu povo, a tua benção! 

 

O Sl 3 inicia com o apelo matinal do pobre ante seus inimigos, enfatizando na 

numerosidade dos seus sorerim “agressores” (v.2-3). De fato, o Salmo começa e quase 

conclui com o mesmo assunto. Se em um primeiro momento se destaca a súplica (v.2-3) 

ante a perseguição, em um segundo se sublinha a ameaça os ’oyebim “inimigos” e os 

raxa‘im “injustos” (v.7-8). O tema da confiança se localiza no centro do poema; inicia 
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nos v.4-5 e se enfatiza no v.6. O v.9 funciona como fórmula teológica conclusiva. 

Sinopses:  

 

 Apelo matinal do suplicante frente aos agressores.......................... (v.2-3) 

 Concentração da confiança.............................................................. (v.4-6) 

 Súplica na ameaça e na procura de justiça....................................... (v.7-8) 

 Fórmula teológica conclusiva............................................................. (v.9) 

 

4.1.1. Identificação do pobre e seu conflito 

 

O Sl 3 apresenta espaços diferenciados relacionados entre si; um está ocupado 

pelos:  sorerim “agressores” (v.2), ’oyebim “inimigos”, e raxa‘im “injustos” (v.7-8); 

outro, pelo pobre suplicante e pela comunidade à qual pertence (v.2-3.9); e finalmente, 

há um espaço abrangido pelo aspecto teológico que é a resposta de Javé na história e, 

concretamente, no contexto vital do texto (v.9). Esses três setores direcionam os itens 

escolhidos para a interpretação do Sl 3. 

 

 Ao identificar o conflito do Sl 3 me deparo com o assunto da terra como 

propriedade ameaçada do pequeno lavrador. E, além disso, com o refúgio do 

socialmente fraco. Também sai à tona a comunidade solidária dos ’ebyonim “pobres”, 

localizada, a meu juízo, no v.9, mediante a palavra ‘am “povo”. Após fornecer o texto, 

tento identificar a situação agrária e os assuntos que desde aqui se desenvolvem.  

  

4.1.2. Ameaça da propriedade do pequeno lavrador 

 

 Para identificar o pequeno lavrador se comunicando no Sl 3 é preciso 

perguntarmos pela causa do seu sofrimento. Como ponto de partida, observo o v.9. O 

v.9, na forma de conclusão, fecha a confissão teológica do suplicante: “A Javé pertence 

a yexu‘ah ‘salvação’! E sobre o teu ‘am ‘povo’, a tua berakah ‘benção’”. O aporte do 

versículo é conectar-nos com o mundo agrícola na sua esfera cotidiana. 

 

 Na literatura sapiencial, como é nosso caso, o povo da roça experimenta a ação 

de Javé no cotidiano da vida, ou seja, seu atuar interfere no espaço da casa, do campo, 
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da aldeia. É neste setor onde a benção está direcionada e orientada. Ela consiste, 

geralmente, e segundo a teologia veterotestamentária, em ter descendência numerosa (Sl 

112,2; 128,3; Jó 42,13), terra (Sl 37,22), gado (Jó 1,10), vida (Sl 133,3), memória 

teológica (Sl 116,12). Posso interpretar que brk “bendizer”, no Sl 3,9, faz alusão ao dom 

da “terra”.
595

 (Gn 28,4; 48,4). A terra é a bênção fundamental porque dela derivam os 

seus produtos e consequentemente, o sustento da vida mesma (Dt 7,13; 14,29; Ex 

23,25). 

 

Pela teologia em questão, o justo aguarda, de Javé, a berakah “benção” e a 

yexu‘ah “salvação” (Sl 137,25; 112,2; Pr 3,33; 10,6). Veja que no Sl 3,9 ambos os 

aspectos: berakah e yexu‘ah estão relacionados. Se em um primeiro momento se faz 

referência à “terra”, no outro se alude ao ato de “justiça”. De fato, a raiz yx‘, da qual 

deriva o substantivo “salvação” pode significar: “fazer justiça”, “proteger”, 

“resgatar”.
596

 No livro dos salmos Javé é apresentado como Aquele que protege e faz 

justiça aos/as pobres (Sl 18,47; 54,3; 72,4; 86,2; 25,5; 65,5; 79,9; 85,5). Disto trato no 

próximo item.  

 

4.1.3. Javé, defesa do “direito” e fonte de dignidade  

 

A imagem de Javé como protetor e defensor do/a pobre se manifesta de forma 

especial no Sl 3,4-6. O salmista o descreve como um magen “escudo” a seu redor (v.4). 

O substantivo magen parece remeter a um contexto militar, mas, no texto, alude a um 

“recurso antropológico” para designar a “proteção teológica” que Javé brinda ao 

indefeso.
597

 Esse “escudo” afasta o medo (Gn 15,1), inspira confiança (Sl 28,7; 

119,114), liberta (Sl 18,3), e, especialmente, salva da violência (2Sm 22,3).  

 

O santuário é o “escudo” (v.4) que desarticula a “força” dos inimigos e 

perseguidores (Sl 59,12). Porém, no Sl 3 há um caso de “refúgio” como distintivo do 

contexto vital do salmista. A causa do asilo e da consequente necessidade de proteção 

emana do confronto entre “justiça” e “injustiça”, ou seja, entre os antagonismos: pobre 
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 Conferir: C. A. Keller, brk “bendizer”, em Diccionario teológico manual del Antiguo Testamento, 

vol.1, p.532. 
596

 F. Stolz, yx‘ “salvar”, em Diccionario teológico manual del Antiguo Testamento, vol.1, p.1080. 
597

 TM: substantivo: magen “escudo: como uma arma”, metáfora: para designar “proteção”, em Ludwig 

Koehler e Walter Baumgartner, The Hebrew and Aramaic Lexicon of the Old Testament, vol.2, p.545. 
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(defensor da sua terra); e sorerim “agressores”, raxa‘im “injustos”, ’oyebim “inimigos” 

(que o perseguem). A cena do pobre buscando e defendendo seu “direito” no templo, o 

situa entre os/as carentes de prestigio social que só têm firmeza na “Rocha” onde se 

refugiam (Sl 119,114; 59,12; 84,10; 7,11; 28,7; 18,3). 

 

A proteção do “escudo” e o consequente efeito de “erguer a cabeça” (v.4) estão 

em relação. A fórmula “erguer a cabeça” (v.4), mediante o verbo rum “ser alto”
598

, no 

tronco hifil, assinala a ação de outra pessoa sobre o objeto de atenção.
599

 Em nosso caso, 

é Javé quem faz executar o movimento no pobre, o qual se contrapõe à humilhação 

(1Sm 2,7; 2Sm 22,49; Sl 18,49). 

 

 “Erguer a cabeça” (Sl 3,4) e “reconhecer a humanidade” do pobre é a mesma 

coisa. Assim o considera Hans Joachim Kraus ao afirmar que a “cabeça” aponta para 

aquilo que é importante na pessoa, vinculado à sua “dignidade” e “honra”, a que foi 

tirada do salmista pela opressão e a humilhação na que estava submetido.
600

  

 

Além do mais, a questão da dignidade no Sl 3,4 nos remete à cena judicial. Em 

Levítico 19,15 o “julgamento justo” está relacionado com a “dignidade” do dal “pobre 

magro”. E o julgamento falso, no Sl 82,2, contrariamente, fala do veredito a favor dos 

raxa‘im “injustos”. Posso analisar que a “honra” do pobre no Sl 3 é o reconhecimento 

da sua berakah “benção” = terra (direito) publicamente. Nisto consiste sua yexu‘ah 

“salvação” = justiça (v.9). 

 

Ao reconhecimento da dignidade (Sl 3,4) lhe antecede o espaço do grito (v.5). 

Quando o salmista “grita” (Sl 3,5) executa uma ação que procura “pedir auxílio”. O 

verbo hebraico qr’ “gritar”
 601

 confirma que esta oração está marcada pelo lamento, a 

intensidade e, ao mesmo tempo, pela confiança. Esse modo de orar persegue atrair a 

                                                 
598

 TM: particípio de hifil, rum “trazer alguém para o alto”, “levantar”, suspender no alto”, em Ludwig 

Koehler e Walter Baumgartner, The Hebrew and Aramaic Lexicon of the Old Testament, vol.3, p.1204. 
599

 H. P. Stahli, rum “ser alto”, em Diccionario teológico manual del Antiguo Testamento, vol.2, p.948. 
600

 Hans Joachim Kraus, Salmos 1-59, vol.1, p.221. 
601

 TM: imperfeito do qal: qara’ “chamar a alguem”, “gritar (para alguém), “convocar”, “pedir ajuda”, em 

Ludwig Koehler e Walter Baumgartner, The Hebrew and Aramaic Lexicon of the Old Testament, vol.3, 

p.1128.1129. 
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atenção de Javé.
602

 O grito é, pois, o recurso eficaz para estabelecer contato e relação 

entre Javé o orante desesperado (Sl 9,13; 79,6; 80,19; 116,4). 

  

 O drama do camponês (Sl 3,2-3), ante os setores sociais que o sufocam (v.2-3; 7-

8), alivia-se na esfera do espaço inviolável, ou seja, na área do “monte santo” (v.4-6), o 

qual se converte em garantia do “direito” pobre. Se o santuário é o lugar do “grito” é 

também o espaço da “resposta” (Sl 3,5). 

 

 No hebraico, ‘anah “responder”
 603

 (Sl 3,5) está em conexão com “volver-se”, 

indicando a ação de “voltar o rosto”, “dar atenção a alguém” e/ou “observar uma 

pessoa”.
604

 Quer dizer que, ante o “grito” do pobre, Javé reage positivamente à sua 

realidade imediata, de ameaça e perseguição. A “resposta positiva” de Javé, por meio do 

sacerdote, está garantida no Sl 3,9: a berakah “benção” = terra; e a yexu‘ah “salvação” 

= justiça, são os fatos teológico-antropológico que recuperam a dignidade ameaçada do 

salmista. Afinal, “resposta” (Sl 3,5) e “dignidade” (Sl 3,4) estão em relação. 

 

 Observo que o assunto da confiança, como disse na forma, estende-se, de 

maneira especial nos v.4-6. No entanto, o v.6, segundo o analisado, traz um matiz 

diferente dos v.4-5. De forma discreta, o v.6 traz à tona a comunidade, porto seguro do 

pobre.  

 

4.1.4. O/a pobre não está sozinho  

  

 Uma questão central nesta tese é assinalar que o pobre do Sl 3, como os/as 

pobres do saltério, não está sozinho. Aliás, uma das coisas que tem chamado minha 

atenção no estudo do livro dos salmos é a presença marcante da comunidade. Esta 

presença pode-se perceber mediante diferentes fórmulas ou expressões. 
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 J. C. Labuschagne, qr’ “gritar”, em Diccionario teológico manual del Antiguo Testamento, vol.2, 

p.840.842.  
603

 TM: imperfeito do qal: ‘anah “responder ”, “replicar, “dar evidencia”, “responder o que foi dito de boa 

vontade”, em Ludwig Koehler e Walter Baumgartner, The Hebrew and Aramaic Lexicon of the Old 

Testament, vol.2, p.852. 
604

 J. C. Labuschagne, ‘anah “responder”, em Diccionario teológico manual del Antiguo Testamento, 

vol.2, p.428.430. 
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Veja, por exemplo, em nosso caso, a cena do pobre, confiante, aguardando 

justiça (Sl 3,6): “Eu xakab ‘deito’ e yaxen ‘durmo’; sou qis ‘acordado’; eis que! É Javé 

quem me sustenta
605

”. O movimento verbal das frases do v.6 é interessante. Enquanto 

os dois primeiros verbos se encontram no estado qal, o terceiro o está na forma hifil, ou 

seja, é alguém que executa a ação sobre o salmista. O detalhe leva a concluir que o 

pobre, no templo, dorme sem tormento até o ponto de que alguém da comunidade, 

solidariamente, o acorda para ir escutar o seu “julgamento”.  

 

 A presença da comunidade dos/as pobres também se reflete no mesmo Sl 3,9, já 

analisado na perspectiva agrícola. Agora, observe que no v.9, a benção de Javé, não 

recai, de forma exclusiva sobre o salmista, senão sobre o “povo” do qual ele mesmo é 

parte. A este ‘am “povo” também se referem outros salmos. Por exemplo, os salmistas 

têm por costume concluir suas poesias fazendo alusão a palavras/frases como estas: 

“cantarei/tocarei” (Sl 13,6), “raça dos justos” (Sl 14,5), “corações retos” (Sl 11,7). De 

fato, a fórmula “povo de Javé” também está em conexão com a assembléia litúrgica que 

funciona, em nosso caso, como contexto vital.
606

 É nessa comunidade onde está a força 

que vem de Javé, concretizada mediante a solidariedade do grupo (Sl 28,9; 29,11; 

133,2-3).  

 

A comunidade (Sl 3,9) que acompanha ao pobre na sua prece (Sl 3,2-3) é a 

mesma comunidade na qual, posteriormente, ele festeja a superação do conflito. No 

parecer de Erhard S. Gerstenberger, o sofrimento e a posterior alegria do salmista é 

individual, mas não isolada, pois o grupo social ao qual pertence o protege como 

membro, convertendo-se na sua guarida.
607

 Se há, solidariedade na súplica e na queixa 

também o há na confiança e na festa da justiça! O pensamento do Sl 3 tem continuidade 

no próximo texto a ser analisado: Salmo 4. 

 

 

 

 

                                                 
605

 TM: imperfeito do qal: amak “suportar”, “manter”, “ajudar”, em Ludwig Koehler e Walter 

Baumgartner, The Hebrew and Aramaic Lexicon of the Old Testament, vol.2, p.759. 
606

 E. Lipinski, ‘am “povo”, em Theological Dictionary of the Old Testament, vol.11, p.176. 
607

 Erhard S. Gerstenberger, Psalms. Part 1 with an Introduction to Cultic Poetry: The Forms of the Old 

Testament Literature, vol.14, p.52.53. 
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4.2. Salmo 4: o texto e sua forma 

 

2.
 Quando te invoco, responde-me, meu justo Deus! 

    Na escassez tu me aliviaste: 

    tem piedade de mim, ouve a minha prece! 

 

3.
 Filhos de homens, até quando insultareis minha gloria, 

   e amareis o nada, e buscareis a ilusão? 

4.
 Sabei que Javé põe à parte seu fiel: 

   Javé ouve quando eu o invoco. 

5.
 Tremei e não pequeis, 

    refleti no vosso leito e ficai em silencio. 

6.
 Oferecerei sacrifícios de justiça 

   e confiai em Javé. 

 

7.
 Muitos dizem: “Quem nos fará ver o bem?” 

   Javé, levanta sobre nós a luz da tua face. 

8.
 Puseste em meu coração mais alegria 

   do que quando seu trigo e seu vinho transbordam. 

 

9.
 Em paz me deito e logo adormeço, 

   porque só tu, Javé me fazes viver em segurança. 

 

O Sl 4 inicia com uma invocação e, ao mesmo tempo, com uma fundamentação 

do pedido (v.2). Desde o v.3 até o v.6 se estende o assunto dos “filhos de homens”. A 

esse setor o salmista dirige a maior parte da sua fala, na forma de denúncia e sugestões 

alternativas. Os v.7-8 se apresentam como resposta; aqui se transluz o ambiente 

comunitário. Várias vozes se intercalam entre a primeira pessoa do singular e a terceira 

do plural. Entre esses versículos se filtra o nível de acúmulo do setor poderoso (v.8b). O 

Sl 4 finaliza com um destacado matiz de confiança (v.9). Pelo v.9 confirma-se que a 

oração é feita no final da tarde. Sinopses: 

 

 Invocação, pela tarde, e fundamentos do salmista para ser escutado...(v.2) 
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 Denúncia, justificação e sugestão para os filhos dos homens...........(v.3-6) 

 Resposta teológica à comunidade.....................................................(v.7-8) 

 Confissão de confiança na forma de conclusão...................................(v.9) 

 

4.2.1. Identificando o pobre e seu conflito  

 

O Sl 4 apresenta dois setores sociais antagônicos. Por um lado estão os/as pobres 

que vivem na escassez (v.2), e por outro, os ricos, que residem na abundância (v.3-

6.8b). O Salmo, como o anterior (Sl 3), situa-se no templo (Sl 4,9). A alegria do 

salmista (v.8a), pode ser interpretada como a felicidade do pobre que recupera seu 

direito mediante a sentença divina, enquanto que os perseguidores resistem ao resultado 

da sentença.
608

  

 

4.2.2. Súplica desde a carência 

  

 O Sl 4 se inicia com uma súplica: “Quando te invoco, responde-me, meu justo 

Deus!” (v.2a). O salmista, de entrada, reconhece a “justiça” de Deus. Ou seja, confessa 

que Ele assume a sua causa (causa do pobre), frente aos socialmente poderosos (v.3-6). 

No parecer de Hans Joachim Kraus, na teologia do Sl 4 manifesta-se a imagem de um 

Deus que toma partido pela justiça.
609

 

 

 A causa do pobre encontra-se expressa em Sl 4,2b: “na escassez tu me aliviaste”. 

A palavra “escassez” procede do hebraico sar “aperto”, “estreito”. Em alguns contextos 

poder-ia indicar a presença de “agressores” que atuam com violência sobre sua vítima. 

No entanto, pela forma e o conteúdo do Sl 4, sar não só fala da presença dos agressores, 

senão também da “necessidade” e da “escassez” do pobre.
610

 Em Pr 24,10, o termo está 

relacionado a uma pessoa minguada de força, sem energia. E em Is 30,20 a palavra é 

utilizada para falar de pão “medido”, “racionado”. Interessa dizer que a carência 

refletida em Sl 4,2 não é acidental, senão provocada; ou seja, o pobre passa momentos 

de “estreiteza” porque alguém tira aquilo que lhe pertence (v.8b). Vejamos, pois, quem 

são estes personagens que o texto chama de “filhos de homens” (v.3-6). 

                                                 
608

 Confira também em: Hans Joachim Kraus, Salmos 1-59, vol.1, p.230. 
609

 Hans Joachim Kraus, Salmos 1-59, vol.1, p.232. 
610

 H. Ringgren, sar “angústia”, em Theological Dictionary of the Old Testament, vol.12, p.464. 
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4.2.3. Denúncia da riqueza acumulada 

 

Ao setor opulento (Sl 4,3-6) o salmista chama: bene ’ix “filhos de homens”. A 

fórmula, para Hans Joachim Kraus e Erhard S. Gerstenberger, possivelmente seja 

utilizada para designar pessoas notáveis, socialmente “respeitadas”. Lembram que, no 

Egito e na Babilônia, assim eram nomeados os proprietários influentes para diferenciá-

los dos/as pobres.
611

 A meu juízo, a fórmula em nosso texto, possui um papel similar. 

 

 A partir do v.3 abre-se a janela do contexto vital e nos situa frente a uma 

discussão jurídica onde o pobre enfrenta esses setores poderosos. Veja, por exemplo, o 

termo ryq “nada”, “em vão”, “inutilmente”, reflete as falsas acusações, sem 

fundamento, dos bene ’ix “filhos de homens” no tribunal.
612

 Analiso que os “opulentos” 

se esforçam, inventam mentiras e calúnias a fim de saírem vitoriosos; no entanto, para a 

teologia do texto, o empenho humano é vaidade em contraste à justiça do Deus no qual 

o pobre se confia (v.2). 

 

 Enquanto os bene ’ix “filhos de homens” perseguem o pobre, este pobre está 

convencido de que, na sua condição de h id  “leal”, “fiel”, “devoto”, Javé o põe à 

parte (v.4). Ou seja, o acolhe na guarida do santuário até conquistar seu direito (v.9). Ao 

conferir a reciprocidade entre h id e he ed “solidariedade”, evidencio que o 

“empobrecido” é alguém publicamente identificado como uma pessoa de compromisso 

social.
613

 Não estranha, porém, que sua denúncia possua uma conotação não só 

individual (v.2), senão, comunitária (v.7).  

 

A denuncia refletida nos v.3-6 também se fundamenta no v.8b, que clareia a 

tensão social: “... quando seu trigo e seu vinho transbordam”. O v.8b evidencia que 

alguém suga os produtos do suplicante, aliás, dos/as camponeses/as. Se em um primeiro 

momento se fala de “escassez” (v.2), em um outro se alude à “abundancia” (v.8b). O 

verbo rbb “transbordar” (v.8b) denuncia que os produtos agrícolas: “vinho” e “trigo”, 

estão concentrados nas mãos dos “ricos”. O adjetivo do verbo = rab “muito” expressa a 

                                                 
611

 Hans Joachim Kraus, Salmos 1-59, vol.1, p.233. E: Erhard S. Gerstenberger, Psalms. Part 1 with an 

Introduction to Cultic Poetry: The Forms of the Old Testament Literature, p.55. 
612

 B. Kedar-Kopfstein, ryq “nada”, em Theological Dictionary of the Old Testament, vol.13, p.484. 

Confira a interpretação em: Hans Joachim Kraus, Salmos 1-59, vol.1, p.233. 
613

 Laird Harris, h id “leal”, em Dicionário internacional de teologia do Antigo Testamento, p.503. 



 

 

 

211 

 

 

 

 

 

multiplicidade dos seus bens econômicos, cuja importância recai, não nos produtos em 

si, senão na sua quantidade.
614

   

 

 Na subunidade de pensamento (v.3-6) surge uma proposta ético-religosa a partir 

dos/as pobres, vejamo-la concentrada no v.6.  

 

4.2.4. Sacrifícios de justiça: um paradigma alternativo 

 

Para interpretar o Sl 4,6: “Oferecerei sacrifícios de justiça e confiai em Javé”, da 

subunidade (v.3-6), faço uma iluminação tomada da tradição profética. Nessa tradição, 

o “sacrifício” do templo é objeto de denúncia. Isso porque “sacrifício” e “opressão” são 

teológica e eticamente antagônicos. Para Isaías, quem se apresentar a Javé sem praticar 

a justiça (Is 1,17.21) não lhe serão escutadas suas preces (Is 1,15). Porque a Ele de nada 

lhe servem vítimas humanas. Está farto de holocaustos (Is 1,11; Mq 6,6-7; Am 5,7). 

 

Interpreto que o Sl 4 não desconhece a memória dos profetas e profetisas. Na 

literatura sapiencial Javé não ganha nada com “ofertas” nem “sacrifícios”. É o próprio 

ser humano quem, necessitado/a, precisa de tal dádiva. Analiso que o salmista, ao 

sugerir aos ricos que ofereçam “sacrifícios de justiça” (Sl 4,6), convida a que os 

produtos agrícolas não fiquem nos depósitos onde já há “abundancia” (Sl 4,8b). Tal 

sacrifício alternativo está destinado a criar uma esfera libertadora que beneficie a 

comunidade local, ou seja, a comunidade imediata, dos/as pobres, presentes no contexto 

vital onde se executa a ação.
615

 

 

Os sacrifícios de justiça criam “comunhão” entre Javé, o que oferta, e os/as que 

se encontram presentes.
616

 Isso, porque se faz uma divisão da matéria sacrifical entre 

“Deus” e os/as interlocutores/as humanos. Ou seja, uma parte da “carne” é reservada a 

Javé (Lv 3,17; 7,23-25) e a outra é partilhada pelo ofertante na comunidade presente. 

Esta comida partilhada une os/as participantes por vínculo de comensalidade. A 

comunhão perfeita, para Alfred Marx, acontece nesse espaço, onde famintos/as podem 
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 Th. Hartmann, rab “muito”, Diccionario teológico manual del Antiguo Testamento, vol.2, p.905.911. 
615

 Confira: K. Koch, sdq “ser fiel à comunidade”, em Diccionario teológico manual del Antiguo 

Testamento, vol.2, p.661. 
616

 Conforme: Ludwig Koehler e Walter Baumgartner, The Hebrew and Aramaic Lexicon of the Old 

Testament, vol.1, p.262. 
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satisfazer suas necessidades juntos/as.
617

 O ato, por excelência, acontece nos momentos 

festivos e está carregado de experiência transformadora (Sl 27,6; 107,22; 50,5; 51,19). 

 

Uma vez mais fica evidente que o “pobre” do Sl 4 não está sozinho. O “pobre” 

pode “deitar”, “adormecer”, porque Javé o faz viver em segurança. Esta “segurança” 

acontece no templo, e, porém, na comunidade dos/as pobres. Na tradição do saltério, se 

há um/a pobre ameaçado/a, a firmeza da comunidade trata de libertá-lo. Neste sentido, 

Erhard S. Gerstenberger recorda que no Antigo Oriente, as cerimônias de “lamento” era 

o último recurso para integrar e proteger um membro do grupo. Nesse espaço litúrgico 

se procurava reabilitar o/a necessitado/a desprezado/a e talvez socialmente suspeito/a e 

perseguido/a.
618

 Quer dizer que no Sl 4,6 o salmista faz um apelo individual, mas não 

individualista. Na sua sugestão há consciência comunitária. 

 

A comunidade local também está refletida nos v.7-8. As frases “Quem nos fará 

ver o bem?”, “Javé, levanta sobre nós a luz da tua face” lembra, como já falei, Isaías 9. 

A comunidade agrícola, pode enxergar a luz no momento que pode comer os frutos do 

seu trabalho. O fato é gênese de “bondade”, “partilha” e “alegria” (v.8).  O ambiente de 

súplica e esperança contínua, de forma coesa, no Sl 5. 

 

4.3. Salmo 5: o texto e sua forma 

 

2.
 Javé, escuta minhas palavras, 

considera o meu gemido. 

3.
 Ouve atento (à) voz do meu clamor, 

meu rei e meu Deus! 

É a ti que eu suplico 

4.
 Javé! de manhã ouves minha voz; 

de manhã (a) ordenarei para ti, 

e fico esperando... 

 

5.
 Eis que! Tu não é um Deus que goste de transgressores, 

                                                 
617 Alfred Marx, Los sacrificios del Antiguo Testamento, Navarra, Verbo Divino, 2002, p.18.19. 
618

 Erhard S. Gerstenberger, Psalms. Part 1 with an Introduction to Cultic Poetry: The Forms of the Old 

Testament Literature, vol.14, p.57. 
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o mau não és teu hóspede; 

6.
 Não, os arrogantes não se mantêm na tua presença. 

Odeias os fazedores de desgraças. 

7.
 Destróis os que falam falsidade, 

o ser humano sanguinário e de engano Javé (o) aborrece. 

 

8.
 Quanto a mim, por tua grande solidariedade 

entro em tua casa; 

eu me prostro em teu templo sagrado, 

com temor a ti. 

9.
 Javé, guia-me na tua justiça, 

por causa dos que me espreitam. 

Aplaina à minha frente o teu caminho! 

 

10.
 Eis que! Não há sinceridade em sua boca, 

em seu íntimo não há mais que ruína; 

sua garganta é sepulcro aberto 

e sua língua é fluente. 

11.
 Declara-os culpados, ó Deus 

que seus projetos fracassem! 

persegue-os por seus crimes numerosos, 

porque se revoltam contra ti. 

 

12.
 Todos os que se abrigam em ti se alegrem 

e se rejubilem para sempre; 

tu os proteges e exultam em ti 

os que amam o teu nome. 

13.
 Sim, Javé, tu abençoas o justo, 

teu favor o cobre como escudo. 

 

 O Sl 5 lembra, de forma especial, estarmos na pequena coleção dos Sl 3-7, como 

disse no capítulo 1. Veja, ele é um apelo matinal (v.2-4). O salmista descreve as atitudes 

de Javé frente aos seus opositores (v.5-7). Depois, muda o assunto, falando da sua 
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postura. Realça a sua docilidade às instruções de justiça no santuário (v.8-9). Deixando 

o tema sobre ele, retoma a questão dos que considera “culpados”; fornecendo os 

fundamentos, exorta que sejam declarados responsáveis por seus delitos (v.10-11). 

Novamente, o Sl 5 traz o ambiente comunitário: há festa, convívio e jubilo. E, além 

disso, há confissões teológicas na forma de conclusão (v.12-13). Sinopses: 

 

 Súplica matinal............................................................................................ (v.2-4) 

 Atitude teológica ante os opositores da justiça............................................ (v.5-7) 

 Postura do salmista: docilidade à instrução no templo................................ (v.8-9) 

 Retomada do assunto (v.5-7): sugestões jurídicas e seu fundamento...... (v.10-11) 

 Ambiente de festa comunitária e afirmação conclusiva.......................... (v.12-13) 

 

4.3.1. Identificando o pobre e seu conflito 

 

O conflito do pobre no Sl 5 pode ser abordado a partir do v.13. Aqui se 

apresenta a figura do sadiq “justo”. Este “justo” vive um drama com relação aos seus 

adversários, chamados, no texto, sobre diversos nomes, como: “transgressores” (v.5), 

“mau” (v.5), “arrogante” (v.6), “homem sanguinário” (v.7)... Este segmento social 

provoca o gemido e os gritos por socorro do “justo” (v.2-4). A controvérsia por ele 

vivida desenvolve-se no santuário onde solicita o veredicto de justiça. 

 

O Sl 5 exemplifica, uma vez mais, que a “pobreza” é uma realidade provocada. 

Por exemplo, os rexa‘im “transgressores” podem ser identificados como “os poderosos 

que oprimem o pobre” (Sl 5,5.13; 94,3).
619

 O ra‘ “mau”
 620

 (v.5) é o responsável das 

ações que provocam o lamento do sadiq “justo” (v.13). Os “arrogantes” (v.6) tem um 

papel ativo na sociedade direcionado pelo seu pensamento e comportamento, 

alvoroçados e incoerentes.
621

 Enfim, nos v. 5-7 se identificam os que constroem a ’aven 
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 Van Leeuwen, rx‘ “ser malvado”, em Diccionario teológico manual del Antiguo Testamento, vol.2, 

p.1025. 
620

 H. J. Stoebe, ra‘ “mau”, em Diccionario teológico manual del Antiguo Testamento, vol.2, p.1004. 
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 Leonard Coppes, halal “ser enganado”, em Dicionário internacional de teologia do Antigo 

Testamento, p.359. 
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“calamidade” do justo (v.6), as que repercutem diretamente na sua vida.
622

 (Nm 23,21; 

Jr 4,15; Sl 90,10; Am 5,5). 

 

Para o salmista, considerado sadiq, (Sl 5,13) a situação a que está submetido é 

injusta, assim como o é, o empenho dos poderosos para mantê-lo em tal realidade, 

esquecendo que ele confia na proteção de Javé, a quem dirige o seu “clamor”.  

 

4.3.2. O clamor e o temor do justo  

   

O adjetivo sadiq (v.13) é importante em nosso Sl 5. Conforme a tradição 

veterotestamentária, trata-se de uma pessoa cuja ética constrói uma ordem social 

saudável. Pelo “conceito” sadiq, sabemos que o suplicante edifica comunidade, ali no 

seu local cotidiano, entre os/as que partilham os mesmos direitos e deveres. Ou seja, é 

um cidadão de valores reconhecidos.
623

 

 

Identificado como pessoa de lealdade, o sadiq (Sl 5,13) luta para que não triunfe 

o estado de discórdia (Sl 5,5-7; 10.11) que corrói a convivência comunitária.
624

 Para o 

Primeiro Testamento, quem se tem comportado como sadiq pode atravessar as portas do 

templo e refugiar-se no santuário (Sl 118,19-20) e, ali, pela justiça de Javé, receber o 

que é bom e útil para a vida (Sl 118,1.29). 

 

O sadiq (Sl 5,13) entra no santuário com o respaldo da comunidade. A confiança 

em Javé/Refúgio se torna eficaz mediante a solidariedade do grupo ao qual pertence.
625

 

(Pr 14,26; Jó 4,10; 1Rs 1,50; Pr 14,32). É nessa comunidade que se localiza o espaço 

vital do seu xava‘ “clamor” (Sl 5,2-4). 

 

O conceito xava‘ “clamor” (Sl 5,3), por ocorrir no estado piel, fala da 

intensidade da ação executada pelo sadiq (Sl 5,13). É um caso típico de salmos de 
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 R. Knierim, ’aven “desgraça”, “calamidade”, em Diccionario teológico manual del Antiguo 

Testamento, vol.1, p.144. 
623

 K. Koch, sdq “ser fiel à comunidade”, em Diccionario teológico manual del Antiguo Testamento, 

vol.2, p.646. 
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 K. Koch, sdq “ser fiel à comunidade”, em Diccionario teológico manual del Antiguo Testamento, 

vol.2, p.655. 
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 Donald Wiseman, h ah “refúgio”, em Dicionário internacional de teologia do Antigo Testamento, 

p.504. 
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lamento, onde o clamor brota da necessidade e da opressão do/a pobre na sua 

insegurança social (Sl 30,2; 72,12; Jó 29,13; 35,9). O xava‘ “clamor”, porém, está 

relacionado com a aflição do sadiq, nos informando que sua situação já está no 

limite.
626

 (Ex 2,23; Sl 39,12; 40,1). Observe que sua qol “voz” se confunde com seu 

“grito” (Sl 5,2). Pelo conceito qol nos deparamos ante uma oração rasgada, sonora, que 

envolve intensamente as cordas vocais e abrange uma forte emoção.
627

 O que se 

pretende, pois, é chamar a atenção sem perda de tempo. 

 

O sadiq que “clama” (Sl 5,2.13) é o mesmo que sente yira’ah “temor” de Javé 

(v.8-9). Longe de ser uma atitude vinculada ao “medo”, o “temor” do suplicante revela 

a confiança no meio do seu xava‘ “clamor”. Novamente, a comunidade que o abriga é a 

que viabiliza esse espaço de consolo divino. Os que temem a Javé são, segundo a 

teologia veterotestamentária, os piedosos da comunidade cultual.
628

 (Sl 5,12-13; 25,14; 

33,18; 34,8.10). Quando o salmista se descreve com “temor” (Sl 5,8), se situa como 

membro de um grupo com identidade.  

 

Constato que na literatura sapiencial esse “temor” (Sl 5,8) está intimamente 

unido ao “conhecimento”.
629

 “O temor de Javé é o princípio de conhecimento: os 

estultos desprezam sabedoria e disciplina” (Pr 1,7; 2,5; 9,10). Eis aqui onde estabeleço o 

vínculo entre yira’ah “temor” e sadiq “justo”. Interpreto que, quem “conhece” pratica a 

justiça de Javé, convertendo-se em uma pessoa frutífera na esfera comunitária. O 

mesmo Sl 5 permite constatar que o “justo”, segundo a teologia dos salmos, recebe uma 

resposta jubilosa (v.12-13). 

 

4.3.3. Resposta divina ao “clamor” do justo 

 

 Não por acaso o salmista inicia intitulando Javé como: “meu Rei e meu Deus!” 

(Sl 5,2). A profissão é dita na “casa de Javé” (Sl 5,8-9). Esta “casa” não se limita ao 

espaço puramente geográfico, senão a tudo o que há dentro dela.
630

 A “casa de Javé” é, 
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 Conferir: Victor Hamilton, xava‘ “clamor”, em Dicionário internacional de teologia do Antigo 
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nesse sentido, o seu palácio, desde onde administra sua justiça (Sl 5,10-11). Posso dizer 

que Javé é um Deus, declarado no saltério, rei dos/as pobres (44,5; 68,25; 74,12; 84,8; 

145,1). 

 

 A especificidade desse “Deus” e “Rei” é acolher no seu “santuário/palácio” com 

grande he ed “amor”, “solidariedade”, “misericórdia” (Sl 5,2-4; 8-9). O pobre, assim 

o reconhece na sua condição de sadiq “justo” (Sl 5,13). O “pobre” tem consciência não 

só do que estão fazendo por ele, senão daquilo que recebe; porque a uma he ed do 

pobre, precede uma he ed de Javé (Jr 31,3).
631

  

 

 No “santuário/palácio” (Sl 5,8-9), o refugiado prepara sua causa nas primeiras 

horas da manhã (v.2-4), como era o costume: “... minha prece chega a ti pela manhã” 

(Sl 88,14). Neste horário aguardava-se a decisão judicial (Sl 101,8; Jr 21,12; 2Sm 15,2). 

Como o confirmam os Sl 3 e 4, o necessitado pernoitava no templo, esperando a 

declaração da sua justiça.
632

 Se o que se solicita no âmbito da he ed é sempre algo 

central e fundamental para a vida, nos deparamos novamente no âmbito agrícola: a 

“justiça” aguardada pelo pobre está relacionado com a sua “terra”.
633

 

 

 A afirmação anterior constata-se no Sl 5,13 onde o “justo” se reconhece 

abençoado e coberto pelo “favor” de Javé. O rason “favor”, da raiz rsh significa 

“aceitar”, “complacência”, “aceitar de bom agrado”. Seu uso originário pode estar 

relacionado à divisão da “herança”.
634

 Nesse sentido, aplicando o termo a nosso objeto 

de estudo (Sl 5), interpreto que o pobre tem considerado  “justa” a porção a ele 

outorgada na decisão jurídica. Isso se fundamenta porque o verbo é utilizado quase 

sempre para expressar uma valoração positiva daquilo que lhe é concedido. 

 

 Ao mesmo tempo, os que causam o transtorno comunitário são declarados ’axam 

“culpados” (Sl 5,10-11). Ou seja, devem assumir a responsabilidade de seus atos 

                                                 
631

 H. J. Stoebe, he ed “bondade”, em Diccionario teológico manual del Antiguo Testamento, vol.1, 
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carregando a dívida contraída (Pr 14,9).
635

 Talvez esta tenha a ver com a devolução das 

terras do pequeno lavrador. Ante a resposta positiva, é lógico o ambiente de festa e 

júbilo comunitário (Sl 5,12-13).  

 

 Continuando, analiso o Sl 6. Ele parece trazer um assunto diferenciado a partir 

de uma enfermidade desconhecida, no entanto, a doença talvez seja uma das vertentes 

da pobreza. Indaguemos.  

 

4.4. Salmo 6: o texto e sua forma 

 

2.
 Javé, não me castigues com tua ira, 

            não me corrijas com teu furor! 

 

3.
 Tem misericórdia de mim, Javé, eis que desfaleço eu! 

cura-me, Javé, eis que meus ossos tremem; 

4.
 Também minha garganta apavorou muito 

e tu, Javé, até quando? 

5.
 Volta-te, Javé, liberta minha garganta! 

Salva-me em atenção a tua misericórdia! 

6.
 Eis que, na morte ninguém se lembra de ti, 

quem te louvaria no Xeol? 

 

7.
 Estou cansado no meu gemer, 

inundo em cada noite meu leito, 

com minhas lágrimas minha cama derreto. 

8.
 Gasto (está) pela vexação meu olho, 

envelhecido por causa de todos meus agressores. 

 

9.
 Afastai-vos de mim todos (os) fazedores de desgraças: 

Eis que Javé escutou a voz do meu pranto! 

10.
         Javé ouviu minha súplica, 

                     acolheu minha prece 
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 R. Knierim, ’axam “culpado”, em Diccionario teológico manual del Antiguo Testamento, vol.1, p.379.   
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11.
 Envergonhem-se e tremam grandemente todos meus inimigos, 

retirem-se depressa, cheios de vergonha! 

 

 O Sl 6 inicia com dois enunciados/pedidos negativos: “Javé, não me castigues 

com tua ira”, “não me corrijas com teu furor!”. O texto associa “doença” com 

“castigo/ira” e “correção/furor” (v.2). Uma pausa se faz sentir mediante a súplica 

inaugurada no v.3, a qual se estende até o v.6. No pensamento dos v.3-6 se concentra 

parte do desespero do salmista, fazendo ênfase na justificação a seu pedido. De forma 

especial, os v.7-8 falam do estado físico e psíquico do doente, acrescentando os 

responsáveis de tal situação. O v.9 abre uma nova cena espalhada até o v.11, fala da 

“cura” e a nova “personalidade” do escutado no seu lamento. Sinopses: 

 

 O doente pede pelo afastamento da “ira” e do “furor” de Javé.....................(v.2) 

 Súplica pela cura e sua justificativa...........................................................(v.3-6) 

 Descrição e identificação do estado físico e psíquico do doente...............(v.7-8) 

 Após a cura: “postura” e “tomada de decisões” contra os “inimigos”... (v.9-11) 

 

4.4.1. Identificando o pobre e seu conflito 

 

O Sl 6 é o primeiro, do saltério, a falar de doença. O salmista está enfermo, e o 

fato o aproxima da morte (v.6). Pelo texto, não temos acesso ao tipo de mal que padece. 

No mundo veterotestamentário, não há uma visão científica das causas e dos processos 

das doenças, como tampouco há uma reflexão sistemática sobre a possibilidade de seu 

tratamento.
636

  

 

Num tipo de literatura como a do Sl 6 encontramos uma associação entre 

“culpa” e “doença” (Sl 32,1; 38,3; 39,9.12). Muitas interpretações sobre o Sl 6 são 

abordadas a partir da “teologia da retribuição”. No entanto, se estudamos o mesmo texto 

e seu conflito a partir dos/as pobres, ou seja, interessando-nos pela realidade que gera 

“doença”, o que o Salmo tem para nos dizer? 
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4.4.2. Pobreza gera doença  

 

O pensamento de Dorothee Sölle é um bom começo na interpretação do Sl 6. 

Para a autora, “somente os/as sofredores/as atuarão, por iniciativa própria, na 

eliminação de situações em que seres humanos ficam expostos a sofrimentos evitáveis e 

destituídos de sentido, como os relacionados com a fome e a opressão”.
637

 As palavras 

de Dorothee Sölle me situam na realidade do salmista participando no processo da sua 

libertação. A sua doença, intensamente experimentada, o leva ao estado de lamento, o 

ponto de partida para sua reivindicação (v.2). 

 

Vejo uma confusão entre o Sl 6,2 e os v.7-8. Em primeiro momento se relaciona 

“doença” com “retribuição teológica”. Mediante as raízes y r “castigar” e ykh 

“corrigir” (paralelas no Sl 6,2), o texto parece situar Javé como “autor” de dar “o justo” 

para o sofredor.
638

 (Jó 13,3; 15,3; Pr 5,12; 6,23). Trata-se de uma teologia abundante no 

universo veterotestamentário; no texto, parece ser promovida, especialmente, pelos que 

circundam o salmista (v.8), e lhe “sufocam” no seu próprio leito (v.7). 

 

Os v.7-8, do Sl 6, parecem corrigir a “teologia da retribuição” (v.2). Estes 

versículos assinalam não Javé, senão os “agressores” como causa da doença do salmista. 

Isso encontra sentido, ao olharmos a “intervenção” de Javé no processo de “libertação” 

do suplicante (v.3-6; 9-11). Aliás, o v.3, ao mencionar a hanan “misericórdia” de Javé, 

expõe a relação íntima entre “doente” e “Javé”.
639

 A imagem deste Deus “atencioso”, 

“inclinado”, “sensível à dor humana” contradiz a divulgação de uma teologia 

“vingativa”. 

 

Mas, como a referência aos “agressores” (v.7-8) efetiva a causa da doença no 

salmista? Já se falou, com insistência, que eles são os poderosos da sociedade, os que 

sugam o direito de pequenos/as camponeses/as. Não estranha, porém, que a tanta 

referência à “exploração” e à “fome” no livro dos salmos, se apresentem vários textos 

alusivos à doença.  
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Observo, por exemplo, que o salmista utiliza o verbo yaga‘ “cansar” (Sl 6,7) 

para descrever o esgotamento físico no seu “gemer”. Curiosamente, o verbo também é 

utilizado para indicar a fadiga do trabalho (Is 62,8).
640

 Partindo da “categoria da 

relação”, onde “fora da relação nada existe”
641

, analiso que a “doença” do salmista não 

pode ser abordada sem ter em conta a sua circunstância social. Estamos em uma 

realidade dominada pela opressão e a carência da maioria (Sl 4,2) e a abundância de 

uma minoria opressora (Sl 4,8; 6,8-9.11). A responsabilidade dos opressores, nos corpos 

fragilizados, também pode ser encorajada no sentido de que, podendo reverter a situação 

dos/as sofredores/as, não o fazem. 

 

4.4.3. Sofrimento físico, psíquico e social 

 

Dorothee Sölle assinala três dimensões essenciais do sofrimento humano: físico, 

psíquico e social.
642

 Observo que elas, de forma integral, encontram-se no Sl 6. 

Primeiramente, o salmista, na sua súplica, deixa transparecer sua dor e sua pouca 

resistência corporal (v.3-6). Sente-se “desfalecer” (v.3). O conceito “desfalecer”, da raiz 

’ml “ficar esgotado”, informa que o doente, além de estar fraco, encontra-se em um 

processo de “ir-se descolorando”.
643

 Seus ossos tremem e pede a Javé, de forma urgente, 

pela cura (v.3). Consequentemente, como foi dito, o suplicante sabe que seu estado não 

é capricho teológico, senão uma causa provocada.
644

 

 

Além do mais, o doente diz que sua nepex “garganta” está bastante nahal 

“apavorada” (Sl 6,4); ou seja, está “apressada”, “aterrorizada”, “com movimento 

repentino”.
645

 Veja que nepex, além de ingerir, reflete o ar e sua vitalidade. O doente 

não está bem! Ao falar da sua nepex “garganta” (v.4-5), nos situa na sua dimensão 

antropológica. Reconhece-se carente e necessitado. Na teologia deste sofredor a sua 
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vida não é alcançada nem mantida por ele mesmo.
646

 Não pode conservar aquilo que se 

escapa do seu controle. A sua saúde não se submete a sua vontade. E, sabendo disso, 

anseia a sua essência vital, indo à sua procura. 

 

O Sl 6, nos introduz em uma antropologia que não separa “corpo/alma”. De fato, 

tal separação é estranha no Primeiro Testamento. Com a “morte”, o “sopro” abandona o 

“corpo”. Não existe sobrevivência da “alma”.
647

 É nesse sentido que, razoavelmente, o 

salmista alega que tanto na “morte” quanto no “xeol” ninguém se lembra de Javé (v.6). 

 

Os v.7-8, além de fornecer mais informações sobre o estado físico do doente, 

também revelam sua condição psíquica. Nesse sentido, para Dorothee Sölle, a 

consciência da própria fraqueza é um componente fundamental na determinação do 

sofrimento.
648

  A alusão ao “cansaço” e ao  “gemer” constante até o ponto de empapar o 

leito de lágrimas (v.7), o “olho” gasto, o semblante triste (v.8), falam das emoções do 

quebrantado. Está deprimido e, além disso, sabe que sua doença não é um acidente, 

senão uma consequência pela ka‘as “vexação”, “dor”, “pesar”
649

, imposta pelos os seus 

agressores (v.8). 

 

A doença no pobre (Sl 6) o conduz, além de tudo, ao sofrimento social. Nas 

palavras de Dorothee Sölle trata-se de um verdadeiro infortúnio configurando-se ali 

onde se verifica um descenso social ou temor de um descenso.
650

 Você reparou que na 

subunidade (Sl 3-14), o Sl 6 é o único que não faz referência ao grupo comunitário?; 

não assim com Sl 3,4; 4,7; 5,12; 8,2; 9,11; 10,17; 11,7; 12,8; 13,6; 14,5. Isso, a meu 

juízo, está relacionado com o isolamento do doente. Seu lamento também está em 

relação com o quebranto da partilha comunitária, o que produz, no seu interior, um 

sentimento de solidão e abandono. No Sl 6, as únicas pessoas próximas do pobre, são 

aquelas que o sufocam (v.9-11). 
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4.4.4. Um Deus próximo do pobre doente 

 

A particularidade do salmista (Sl 6) é que, além de ser pobre, está doente. Você 

já pensou no desespero de um camponês sem condição de trabalhar? É, pois, na solidão 

e no sofrimento onde o salmista conta só com a intervenção de Javé. Existem algumas 

imagens teológicas onde Javé é autor da cura (Ex 15,26; 103,3; 147,3); para conquistar 

tal libertação se posiciona ao lado do quebrantado. 

 

Entre os v.9-10a se repete duas vezes o verbo xama‘ “escutar” e seu sinônimo: 

“Javé escutou a voz do meu pranto!” (v.9), “Javé ouviu minha súplica” (v.10a). 

Imediatamente, o v.10b se apresenta como uma reafirmação do anunciado, nos v.9-10b, 

mediante o verbo laqah “acolher”, “tomar”: “(Javé) acolheu minha prece”, enfatizando 

a postura teológica de “aceitação” ao pedido.
651

 Pelo sentido do xama‘ “escutar” (v.9-

10a), se informa que Javé deu uma resposta ao lamento. A escuta de Javé, porém, teve 

consequência prática e positiva na vida do doente.
652

 Nesse sentido, o Sl 4,2 retifica que 

Javé ouve quando o pobre o invoca. 

 

O pedido de afastamento dos “fazedores de desgraças” (v.9a), que são os 

mesmos “agressores” (v.8), indica que a “cura” (v.3) devolveu ao doente a 

“personalidade” e a “tomada de postura”. A nova disposição do que antes estava 

quebrantado provoca impacto entre os inimigos que testemunham a recuperação. Esse 

fato, para o salmista, deve efetivar box “vergonha” nos seus “inimigos”. A palavra box 

está unida ao sentido de “passar vergonha”, “fracassar”. Interpreto que o embaraço dos 

“instigadores” procede da “solidariedade” de Javé com o pobre doente, gesto que eles 

não esperavam.
653

 No parecer de Hans Joachim Kraus, todos os que até então tinham 

oprimido o doente, devem desistir ao instante. À pessoa curada se lhe permite participar 

no culto comunitário.
654

 Interpreto, pois, que o isolamento e o sofrimento social também 

têm concluído na vida do salmista.  
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A resposta de Javé (v.9b-10) é motivo para que os inimigos do salmista se 

apavorem e retirem. Observo que a raiz bhl também pode ser traduzida por: “apressar-

se”, “aterrorizar-se” (v.11b). O conceito denota uma ação repentina que inclui emoções 

e excitação.
655

 Os “inimigos” ficam sem fôlego ante o evento de Javé reconstruindo 

justiça na vida do que antes suplicava e agora festeja. Afinal, com esta libertação do 

pobre, ao mesmo tempo, fracassam os planos dos seus opressores. 

 

No próximo momento interpreto o Sl 7. O texto, fecha a primeira pausa da 

subunidade (Sl 3-14), a qual identifiquei no capítulo 1 entre os Sl 3-7. 

  

4.5. Salmo 7: o texto e sua forma 

 

2.
 Javé, meu Deus, eu me refugio em ti!; 

salva-me de meus perseguidores todos! e liberta-me! 

3.
 Não seja que despedacem como um leão minha garganta, arrancando-a,  

e não exista quem a liberte. 

 

4.
 Javé, meu Deus, se eu fiz isto.., 

se em minhas mãos há injustiça, 

5.
 se paguei ao que estava em paz comigo com mal 

e saqueio meu agressor sem causa. 

6.
 Que persiga meu inimigo minha garganta e a alcance; 

que pisoteie em terra minha vida e minha gloria no pó habite. 

 

7.
 Levánta-te, Javé, na tua ira! 

Ergue-te contra a fúria de meus agressores  

e desperta-te em favor meu; 

tu que ordenas o julgamento. 

8.
 Que a assembléia dos povos te cerque; 

e sobre ela , no alto, assenta. 

9.
 Javé, julga os povos. 

Julga-me, Javé, conforme a minha justiça 
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e conforme a minha integridade. 

10.
 Põe fim à maldade dos injustos  

e estabelece o justo, 

pois sondas os corações e os rins, 

Deus justo. 

11.
 Meu escudo está junto de Deus que salva aos retos de coração. 

12.
 Deus é juiz justo, 

e Deus xinga cada dia. 

 

13.
 Se não se volta, sua espada afiará, 

seu arco retese e o aponte, 

14.
 E para si faz armas de morte; 

e fabrica flechas para incendiar. 

15.
 Ei-lo gerando iniqüidade: 

e concebe dano e dá à luz a mentira. 

16.
 Ele cava e aprofunda um buraco, 

mas cai na cova que fez. 

17.
 Volta seu dano na sua cabeça 

e sobre seu crânio lhe cai a própria violência. 

 

18.
 Agradecerei a Javé a sua justiça  

e cantarei ao nome de Javé altíssimo.   

  

A esta altura do capítulo, após a análise dos Sl 3-6, o Sl 7 vem a complementar a 

primeira pausa da subunidade (Sl 3-14). Observo que os v.2-3 (Sl 7) se interligam de 

forma especial. No v.2, porta de entrada no salmo assinala-se a situação de um pobre 

asilado no templo. Imediatamente, o v.3 justifica a realidade vivida pelo refugiado. 

 

Nos v.4-6 há uma espécie de revisão de “consciência”. Parece que no templo, o 

salmista reflete, ante as acusações que lhe atribuem, sobre a sua ética. Ele mesmo 

sugere a própria sentença em caso de ser declarado culpado. Mas convencido de sua 

inocência, apela a Javé na sua condição jurídica (v.7-12). Depois, entre os v.13-17, se 
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apresenta uma advertência para os perseguidores e suas práticas cotidianas. O Sl 7 fecha 

no v.18 com uma promessa de agradecer a justiça de Javé. Sinopses: 

 

 Confiança na perseguição.................................................................(v.2-3) 

 Auto-revisão e sugestão de possível sentença..................................(v.4-6) 

 Javé: juiz e defensor do justo..........................................................(v.7-12) 

 Perfil dos perseguidores e advertência do salmista......................(v.13-17) 

 Promessa de agradecimento à justiça de Javé................................... (v.18) 

 

4.5.1. Identificando o pobre e seu conflito 

 

 O Sl 7 inicia falando de “refúgio” (v.2). Isto não por um acaso, pois a realidade 

de perseguição, no texto, se apresenta como a mais intensa das já trabalhadas. Logo no 

começo se identificam os radapim “perseguidores” (v.2) do salmista. O verbo rdp “estar 

atrás”, “ir atrás de”, “ir ao enlace de”, “perseguir com o objetivo de” encontra-se em 

estado particípio. Isto significa que a perseguição ao indefeso é constante.
656

 A raiz rdp 

é utilizada no Primeiro Testamento, em contextos de “guerra” e/ou de “vingança” (Ex 

15,9; 2Rs 25,5; Sl 18,38; Lm 1,3); pela forma e conteúdo do Sl 7, analiso que o verbo é 

usado para transmitir um assunto de vingança de caráter pessoal, que atinge diretamente 

o salmista, evidenciando uma realidade comunitária. 

 

 Onde está o pobre no Sl 7? É o mesmo que busca “refúgio” (v.2), o que procura 

fugir para garantir sua nepex “garganta” (v.3). O pobre é o sadiq mencionado no v.10. 

Na medida em que ele executa a ação repentina: “fugir para”, revela quem é e onde está 

o seu porto seguro: seu “escudo” está junto ao seu Deus, o justo juiz (v.7-12). Tudo 

indica que esta pessoa está sendo acusada por aqueles que o perseguem; é de tais 

acusações que se defende em uma disputa judicial: “Javé, meu Deus, se eu fiz isto..,” 

(v.4a).  

 

O pronome demonstrativo zo’t “isto” (v.4a) assinala as ações criminosas 

enumeradas pelo acusado na sequência dos v.4-6. Em primeiro lugar menciona: “se em 
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 William White, rdp “estar atrás”, em Dicionário internacional de teologia do Antigo Testamento, 

p.1404. 
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minhas mãos há injustiça” (v.4b). O substantivo ‘avel “injustiça”, da raiz ‘ul “desviar-se 

de”, “agir injustamente”, aponta para atos opostos aquilo que é certo. É um conceito 

utilizado para falar do contrário à justiça (Lv 19,15; Is 26,10; 59,3).
657

 Na cotidianidade, 

esses atos se traduzem em fatos concretos como “transações desonestas” (Dt 25,16; Ez 

18,8), roubo (Ez 33,15), assassinato (2Sm 3,34), opressão (2Sm 7,10; 1Cr 17,9)...  

 

Além do mais, zo’t “isto” (v.4a), enumera a ação do v.5a: “se paguei ao que 

estava em paz comigo com mal” (v.5a). Trata-se do ra‘ “mal” (v.5a) cometido a alguém 

“inocente” cujo episódio foi conhecido censurado pela comunidade.
658

 (Mq 2,1; Pr 

1,16).  Zo’t “isto” (v.4a), também integra a última frase do v.5: se “saqueio meu 

agressor sem causa” (v.5b), ou seja, se ele foi capaz de halas “tirar”, “retirar”, “saquear” 

as pertenças do outro.
659

 

 

A frase do v.4a é coesa com as frases do v.6. Ambos, v.4a e v.6 fecham os 

delitos não assumidos pelo acusado (v.4b-5). No v.4a se lê: “se eu fiz isto...”; e o v.6 

conclui: “que persiga meu inimigo minha garganta e a alcance”, “que pisoteie em terra 

minha vida e minha glória no pó habite”. Afinal, interpreto que, somente quem se 

considera inocente poderia arriscar tão rígida condenação. 

 

 4.5.2. O pobre é o justo 

 

Os v.7-12 dão continuidade aos v.4-6. Se antes estava a disputa (v.4-6), agora se 

observa com clareza o cenário jurídico e, além disso, o defensor do pobre. Os v.7-9a 

mostram a parcialidade de Javé, rei universal, no julgamento onde participam os 

inocentes e socialmente enfraquecidos (v.4-6). 

 

A partir do v.9b, na subunidade dos v.7-12, o inocente, sem medo, sugere: 

“julga-me, Javé, conforme a minha justiça”, “e conforme a minha integridade”. Quando 
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 Herbert Livingston, ‘avel “injustiça”, em Dicionário internacional de teologia do Antigo Testamento, 

p.1091. 
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 H. J. Stoebe, ra‘ “mal”, em Diccionario teológico manual del Antiguo Testamento, vol.2, p.1006. 
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 Conferir: Ludwig Koehler e Walter Baumgartner, Lexicon in Veteris Testamenti Libros: a Dictionary 

of the Aramaic Parts of the Old Testament in English and German, p.305. 
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apela a sua sedeq “justiça” busca retomar sua memória de fidelidade comunitária.
660

 É 

muito possível que as testemunhas comunitárias corroborem com seu depoimento, pois 

ele se situa como alguém de ética reconhecida.  

 

No mesmo sentido, ao citar a sua tom “integridade” (v.9b), emite que seu 

pensamento, vontade e ações se harmonizam coerentemente. Observe que o conceito 

tom procede da raiz tmm “estar completo”. Aplicado à realidade do Sl 7, permite 

interpretar que esta pessoa acusada é madura. Ou seja, tem feito um caminho de 

humanização voltado para a saúde da comunidade.
661

 (Sl 19,14; 25,21; Pr 10,9; 13,6; 

19,1; 20,7; Is 47,9). Afinal, pela sua tom “integridade”, aqueles/as que lhe conhecem 

não desconfiam das suas palavras.
662

 

 

O v.10 é um apelo a por fim à “maldade dos injustos”. Em contraposição, a 

alternativa é “estabelecer o sadiq” (Veja: Sl 5,13). O verbo que traduzo por 

“estabelecer” procede do conceito hebraico kun “estar firme”. Na forma polel pode ser 

traduzido por “determinar”, “fundamentar”, “sujeitar”, “assegurar”.
663

 Interpreto que o 

salmista pede para que Javé, a quem ele fornece o título de “Deus justo” (v.10), seja 

quem consolide seus passos (Sl 40,3; 119,73; 37,23). 

 

O salmista descreve a parcialidade de Javé com aqueles de “corações retos” 

(v.11). Estas pessoas, no Primeiro Testamento, podem ser equiparadas às “inocentes” 

(Jó 8,6; Pr 20,11; 21,8), e às “justas” (Sl 32,11; 33,1; 64,11; 97,11). Porém, sua 

presença na comunidade é suave e edificadora. 
664

 Na teologia do Sl 7 Javé é “escudo” 

destes pobres que são o “pulmão da sociedade”. Aos que ameaçam a saúde desse 

“pulmão”, no texto, são objeto de “xingamento” teológico (v.12.2). Quer dizer que, 

enquanto o pobre é perseguido (v.2), Javé za‘am “dá bronca”
665

 aos que lhe perseguem. 
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 K. Koch, sedeq, “ser fiel à comunidade”, em Diccionario teológico manual del Antiguo Testamento, 

vol.2, p.640. 
661

 K. Koch, tom “integridade”, em Diccionario teológico manual del Antiguo Testamento, vol.2, p.1312. 
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 Conforme: Ludwig Koehler e Walter Baumgartner, Lexicon in Veteris Testamenti Libros:  a 

Dictionary of the Aramaic Parts of the Old Testament in English and German, p.1030. 
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 Erhard S. Gerstenberger, kun “estar firme”, em Diccionario teológico manual del Antiguo Testamento, 

vol.1, p.1117. 
664
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665

 Conforme: Ludwig Koehler e Walter Baumgartner, Lexicon in Veteris Testamenti Libros: a Dictionary 

of the Aramaic Parts of the Old Testament in English and German, p.262. 
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Na estrofe (v.4-6), o salmista elabora sua auto-condenação, caso for 

demonstrada a sua culpabilidade: “que persiga meu inimigo minha garganta e a 

alcance”; “que pisoteie em terra minha vida e minha gloria no pó habite”. E, nos v.13-

17, muda a metodologia legal. Se os “perseguidores” (v.2) não se corrigem (veja que até 

eles têm chance!), não é o “justo” (v.10) que o atingirá violentamente. São eles mesmos, 

os portadores de “armas de morte” (v.13-14), que se destruirão a si mesmos (v.16-17) 

nas próprias injustiças e maldades que “geram” e “dão à luz” (v.15). As últimas palavras 

do Sl 7 são de esperança. Elas falam do canto à justiça de Javé (v.18). 

 

Observe que após a interpretação dos Sl 3-7, dou um salto dos Sl 9; 10 e 8, cuja 

exegese foi desenvolvida nos capítulos 2-3. Agora, passo ao análise dos Sl 11-14. 

 

4.6. Salmo 11: o texto e sua forma 

 

1.
 Em Javé eu me refugio, 

como dizem a minha garganta: 

foge para tua montanha pássaro!? 

2.
 Eis que!, os injustos retesam o arco, 

prepararam a flecha sobre a corda 

para atirar ocultamente nos corações retos. 

3.
 Eis que! Os fundamentos (são) destruídos 

que pode o justo fazer?  

 

4.
 Javé está no seu templo sagrado; 

Javé tem seu trono no céu; 

seus olhos contemplam, 

suas pupilas examinam os filhos de Adão. 

5.
 Javé examina o justo e o injusto, 

e ao que ama a violência odeia garganta (dele) 

6.
 Fará chover, sobre os injustos, brasas,  

fogo e enxofre e vento de tempestade, 

é a parte que lhes cabe. 

7.
 Eis que! justo (é) Javé, 
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ele ama a justiça, 

os retos contemplarão seu rosto. 

 

O Sl 11 apresenta duas estrofes: em um primeiro momento, o texto mostra um 

ambiente de conversa. O salmista parece responder àqueles que lhe sugerem a fuga 

(v.1); imediatamente, nos v.2-3 apresenta uma breve análise da sociedade. Nisso 

consiste a primeira estrofe (v.1-3). 

 

Os v.4-7 dão continuidade aos v.1-3. Se em um momento se fala dos 

fundamentos destruídos pelas injustiças, em um outro momento se abre a cena do juízo 

liderada por Javé (v.4-7). Nessa estrofe observo pausas internas: primeiro se situa o 

trono celeste de Javé, a partir do qual se “observa”, “examina” e “identifica” (v.4-5). 

Logo, o v.6 se mostra como o resultado do “analisado” desde o trono. Este versículo 

(v.6) identifica o castigo para os “injustos”, enquanto que o v.7 fala da recompensa dos 

“justos”. Sinopses: 

 

 O salmista responde à sugestão de fuga e constata a realidade........(v.1-3) 

 Javé: desde seu trono na atividade jurídica...................................... (v.4-7) 

 

4.6.1. Identificando o pobre e seu conflito 

 

Com o Sl 11 novamente estamos em uma situação de refúgio (Sl 11,2; 7,2; 31,2; 

64,11; 71,1). Segundo Hans Joachim Kraus, ainda, no templo, o asilado não tem 

recebido o veredicto de Javé.
666

 Isso faz sentido, pois no texto se percebem as 

discussões do contexto vital. Alguém recomenda ao salmista “fugir para a montanha”, 

mas ele, repreendendo os seus conselheiros, rejeita a sugestão (v.1). Para Erhard S. 

Gerstenberger o episódio lembra a conversação de Jó com seus “amigos”.
667

 Interpreto 

que os “amigos” de Jó ao negar-lhe o direito de encontrar sentido à sua “podridão”, 

inauguram uma serie de discursos tontos acerca de Javé. Nesse aspecto, seus “amigos”, 

ao invés de ajudá-lo, atrapalham-no (Jó 4,8-9; 5,2-7; 15,20-35; 22,15-20). 
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 Erhard S. Gerstenberger, Psalms. Part 1 with an Introduction to Cultic Poetry: The Forms of the Old 

Testament Literature, vol.14, p.77. 
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Os “amigos” do salmista (Sl 11), por sua vez, o colocam no abismo da tentação: 

“fugir, como pássaro, para a montanha” (v.1) e não “fugir, como pássaro, para Javé”, 

“em direção ao templo”. Tudo indica que o perseguido argumenta a rejeição da proposta 

baseado na sua confiança em Javé (v.1a). Em meio ao “aperto”, o texto destaca a 

firmeza e a personalidade do sadiq “justo” (v.3) frente ao perigo dos seus agressores 

que, são, os “caçadores” (Sl 10,8-9; 64,2-5). 

 

Por que foge sadiq “justo” (v.3)? Observe que o v.2, apresenta nos seus 

substantivos, uma linguagem de caça: “arco”, “flecha”, “corda”; ao mesmo tempo, seus 

verbos em movimento, complementam o sentido: dakak “socar”, kun “preparar”, yarah 

“atirar” (v.2). Interpreto que o sadiq é o pobre; foge porque o querem caçar como um 

sippor “pássaro” (v.1b). Em outros salmos, os pobres gostariam de ser como “pássaro”, 

não para cair nas “redes”, senão para sair voando no meio do “aperto” (Sl 55,7), para 

escapar dos laços dos depredadores (Sl 124,7). Os/as pobres identificam a Javé como 

aquele que os liberta do caçador (Sl 91,3).  

 

A pergunta do v.3 é interessante: “Eis que! Os fundamentos (são) destruídos, 

que pode o justo fazer?” Ela nos situa na causa da perseguição, nos desejos assassinos 

daqueles que preparam o arco contra o “inocente”. A sociedade onde o “justo” está 

inserido está dominada pelos “caçadores” (v.2); que destruíram o xat “fundamento” 

(v.3). Analiso que tal “fundamento” arrasado, refira-se ao projeto social que garante a 

saúde cívica, mediante leis humanas e governantes éticos (Sl 82,5; 72,1). O que faz o 

sadiq em uma situação como essa? É possível que sua prática de vida incomode e por 

isso se tenha convertido em objeto de caça! 

 

4.6.2. Julgamento em uma sociedade que caça pobres   

 

Ante a desordem social, a prática do sadiq e a perseguição dos caçadores (v.1-3), 

se apresenta a cena de julgamento (v.4-7). Quer dizer que o assunto da primeira estrofe 

(v.1-3) tem continuidade na segunda (v.4-7). Na esfera veterotestamentária, o juízo 

serve para estabelecer a paz social no caso de perturbação e fazer que cada qual receba o 
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seu direito.
668

 Uma vez mais, me deparo com a situação do pobre que busca restabelecer 

tanto sua honra quando a sua posse.  

 

As imagens de julgamento celeste (v.4-7) estão vinculadas a Javé como juiz 

supremo, ao qual o salmista, na sua individualidade pode dirigir-se na procura do que 

lhe cabe (Sl 7; 17; 26). Como isto, nem sempre se conquista na esfera terrestre, textos 

tardios, como mostra ser o Sl 11, refletem a esperança futura de que haveria um juízo no 

qual Javé, emitindo sentenças a partir do “céu”, faria justiça aos/as pobres.
669

 (Sl 

103,19; Ne 1,4; Dn 7,10; 12,1). 

 

O v.4 introduz o acontecer teológico nas esferas celeste - terrestre. Os olhos de 

Javé possuem a faculdade de hazah “contemplar” (v.4a). Tanto no hebraico quanto no 

aramaico, o verbo está relacionado ao significado de “visão” (Nm 24,4.16), que também 

pode incluir a “audição” (Is 29,7; Ez 7,26). A ação teológica pressupõe sua intervenção 

na história a favor de alguém.
670

 Em nosso caso, em favor do pobre perseguido pelos 

seus “caçadores” (v.1). 

 

A ação do v.4a tem complemento na ação do v.4b. Os “olhos” de Javé, além do 

“contemplar”, podem bahan “examinar criticamente” o objeto da sua atenção (v.4b). O 

verbo bahan pode estar em paralelo com: yd‘ “reconhecer” (Sl 139,23; Jó 23,10), pqd 

“buscar” (Sl 17,3), hqr “investigar” (Sl 139,23; Jr 17,10).
671

 No Sl 11, o sujeito do 

exame é Javé; enquanto que os objetos são os “filhos de Adão” (v.4), ou seja, a 

humanidade, onde se encontram: o sadiq, comparado com um sippor “pássaro” (v.1: 

representante dos/as pobres perseguidos/as), e os “caçadores”, nomeados, no texto, de 

“injustos” (v.2.5: representantes dos depredadores de fundamentos sociais, v.3). A 

atividade teológica do v.4b está em sintonia com a tradição profética. Pois uma das 

funções da profecia é “escrutar” o povo e diagnosticar os resultados (Jr 6,27-30; 9,6).  
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 D. Vetter, hazah “contemplar”, em Diccionario teológico manual del Antiguo Testamento, vol.1, 

p.748. 
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O Sl 11 apresenta os “justos” e “injustos” comparecendo ante o juiz (v.5), para 

emitir sentenças opostas (v.6-7). A primeira é destinada para aqueles que amam a 

violência, ou seja, aos “caçadores” (v.5b). Aqueles que destroem os fundamentos, 

fazendo um caos da ordem social. Não são “ingênuas” as cenas violentas e brutais do 

v.6. Elas representam a “autoridade”/ “juízo” ante o poder dominante. A força opressora 

dos/as pobres não terá como resistir à sentença (Gn 19,24). O v.6, porém, representa o 

sonho dos “pássaros”, o sonho dos/as “pobres”. 

 

Enquanto os “injustos” recebem a parte que lhe corresponde no julgamento 

(v.6), os “justos” obtêm o que lhes cabe no v.7: “Eis que! justo (é) Javé, ele ama a 

justiça”, “os retos contemplarão seu rosto”. Pela forma e pelo conteúdo das frases (v.7), 

o “justo” tem proximidade com “Javé”, e a “justiça” é o fio condutor que os une. José 

Bortolini lembra, nesse sentido, que a teologia predominante no Primeiro Testamento 

divulga a impossibilidade de contemplar a face de Deus (Ex 3,6), enquanto que no Sl 11 

se afirma o contrário.
672

 Posso analisar que para o Sl 11, a prática da justiça é a janela 

que dá acesso ao rosto de Deus.  

 

Em suma, com o Sl 11 estamos ante um texto tardio, porque seu matiz e 

dicotomia entre “justos” e “injustos” assim o confirma. A teologia da retribuição e sua 

tendência de dividir a sociedade entre estes setores antagônicos está presente no Salmo. 

No entanto, se observamos o julgamento (v.4-7) como uma provocação à tomada de 

responsabilidade cidadã (Sl 7,13; 139,23; Jó 7,18; 23,10), o texto também poderia estar 

indicando um “castigo” pedagógico para os “injustos” no aguardo da sua humanização. 

A sociedade alternativa, a partir do Sl 11, promove uma vida cívica sem “armas de 

caça” e sem “caçadores”. Onde “pássaros” não tenham que voar por fugir do “arco” e da 

“flecha” (v.2), senão pelo instinto da “liberdade”. Continuo a interpretar o Sl 12. 
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4.7. Salmo 12: o texto e sua forma 

 

2.
 Socorro, Javé! 

Eis que!, não existe fiel! 

Eis que!, desapareceram (os) fieis (de confiança) dentre os filhos de Adão! 

 

3.
 Cada qual mente ao seu próximo, 

com lábios lisos 

(e) com coração e coração falam. 

4.
 Corte Javé todos os lábios lisos, 

(a) língua que profere grandezas, 

5.
 os que dizem: a nossa língua prevalecerá, 

nossos lábios (estão) conosco, 

quem (é) senhor sobre nós? 

 

6.
 “Pela opressão dos oprimidos,  

pelo gemido dos pobres,  

agora me levantarei, diz Javé”, 

(o) porei na salvação, 

respirando contra eles. 

 

7.
 (As) palavras de Javé (são) palavras puras, 

(como) prata provada no crisol da terra, refinada sete vezes. 

8.
 Tu, Javé, os guardarás, 

tu nos protegerás de tal geração para sempre. 

9.
 Por toda parte os injustos caminham, 

a corrupção aumenta entre os filhos de Adão. 

 

 O Sl 12 reflete quatro momentos. Inicia com um pedido de socorro (v.2a), e 

imediatamente, no v.2b se fornecem as causas da solicitação: “não existe fiel!”, 

“desapareceram dentre os filhos de Adão”. A partir do v.3 até o v.5 se denunciam os 

fatos cotidianos gerados na sociedade. Na denúncia, “a língua lisa” tem destaque e se 

converte em objeto de ameaça.  
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O v.6 parece ocupar o centro do poema. É uma pausa importante que concentra a 

palavra de Javé; caso não frequente no livro dos salmos. Percebo que esta “palavra” 

retoma o assunto dos ‘anayim e os ’ebyonim. Os v.7-9 estão relacionados; são uma 

reflexão sobre o acontecido no v.6. A primeira pausa dos v.7-9 é localizada no v.7, que 

descreve as características da “palavra” de Javé. O v.8 é uma afirmação de confiança. 

Esta fica como suporte entre a reflexão teológica (v.7) e a realidade caótica duma 

sociedade dominada pela injustiça (v.9). Sinopses: 

 

 Pedido de socorro após diagnostico social..........................................v.1-2 

 “Língua lisa”: objeto de denuncia e ameaça........................................v.3-5 

 Pronunciamento teológico a favor dos ‘anayim e os ’ebyonim......... (v.6) 

 Reflexão teológica e expressões de confiança no caos social..........(v.7-9) 

 

4.7.1. Identificando o pobre e seu conflito 

 

 O Sl 12, à diferença dos Sl 3-7; 11, utiliza algumas das palavras com as quais o 

Primeiro Testamento identifica os/as pobres: ‘anayim e ’ebyonim (v.6). Semelhante aos 

Sl 9; 10, o Sl 12 é um material tardio e apresenta o rosto dos/as suplicantes.
673

 O mesmo 

v.6 identifica a causa do “gemido”: a xod “opressão”. Da raiz xadad “desolar”, 

“despojar”, xod, nos aproxima, novamente, à destacada violência social e à própria 

destruição existente no contexto vital do salmista.
674

  

 

O v.6 relaciona xod “opressão” e ’anaqah “gemido”; interpreto que um é 

“causa” e o outro “efeito”. O ’anaqah “gemido”, da raiz ’nq, significa “suspirar”
675

; 

segundo os Sl 79,11; 102,21 é emitido pelos/as pobres que experimentam a proximidade 

da morte e procuram ser resgatados/as.  

 

O conflito, dos/as pobres, no Sl 12 é claro: em quanto uns “oprimem”, outros 

“gemem”. O diagnóstico social parece piorar quando o salmista constata que não há 
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 Conferir: Hans Joachim Kraus, Salmos 1-59, vol.1, p.343. 
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of the Aramaic Parts of the Old Testament in English and German, p.70. 
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mais pessoas fieis (v.2). Talvez se trate de uma crise generalizada que apavora a 

conclusão de quem analisa. O estudo identifica a “língua” (v.3-5) como instrumento de 

opressão.  

 

A primeira coisa a ser denunciada pelo salmista é a “mentira” (v.3). Pela raiz xv’ 

“mentir” temos acesso a um ambiente onde os assuntos de conversa, e a própria 

conversa, sem valor, está deteriorada. Trata-se de uma fala inútil, sem proveito justo (Sl 

41,7; 1448,8); em cujo tipo de relacionamento predomina a “vaidade”, “vacuidade, 

“falsidade”.
676

 A pessoa, no Sl 12, sujeito de análise, posiciona-se ante valores éticos 

preservados, que a fazem rejeitar o nível de hipocrisia e fraude que a circunda. 

 

Não por acaso, o salmista fornece um adjetivo aos lábios “mentirosos”; trata-se 

do conceito: halaq “liso”, “suave”, da raiz hlq “ser macio”, “ser escorregadio” (v.3). 

Descreve, pois, a boca dos lisonjeadores sociais.
677

 (Pr 5,3; 26,28; Ez 12,24). Há, nos 

v.4-5 uma ameaça para esse setor. Para Hans Joachim Kraus as palavras enganosas 

emanam de um coração duplo e dividido (Sl 12,3b; Jr 32,29; Ez 11,19; 1Cr 12,39).
678

 

No Sl 73,8-9 são palavras que pretendem amedrontar aos/as pobres.  

 

Não dá para se negar que o Sl 12 possui características semelhantes à literatura 

profética. Nesse sentido, um dos paralelos mais apropriados para o texto é, segundo 

Hans Joachim Kraus, Hab 1.
679

 Com efeito, observando o primeiro capítulo de Habacuc, 

constato que o profeta fala como representante do povo oprimido. Denunciando a 

violência social e pedindo socorro ante o constatado (v.2). O profeta observa, como 

também acontece no Sl 11,3, que os fundamentos estão destruídos. Habacuc remete a 

um contexto semelhante ao nosso objeto de estudo, onde Javé se levanta movido pela 

opressão dos/as pobres (Sl 12,6).  
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 F. Reiterer, xv’ “mentir”, Theological Dictionary of the Old Testament, vol.15, p.455. 
677
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4.7.2. Considerações sobre os h idim “fieis” e os ‘anayim e ’ebyonim 

 

No Sl 12,2 se apresentam os adjetivos: h id “fiel”, “piedoso”; e ’amun “fies”, 

que denotam o sentido de quem, passando por uma prova, manteve-se firme em seus 

princípios.
680

 Tudo indica que ambos os conceitos funcionam como paralelo no v.2. 

Fazendo um mapeamento em fontes veterotestamentárias, é possível nos aproximar do 

perfil deste personagem: 

 

No livro dos salmos destaca-se uma estreita relação de confiança entre “Javé” e 

o h id. Se o Sl 32,6 diz: “todos os fieis suplicarão a ti”, no Sl 18,26 se insiste sobre a 

disponibilidade de Javé para acolher a súplica que estes lhe destinam. Os h idim 

confiam que seu Deus não os deixará cair no xeol (Sl 16,10; 30,4); porque Ele lhes 

preserva a vida (Sl 31,24); fato que distingue o grau de proximidade (Sl 50,5) e sentido 

de pertença (Sl 86,2).  

 

No Sl 37,28 se afirma que Javé ama o mixpat e que jamais abandona os seus 

h idim. A informação denota, no contexto, uma briga pelo “direito” que pode levar 

até o martírio. Isso encontra sentido no Sl 79,2 que faz referência à carne destes 

“piedosos” oferecida às feras da terra. Assim, por exemplo, ao lermos o Sl 116,15, 

podemos analisar a situação que acontece: “É custosa aos olhos de Javé a morte de seus 

fieis”. No entanto, a “morte” e o “martírio” não são as palavras chave que fecham os 

salmos alusivos aos h idim. Nesse grupo se destaca o otimismo teológico. É um setor 

que sabe cantar as “memórias de libertação” (Sl 30,5), e exultar de alegria (Sl 132,9.16). 

Não se encontram neles indícios de violência, pois são instruídos nos princípios de paz 

(Sl 85,9; 89,20). 

 

Segundo o Sl 37: h id (v.28) é sinônimo de: sadiq “justo” 

(v.30.21.25.29.30.32.39.12.16.17), ‘ani “oprimido” (v.11.14), ‘ebyon “pobre” (v.14). 

Para H. J. Stoebe, h id é um adjetivo derivado de he ed “bondade” e, nesse 

sentido, identifica a pessoa que, na sociedade, pratica tal dádiva. Esta prática designa 

os/as membros da comunidade de Javé.
681

 Pelo sentido teológico que todos esses 
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conceitos abrangem, posso afirmar que h id, ‘ani, ‘ebyon, sadiq não podem ser 

analisados como pequenos grupos isolados. Nessa perspectiva veterotestamentaria, 

trata-se de um setor social com consciência de pertença a Javé. Posso interpretar que 

h id sublinha a “devoção”, a “fidelidade” e a “piedade” dos/as pobres com 

identidade teológica. 

 

O Sl 18,26 põe em evidência a resposta positiva de Javé para o grupo de seus 

“fieis”. O mesmo se constata no Sl 12,2, onde eles pedem o “auxílio” divino, e é 

outorgado no v.6. A atuação jurídica de Javé ocupa o centro do poema. No texto, se 

contrapõem as “palavras” medíocres e seus efeitos sociais (v.3-5), contra as palavras de 

Javé (v.6). Umas são “mentirosas”, “lisas”, “duplas”, “prepotentes” (v.3-5), e as outras 

são “puras”, “sem misturas”, “autenticas” (v.7). Em suma, na sociedade do Sl 12 há um 

confronto entre os “corruptos” (v3-5.8-9) e os poucos/as membros da comunidade 

dos/as pobres, que, inspirados nas instruções, praticam a he ed comunitária. O auxílio 

de Javé se torna eficaz mediante as pessoas justas encarregadas dos conflitos jurídicos. 

Mas, tais experiências libertadoras são lidas com memória teológica.  

 

O nosso penúltimo texto é o Sl 13. Continuamos a interpretá-lo.  

 

4.8. O Salmo 13: o texto e sua forma 

 

2.
 Até quando, Javé, me esquecerás? Para sempre? 

Até quando esconderás de mim a tua face? 

3.
 Até quando terei rebelião na minha garganta?, 

(e) sofrimento no meu coração durante o dia? 

Até quando se enaltecerá (o) inimigo sobre mim? 

 

4.
 Olha, responde-me, Javé, meu Deus, 

ilumina meus olhos, 

para que eu não adormeça na morte. 

5.
 Que meu inimigo não diga: “venci-o”, 

(e) meus agressores exultem,  

eis que! ao me fazer tropeçar. 
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6.
 Mas eu, na tua solidariedade confiei. 

Exulte meu coração com a tua salvação. 

Cantarei a Javé, eis que!, pelo (que) completou sobre mim.  

 

 O Sl 13 inicia com perguntas suplicantes, marcadas pelo lamento (v.2-3). As 

questões estão relacionadas com: “esquecimento”, “ocultação” (v.2), “rebelião”, 

“sofrimento”, “inimigo” (v.3). Nos versículos destaca-se o desespero do salmista 

mediante uma repetição literária relacionada ao tempo da “espera” do suplicante.  

 

A expressão imperativa no v.4 inicia uma nova estrofe (v.4-5). Exige-se de Javé 

resposta e postura ante o conflito que já vem soando desde os v.2-3. O problema parece 

identificar-se no centro do Salmo: tem a ver com a “morte” (v.4); e essa “morte” (v.4) 

está relaciona com os “inimigos” (v.5). O assunto muda no v.6, onde se apresenta o 

salmista em primeira pessoa, aludindo à sua confiança, sua alegria em Javé, e sua 

promessa de louvor. Sinopses: 

 

 Questões nascidas no desespero.......................................................(v.2-3) 

 Realidade de “inimigos” e “morte”..................................................(v.4-5) 

 Postura e promessa na forma de conclusão......................................... (v.6) 

 

4.8.1. Identificando o pobre e seu conflito 

 

          O Sl 13 deve ser analisado no seu contexto, dentro da sua subunidade (Sl 3-14) 

onde os/as pobres se destacam. Nessa abordagem, se entende o desespero do suplicante. 

Os v.2-3 iniciam suas frases com a composição: ‘ad ’an “até quando”, dirigida a Javé 

para questioná-lo sobre a demora em dar uma resposta (Hab 1,2). A impaciência 

antropológica nesse Salmo também fica evidente no conceito nesah “para sempre”, 

“perpetuamente”
682

, no final do v.2: “Até quando, Javé, me esquecerás? Para sempre?”. 

Nesah faz referência a um “futuro” sem data de vencimento.
683

 Interpreto que, para o/a 

oprimido/a, os dias e as horas são “eternidade”. Não dá, neste estado, para diferenciar 

                                                 
682
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 G. W. Anderson, nesah “para sempre”, em Theological Dictionary of the Old Testament, vol.9, p.531. 
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estritamente entre a “humildade” e a “humilhação”. O suplicante está mendigando uma 

assistência sem demora.  

 

Observo que o conceito nesah é utilizado no Sl 44,24 para relacionar a demora 

de Javé com o seu “sono”. É empregado em contextos de impaciência ante situações de  

opressão (Sl 74,10). Por exemplo, no Sl 74,19, os/as pobres comparam-se às rolas 

entregues às feras; e é nesse processo de depredação onde identificam o “esquecimento” 

de Javé. Nesah é uma palavra típica de textos lamentosos, onde não são estranhas nem 

as interpelações a Javé: “Seu amor esgotou-se para sempre?” (Sl 77,9), nem as 

afirmações de confiança: “Eis que! Não para sempre (será) esquecido (o) pobre”, “(a) 

esperança dos oprimidos não se perderá para sempre” (Sl 9,19). 

 

A noção do tempo, nos v.2-3 é acompanhada por verbos e substantivos que 

direcionam a interpretação. O salmista se sente objeto de “esquecimento”. Equipara 

“padecimento” ao xakah “esquecer” teológico.
684

 E, ao mesmo tempo, vincula sua 

angústia ao “rosto oculto” de Javé (v.2). Este tipo de acusação é localizada em outros 

salmos: “Por que escondes tua face, esquecendo nossa opressão e miséria?” (Sl 44,25; 

42,10).  

 

Na teologia/antropologia veterotestamentaria, a “face” representa a amizade do 

ser humano com Javé. O salmista, neste sentido, interpreta sua situação à luz do “rosto 

oculto de Javé” (Dt 31,17; Jó 13,24; Sl 51,12).
685

 Mas, será que Javé lhe “virou as 

costas”? A própria fundamentação bíblica, considera que todo ser humano vive porque 

Javé está voltado para ele. Então, o suplicante, também está tomado pela compaixão, o 

cuidado e a amizade amorosa de seu Deus (Sl 104,29), mas o seu impaciente desespero 

está marcado pelo pessimismo.  

 

 A frase do v.3a parece confusa, mas situada na estrofe (v.2-3) encontra sentido: 

“Até quando terei rebelião na minha garganta?”. O substantivo ’esah “rebelião”, 

“resistência”, “luta”
686

, também fala do protesto sistemático do salmista, ora com a 
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 W. Schottroff, xakah “esquecer”, em Diccionario teológico manual del Antiguo Testamento, vol.2, 

p.1131. 
685

 Conferir: Silvia Schroer e Thomas Staubli, Simbolismo do corpo na Bíblia, p.119. 
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 Ludwig Koehler e Walter Baumgartner, Lexicon in Veteris Testamenti Libros: a Dictionary of the 

Aramaic Parts of the Old Testament in English and German, p.727. 
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“distância” de Javé, ora com a “opressão” do inimigo. Os efeitos do “inimigo” no 

suplicante estão relacionados com: “tristeza”, “gemido”, “miséria” (Sl 31,11), 

“opressão”, “sofrimento” (Sl 107,39), “ameaça de morte” (Sl 116,3). Tudo leva a pensar 

que a situação se gera nas horas laborais “durante o dia” (v.3). É nesse período em que 

os/as camponeses/as endividados/as têm que se submeter, conscientemente, à 

subjugação do opressor, identificado, na frase, como aquele que se “enaltece” sobre o 

oprimido (v.3). 

 

 O pobre e seu conflito, ainda ficam evidentes na estrofe (v.4-5): “Olha, 

responde-me, Javé, meu Deus,” “ilumina meus olhos”, “para que eu não adormeça na 

morte” (v.4). Mediante o imperativo do hifil, nabat “olhar”, “fitar os olhos em”, “olhar 

atentamente em direção à”
687

, e seguidamente através do imperfeito do qal, ‘anah 

“responder”, “agir”, “ocupar-se com”
688

, o salmista apela a intervenção de Javé. Deseja 

que os seus “olhos” sejam iluminados. Esse pedido encontra coesão no v.2, porque o 

“afastamento da face de Javé” apaga a luz dos olhos do salmista. Um pobre em ruína 

tem um semblante triste. A felicidade, emanada da dignidade, faz brilhar os olhos de 

quem a experimenta. Na teologia dos salmistas tal “dignidade” está relacionada com a 

luz da “face de Javé”. 

  

No entanto, o lamentoso do Sl 13, nos fala da sua situação de mavet “morte” 

(v.4). No hebraico bíblico, o tronco mvt pode designar não só a “morte” em si mesma, 

senão, o processo de “morte”, “o que leva a ela”.
689

 Quem suplica não quer “morrer 

antes de tempo”, a causa dos seus “agressores”, que procuram encurtar a vida do 

perseguido. Sabe, pois, que a “sombra da morte” não é um acaso, senão uma 

consequência, nascida da ameaça. Isso encontra sentido com o já comunicado na 

interpretação do Sl 9,14, o lamento dos/as oprimidos/as há de se situar em uma 

sociedade cujas diretrizes se contrapõem à vida (Pr 3,2; Sl 16,11; 21,4). 

 

 O v.5 deixa evidente uma vez mais, que o sistema de morte é dinamizado por 

lideranças que pretendem yakol “vencer”, “segurar”, “prender nas mãos” a quem lhe 
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resiste.
690

 A luta entre o “indefeso” e os “agressores” é evidente. A LXX traduz o 

conceito yakol por “consigo”, “sou capaz”.
691

 O fato leva a entender que a palavra, em 

nosso texto, é usada para indicar a reconhecida força opressora dos inimigos. Neste 

contraste entre “poder” e “fraqueza” nasce a súplica. O pobre não quer que seus 

agressores exultem de alegria ao lhe fazer mot “vacilar”, “tropeçar”, “cambalear”
692

. Em 

uma sociedade marcada pela impunidade dos opressores, o pobre não tem outra coisa a 

não ser a “confiança”. Na mentalidade dos/as pobres, a “confiança” é o único porto 

seguro; podendo ser comparado ao salto do trapezista pulando ao vazio, convencido de 

que o amigo lhe dará a mão. Disso se fala na próxima estrofe.    

 

4.8.2. A confiança do pobre 

 

 Os aspectos de confiança, no Sl 13, se concentram no v.6. Após o desespero 

(v.2-3), do chamado imperativo e justificativo (v.4-5), o salmista conclui com 

expressões confiantes. O conceito batah, “confiar”, “estar despreocupado”
693

 descreve a 

situação e/ou circunstância de segurança vivida pelo salmista, que antes estava 

angustiado (v.2-3) e agora está “confiante”, ou seja, sem temor (Sl 12,2; 56,5.12) e nem 

agitação (Sl 21,8; 25,2; 26,1). 

 

 Além do mais, o conceito batah “confiar” (v.6), que aceita como sinônimo 

“acreditar”, “buscar proteção”, também assinala o “ato de confiança” e de “abandono 

em”
694

. Entendo que o suplicante nos dá a conhecer não só os seus “sentimentos”, senão 

a sua “circunstância” (Sl 13,6; 71,5). O seu fundamento/objeto de “confiança” é Javé.  

 

Se na primeira frase (v.6) se diz: “Mas eu, na tua he ed ‘solidariedade’ 

confiei”, na segunda se justifica tal disposição: “Exulte meu coração com a tua yexu‘ah 

‘salvação’”. A yexu‘ah, segundo a forma e o conteúdo do v.6, é dinamizada pela 

he ed de Javé. O pobre torna-se testemunha do obrar teológico e seus efeitos 
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protetores (Sl 44,1-8), concretizados por seres humanos justos. Veja que os salmistas 

equiparam a “salvação” ao “refúgio” (Sl 62,7; 18,36). Entendo que os motivos do 

beneficiado para “cantar a Javé” (v.6) não derivam de superficialidade, senão de 

experimentar, após a turbulência, uma vida sem receio de perigos. 

 

 No momento de deparar-me com o último texto da subunidade (Sl 3-14), 

percebo que, o Sl 14 acompanha a mesma realidade social descrita nos salmos que lhe 

antecedem. Constatemos: 

 

4.9. O Salmo 14: o texto e sua forma 

 

1.
 Disse (o) insensato no seu coração: 

não existe Deus! 

Corromperam-se e (agiram de maneira) abominável. 

Não há fazedor de bem. 

 

2.
 Javé, desde os céus olhou sobre os filhos de Adão, 

para ver se existe quem entenda, 

alguém buscando a Deus. 

3.
 (Estão) todos juntos desviados (e) corruptos. 

Não existe fazedor de bem, 

nem, em especial, um. 

 

4.
 Não conheceram todos (os) fazedores de maldade, 

que devoram meu povo, devoraram (como) pão, 

e não invocam a Javé? 

5.
 Lá, tremerão (com) pavor. 

Eis que! Javé (está) com a geração justa. 

6.
 (Da) rebelião do oprimido caçoam, 

Eis que! Javé (é) seu refúgio. 

 

7.
 Quem trará desde Sião a salvação para Israel? 

Quando restaure Javé (a) sorte de seu povo 
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regozijar-se-á Jacó (e) se alegrará Israel. 

 

O Sl 14, como já foi falado no capítulo 1, pode ser um paralelo do Sl 53. Com 

efeito, muitos/as pesquisadores/as o estudam na procura de divergências literárias. Mas, 

esse não é nosso interesse. Basta-me indicar os argumentos que no seu estudo Erhard S. 

Gerstenberger assinala, para justificar que ambos os textos são, categoricamente, 

iguais.
695

   

 

 Este objeto de estudo (Sl 14), apresenta 4 momentos. Primeiramente constata-

se, pelo salmista, a situação social (v.1). Imediatamente, os v.2-3 introduzem a 

dimensão teológica do texto: Javé, no céu, se inclina e constata a realidade descrita pelo 

observador (v.1). Os v.4-6 possuem uma linguagem de cunho profético. A estrofe está 

composta por “denúncia” (v.4) e “ameaça” (v.5-6). O v.7 se diferencia na forma dos 

anteriores; agora alude a questões de promessa para o povo de Javé. Sinopses: 

 

 O salmista constata a realidade social................................................. (v.1) 

 Javé comprova, desde o céu, a descrição do observador..................(v.2-3) 

 Denúncia e ameaça da realidade social.............................................(v.4-6) 

 Questões e promessas para o povo de Javé..........................................(v.7) 

 

4.9.1. Identificando o pobre, seu conflito e sua fortaleza 

  

 Os pobres do Sl 14 ficam explícitos nos v.4-6, mediante os termos: ‘am “povo” 

(v.4), geração sadiq “justa” (v.5) e ‘ani “oprimido” (v.6). O próprio do Salmo é 

apresentar uma sociedade na qual a corrupção está generalizada.  

  

 O v.1 inicia deixando manifesto os pensamentos ocultos do nabal “insensato”. 

Quem é esse personagem? Qual é seu papel na sociedade? Como ele atinge os/as 

pobres? Ainda não se tem resposta unânime sobre a etimologia da palavra nabal. No 

entanto, o conceito nabal possui conotações sociais e sapienciais. Enquanto adjetivo, 

como é o nosso caso, identifica à pessoa que se rebela contra a ordem estabelecida. 
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Carecendo de juízo sadio, “não possui” ou “não quer ter” entendimento para se inserir 

na ética social.
696

 Ele pode ser equiparado a um animal sem razão (Sl 73,22), ignora a 

justiça e não se preocupa em reconhecer os direitos dos/as pobres (Sl 82,3-5). Confira: 

(Dt 32,6.21; Ez 13,3; Mq 7,6).  

 

O nabal é um individuo, cujas características intelectuais se contrapõem à 

“sabedoria”. Por isso, suas práticas se tornam perigosas, causando a desgraça de suas 

vítimas: ‘am “povo” (v.4), geração sadiq “justa” (v.5) e ‘ani (v.6). Pelo seu agir social 

não se diferencia do raxa‘ “injusto”, aparecendo, ambos os conceitos, no mundo 

veterotestamentário, como sinônimos.
697

 

 

Pela forma e pelo conteúdo do v.1: “Disse (o) insensato no seu coração: não 

existe Deus!”, a especificidade do nabal não se limita a negar a existência de Deus de 

forma literal, senão, negar a realidade e as atividades que este Deus realiza voltada na 

defesa do/a fraco/a.
698

 (Sl 14,1; 53,2; 12,2; 73,3). 

 

Segundo Luis Alonso Schökel e Cecília Carniti, o nabal “insensato”, com um 

alto nível social, desenvolve uma política agressiva e insaciável. Para ambos os 

biblistas, isso faz sentido pela insensatez que lhe distingue, a qual pode ser traduzida 

como o “desrespeito às coisas de Deus” (Sl 14,1; Pr 1,7).
699

 O sentido desta 

interpretação se emenda com a próxima frase: “Corromperam-se e (agiram de maneira) 

abominável” (v.1). 

 

O verbo xahat “corromper” designa os atos violentos e destrutivos com os quais 

os poderosos dominam a sociedade.
700

 (Sl 14,1; 53,2). O fato é avaliado como to‘eba 

“abominável”; esse conceito, da raiz t‘b “detestar”, assinala aquilo que está excluído 

pela sua própria natureza, e aparece como perigoso ou inquietante. Em Pr 29,27 

descreve a incompatibilidade de dois grupos: o “justo” não suporta o “injusto”. Ou, em 

outras palavras, o “injusto”, não se harmoniza com a prática do ser humano “reto” (Pr 

                                                 
696

 M. Saebo, nabal “insensato”, em Diccionario teológico manual del Antiguo Testamento, vol.2, p.48. 
697

 M. Saebo, nabal “insensato”, em Diccionario teológico manual del Antiguo Testamento, vol.2, p.53. 
698

 M. Saebo, nabal “insensato”, em Diccionario teológico manual del Antiguo Testamento, vol.2, p.51. 
699

 Luis Alonso Schökel e Cecília Carniti, Salmos: tradução, introdução e comentário, vol.1, p.255. 
700
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Aramaic Parts of the Old Testament in English and German, p.963.  
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13,19; 16,12).
701

 Afinal, estamos em uma sociedade em que determinados sistemas de 

condutas se excluem mutuamente. Aquilo que é estranho à “geração justa” (Sl 14,5) é 

rechaçado pelos seus membros (Pr 24,29; 11,1; 20,10.23; 12,22; Jó 15,16; ). A última 

frase do v.1: “Não há fazedor de bem”, pode ser analisada, a meu ver, desde certa 

hipérbole para indicar que, em um panorama desolador de valores, são poucos/as 

aqueles/as cuja prática está determinada pela ética social. 

 

Os v.2-3, que formam a segunda estrofe (Sl 14), são uma continuidade do v.1. 

Agora, se enfatiza a dimensão teológica: é Javé interferindo, com o seu “olhar” sobre os 

seres humanos. O interesse teológico é procurar alguém que “entenda”. Quer dizer, 

alguma pessoa que seja: xakal “perspicaz”, “inteligente”. O conceito xakal “ser 

perspicaz” encontra-se com dois verbos paralelos: bin “entender” e yd‘ “conhecer”.
702

 

(Dt 32,29; Is 44,18; Sl 94,8; Jr 9,23). Pelo fato, Javé busca alguém que conheça os seus 

desígnios; cuja atitude esteja marcada pela acolhida às instruções éticas, aquelas que 

geram vida saudável nas esferas comunitárias (Sl 41,2; 64,10; 101,2; 106,7; 32,8; 94,8). 

 

No v.2, a expressão “para ver se existe quem entenda” é sinônima de “alguém 

buscando a Deus”. O verbo darax “buscar” está no particípio, e denota a disponibilidade 

constante para “informar-se sobre algo”, “perguntar algo”.
703

 No sentido do Sl 14, posso 

interpretar que Javé procura na humanidade alguém que “investigue” sobre a veracidade 

entre a diversidade teológica. Neste aspecto, a fórmula drx yhvh (v.2) recebe o sentido 

genérico de “dirigir-se a Javé”, não se limita a uma ação concreta, senão que aponta 

para uma atitude de alguma pessoa “devota”. Em outros termos, poderia dizer: Javé 

investiga para conferir se ainda existe quem não se deixou seduzir pelos cultos 

idolátricos (Is 65,1.10; Jr 8,2; Sl 24,6; Esd 4,2; 2Cr 25,15.20) e ainda continua a fazer a 

sua vontade.
704

 (1Cr 22,19; 2Cr 14,6; Sl 14,2; 53,3). 
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 Erhard S. Gerstenberger, xahat “corromper”, em Diccionario teológico manual del Antiguo 
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702
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No Sl 14,2 Javé confere as declarações do salmista (v.1); e no v.3 se confirma o 

diagnóstico social: “(Estão) todos juntos desviados (e) corruptos”. A primeira frase do 

v.3 fala de uma grande coletividade social desviada. Para falar de “desvio”, o v.3 

assinala verbo ur que, no seu sentido básico, designa às pessoas que tomaram outra 

direção contrária à sugerida por Javé.
705

 (1Sm 12,20; Jr 5,23; Dt 17,20). Nesse aspecto, 

ao setor “afastado” da ética cívico-teológica se lhe denomine “corruptos” (Sl 14,3; 53,4; 

Jó, 15;16). 

 

Não estranha que, seguidamente, o v.3 afirme: “Não existe fazedor de bem”. 

Nesse sentido, a indagação, mediante o verbo no particípio pa‘al “fazer”, “obrar”, leva a 

concluir que na sociedade do salmista, o modo de obrar humano não corresponde às 

expectativas teológicas.
706

 (Sl 14,4; 94,8-10). O v.3 fecha a estrofe retomando a 

confirmação do v.1. Se no v.1 se disse: “Não há fazedor de bem”, o v.3 reafirma: “nem, 

em especial, um”. 

 

O “não fazedor de bem” (Sl 14,3; 12,2) e os “fazedores de maldade” (v.4), são a 

mesma coisa. Em um primeiro momento se enfatiza a “passividade” de quem pode 

mudar a realidade e não o faz (v.3), e no outro, “as ações negativas” que atingem 

diretamente os/as pobres, e que “frustram” as expectativas teológicas. Nesse sentido, as 

estrofes (v.2-3) e (v.4-6) ficam vinculadas de forma coesa. 

 

A estrofe (v.4-6) realça o conflito central do texto: os “fazedores de maldade” 

devoram o povo como pão (v.4). Observo que, na segunda frase do v.4: “que devoram 

meu povo, devoraram (como) pão”, o verbo ’akal “devorar” se repete duas vezes. 

Primeiro, na forma particípio e depois, no tempo perfeito; o que deixa interpretar que na 

sociedade do Sl 14 os/as pobres estão sendo comidos/as constantemente e, ao mesmo 

tempo, deixam de existir ao serem engolidos/as pelo sistema. 

 

O verbo ’akal “devorar” (v.4) também possui o significado de “tomar comida 

sólida”, “comer”, “devorar gananciosamente”.
707

 Os/as pobres são “vitamina” para os 
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opressores. No Sl 14 se denuncia que estes/as enfraquecidos/as sociais são objetos de 

consumo, enquanto que seus “devoradores” são sujeitos consumidores. O livro de 

Provérbios conhece esta situação e no capítulo 30,4 diz: “Há quem tem dentes como 

navalhas e queixos como punhais, para suprimir da terra os ‘anayim ‘oprimidos’, e os 

’ebyonim ‘pobres’ do meio dos seres humanos”. Na mesma linha, a tradição profética 

localiza setores nacionais e estrangeiros consumidores de “vítimas sociais”: “Aqueles 

que comeram a carne de meu povo, arrancaram-lhe a pele, quebraram-lhe os ossos, 

cortaram-no como carne na panela e como vianda dentro do caldeirão” (Mq 3,3). 

 

Na estrofe (v.4-6) apresenta-se Javé, novamente, como defensor dos/as 

socialmente fracos/as (v.5). O próprio v.5 justifica que Javé está com a “geração dos 

justos”. Por tal motivo, embora a sua ‘esah “rebelião”, “desobediência”
708

 (Sl 14,6; 

13,3) seja box “reduzida a nada”
709

, envergonhando os seus manifestantes, Javé é seu 

refúgio (Veja: Sl 9,10). É frente a Esse “refúgio” que, segundo a teologia dos/as pobres, 

os “devoradores” (v.4) “tremerão” (Sl 27,1; 78,53; 14,5; 53,6).  

 

 O Sl 14,7, o mesmo que o Sl 12, situa-nos ante o caráter tardio deste objeto de 

estudo, originário da tradição de Sião.
710

 A conclusão do texto permite afirmar que os/as 

pobres do antigo Israel não sofreram significativas mudanças sociais ao longo deste 

período que compreende o Primeiro Testamento. 

 

4.10. Fechamento do capítulo 4 

 

Este capítulo 4 procurou interpretar os Sl 3-7; 11-14 a partir dos/as pobres. 

Tentei mostrar que este setor social está presente nessas poesias, embora, em alguns 

casos, não sejam mencionados/as diretamente.  

 

Esses salmos nos situam em uma sociedade onde a dignidade dos/as socialmente 

fracos/as está ameaçada. O fato se identifica a partir do Sl 3, que inaugura a linguagem 

de lamento no livro dos salmos. Veja que “erguer a cabeça” (v.4) é contraposto à 

                                                 
708
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“humilhação” que sofrem os/as pobres tanto nas esferas sociais quanto nas judiciais. A 

“benção” recebida e outorgada publicamente (v.9) está relacionada com a recuperação 

do terreno “roubado”. No texto, “terra” e “espaço” são fatores fundamentais para 

dignificar aquele que foi despojado de suas pertenças. Na luta contra o poderoso o pobre 

conta com Javé: “escudo” e “refúgio”. Mas a presença e o consolo de Javé na vida do 

suplicante se tornam eficaz mediante a comunidade que lhe dá acolhida na hora do 

aperto. Afinal, o/a pobre nunca está só ao pertencer a uma comunidade solidária, porto 

seguro na procura de “justiça”. 

 

O Sl 4 vem clarear a situação do Sl 3. Agora, o texto nos situa ante dois setores 

antagônicos: um está marcado pela “carência” e, se onde há “necessidade” há 

experiência de fome, também está marcado pelo “aperto”. É a partir desta precariedade 

que o Sl 4 denuncia, na forma profética, o acúmulo de alimento (v.8), fato que distingue 

o outro setor social. O específico do Sl 4 é propor um modelo de sociedade a partir de 

“sacrifícios justos” (v.6). Esta é, pois, a teologia nascida do/a pobre. Porque são 

especialmente os/as necessitado/as quem mostram interesse em promover uma 

sociedade solidária até nas porções alimentícias. Para os/as pobres a relação com Javé 

está condicionada com a convivência comunitária. São os humanos que têm estômago e 

não Javé. Comunhão teológica é sinônimo, segundo o Sl 4, de descentralização dos 

alimentos e da consequente partilha solidária. 

 

Os/as pobres seguem falando no Sl 5, agora a partir do sinônimo “justo” (v.13). 

É interessante como esse “adjetivo” nos descreve o perfil dos/as pobres no livro dos 

salmos. Pelo conceito descobrimos a prática e a ética deste setor na sua sociedade. Não 

se trata, porém, de pessoas alienadas. O/a pobre, segundo o Sl 5 é uma pessoa que 

constrói comunidade e, ao mesmo tempo, se empenha em edificar uma ordem social 

saudável. O problema acontece quando suas forças se tornam poucas para mudar ou 

endereçar o trajeto que os opressores dão à história. Contudo, o Sl 5 deixa claro que 

Javé não deixa sem resposta as questões e gritos emitidos pelos/as pobres (v.12-13). 

 

O Sl 6 vem destacar outro elemento da sociedade do saltério, a doença. A 

particularidade do texto é nos fazer indagar sobre as causas de enfermidades. Interpreto 

que ante as estratificações sociais é mais evidente que os corpos fragilizados adquiram 
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doenças com facilidade. O Sl 6 destaca o sofrimento físico, psíquico e social. No 

entanto, a solidariedade teológica nessa figura isolada lhe faz recuperar a postura, a 

personalidade e, ao mesmo tempo, a inclusão religioso-cidadã. 

 

Após o assunto, parêntesis, da “doença” (Sl 6), o Sl 7 retoma a figura do “justo” 

(Sl 5). Agora, se destaca as calamidades que vivem os/as pobres nos tribunais na 

procura de justiça. O Sl 7 é um dos textos que melhor destaca o aspecto da inocência 

daqueles/as que, socialmente fracos/as, não têm nada que temer nos tribunais (v.4-6). Se 

você fizer um mapeamento sobre as instruções teológicas do saltério e a prática 

daqueles/as que os salmistas identificam como pessoas justas, perceberá que seu 

testemunho está harmonizado com a “justiça” de Javé. 

 

Os Sl 9; 10 e 8 não contradizem na sua forma e conteúdo com os Sl 3-7; 11-14. 

Na subunidade (Sl 3-14) achamos pausas e não quebra de conteúdo; pelo contrário, são 

uma ponte que permitem alcançar todos os espaços teológico-sociais da coleção (Sl 3-

14). Cada texto, a meu ver, é uma janela para enxergar o mesmo pátio, ou seja, a mesma 

realidade. 

 

Por exemplo, o Sl 11, nos mostra a realidade social em uma nova linguagem. O 

texto divide a esfera social entre “caçados” e “caçadores”. O pobre, no texto, parece 

estar oculto na imagem de um “pássaro” convidado a voar às montanhas para escapar 

das armadilhas dos predadores. A linguagem, pois, “da caça” é de destaque no poema. 

Ao interpretar a poesia posso afirmar que os “pássaros” são os/as próprios/as 

camponeses/as ameaçados/as pelo martírio. A sociedade dos/as salmistas está dominada 

pelo terror e pelas armas de morte. Nesse ambiente não são entranhas, como 

percebemos, as cenas judiciais. No entanto, a falta de “justiça” terrestre os salmistas 

recorrem às imagens futuras. Os/as pobres sonham, e é seu direito fazê-lo, com uma 

sociedade reestruturada segundo os critérios de Javé (Sl 11,4-7). 

 

Na sequência do Sl 11, o Sl 12 mostra um diagnóstico da realidade social. A 

opressão e a súplica enchem os espaços. Há uma crise generalizada e parece 

incontrolável. O Sl 12 apresenta a “língua” dos criminosos como um dos principais 

instrumentos de domínio (v.3-5). Apesar dos fundamentos estarem destruídos, não se 
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extinguiram a presença dos “fieis”. Este setor chamado de “fieis”, pela sua prática 

comunitária, também estão encaminhados ao martírio, e não apresentam diferenças 

significativas com aqueles chamados de ‘ani e ’ebyon. 

 

Não é um acidente que nesta altura do saltério se encontre o conteúdo do Sl 13. 

Ele apresenta o desespero significativo: é a impaciência do oprimido que já não aguenta 

mais as garras dos seus exploradores. Ele se revolta, mas sem influenciar em nada pela 

sua fraqueza social. Na agonia do salmista até o próprio Javé se torna objeto de 

questionamento. Esta forma de comunicação deixa manifesto o nível de confiança entre 

Javé e os/as pobres. Apesar de tudo, a confiança do suplicante prevalece. Na teologia do 

texto se deixa claro que Javé não defrauda as expectativas de quem Nele deposita sua 

confiança. 

 

O Sl 14 dedica tempo para falar do “insensato” que é, como conceito, sinônimo 

de “injusto”. Eles são apresentados como os dirigentes sociais, desviados da proposta 

Javista, que engolem, como alimento, os/as pobres (v.5-6). Segundo o texto, a situação é 

tão crítica para esses/as pobres, que até os opressores duvidam da existência/atuação de 

Javé na história. 

 

Em suma, apesar do pessimismo social, todos os salmos culminam com um 

otimismo teológico-antropológico. Pensam e divulgam uma nova sociedade pensada a 

partir de sua pequenez. Os salmistas fazem questão de culminar suas poesias com 

esperança. Além disso, os textos destacam o papel do templo como espaço de “refúgio” 

e “proteção”; é nesse recinto que se efetiva a “justiça” de Javé.  

 

Percebo que este objeto de estudo (Sl 3-14) possui salmos tanto pré-exílicos 

como pós-exílicos. Termino este capítulo concluindo que a prática dos/as pobres, neste 

recinto religioso, e a sua realidade social, não sofreram significativas mudanças ao 

longo do Antigo Israel. 

 

No próximo capítulo, o último, considerarei uma leitura dos Sl 3-14 à luz do 

Modo de Produção Tributário.  
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CAPÍTULO 5 

 INTERPRETAÇÃO DA SUBUNIDADE DOS SALMOS 3-14 À LUZ DO MODO 

DE PRODUÇÃO TRIBUTÁRIO 

 
Introdução 

 

  Neste último capítulo, a minha tarefa é interpretar e compreender a realidade 

socioeconômica que gira em torno do objeto de estudo (Sl 3-14). A meu ver, é 

necessário “desmontar”, ainda mais, a poesia do saltério, para analisar a sociedade e os 

grupos sociais refletidos nestes textos.   

 

   Para examinar os textos me apoio nos referenciais teóricos do Modo de 

Produção Tributário. Por não ser economista, recorro aos/as entendidos/as no assunto 

para analisar como o sistema tributário atua de forma eficaz na sociedade dos salmos 

interferindo até na sua teologia. Ao mesmo tempo, me auxilio de dados históricos e 

arqueológicos que permitam, finalmente, responder, na forma de conclusão: quem são 

os/as pobres em nosso objeto de estudo? 

 

 O/a leitor/a perceberá que constantemente cito outros salmos além dos 

escolhidos (Sl 3-14). Isso é necessário. A comunidade dos salmistas tem um perfil, e um 

poema ilumina ao outro no momento de explicá-lo. Além do mais, neste capítulo se 

observará que escolhi, de forma especial, assuntos pertencentes aos Sl 8; 9; 10 para 

serem analisadas sob a luz do tributarismo; isso tem sua razão, já que foram os textos 

mais aprofundados na exegese e, por tal motivo, sinto-me mais próxima da sua forma e 

conteúdo.  

 

Inicio, pois, apresentando de forma breve algumas pinceladas sobre o Modo de 

Produção Tributário como ponto de ambientação e de partida. 
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5.1. Algumas considerações preliminares sobre o Modo de Produção Tributário 

 

A história da economia e sua teoria se tornaram assunto de interesse a partir do 

século XVIII de nossa era. Desde então foram desenvolvidas uma gama de conceitos 

abstratos, adotados com fins práticos para constituir um modelo teórico de análise em 

função da interpretação de uma realidade social. Nesse sentido, “Modo de Produção”, 

há sido uns dos conceitos mais explorados pelos/as economistas, até o ponto de que não 

se pode falar sobre as estruturas de uma sociedade sem levar em consideração o seu 

Modo de Produção (MP).  

 

Em que consiste MP? Trata-se de uma abstração científica, uma seleção e 

condensação dos traços determinantes da produção social.
711

 Ao longo da história foram 

e são identificados vários MP. Pois, o que diferencia as épocas econômicas umas das 

outras não é o que se faz, mas como se faz, e com que instrumentos de trabalho se 

faz.
712

 Atualmente há consenso acadêmico em que o MP de uma sociedade não 

permanece invariável, senão que está em processo de constante transformação. Entendo 

que não exista MP puro, mas, sim, um predominante, com traços dos anteriores e 

germens do que se aproxima. 

 

O conceito MP é teórico e abrange a totalidade social: tanto a estrutura 

econômica como todos os outros níveis sociais: jurídico, político, ideológico. Pelo geral, 

a comunidade acadêmica considera que o fator econômico determina a estrutura global 

do MP. Nessa perspectiva, os elementos jurídico-político ou ideológico são uma 

representação do modo dominante.
713

 Posso interpretar que o MP da vida material 

condiciona o processo de vida social, política e intelectual de uma época determinada. 

 

Na opinião de Maurice Godelier, não dá para falar de “Modo de Produção” sem 

identificar Karl Marx (Século XIX) como uma das figuras propulsoras dessa corrente 

analítico-social. Marx é o doador da noção de Modo de Produção Asiático, mediante a 
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imagem de certas sociedades organizadas em comunidades aldeãs, submetidas ao poder 

de uma minoria de pessoas, representantes de uma comunidade superior.
714

 

 

 Para Karl Marx, o Modo de Produção Asiático está ligado à necessidade de 

organizar grandes trabalhos econômicos que ultrapassam os meios das comunidades 

particulares ou dos indivíduos isolados e que constituem para essas comunidades, as 

condições de sua atividade produtiva.
715

 Num dos problemas a considerar é a utilização 

de conceitos no século XIX, para falar de economia antiga (como é o caso desta tese), 

quando a pesquisa é elaborada em outros modos de produção.   

 

 Dentro dessa controvérsia, anteriormente assinalada, pesquisadores/as 

economistas, como Eugênio Varga, identificam um problema linguístico no conceito 

“Modo de Produção Asiático”. O fato se deve à utilização do conceito no sentido 

estritamente geográfico, já que o mesmo modelo de produção abarca extensas regiões 

da África e da América.
716

 A partir dessa lógica observação acolho, na minha pesquisa, 

o conceito de “Modo de Produção Tributário” (MPT), também preferível para os/as 

especialistas no assunto.  

 

Em suma, o MPT fala das relações sociais de produção que se estabeleceram 

entre a instância política e as entidades sociais das aldeias, as quais foram objetos da 

arrecadação de “tributo”.
717

 Nas palavras de Houtart François, MPT é uma “troca”, 

desigual, quase contratual, entre a obtenção de uma parte do excedente e a prestação de 

certos serviços, a câmbio de certos benefícios julgados indispensáveis para a reprodução 

do próprio grupo.
718

  

 

Após essas pinceladas teóricas, tentarei, brevemente, olhar os salmos e sua 

sociedade à luz do MPT e mediante as frases escolhidas do objeto de estudo.   
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 Maurice Godelier, Natureza e leis do modo de produção asiático, em Jaime Pinskey, (organizador), 

Textos: modos de produção na Antigüidade, São Paulo, Global Editora, 3ª edição, 1984, p.83. 
715

 Maurice Godelier, Natureza e leis do modo de produção asiático, em Jaime Pinskey, (organizador), 

Textos: modos de produção na Antigüidade, p.85. 
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 Eugênio Varga, O modo de produção asiático, em Philomena Gebran (coordenadora), Conceito de 

modo de produção, p.50. 
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 François Houtart, Religião e modos de produção pré-capitalistas, São Paulo, Paulinas, 1982, p.18. 
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255 

 

 

 

 

 

5.2. Análise histórico-social da subunidade dos Salmos 3-14 à luz do Modo de 

Produção Tributário 

 

 Antes de qualquer abordagem sobre o MPT e nosso objeto de estudo, lembro 

que o país da Bíblia nunca foi muito rico. Não possui extraordinários recursos naturais 

geradores de riquezas. A economia, como foi dito, essencialmente pastoril e agrícola, 

não era suficiente para abastecer uma população grande.
719

 No entanto, este país é uma 

das terras mais cotizadas, especialmente pela sua localização geográfica, como 

especificarei mais adiante.  

 

O Modo de Produção Tributário é antecedido pelo Tribal e precedido pelo 

Escravista. Desde tempos monárquicos, e mais explicitamente no percorrer dos 

impérios (desde o assírio até o persa: século VII - IV a. C.), o MPT redirecionou a 

realidade, vida, identidade, e a consequente história de Judá. A terra passou a ser 

descrita como uma pequena província sob as normas de potências estrangeiras.
720

  

 

A economia e o desenvolvimento social no tribalismo também giram em torno 

do mundo agrícola. No entanto, o tribalismo, sem ser uma fase, é o modo de produção 

“normal” na esfera veterotestamentaria. O mesmo consiste em uma convivência social 

sem “estado”. A sua proposta pode se sintetizar: a terra é de quem a trabalha; só se tem 

acesso à terra pelo clã; ela é acessível ao modo de vida camponês (viver nas aldeias e 

defender a comunidade).
721

  

 

No entanto, o sistema tribal sofreu interrupções pela intervenção da 

monarquia/impérios mediante uma estrutura militar urbana. Pelo geral, a elite urbana no 

MPT era constituída pelo 10% da população, formada pela corte e seus funcionários. 

Enquanto que o 90% era composto dos/as camponeses/as que moravam nas aldeias.
722

 É 

esse sistema citadino, nacional e estrangeiro, o suporte e a “vitamina” do MPT. O 

                                                 
719

 Roland de Vaux, Historia antigua de Israel, vol.1, p.44. 
720

 Oded Lipschits, Persian Period Finds from Jerusalem: Facts and Interpretations, em The Journal of 

Hebrew Scriptures, vol.9, n.20, Edmonton, University of Alberta, 2009, p.5. 
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Ivoni Reimer Richter, Economia no mundo bíblico: enfoques sociais, históricos e teológicos, São 
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tributarismo, porém, é um fenômeno estranho no mundo do Primeiro Testamento que 

não deu conta de abolir totalmente o tribalismo. Contudo, ao se impor com força mudou 

as condições do campesinato. 

 

Ao momento ler os Sl 3-14 à luz do MPT é imprescindível considerar as tensões 

econômicas existentes no contexto. Estas, não são limitadas à luta pela terra entre os/as 

que voltam do exílio e os/as renascentes em Judá (Esd 2,1; Ne 7,6; Zc 5,1-4); segundo 

Rainer Kessler, com quem compartilho opinião, os/as retornantes assumem o papel da 

elite do Sul.
723

 Isso encontra sentido ao lembrar que os/as camponeses/as que 

permaneceram em Judá, na sua maioria, são reconhecidos/as como “os/as pobres”.
724

   

 

Além do mais, tenho em conta que, no pós-exílio já a agricultura tinha 

influenciado e modificado bastante a vida social e estrutural do país; por tal motivo, o 

sistema agrícola e seu dinamismo social não sofreu alternações significativas com a 

deportação da população urbana pelos babilônios nem com o seu retorno.
725

 (2Rs 25,12; 

Jr 52,16). Os/as pequenos/as agricultores/as não foram eliminados/as. A comunidade 

roceira continuou, ainda de força emblemática, com acesso à terra.
726

 (Jr 32,6-14). 

 

Enfim, o conflito social básico no pós-exílio não pode ser reduzido ao embate 

entre os/as que voltam e os/as que permaneceram. É por isso que, ao analisarmos 

conjuntamente à sociedade dos salmos a partir do MPT, alcançarei, a meu parecer, 

melhores resultados.  

 

Após esta ambientação passo a ler/analisar os assuntos concernentes aos salmos 

(Sl 3-14) sob a óptica do MPT, fazendo contínua referência a outros textos do saltério. 
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5.3. Apontando às causas do endividamento dos/as pobres 

 

  
Como foi dito anteriormente, uma das coisas que leva o “oprimido” a se refugiar 

no templo é o endividamento pessoal (Sl 9,10; 3,2; 4,6; 5,6; 7,11; 11,1). Pois bem, agora 

é o momento de indagar sobre a causa de tal dívida e o mecanismo social em que é 

gerada. Algumas das coisas a serem consideradas são: o sistema governamental gerador 

de dívidas, o confronto pessoal entre os salmistas e os seus perseguidores, assim como a 

ambiguidade teológico/ideológica a partir do templo; considerando que estes 

indicadores funcionam como eixo transversal do capítulo todo; eles ir-se-ão desenvolver 

e complementar no percorrer do mesmo. 

 

5.3.1. Sistema gerador de dívidas 

 

No MPT, o sistema político organiza a vida material da sociedade.
727

 A entidade 

governamental, superior, exerce o controle econômico do conjunto por meio da 

posse/controle dos MP.
728

 O que se espera de uma sociedade agrícola na qual o governo 

controla os MP essenciais para o/a agricultor/a?   

 

Quando falo de MP no mundo veterotestamentário refiro-me, neste momento, à 

terra e à água.
729

 As pessoas produzem a partir da terra para satisfazer suas 

necessidades. A terra é, porém, o MP mais cotizado e disputado pelo governo que, 

como veremos, busca concentrá-la em seu poder. E a água, pelas circunstâncias 

geográficas do mundo bíblico, também é uns dos MP mais importantes. Estamos 

situados em um ambiente ameaçado por temporadas de estiagem, fenômeno conhecido 

nos salmos (Sl 63,2; 65,10-12). Textos como 2Cr 32,30; 2Rs 20,20 manifestam que o 

abastecimento de água era um problema vital tanto para a cidade, quanto para a 

atividade produtiva “agropecuária” nas aldeias.  

 

A terra árida e rochosa foi uma das dificuldades enfrentadas na agricultura 

localizada no Primeiro Testamento. Os achados arqueológicos confirmaram a existência 
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de antigos métodos na procura de fertilizar o solo.
730

 Embora estas práticas não sejam 

muito evidentes nos textos bíblicos, existem indícios que suportam a teoria: “Porventura 

o lavrador passa o tempo todo a arar para a semeadura? A preparar e a arrotear o seu 

solo? Antes, depois de nivelar a sua superfície, não semeia ele a nigela? Não espalha ele 

o cominho? Não lança na terra o trigo, o painço e a cevada e a espelta em uma faixa 

marginal?” (Is 28,24-25). 

 

Nesse sentido, o clima e as condições do solo determinaram a necessidade das 

estratégias de produção; entre elas, destaco os sistemas de irrigação artificial. Este 

sistema trouxe consequentemente o uso econômico e comum da água e impôs a 

intervenção do poder centralizador do governo.
731

 Durante o inverno era preciso 

abastecer cisternas com água, para, mediante canais de regado, manter a produção em 

tempos secos. A construção desses sistemas e o estabelecimento de regras sobre a sua 

utilização, significava controle do MP.
732

 Afinal, a água é transformada em mercadoria.  

 

Além disso, o/a camponês/a precisa de outros MP menores, mas não menos 

importantes: grãos, sementes, ferramentas de trabalho, assim como de construções e 

obras também sob o controle das elites e/ou do governo. Por exemplo, ante uma colheita 

ruim, ante fenômenos naturais, e até ante das próprias doenças, o/a agricultor/a se olha 

na obrigação de pedir emprestado para sobreviver.
733

 (Ex 21,2-11; 22,24; Dt 15,12-18; 

23,20; Gn 47,13-22; Am 7,1-4; Sl 6; Ag 1,9-11; 2,15-17). Não por boas intenções os 

citadinos concedem créditos às famílias camponesas.
734

 (Ne 5,9-10). Os poderosos 

geram uma dinâmica de prestamos a interesses que funciona como armadilha para os 

’ebyonim, pequenos/as agricultores/as.  

 

Segundo Rainer Kessler, a transformação decisiva que conduz às relações 

perceptíveis a partir da monarquia é a passagem do endividamento “normal” para o 

endividamento sem retorno.
735

 A colocação do autor encontra fundamento na literatura 
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sapiencial: “O rico domina sobre os pobres, o que toma emprestado é servo do que 

empresta” (Pr 22,7). Compreendo que o sistema de créditos estabelecido no MPT é uma 

das principais contradições na sociedade veterotestamentária (Is 24,2; Jr 15,10). Se por 

um lado se gera riqueza, por outro se geram os estratos sociais: setores antagônicos cada 

vez mais diferenciados. 

 

5.3.2. Perseguição e asilo de pobres endividados/as  

 

Quem são os endividados/as nos Sl 3-14? São camponeses/as envolvidos em 

uma política social que não os deixam progredir como agricultores/as. O ideal do 

programa governamental, neles/as, causa efeito: os obrigam a pagar pelos MP que 

utilizam e pelas dívidas que adquiriram. Sem ter como pagar, eles/as não têm 

alternativas a não ser fugir no momento do máximo sarah “aperto”: a perseguição por 

parte dos sorerim “agressores”, que seriam, pela forma e o conteúdo, a elite credora. 

Perseguem-se os/as pobres, porque ainda possuem terra para ser-lhes tirada. Nesse 

sentido, são ameaçados/as violentamente. Sem muitas possibilidades, o templo se 

converte no seu mixgab “refúgio”. 

 

Mas o templo possui duas correntes sócio-teológicas opostas: por um lado, para 

alcançar o tributo é preciso “atravessar” o templo, como esclarecerei mais para frente. 

E, por outro, o templo, funciona como a “casa dos/as pobres”. Esta é a proposta 

divulgada pela escola do profeta Isaías. Consiste em recuperar o templo sem sacrifício, 

fornecendo um novo sentido como espaço sócio-teológico. Através do santuário, os/as 

pobres encontram um lugar de instrução, oração (Is 2,2-5) e hospedagem (Is 14,32; Sl 

23). É nessa corrente sócio-teológica que situo os pobres dos Sl 3-14. Na casa de Javé, 

estes/as socialmente fracos/as, em sarah “aperto” têm acolhida, e ali defendem seu 

mixpat “direito”, que é a terra que lhes pertence. 

 

A teologia do saltério entra em confronto com a política real. Para os/as 

salmistas o sistema de dívida é ilógico. Porque os MP não são propriedades da coroa, 

mas sim de quem trabalha a terra. Como foi dito no Sl 8,2.10, a terra é de Javé e Ele a 

oferece aos/as seus/as pobres (Sl 24,1). Continuamente os/as pobres falam dessa dádiva 
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em seus poemas. Para isso utilizam palavras como “herança” (Sl 16,5; 28,9; 37,18; 

47,4; 61,5) e “porção” (Sl 16,6; 17,14; 73,26; 119,57; 142,5).  

 

Além disso, para a comunidade do saltério, a água também é dádiva. No Sl 

104,10 é apresentada como fonte corrente atravessando os vales e as montanhas (v.11-

12). Para eles, ainda que o ser humano, dotado de inteligência, seja capaz de transformar 

as rochas em lago e a pedreira em fontes de água, todo começo criativo provém de Javé 

e a matéria prima é sua própria obra (Sl 114,8). Afinal, posso entender estes salmos 

como um protesto contra a privatização da água e a utilização do recurso como fonte de 

exploração.    

 

Em suma: nosso objeto de estudo (Sl 3-14) localiza-se numa sociedade tensa 

mediante a relação “credores” / “devedores”. Os/as pobres, que sofrem violência, estão 

ameaçados/as em cair em um novo estrato social, “inferior”, porque a sua situação civil 

é delicada. Contudo, no livro dos salmos, eles/as, pessoalmente, “reivindicam” seu 

mixpat “direito”. Posso afirmar, porém, que ainda não são escravos/as, senão 

cidadãos/as livres. Os salmos denunciam que na sociedade dos/as pobres rouba-se não 

só com violência, senão com as próprias estratégias governamentais.  

 

O objetivo da elite agrária, nesse contexto, é manter em constante dependência 

os/as pequenos/as agricultores/as. Se estes/as camponeses/as não pudessem devolver o 

emprestado, deveriam abrir mão de seu bem mais valioso, a terra. Uma vez sem terra, já 

não seriam pobres e sim, escravos/as. 

 

5.4. Analisando os mecanismos de opressão 

 

 Uma pergunta chave se faz sentir: à luz do sistema tributário, como entender a 

opressão que atinge os/as pobres? 

 

Proponho algumas diretrizes que, a meu ver, agudam a opressão social e nos 

clareiam a linguagem dos salmistas na subunidade (Sl 3-14). Elas têm a ver, além dos 

itens anteriormente assinalados, com tecnologia produtiva/urbanismo e as diversas vias 

de opressão. Inicio falando, brevemente, sobre “desenvolvimento” social e MPT. 
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5.4.1. Tecnologia agrária e urbanismo  

 

  No MPT a etapa de cultivar para o consumo comunitário não é a dominante. 

Pelo contrário, nesse período destaca-se o anseio de produção, em proporções cada vez 

mais elevadas, para resolver, além das necessidades locais, as dívidas e as demandas do 

comércio controlado pela elite. A necessidade de produção massiva -sugiro- motiva 

novas invenções agrícolas e de infra-estrutura. Porém, a exploração de pequenos/as 

camponeses/as, ou seja, dos ‘anayim, ’ebyonim, dakim também está relacionada com a 

civilização dos metais e a “evolução” que em torno dela acontece.  

 

Na Idade de Ferro, as cidades eram pequenas e pouco povoadas. Segundo os 

geógrafos cerca de 3 ou 7 hectares e uns milhares de habitantes compunham as mais 

importantes concentrações urbanas.
736

 Jerusalém era uma exceção, mas a sua população 

nunca passou, segundo Roland de Vaux, de 30,000 habitantes.
737

 O crescimento 

considerável segundo as circunstâncias e a proporção da época permite focalizar a 

movimentação que em torno dela desenvolveu-se (Sl 52,11; 26,4-5; 122,1; 126,4; 

133,1). Laquis foi considerada a segunda cidade mais importante de Judá.
738

 

 

Desde a Idade de Ferro I (1150-900 a.C.)
739

 existia um alto conhecimento de 

geologia e de hidrologia (Is 8,6; 2Rs 20,20; 2Cr 32,3-4).
740

 O avanço se desenvolveu, 

especialmente, na Idade de Ferro II (925-586 a.C.),
741

 período refletido na subunidade 

(Sl 3-14). Posso acrescentar que também evoluíram novas formas de exploração.  

 

No ferro II as técnicas agrícolas foram aperfeiçoadas. Os objetos de ferro 

incluíam materiais como facas, arados, pás, picaretas e armas. Uma das suas mais 

apreciadas inovações é a viga-imprensa usada na produção de oliveira, o que aumentou 

a produção de óleo e lagares.
742

 A inovação fez produzir maior quantia do produto em 

menos tempo e esforço, mediante um sistema de peso sobre a matéria prima. Antes do 

aporte tecnológico, a produção de óleo era seguido de vários passos metódicos e 
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manuais e, porém, mais lento e custoso.
743

 Confira algumas evidências no livro dos 

salmos: (Sl 52,10; 128,3; 55,21; 104,15; 109,18). 

 

Essas “indústrias” agrícolas foram identificadas, pela arqueologia, nas casas 

localizadas nas cidades. As casas eram excepcionalmente grandes e elaboradas (Sl 

127,1; Am 4,1).
744

 Isso leva a confirmar que maioria dos “fazendeiros”, que a meu 

juízo, os salmistas podem chamar de raxa‘im “injustos”, ’oyebim “inimigos”, habitavam 

na cidade, mas usufruindo, para seus comércios, dos produtos das aldeias, onde 

moravam os/as ‘anayim, ’ebyonim, dakim (Js 15,20-63; 18,21-28). 

 

 A arqueologia afirma que a produção em escala considerável de vinho e azeite 

exemplifica a sofisticação da indústria agrícola especializada em Judá. Além desses 

produtos, o perfume também foi um artigo importante durante o período do segundo 

templo.
745

 (Pr 27,9; Ct 1,12; 7,13).  

 

A Idade de Ferro II, como afirma Maurice Godelier, gerou novas formas de 

agricultura e consequentemente desenvolveu-se o sistema de cálculo, escrita, 

arquitetura, talvez incentivado pelo comércio.
746

 Vejamos, agora, algumas diretrizes 

sobre o comércio e sua vinculação no empobrecimento de pequenos/as lavradores/as. 

 

5.4.2. O comércio: uma das vias de opressão 

 

Uma das consequências do dinamismo urbano é a atividade comercial. É 

comprovada a existência de locais que funcionariam como espaços 

administrativo/comerciais; hierarquicamente ordenados no interior da cidade segundo 

sua função econômica.
747

 O comércio nacional foi levado a cabo nas praças localizadas 

trás do portão da cidade.
748

 (1Rs 20,34; 2Rs 7,1.5.18).  
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Para a circulação da produção interna contava-se com pequenas estradas, bem 

com a existência de vales que cortam as montanhas permitindo o traslado dos 

produtos.
749

 Utilizavam-se burros como meio de transporte para ganhar fácil acesso aos 

lugares. A maneira de pagamento era exercida mediante lingotes informes de prata.
750

 

(Dt 25,13-15; Gn 23,16). É sabido que durante a Idade de Ferro o peso definia o valor 

dos produtos.
751

 (2Rs 6,25; 25,16; 1Rs 7,47).  

 

Nesse ambiente comercial há que se ter em conta o uso das balanças. Elas 

formam parte da técnica para pesagem. A profecia sapiencial alerta e denuncia as 

“balanças falsas”.
752

 (Am 8,5; Ez 45,10; Os 12,18; Mq 6,11). O fato foi comprovado 

pela arqueologia que reconheceu balanças manipuladas pelos comerciantes.
753

 Entendo 

que quando os salmistas falam de “corrupção em aumento” (Sl 12,9), “suborno do 

inocente” (Sl 15,5), “roubo e opressão” (Sl 62,11), tentam comunicar que a exploração 

dos raxa‘im “injustos” chegou até no cotidiano da sociedade.   

 

Judá contava com dois portos: um localizado ao norte de Jerusalém. A esse 

ponto se refere o profeta Miquéias quando diz: “a porta do meu povo” (Mq 1,9). O 

outro se encontra em Laquis, na saída para o Egito. Estas condições, além das 

construções de via de comunicação, permitiram o comércio internacional.  

 

Judá e seu território funcionam como passagem de produtos que do Egito se 

dirigem a Síria e Mesopotâmia ou vise-versa.
754

 Nas palavras de Rolad de Vaux, a terra 

está situada na dobradiça de Ásia com África, servindo de ponte entre duas importantes 

civilizações.
755

 Nesse aspecto, o país estava cruzado pela grande e principal rota 

internacional, a que unia Egito com Damasco. Foi percorrida nos dois sentidos, não só 

no âmbito comercial, senão por assuntos militares.
756
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Não quero enfatizar que os/as judaítas se sobressaíram como comerciantes. Nos 

anos bons foram exportados, e não em exageradas proporções, produções de “trigo” e 

de “azeite” e “vinho”.
757

 Mas o que proporcionalmente produziam seus/as 

camponeses/as foi alvo de exploração nacional e estrangeira. Pode-se afirmar que a 

geografia do país permitiu tal acontecimento ao relacionar o povo com o exterior, 

permitindo que produção nativa fosse exportada.
758

    

 

Como funciona o comércio no MPT? O não trabalhador, ou seja, quem não 

participa da atividade de produção dos/as pobres, se apropria do produto trabalhado 

pelo/a camponês/a para comercializar e gerar ganâncias.
759

 A força produtiva roceira 

satisfaz involuntariamente a demanda do explorador, que é proprietário dos meios de 

produção. Veja se estas expressões são melhores compreendidas a partir dos referenciais 

teóricos do MPT: “Eis que! Não para sempre (será) esquecido (o) ’ebyon” (Sl 9,19); ou 

“concede-nos socorro na opressão” (Sl 60,14). 

 

5.4.3. Pago de excedentes e o papel desempenhado pelo templo 

 

Por trás do aparente progresso, os/as ‘anayim, ’ebyonim, dakim estavam 

submetidos/as, como agricultores/as, ao pago de excedentes
760

 de produção. Este é 

extraído dos/as produtores/as mediante um valor econômico demandado pelo governo 

interessado no debito.
761

 A consequência é que, lavrador/a e o resultado do seu trabalho 

ficam consideravelmente desvinculados.  
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Para falar dos excedentes de produção é preciso situar a estrutura física de Judá, 

uma região praticamente toda montanhosa. O Primeiro Testamento nos fala de 

significativas extensões de árvores próprias de tal geografia.
762

 (Js 17,15; 2Sm 18,6-10). 

Ao mesmo tempo, é uma zona fechada na forma de ilha, cercada por mares, tribos fortes 

e desertos. Basicamente se constitui de três economias que se precisam mutuamente: 

além do comércio, da criação de ovelhas (no deserto), e da agricultura.
763

  

 

Pela particularidade geográfica de Judá, a sua produção agrícola mais rentável 

emanava de plantas de raízes profundas como oliveira e a parreira, sendo que o vinho e 

o azeite agregaram um valor significativo à economia. A produção menos rentável, não 

por isso a menos básica, é o cultivo de cereais (Sl 80,8; 4,7; 60,3; 78,65; 104,15; 68,17; 

55,21; 104,15; 109,18). Além do mais, também foram cultivados produtos como 

legumes, espécies e arvores frutíferas.
764

 

 

Alessandro Gallazzi faz uma interessante diferença entre os/as agricultores/as de 

oliveira e os/as de cereais. Assinala que a oliveira exigia maior recurso econômico já 

que essas plantas demoravam anos para dar frutos. Contrariamente, os cereais, embora 

menos rentáveis, eram cultivos simples e estariam, geralmente, a mãos dos/as 

camponeses/as pobres.
765

 O que isso aporta a minha pesquisa? 

 

No livro de Neemias se evidencia os altos juros/impostos que eram exigidos da 

população, jugo pesado especialmente para aos/as devedores/as. Em Ne 5,4, por 

exemplo, a palavra midah pode ser traduzida como “tributo”.
766

 Alessandro Gallazzi, ao 

comparar Ne 5,15 deduz que midah  é uma taxa no valor de 40 ciclos de prata, cerca de 

460 gramos de prata.
767

 Veja que essa quantidade não seria significativa, por exemplo, 

para um produtor de oliveira bem suportado economicamente; no entanto, para um 

pequeno lavrador, seria o caminho mais próximo da ruína. Assim se entende a repetição 
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dos salmistas nas suas súplicas: “Javé defenderá o mixpat ‘direito’ dos ‘anayim 

‘oprimidos’, e fará justiça ao ’ebyon ‘pobre’” (Sl 140,13); ou “... Javé, quem é igual a ti, 

para livrar ao ‘ani ‘oprimido’ do mais forte, e o ’ebyon ‘pobre’ do explorador?” (Sl 

35,10). 

 

Importa considerar que no período do segundo templo o império persa cobrava 

os tributos em moeda, sendo esse fato uma inovação em relação às anteriores 

hegemonias.
768

 Quer dizer que o/a pequeno/a camponês/a, sem moeda, precisou 

produzir um bom excedente para adquirir o valor que lhe é demandado pelo governo. É 

nessa dinâmica socioeconômica que entra o rol do templo e a ambiguidade teológica, 

mencionada anteriormente.     

 

O templo funcionava como ponte comercial entre os/as “camponeses/as pobres 

nacionais” e o “poder exterior”, que nos Sl 9,6.16.18.20-21; 10,16 são chamados de 

goyim “nações”. Os/as lavradores/as tinham que pagar com seus produtos no santuário. 

Nesse ambiente, a elite religiosa mantinha controle sobre o fluxo de mercadoria e de 

moedas. O santuário exercia a função, nas palavras de Ildo Bohn Gass, de “casa de 

câmbio”.
769

 Em Ne 10,39 se fala da “salas do tesouro” que era o local destinado à 

conservação do trigo, vinho e azeite.  

 

Para facilitar o pagamento dos excedentes agrícolas, os dirigentes 

governamentais conjugaram o depósito da produção conforme as estações das colheitas. 

(Gn 45,6; Ex 34,21; Lv 26,5). O método foi iniciado na monarquia e permaneceu no 

pós-exílio com algumas reformas.
770

 (Ex 23,16; Lv 23,42). 

 

Se tivermos em conta que na época pós-exílica o templo de Jerusalém foi 

considerado leigo, novamente focalizaremos uma ambiguidade teológico/antropológica. 

Se por um lado os/as leigos/as assumiram maior participação no santuário, por outro 

lado, também deveram contribuir com a sua manutenção.
771
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Em Ne 12,13 se nos informa dos armazéns em função do dízimo agrícola a ser 

pago pela população. A própria comunidade camponesa comunica sobre a carga 

tributária que lhe foi imposta (Ne 10). Não por acaso o ’ani é “o pobre oprimido”: se em 

Lv 6,5-6 se afirma que o fogo do altar deverá permanecer aceso, em Ne 10,34 a tarefa 

também deveu ser assumida pela comunidade dos/as pobres. Enfim, culto e elite eram 

mantidos pelos “presentes” e excedentes de produção extraídos dos/as roceiros (Ne 

10,32,39). Além das arrecadações no templo, eram exercidas taxas extras: “são os 

próprios levitas que recolherão o dízimo em todas nossas cidades agrícolas” (Ne 10,38). 

 

As autoridades religiosas descuidaram de suas obrigações e eticamente se 

enfraqueceram. Exoneraram-se dos pagamentos diferenciando-se do conjunto 

cidadão.
772

 Não lembra isso o Sl 10,3: “e (o) cobiçoso (que) abençoou rejeitou Javé”? 

Vejo que a afirmação encaixa na tradição profética. Nesse sentido, a voz profética 

ilumina a realidade, a qual faz comparar o sistema social entre o pré e o pós-exílio: “... 

porque oprimis o dal ‘fraco’ e tomais dele um imposto de trigo” (Am 5,11); “... vós que 

dizeis: quando passará a lua nova, para que possamos vender grão, e o sábado para que 

possamos vender trigo, para diminuirmos o efá, aumentarmos o siclo...” (Am 8,5). 

 

Ante a forte ideologia que ensinava aos/as pequenos/as agricultores/as entregar 

seus produtos ao templo, a fim de que “Javé” mande chuva para a terra foi contra-

restada por textos como Oséias 6: nele se transmite que Javé envia a chuva, mas o seu 

interesse não está no sacrifício nem nos holocaustos (v.3.6), senão na satisfação da 

necessidade da comunidade roceira. O Sl 104 é claro na sua proposta antropológica: o 

pão trabalhado não culmina no templo, senão no estômago dos ’ebyonim (v.4); e o 

vinho, não é destinado para as bodegas do santuário, senão para alegrar o coração dos/as 

pobres (v.15). 

 

Embora o dinamismo cotidiano do templo demandasse profecia, o aspecto 

econômico do santuário cresceu significativamente no período persa. Conforme Ildo 

Bohn Gass, isto se deve à importância do templo na arrecadação tributária. Aspecto 

chave, que, segundo o biblista, permite entender a razão pela qual os persas apóiam a 
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reconstrução e a manutenção do recinto.
773

 Veja, por exemplo, a citação em 2Cr 36,23: 

“Assim fala Ciro, rei da Pérsia: ... Javé, o Deus do céu, entregou-me todos os reinos da 

terra; ele me encarregou de construir para ele um templo em Jerusalém, na terra de 

Judá”. O interesse de Ciro também está expresso em Esd 6,3: “O templo será 

reconstruído para ser um lugar onde se ofereçam sacrifícios...”.  

 

Afinal, as estratégias políticas de Ciro evitaram enfrentamento que sufocassem 

os aspectos religiosos nacionais. Interpreto que o templo, baixo seus critérios, era o 

meio eficaz para garantir uma das porções econômicas no seu reinado. Quando a 

comunidade dos ’ebyonim relacionam os goyim com “fossa”, “redes” e “xeol” (Sl 9, 16-

18) sabem muito bem o que estão falando! 

 

Embora tendo um matiz leigo, o segundo templo de Jerusalém não perdeu o seu 

caráter “governamental”, por ser uma das estruturas principais de pagamento. Ele, como 

no pré-exílio, continua a funcionar como estratégia política de exploração dos/as pobres 

(Ml 1,8; Esd 6,3-4). O envolvimento do poder político no santuário, na opinião de 

Rainer Kessler, transpassava a imagem real ao sumo sacerdote.
774

 (Esd 7,21-23).  

 

Além do mais, para ter acesso à vida cívica do país, os/as pequenos/as 

lavradores/as estavam submetidos/as a pago taxas.
775

 O sistema de taxação era 

extremamente importante para a sustentação do império e, até poder-se-ia dizer que não 

seria completo sem essa fonte de poder que lhe é injetada.
776

 Não estranha, porém, que 

um ‘ani possa exclamar: “meu vigor sucumbe à miséria” (Sl 31,11).     

 

Todo esse florescer urbano é uma fonte geradora de gritos e cansaço para os/as 

pobres (Sl 9,13; 34,3.7; 62,2; 44,25), ou seja, para os ’ebyonim, conceito utilizado para 

falar, em uma apreciação ampla, dos/as camponeses/as socialmente fracos/as. A força 

                                                 
773

 Ildo Bohn Gass, Exílio babilônico e dominação persa: a serviço de uma leitura libertadora da Bíblia, 

p.82. 
774

 Rainer Kessler, História social do Antigo Israel, p.197. 
775

 Norman Gottwald, Social Class as an Analytic and Hermeneutical Category in Biblical Studies, em 

Journal of Biblical Literature, p.5. Para o economista Paulo Sandroni, as taxas são cotações obrigatórias 

pagas ao governo que deveriam ser revertidas à coletividade sob forma de benefícios para a sociedade. 

Este pagamento, em algumas sociedades antigas, exprimia uma relação de força que um povo vencido 

devia a seus dominadores. Conforme: Paulo Sandroni, Novíssimo dicionário de economia, São Paulo, 

Best Seller, 7ª edição, 2001, p.291. 
776

 Daniel C. Snell, em The Anchor Bible Dictionary, vol.6, p.339. 



 

 

 

269 

 

 

 

 

 

dessa maioria lavradora se consome no “progresso” de poucos (Sl 37,16). Em um 

contexto como esse, as palavras dos salmistas encontram sentido: “Até quando me 

esquecerás, Javé?” (Sl 13,2), “Estou oprimido!” (Sl 31,10). Quer dizer que os ‘anayim 

da sociedade dos salmos estão duplamente explorados/as ao pagar dois níveis de 

excedentes: nacional e estrangeiro. No parecer de Norman Gottwald, embora a elite 

nativa preserve a ordem taxação doméstica, não é suspensa a taxa ao império do 

momento.
777

 

 

5.4.4. Trabalho forçado 

 

Não estranha, porém, que a força de pagar impostos membros da comunidade 

dos’ebyonim estivessem submetidos a trabalhos
778

 forçados como estratégia para saldar 

dívidas. O crescimento urbano, as atividades comerciais, as construções cíveis e o 

consequente trabalho exagerado, como forma de tributação, são fenômenos paralelos ao 

MPT.   

 

As inversões em fortificações foram exigências para o êxito econômico 

governamental. Isto se evidencia nas grandes estruturas público/citadinas descobertas e 

testemunhadas nos textos bíblicos.
779

 (Sl 45,15; 144,12; 7,13; 1Cr 27,28; 2Cr 11,11; 

32,28). No entanto, por trás dessa infra-estrutura urbana suportava-se um amplo projeto 
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de exploração tendo como alvo os/as camponeses/as, aqueles/as que estavam em 

situações econômicas mais delicadas.
780

 (Ex 1,11; Js 16,10; 2Sm 20,24; 1Rs 4,6; 5,8).  

 

A coroa/governo podia dispor, especialmente, dos filhos/as de lavradores/as 

endividados/as, por determinado período de tempo, para por em marcha projetos sócio-

políticos que requeriam mão de obra.
781

 (1Rs 15,22; 1Mc 10,34-35). Como 

consequência, descentraliza-se a vida das comunidades agrícolas, próximas às cidades 

(Jz 11,26; Nm 21,32).   

 

Os investimentos nos labores públicos erguiam um vasto complexo de 

construções reais: palácio do rei ou do governador, armazéns, locais de culto, sistema de 

drenagem e suprimento de água, estradas, moradias, instalações industriais, centros 

administrativos e militares.
782

 Os salmistas, a seu modo, descrevem o conjunto 

arquitetônico: “Jerusalém (está) construída como cidade em que tudo está ligado” (Sl 

122,3); e suplicam pela paz nos seus muros e nos seus palácios (Sl 122,7).  

 

No entanto, os salmistas não deixam de reconhecer que a pedra que os 

construtores rejeitaram tornou-se a pedra angular (Sl 118,22). Esta “imagem” do Sl 

118,22 lembra a prática dos construtores de eleger uma pedra para posições chave 

dentro de uma estrutura.
783

 E, no sentido teológico, expressa a esperança dos’ebyonim 

em uma nova “arquitetura social” em que possam ocupar um lugar digno e privilegiado. 

Os/as ’ebyonim sonham e seu sonho é um método de resistência. Resistir a quê? A um 

sistema que não os deixa se superar e que, pelo contrário, suga as mãos e a força dos 

membros da sua comunidade.  

 

O saltério manifesta que o ’ebyon denuncia sua situação em forma poética, fato 

estratégico em contexto de opressão: “Se Javé não construir a casa em vão labutarão os 

construtores” (Sl 127,1). Nessa frase localizo uma queixa de caráter sapiencial 

sugerindo critérios teológicos para uma nova edificação não só urbana senão ética. 

Outra denúncia é localizada no Sl 127,2, que apresenta um protesto pelo alto preço do 
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pão, ou seja, pela aquisição do alimento mediante duros trabalhos; e no Sl 129,1.3, um 

pobre informa que sua opressão é vivida desde sua juventude. 

 

O mais impressionante dessas construções foram sua arquitetura e o 

investimento caro nos materiais de construção.
784

 Nesse aspecto, o interior das casas dos 

reis e/ou governantes possuíam moveis de luxos: eram conhecidas as cadeiras, mesas e 

camas (1Rs 10,18-20; 2Rs 4,10); enquanto que os/as camponeses/as sentavam-se no 

chão.
785

 As afirmações do Sl 133,7-8 são um protesto contra tal estrutura social: “Ele 

ergue o dal ‘fraco’ da poeira e retira o ’ebyon ‘pobre’ do lixo fazendo-o sentar-se com 

os nobres, ao lado dos nobres do seu povo”. 

 

Além do labor nas construções, os/as lavradores/as também podiam saldar suas 

dívidas trabalhando a terra pertencentes à coroa ou às elites. O seguinte texto, 

descoberto nos achados arqueológicos, parece apresentar essa situação. O documento 

também reflete a prática camponesa de penhorar as vestes à falta de recursos 

econômicos. O material é uma fonte temporalmente anterior ao nosso objeto de estudo, 

no entanto, estando situada na época da monarquia, nos fornece luz para nos aproximar 

ao dinamismo cotidiano de endividamento e a conseqüente procura de justiça do 

endividado no MPT. O texto que apresento parece haver sido elaborado por um escriba 

a pedido de um camponês judeu, dirigido a um funcionário governamental encarregado 

da justiça: 

 

          “Que meu senhor, o oficial, ouça o assunto do seu servo. 

Teu servo é um ceifeiro [...]. Teu servo tinha ceifado e tinha 

terminado e recolhia a colheita no celeiro nos dias antes do 

sábado. Como teu servo tinha terminado a colheita e a recolhia 

ao celeiro nestes dias, Hoshayahu, filho de Shobay, veio e tomou 

as vestes do teu servo quando eu tinha terminado minha colheita. 

Já faz alguns dias que ele tomou as vestes de teu servo, e todos 

meus irmãos falarão por mim, eles que ceifaram comigo no calor 

do dia. Meus irmãos falarão por mim! Na verdade, eu estou 

isento de toda falta. Faze com que minhas vestes me sejam 

restituídas, e se não é dever de um oficial fazer restituir as vestes 

de seu servo, tu lhe mostrarás tua bondade e ouvirás o assunto de 

teu servo e não permanecerás mudo”.
786

 

                                                 
784

 Ze’ev Herzog, em The Anchor Bible Dictionary, vol.1, p.1038. 
785

 Martin Noth, El mundo del Antiguo Testamento, Madrid, Cristiandad, 1976, p.174. 
786

 O documento (no original identificaram 15 linhas) foi encontrado durante a escavação de uma 

fortaleza do século VII a.C. Situada a 1,5km ao sul de Yavne-Yam, na costa entre Jafa e Asdon. O 
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Em sínteses, este percorrido onde fiz referência às: tecnologia agrícola, 

comércio, excedentes de produção, e trabalho forçado, foi necessário para nomear os 

aspectos sociais que levam ao salmista a falar da sua “opressão” e dos “portões da 

morte” que o sufocam (Sl 9,14; 12,6; 13,4; 14,4). A “opressão”, também refletida nos 

restantes textos do livro dos salmos, acontece pela presença de ricos empenhados em 

subjugar as pertenças dos/as fracos/as (Sl 55,18; 61,2; 66,2.19; 143,3). Eles são os que 

“odeiam” o/a pobre. O/a pobre não entende a dicotomia “dominado/dominador” a não 

ser a partir do ódio. Esta relação conflituosa e obrigatória, pela dinâmica do sistema, se 

gesta no processo de produção agrícola.  

 

Na realidade vital dos salmistas entendo o parecer de Norman Gottwald ao 

considerar que a elite social é eficaz para se apropriar dos excedentes do trabalho dos/as 

camponeses/as.
787

 Quando o Sl 22,27 diz: “os ‘anayim comerão e ficarão saciados” vejo 

sinal de esperança de que, em um futuro, o/a agricultor/a oprimido/a poderá 

usufruir/ingerir plenamente os frutos do seu labor.  

 

De forma especial, os Sl 9,14; 4,2.8; 14,4 informam que “riqueza” e “poder” se 

agrupam desproporcionadamente a base de despojo. Um despojo que, conforme 

Norman Gottwald está baseado em política e ideológica hegemonia: ideologicamente 

superiores versus ideologicamente inferiores.
788

 A sociedade e os que a planejam 

(sorerim “agressores”, ’oyebim “inimigos”, raxa‘im “injustos”) procuram despojar o 

’ebyon até de suas próprias forças, criando um ambiente social, comparado nos salmos, 

com a “morte” (Sl 9,14.18; 6,6; 13,4). É nesse espaço de “morte”, contraposto à “vida”, 

que nasce a sua súplica.  

 

                                                                                                                                               
documento pode ser do reino de Josias (640-609). Em: VV.AA., Israel e Judá: textos do Antigo Oriente 

Médio, São Paulo, Paulus, 2ª edição, 1995, p.81. O livro do Deuteronômio fornece um exemplo sobre o 

sistema de justiça veterotestamentario. Nele se delibera sobre o direito de um pobre na extrema situação 

de penhorar suas próprias vestes: “se for um ‘ani ‘oprimido’, porém, não irás dormir conservando seu 

penhor; ao pôr-do-sol deverás devolver sem falta o penhor, para que ele durma com o seu manto e te 

abençoe. E, quanto a ti, isso será um ato de justiça diante de Javé teu Deus” (Dt 24,12-13). A mesma 

situação é mencionada em Ex 22,25-26.  
787

 Norman Gottwald, Social Class as an Analytic and Hermeneutical Category in Biblical Studies, em 

Journal of Biblical Literature, p.4. 
788

 Norman Gottwald, Social Class as an Analytic and Hermeneutical Category in Biblical Studies, em 

Journal of Biblical Literature, p.4. 
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É interessante identificar a comunidade dos salmos, entre textos de uso litúrgico 

engajados na realidade. Os mesmos salmistas que oram são os/as mesmos/as pobres 

explorados/as. À luz desse contexto vital, localizo estas denúncias: “Eles têm infâmia 

nas mãos, sua direita está cheia de subornos” (Sl 26,10). No contexto tributário, o “eles” 

pode estar-se referendo aos que, em cumplicidade político-religiosa, não deixam o/a 

pobre sair da sua opressão (Sl 44,25; 55,18; 60,14). 

  

O impacto do MPT ampliou as brechas entre os segmentos sociais (Pr 22,7). 

Esta desproporção estrutural/social foi alvo de revoltas em setores agrícolas (Sl 14,6; Ne 

5,1-13). Para o economista Maurice Godelier o MPT é o maior progresso das forças 

produtivas realizado sobre a base das antigas formas de produção. No entanto –afirma- é 

um sistema que desemboca em profundas contradições.
789

 Entendo que, se por uma 

parte há riqueza e progresso (Sl 62,11), por outra parte há gritos de opressão (Sl 17,9; 

40,18; 66,19; 72,12-13). Afinal, se os MP teriam pertencido aos/as próprios/as 

produtores/as, não teria existido o MPT. 

 

5.5. Intervenção decisiva das nações na implantação do Modo de Produção 

Tributário em Judá 

 

Embora alguma menção ao rol dos goyim ou “nações estrangeiras” no processo 

de empobrecimento do campesinato nacional foi mencionada (Sl 9,6.16.20.21; 10,16), 

neste momento retomo o assunto. Contudo, o objetivo é oferecer algumas pinceladas 

históricas sem grandes pretensões a não ser, situar o/a leitor/a, especialmente, no 

cenário de Judá sob o controle estrangeiro; e, concretamente, analisar a projeção 

político/econômica que possuem os/as salmistas ao falar de “nações”.  

 

 Segundo Ludovico Garmus, o imperialismo pode ser definido como a política de 

um “governo” que se propõe estabelecer controle além das suas fronteiras sobre outros 

povos que se negam a aceitar tal dominação.
790

 A meu juízo, os salmistas também 

conhecem este campo teórico e o expressam a seu modo: “Seus olhos vigiam as goyim 

                                                 
789

 Maurice Godelier, Natureza e leis do modo de produção asiático, em Jaime Pinskey, (organizador), 

Textos: modos de produção na Antigüidade, p.87. 
790

 Ludovico Garmus, El imperialismo: estructura de dominación, em Revista de Interpretación Bíblica 

Latino-Americana, n.48, Quito, DEI, 1989, p.7. 
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‘nações’ para que os rebeldes não se exaltem” (Sl 67,8); “Eles tramam um plano contra 

teu ‘am ‘povo’, conspiram contra teu protegido” (Sl 83,4). A colocação suscita 

diretrizes de investigação relacionadas com os objetivos expansionistas das nações e a 

violência que tal deslocamento supõe.  

  

Posso dizer, pelas argumentações até o momento colocadas, que o país bíblico 

oferecia razões consideráveis para que os impérios, saindo das suas fronteiras, se vissem 

atraídos a conquistá-lo. A comunidade dos salmos conhece e vive de forma dramática 

este fenômeno de dominação: “Defende minha causa contra uma goyim ‘nação’ sem 

fidelidade” (Sl 43,1). Todo indica que, na medida em que o movimento colonizador se 

expande, mais se desintegram as formas sociais nativas e mais se organiza o poder de 

dominação do colonizador.
791

 (Is 18,2.7).  

 

Afinal, a pequena terra dos salmistas foi cotizada pelos impérios que, a partir da 

cultura bélica, colocavam em desvantagem povos militarmente enfraquecidos. Não por 

acaso, a falta de forças humanas, os salmistas recorrem a Javé como seu defensor ante 

as nações: “Levánta-te, Javé, não triunfe (o) ser humano!”, “Que sejam julgadas nações 

em frente tua” (Sl 9,20). De que nações se trata? 

 

5.5.1. Lembrança de Assíria como nação opressora 

 

Embora alguns dos salmos, de nosso objeto de estudo, como os Sl 8; 9; 10; 11; 

12; 14, remetem ao pós-exílio, na memória do povo bíblico, a referência a Assíria é 

fundamental. Ela se encontra entre as grandes potências que propulsaram o MPT (2Rs 

17,4). Os achados arqueológicos lançam luzes sobre o papel do Negueb setentrional na 

atividade econômica internacional na época assíria. Ela desenvolveu conexões 

comerciais através do Negueb entre Edom, Judá e a costa mediterrânea.
792

 Pelas 

contradições entre “progresso” e pauperismo humano, a Assíria passou a ser uma das 

potências geradoras de maior estratificação social, já iniciada desde a monarquia.
793

 

(2Rs 18,28; 19,6; 2Cr 33,11). 
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 Philomena Gebran (coordenadora), Conceito de modo de produção, p.27. 
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 Aminhai Mazar, Arqueologia na terra da Bíblia: 10,000-586 a.C., p.422. 
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 Rainer Kessler, História social do Antigo Israel, p.137. 
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Os asssírios destacaram-se pela sua força militar. Nesse sentido, controlaram as 

nações dominadas mediante as armas e a guerra. Com efeito, a Assíria salientou-se 

como o proprietária do exército mais bem-sucedido do tempo pré-persa.
794

 Sua estrutura 

sócio-econômica foi conservadora e de pequenas mudanças: suportada por agricultura, 

pecuária e comércio.
795

 Não por acaso o interesse de Assíria no país bíblico sendo que 

suas diretrizes econômicas estavam ali localizadas. 

 

Os salmistas, no seu otimismo teológico, apresentam Javé como aquele que 

possui autoridade por acima dos goyim (Sl 9,6; 47,4; 72,11; 82,8). 

 

5.5.2. Interferência babilônica e outras interferências estrangeiras em território 

judaíta 

 

A história de imperialismos continua com Babilônia (605 a.C.). Diferentemente 

da Assíria, raramente foi considerada uma extraordinária autoridade militar. No entanto, 

seu suporte econômico também girava em torno da pecuária e da agricultura.
796

 Nesse 

sentido, chama minha atenção um refrão popular, usado pelos babilônicos da época: 

“Uma pessoa é aquilo que ela come”.
797

 O dito é interessante porque revela a 

importância que a população babilônica outorgou à alimentação. As fontes de pesquisa 

informam que sua comida típica podia incluir: grãos/cereais, azeite, leite, ovos.
798

 O fato 

leva a relacionar o interesse da potência em importar excedentes de produções 

cultivados em Judá até a sua população. 

 

O dinheiro não existia na Babilônia. A prata era o metal comumente usado como 

padrão de pagamento. Também se encontram registradas, em documentos, 

transferências de terrenos como meio de saldar dívidas.
799

 Tenho interesse em levantar 

as informações porque analiso que as tácticas de dominação utilizadas pelos impérios 

nas terras conquistadas, foram importadas pelos mesmos colonos. 
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 A. Kirk Grayson, em The Anchor Bible Dictionary, vol.4, p.748. 
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 A. Kirk Grayson, em The Anchor Bible Dictionary, vol.4, p.75. 
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 A. Kirk Grayson, em The Anchor Bible Dictionary, vol.4, p.758. 
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799

 A. Kirk Grayson, em The Anchor Bible Dictionary, vol.4, p.768. 



 

 

 

276 

 

 

 

 

 

Uma das estratégias da Babilônia foi permitir que pequenas nações 

circunvizinhas invadissem território de Judá (Sl 83).
800

 Porém, é lógico que na 

sociedade dos salmistas sejam registradas grandes potencias e, ao mesmo tempo, 

pequenos afluentes hegemônicos que atrapalham o cotidiano dos/as ’ebyonim (Sl 22,28-

29; 47,4; 57,10; 72,11; 82,8). A alusão aos goyim no livro dos salmos faz pensar que a 

estrutura judaíta, desde as suas origens, está envolvida com diferentes intervenções 

estrangeiras. 

 

Entre os estrangeiros que Babilônia tolera se introduzir no sul, destacam-se os 

edomitas (Sl 60,10-11; 83,7; 108,10-11; 137,7). Eles foram expulsos pelos árabes da sua 

região. Atravessaram a Transjordânia e se estabeleceram numa região judaita 

convertendo-se em uma ameaça para os nativos. A ameaça edomita nessa região é 

testemunhada, segundo a arqueologia, por manuscritos.
801

 Esse grupo vai sobre-sair 

pelas atividades comerciais já fortalecidas desde o tempo dos assírios.
802

  

 

É possível que também os amonitas (Sl 83,7) e moabitas (Sl 60,10; 83,7; 108,10) 

estivessem interessados em territórios de Judá. Além do mais, existem evidências de 

que os samaritanos fizeram pressões dentro dessa zona a fim de conquistar propriedades 

abandonadas após a deportação babilônica, acontecida no VI século a.C.
803

 (2Cr 25,13). 

 

Embora pequenos afluentes estrangeiros conseguissem se apropriar da terra 

“abandonada” pela elite enviada a Babilônia, e os/as próprios/as camponeses/as 

nacionais conseguissem retomar as propriedades, as autoridades babilônicas 

mantiveram vigilância de perto sobre os excedentes e a taxação.
804

 (2Rs 17,24; 24,12; 

2Cr 24,15). A Babilônia e suas atrocidades também são conhecidas no livro dos salmos 

(Sl 87,4; 137,1.8), embora a subunidade (Sl 3-14) não mostre evidência exílica. 
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5.5.3. Participação categórica dos persas 

 

O império persa, já mencionado anteriormente, é importante na pesquisa. Em tal 

período localizamos os Sl 8; 9; 10; 11; 12 e 14. A supremacia de Ciro sobre o 

desbastado império babilônico se faz notar especialmente no fato de ser proclamado rei 

na própria capital babilônica em 539 a.C.
805

 Após o decreto do novo monarca, uma 

delegação de judeus exilados foi enviada pela corte a fim de assentar a base para 

restabelecer a comunidade judaita.
806

 (Esd 1,5-11; 5,13-15). 

 

Uma das estratégias políticas da Pérsia é incluir lideranças locais na 

responsabilidade governamentais nacional. Em muitos casos esses governantes eram 

membros da elite local.
807

 Trata-se de pessoas que já tinham práticas administrativas, 

como os descendentes dos antigos exilados ou inclusive, os próprios que lutaram, na 

deportação, contra Babilônia (2Rs 25,27-30). O fato de que um “povo” esteja dividido 

interiormente é uma das razões pelas quais as revoltas dos ’ebyonim não foram bem 

sucedidas (Sl 60,14; 35,23; 14,6). 

 

Pode-se dizer que Judá gozou de uma considerável “autonomia”. No entanto, se 

lhe tornava difícil ou impossível as mudanças institucionais sem a prévia autorização 

imperial. O fato de que os persas não ficassem registrados na história como “violentos”, 

na prática, eram implacáveis com os subjugados que ousassem suspender o pagamento 

de tributos ou proclamar sua independência. Tratava-se de uma “paz” sobre o controle 

dos cavalos da coroa, símbolo do domínio militar.
808

 (Zc 1,8.11). 

 

Judá era prisioneiro do eficaz sistema de comunicação e da rígida espionagem 

com o qual os persas controlavam seu basto império.
809

 A potência estava organizada 

em uma estrita burocracia governamental. O cargo mais alto da administração persa era 
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 Milton Schwantes, Sofrimento e esperança no exílio: história e teologia do povo de Deus no século VI 

a. C., São Leopoldo, OIKOS, 2ª edição, 2007, p.125. 
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ocupado pelo rei. Organizava o império em 20 regiões. O governador
810

 de cada região, 

chamado “sátrapa” (Est 8,9), era supervisionado por um secretário e por um comandante 

militar. Sua função principal, além de manter a ordem, consistia em viabilizar os 

tributos à capital do império mediante uma taxa anual, ficando com o restante.
811

  

 

Essas regiões ou “satrapias” (Esd 5,3; 8,36), nas palavras de Norman Gottwald, 

são as principias divisões administrativas que, por sua vez, estavam divididas em 

províncias, e as províncias em distritos (Ne 3,9.12.16-18). As lideranças nativas 

envolvidas na administração estavam organizadas em esferas civil e religiosa.
812

  

 

O impacto da pressão socioeconômica e política efetivada pelo império 

provocavam a migração voluntária e informal de camponeses/as. No entanto, essas 

colônias judaítas em terras vizinhas não escapavam ao poder soberano dos persas que 

sucessivamente os governavam.
813

 (Rt 1,1-7; 2,2).   

O livro do profeta Ageu, sob o contexto persa, mostra inquietação pela mudança 

das estruturas políticas. O capítulo 2 inicia com a incompatibilidade com o império: 

“Derrubarei o trono dos reinos e destruirei o poder dos reinos das nações. Derrubarei os 

carros e aqueles que os montam; os cavalos e seus cavaleiros cairão...” (Ag 2,22). Por 

trás desse versículo encontra-se uma comunidade empobrecida, extorquida e tributada 

que identifica o nome de quem lhe causa opressão.
814

 

 

Em suma, não dá para se negar que os impérios e sua passagem na sociedade dos 

salmistas ampliaram, cada vez mais, os antagonismos sociais existentes. Se os’ebyonim 

são alvos de exploração é porque ainda têm acesso à terra. De fato, a filosofia do MPT, 

gira em torno as questões políticas relacionadas com a terra e as estratégias de 

                                                 
810

 O termo “governador” já se apresenta desde a época assíria, relacionado às esferas militares. Contudo, 

será no pós-exílio que seu uso torna frequente. Concretamente na época persa, Ageu, Esdras e Neemias, o 

utilizam para mencionar aos oficiais governamentais. Nesse contexto se identificará a um delegado 

governamental com atribuições específicas sobre política e administração. Conferir: Miguel Ávarez 

Barreto, Tiempo y actividad profética de Malaquias, em Revista Carthaginensia, p.10.   
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tributação, que deixam como consequência social “categorias econômicas 

diferenciadas”.
815

  

 

Nesse dinamismo histórico, segundo Maurice Godelier encontram-se dois 

elementos contraditórios: por um lado, desenvolvimento geral dos meios de dominar a 

natureza e de assegurar a sobrevivência de uma espécie numerosa; e por outro, a 

dissolução progressiva da própria natureza e da solidariedade comunitária, que provoca 

desigualdade entre indivíduos e grupos.
816

 Entendo que a sociedade se transforma em 

um espaço de “dominantes” e “dominados/as”. 

 

O grito dos/as ‘anayim ante os goyim “nações” encontra sentido: elas “preparam 

fossa” (Sl 9,16), “infundem terror” (Sl 9,21). No entanto, em sua teologia, tanto as 

nações quanto os reis da terra temerão o nome de Javé (Sl 14,5; 102,16). Ele é quem 

governa as nações (Sl 22,29), tendo autoridade sobre elas (Sl 47,4). Ele quebra as portas 

de bronze, e despedaça as trancas de ferro (Sl 107,16) que oprimem os/as seus/as 

pobres. Reconhecendo-se como povo eleito, afirmam que com nação nenhuma Javé 

agiu desse modo (Sl 147,20).  

 

Na próxima análise, estudo sobre a “força mediante as armas” que sustenta o 

império e suas atrocidades. 

 

5.6. Força militar como suporte do Modo de Produção Tributário 

 

Como foi dito, o Sl 10,8-10 concentra as cenas mais violentas da poesia (Sl 9; 

10). Neste momento procurarei mostrar que no MPT as nações, e a aliada burocracia 

nacional, trituraram as populações civis dos povos conquistados. Afinal, para se impor 

como hegemonia esse sistema se serve da força militar. 
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5.6.1. O exército: violência como garantia da estrutura social 

 

Como ponto de partida, considero que no Primeiro Testamento, os homens que 

formam o exército nacional eram recrutados. É possível que tal prática se mantivesse 

em todo o período que compete ao nosso contexto. Não poucas vezes, provinham da 

cultura do roubo e da violência (1Sm 30,8; 2Rs 13,20). Em outras ocasiões, segundo 

1Sm 8,12, o rei podia convocar os filhos de camponeses/as para o serviço militar.  

 

Uma vez incorporados, os soldados submetiam-se às ordens dos oficiais ao 

serviço da coroa (Dt 20,9; 2Rs 24,14; 26,11; Jr 52,10), mas o monarca permanecia 

como chefe supremo da tropa.
817

 (1Rs 22,29; 2Rs 3,9; 14,11). Era ele quem, na procura 

de garantir a solidez hegemônica, assumia todas as despesas do exército incluindo a 

provisão de armas, como mencionarei adiante.
818

 (2Cr 26,14). 

 

  O “exército”, porém, era composto por pessoas nacionais e estrangeiras, 

segundo a hegemonia, e não atuam por iniciativa própria, senão por ordens que lhe são 

impostas pelos estratos mais elevados.
819

 O soldado está submetido a um destino fora do 

seu controle; o mesmo, está determinado pelos interesses do poder político ora nacional 

ou estrangeiro (Jó 7,1; 2Cr 26,11-15). As nações são “amigas” ou “inimigas” segundo 

os acordos políticos dos soberanos. O caso da aliança entre Judá e Assíria ilumina a 

colocação: o rei Acaz preferiu não combater a potência estrangeira, mas se render 

tornando-se um governo vassalo mediante o MPT (2Rs 16,5-9; Is 7-8).  

 

 À época que remete a nossa pesquisa pode informar sobre a qualidade das armas 

do exército persa. Esta qualidade fica evidente nos achados arqueológicos remitentes à 

idade de ferro II. As armas e os equipamentos de proteções tanto para os homens quanto 

para os carros de guerra mostram aperfeiçoamento com relação às épocas anteriores. 

Importa lembrar que, junto aos carros, também se incrementa o pessoal especializado ao 

cuidado de carros e oficinas de manutenção e fabricação.
820

 (Ne 4,10; Is 51,19; Jr 14,15; 

24,10; Ez 7,15; 33,6; 2Cr 11,12; 14,7). 
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vol.2, p.630. 
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 Além do mais, o aperfeiçoamento das armas e dos carros de guerra foi paralelo 

ao surgimento dos cavalos no Antigo Oriente. Os cavalos desempenharam um papel 

importante na guerra; pois a tripulação de um carro podia aproximar-se com maior 

agilidade aos adversários que se movimentavam a pé. Nesse sentido, a diferença de 

outros animais, os cavalos foram treinados mais para a extração de carros, e não tanto 

para a agricultura ou transporte de produtos.
821

 

 

Em tempos de “paz” o exército podia se manter estacionado em diferentes partes 

do império, embora em estado de prontidão para convocação bélica.
822

 O fato leva a 

pensar na base econômica para a manutenção das tropas, aliás, não só das tropas, senão 

de todo o pessoal espalhado em funções militares, mas desvinculados da produção 

agrícola. A arqueologia confirma o fato pelas cartas descobertas que registram 

instruções para enviar suplemento aos soldados.
823

 O conteúdo das cartas deixa 

explícito a grande quantidade de alimento consumido pelas tropas.  

 

Posso interpretar que no MPT, o “estômago do exército” é um dos destinos dos 

excedentes de produção da comunidade dos ’ebyonim, pequenos/as lavradores/as. Os 

excedentes, porém, suportaram a crescente burocracia e funcionários ao serviço 

imperial.
824

 (1Rs 4,7; 2Cr 17,2; 12).  

 

 Na procura de mapear o rol do exército, ao serviço da coroa, destaco as 

seguintes funções: vigiar os MP de produção, propriedade da elite social (1Sm 11,5); 

controlar severamente a caminhada do império; lutar nas guerras contra forças inimigas; 

proporcionar “segurança social” (1Sm 29,1-11; 2Rs 24,2), um fato suspeito quando o 

mesmo Sl 10,8-10 nos informa de soldados massacrando hellkah “pobre/infeliz”. Pode-

se afirmar, pois, que hellkah é o pequeno lavrador caído nas mãos dos agressores.  

 

A brutalidade do exército também era utilizada pela coroa para ir se apropriando 

da terra dos/as camponeses/as. Aliás, das mesmas terras confiscadas, a coroa podia 

                                                 
821

 Carlos Arthur Dreher, A constituição dos exércitos no Reino de Israel, São Leopoldo/São Paulo, 

CEBI/Paulus, 2002, p.86. 
822

 Carlos Arthur Dreher, A constituição dos exércitos no Reino de Israel, p.94. 
823

 Aminhai Mazar, Arqueologia na terra da Bíblia: 10,000-586 a.C., p.420. 
824

 Oded Borewski, Agriculture in Iron Age Israel, p.9. 
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extrair o pagamento tanto dos soldados quanto de funcionários governamentais.
825

 

Posso interpretar que estes homens armados são os braços e as pernas do MPT. Sem o 

exército o MPT não desenvolveria suas estratégias políticas. Eles são causa de lamento 

individual e nacional.  

 

 Quando o profeta Amós diz: “pisam sobre o pó da terra na cabeça dos dalim 

‘fracos’” (Am 1,7), temos acesso às práticas violentas do exército. Essa instituição 

bélica é a que faz “emboscada”, “espia”, “mata” (Sl 10,8); “sequestra” (Sl 10,9), 

“esmaga” (Sl 10,10); ainda sabendo que são mantidos com o pago dos impostos das 

mesmas pessoas que eles atropelam: “Da espada cruel salva-me, livra-me da mão dos 

estrangeiros” (Sl 144,1), “O inimigo me persegue, esmaga minha vida por terra” (Sl 

143,3). Observo que sua prática está coesa com a sua missão no sistema tributário: 

manter a hegemonia imperial e viabilizar o “bocado” dos que insaciavelmente 

acumulam a terra dos/as pobres.  

 

 O terror difundido pelo exército no Sl 10, também é conhecido nos outros 

poemas do saltério. Os salmistas relacionam a força militar com “numerosos 

combatentes” (Sl 68,12), “armas nas mãos do guerreiro” (Sl 127,5), “armas de morte” 

(Sl 7,14). Sendo pobres e sem defesa, recorrem a Javé como sua proteção: “Ainda que 

um exército acampe contra mim, meu coração não temerá” (Sl 27,3) ou “Uns confiam 

em carros, outros em cavalos, nós, porém, invocamos o nome de Javé nosso Deus” (Sl 

20,8).  

 

Na teologia dos salmos há um setor social que não teme às forças injustas e 

opressoras. Este setor está composto pelos naqim “inocentes” e sadiqim “justos”, que 

são os mesmos “pobres”, tanto aqueles livres de culpa, sem nada que temer nos 

tribunais, quanto os que possuem atitudes de construir comunidade sendo socialmente 

solidários.    

 

Para os salmistas Javé supera a força militar (Sl 33,16; 68,13; 136,15), aliás, Ele 

conta com sua “tropa” (Sl 148,2; 103,21). Neste contexto, a expressão “Javé dos 

exércitos”, no saltério, transmite a esperança coletiva promovida pelos/as pobres: o 
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 Confira: Carlos Arthur Dreher, A constituição dos exércitos no Reino de Israel, p.149. 
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reinado universal de Javé (Sl 24,10; 46,12; 48,9; 59,6; 69,6; 80,5; 84,2; 89,9). “Javé dos 

exércitos”, longe de ser “esmagador”, é aquele que coloca seu poder ao serviço dos/as 

oprimidos/as e perseguidos/as. Um desses pobres, refugiado no templo, expressa: “Até 

o pássaro encontrou uma casa, e a andorinha um ninho para si, onde põe seus filhotes: 

os teus altares, Javé dos exércitos, meu rei e meu Deus” (Sl 84,4). Javé é o guarda 

dos/as socialmente explorados/as! (Sl 121,4-5.7-8).  

 

Em suma, a sociedade dos salmistas o terror estava garantido e o exército era o 

responsável por mantê-lo. Entendo que a expressão: “Javé é quem treina minhas mãos 

para a guerra” (Sl 144,1), fala não só das revoltas camponesas contra o MPT, senão das 

estratégias de sobrevivência dos/as empobrecidos/as. 

 

 Agora, tento me aproximar à ideologia dominante que impregna o conjunto dos 

Sl 3-14, à luz do Sl 8.  

 

5.7. Fundamento ideológico da estrutura piramidal na sociedade 

 

 Nos últimos itens do capítulo 5, o Sl 8 merece destaque. A ideologia que reflete 

não se limita ao próprio texto, senão que situa na corrente de pensamento que tolera a 

hegemonia na sociedade. Em outras palavras, nos depara com a justificação do MPT, e 

permite analisar legitimação opressora. Um dos fatores distintivos nas antigas cidades 

agrícolas e tributadas, justamente, é espalhar a ideologia real mediante dimensões como: 

imagens, atitudes, cultura, palavras, e, especialmente, religião (como veremos em 

breve); tudo está dinamizado por uma elite burocrática e centralizada, que planeja a 

propaganda de forma inteligente.
826

 

 

No pensamento de Norman Gottwald, a justificação real, gerada e espalhada 

pelo governo oficial e seus funcionários, baseia-se na “garantia” do aperfeiçoamento da 

produção agrária, a paz doméstica, a segurança social, prosperidade, liberdade da 

agressão estrangeira; efeitos todos que refletiriam a “benção divina”.
827

 Ou seja, o poder 
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 Confira: Keith W. Whitelam, em The Anchor Bible Dictionary, vol.4, p.42. 
827

 Norman Gottwald, Social Class as an Analytic and Hermeneutical Category in Biblical Studies, em 

Journal of Biblical Literature, p.9. 



 

 

 

284 

 

 

 

 

 

político difunde a ideologia de ser “pai de todos”, “rei e protetor”.
828

 Porém, dentro 

deste contexto veterotestamentário não estranha fórmula difundida: “viva o rei!” (2Rs 

11,12; Ne 2,3). 

  

A troca dos aparentes benefícios que fornece a monarquia, a coroa exige, do 

povo, prestação de serviços, assim como obediência e lealdade incondicional.
829

 (2Sm 

14,9; Esd 4,3.6). Veja, por exemplo, o trecho de uma carta dirigida a Artaxerxes, rei 

persa, após um dos decretos de reconstrução de Judá e Jerusalém: “... saiba o rei que... 

se esta cidade for reconstruída e restaurada suas muralhas, eles não pagaram mais 

impostos, nem tributos, nem direitos de passagem, e meu rei sairá prejudicado. Ora, já 

que comemos o sal do palácio, não nos parece conveniente ver fazer-se esta afronta ao 

rei...” (Esd 4, 13-14). O texto bíblico prova a dinâmica social que gera do se‘aqah 

“grito” dos ‘anayim: uma minoria, que não trabalha, como o “sal” da maioria lavradora.  

 

5.7.1. Papel da religião na ideologia real 

 

Como indiquei, a religião “manipulada” é quem mais eficazmente preserva o 

exercício de poder. Neste sentido, a Bíblia Hebraica providencia amplas evidências de 

sincretismo, ou seja, de elementos que integram realeza e religião de forma 

inseparáveis.
830

 (1Rs 21,7; Jr 44,17-18; Ez 20,30-31; Mq 5,13).  

 

No antigo oriente, nas palavras de Houtart François, o monarca é lido na forma 

religiosa.
831

 Cabe, porém, ao rei um papel decisivo. Ele é intermediário entre a 

divindade e a humanidade que lhe circunda. Conforme Werner Schmidt H., um setor do 

Primeiro Testamento, especialmente o círculo da corte jeruselamitana, ressoa parte 

dessa concepção.
832

 O “rei” será considerado “eleito” e “filho” de Javé (Sl 2,6-7); (1Sm 

10,24; Sl 89,4.20). 

 

Ciro, rei da Pérsia (Esd 1,1), de alguma forma, também compartilha um status 

privilegiado na conceição real veterotestamentária. A ele atribuísse-lhe o título “pastor”, 

                                                 
828

 Houtart François, Religião e modos de produção pré-capitalistas, p.19. 
829

 Confira: Keith W. Whitelam, em The Anchor Bible Dictionary, vol.4, p.42. 
830

 Keith W. Whitelam, em The Anchor Bible Dictionary, vol.4, p.47. 
831

 Houtart François, Religião e modos de produção pré-capitalistas, p.94. 
832

 Werner Schmidt H., Fé do Antigo Testamento, São Leopoldo, Sinodal, 2004, p.274. 
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aquele que executa a vontade de Javé (Is 44,28); é chamado de “ungido”, a fim de 

manter com Javé uma estreita relação em função de subjugar as nações (Is 45,1). O ato 

da “unção” lhe confere, segundo o Primeiro Testamento, o selo que lhe garante a sua 

posição de monarca eleito e legalmente entronizado (Sl 18,51). A ideologia religiosa 

também se reflete em 2Cr 36,23, onde a narrativa, favorável à coroa, põe nas palavras 

de Ciro a seguinte mensagem: “Javé... entregou-me todos os reinos da terra, ele me 

encarregou de construir para ele um templo...”.  

 

Os textos anteriores identificam a particularidade de um setor judaíta com 

relação ao Antigo Oriente. Para eles, a realeza foi entendida mediante a intervenção de 

uma figura histórica. Nesse caso, Ciro, embora “não davidita” e “não israelita”, ocupa 

uma posição semelhante à que tinha o rei nacional até a época do exílio babilônico.
833

 

Não é de se estranhar que no livro dos salmos a corrente pro-monarquica filtre-se e 

cause confusão nas poesias dos/as ’ebyonim (Sl 89,19; 18,51).  

 

No entanto, o que prevalece no espaço dos/as pobres é uma clara teologia social 

que define a missão do rei: governar o povo segundo o juízo de Javé (Sl 72,1), lutar pela 

causa da verdade e da justiça (Sl 45,4; 110,1), preservar suas terras e seu sustento (Sl 

135,10). Com isso apresentam a imagem ideal do rei (Sl 23), a qual inclui atitude de se 

deixar ajudar pelos/as simples na forma democrática (Sl 2,3.10; 33,16), pois, afinal, rei 

e povo compartilham interesses.   

 

Em síntese, os/as salmistas nos introduzem uma sociedade de divergência social 

e ideológica que diferencia entre: “corte” e “povo”, “cidade” e “aldeias” (Sl 12,6; 15,5; 

22,27; 31,10). O fato permite compreender as tradições opostas em torno à corte. Se por 

uma parte se promove à oração pelo rei e por seus filhos (Esd 6,10), por outra, os/as 

camponeses/as se revoltam, a seu modo, contra ele, atribuindo a seu nível de ética, a 

origem dos males que os/as sufocam. Segundo Houtart François tais protestos 

manifestam uma oposição à ideologia divulgada pelos grupos dominantes.
834

 

 

Uma política democrática se contrapõe a um sistema de opressão. Indaguemos. 
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 Werner Schmidt H., Fé do Antigo Testamento, p.312. 
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5.7.2. O “domínio” como aval da ordem social estabelecida 

 

A concepção ideológica do Sl 8 também deixa analisar aspectos de domínio e 

exploração típicos no MPT. O v.7 nos situa ante as relações sociais arbitrárias: um 

dominador e muitos/as dominados/as. É nesse nível, precisamente, que intervém a 

ideologia que, como indiquei, uma de suas funções é fornecer o fundamento da ordem 

estabelecida, apresentada como necessária à própria sobrevivência do conjunto social.
835

  

 

A sociedade direcionada pelo pensamento monárquico se reconhece até na sua 

arquitetura. Ela reflete a ideologia que propaga. As construções eram localizadas na 

parte mais alta da cidade. Embora o objetivo fosse brindar uma proteção natural e 

adicional ante os inimigos, a urbanização colossal também era um recurso para expor a 

riqueza e o poderio frente aos/as seus/as subjugados/as.
836

  

 

Os Sl 8,7; 4,8 informam que no MPT, o poder político deixa de ser coletivo para 

centrar-se em uma ou poucas pessoas. O cultivo do solo para produtos alimentícios e 

outros artigos de proveito, assim como as indústrias caseiras, instalado nas moradias 

citadinas, exigiam acúmulo de terra em proporções cada vez maiores.
837

 Segundo 

Maurice Godelier, a expropriação da terra dos roceiros passa a se converter em 

propriedade do rei, personificação da comunidade superior. A dinâmica –afirma- causa 

a exploração do ser humano e o surgimento de uma “categoria” exploradora.
838

 

 

Em vários textos se filtra a ideologia real que “permite” à coroa ir se apoderando 

das terras dos ’ebyonim (1Sm 8,14; 22,7; Ez 46,16-18). As fontes evidenciam a forma 

como o monarca acumula este e outros bens materiais, mediante: conquista militar (2Sm 

5,7.9; 8,2; 10,19), vantagens (2Rs 8,1-6), compra (2Sm 24,24; 1Cr 21,22-24; 1Rs 

16,24), matanças (1Rs 21,6), troca (1Rs 9,11-14; 21,2), presentes (1Rs 9,16; 1Sm 27,5-

10), confiscação (2Sm 9,7; 16,1-14; 1Rs 21).
839

 Algumas narrativas bíblicas são mais 
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 Houtart François, Religião e modos de produção pré-capitalistas, p.23. 
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 Conferir: Keith W. Whitelam, em The Anchor Bible Dictionary, vol.4, p.47. 
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 Oded Borowski, em The Anchor Bible Dictionary, vol.1, p.95. 
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 Maurice Godelier, Natureza e leis do modo de produção asiático, em Jaime Pinskey, (organizador), 

Textos: modos de produção na Antigüidade, p.83. 
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claras do que outras ao indicar as denuncias do acumulo de terra em mãos de 

“fazendeiros”, mas elas estão evidentes (Ct 2,14; Dt 32,32; Hab 3,17; Is 5,8; 1Sm 8,14). 

 

No MPT “todo” está sob os pés da coroa: desde a própria força produtiva, os 

instrumentos e objetos de trabalho, até os animais nas suas mais variadas espécies (Sl 8, 

8-9).
840

 Estrategicamente, a filosofia do MPT estabelece sanções a diversas escalas, para 

o ser humano que se recuse a cumprir as tarefas e/ou obrigações estabelecidas. Quem 

carrega desvantagem nessa história? Aqueles que o profeta Jeremias chama “pobres da 

terra”: vinhateiros e lavradores (Jr 52,16); os mesmos que se auto-identificam no livro 

dos salmos como “dominados pelos mais fortes” (Sl 35,10). Nas palavras de F. Engels, 

se os/as oprimidos/as se revelam contra a coroa se mostram, ante esta, com atitudes de 

ingratidão.
841

  

 

O Sl 8,7 mostra a imagem do trono real e, ao mesmo tempo, a divisão da 

sociedade em setores sociais antagônicos, ligados entre si pelas relações de exploração e 

dependência criadas. Se a sociedade é organizada por opressores é porque essa 

capacidade de se impor repousa sobre o uso de uma força, isto é, o exército.
842

 No 

parecer de Philomena Gebran, esses antagonismos conflituosos são gerados pela 

diferença entre “governo” e as demais camadas sociais.
843

 

 

Em suma, o Sl 8, às vezes limitado como um recurso literário para o “louvor”, 

informa que o conjunto “cósmico” e aquilo que o compõe foi colocado como tapete sob 

os pés da coroa. Não dá para entender o desespero dos ’ebyonim por sair da sua 

opressão sem perceber que carecem de força para fazê-lo. Estão dominados e o MPT 

cria as garras necessárias para manter a “alfombra” sob os pés do monarca.  

                                                 
840

 Singer Divitçioglu e L. Vasiliev, Três modelos do aparecimento e da evolução das sociedades pré-

capitalistas, em Philomena Gebran (coordenadora), Conceito de modo de produção, p.118. Segundo as 

descobertas arqueológicas, as casas citadinas também eram “redes” de captura para os animais. Com a 

colocação elaboraram duas propostas que tentam explicar a retenção dos animais nas moradias: primeira, 

cada unidade dessas casas abrigava um pátio aberto, e imaginasse que os pilares suportavam uma área 

coberta ao longo do pátio, abrigando animais domésticos capturados. A segunda alternativa propõe que a 

casa inteira era coberta no piso térreo; sendo usado o espaço para os animais e, além disso, como 

armazenagem e/ou ofícios domésticos; a moradia estaria localizada no segundo piso, com acesso à luz. 

Em: Aminhai Mazar, Arqueologia na terra da Bíblia: 10,000-586 a.C., p.460. 
841

 F. Engels, Civilização e divisão de trabalho, em Jaime Pinskey, (organizador), Textos: modos de 

produção na Antigüidade, p.23. 
842

 Pierre Clastres, A sociedade contra o estado, em Jaime Pinskey, (organizador), Textos: modos de 

produção na Antigüidade, p.73. 
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 Philomena Gebran (coordenadora), Conceito de modo de produção, p.17. 
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Uma pergunta, nesta altura da pesquisa, se faz sentir; ela abre, na forma 

conclusiva, o último subtítulo da tese.    

 

5.8. Fechamento do capítulo 5 

 

As teorias do MPT incluídas numa leitura sobre os Sl 3-14, assim como no 

saltério em geral, me faz concluir que não é possível criar conteúdo bíblico-teológico 

sem sociedade. Nesse sentido, tentei entrar, analisar, e teorizar sobre a sociedade do 

nosso objeto de estudo. Para isso, identifiquei as causas que geram as dívidas dos/as 

pobres, e a consequente perseguição dos/as inimigos poderosos, interessados no 

endividamento dos/as pequenos/as lavradores/as. 

 

O capítulo 5 permite afirmar que os mecanismos de opressão foram “evoluindo” 

no antigo Israel. Se com o aperfeiçoamento do ferro progridiram as técnicas agrícolas, o 

urbanismo e o comércio, também cresceram significativamente, o empobrecimento da 

massa explorada, sem oportunidade de progredir economicamente. Os/as pobres, no 

MPT, entraram em um endividamento sem retorno! 

 

Com a incorporação das hegemonias imperiais, o povo da roça passou a uma 

pior condição social. Estavam, pois, duplamente explorados/as. À dominação interna se 

acrescentaram exigências econômicas das potências extrangeiras. Em ambos os casos, o 

exército funcionava como garantia do “controle” e do “domínio”. Afinal, estamos em 

um sistema controlado pela forças de pessoas armadas. Tudo indica que também o 

recurso à violência foi se engrossando no sistema de tributação. Isto se envidencia no 

fato de que, nos textos mais tardios, como o Sl 9; 10; 14, encontramos a linguagem mais 

brutal da subunidade (Sl 3-14). Aliás, há vocabulário, como indiquei na exegese, que 

somente aparecem a partir do pós-exílio.  

 

Observei que os/as "pobres", mencionados/as nos salmos sob diferentes termos, 

são sociologicamente os/as mesmos/as da profecia e da torah. Sociologicamente não 

sofreram significativas mudanças. São camponeses/as empobrecidos/as pelo sistema 

tributário. Nesse sentido, a tese demonstra que a usual compreensão deste setor social, 
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como se fossem "espiritualmente pobres", não é válida, aliás, “pobres espirituais” é 

inexistente no mundo veterotestamentário. 

 

Os/as pobres, porém, formaram uma categoria social tanto no pré-exílio quando 

no pós-exílio. Contudo, pretendo assinalar algumas considerações observadas ao longo 

da pesquisa: em ambos os períodos, o templo funcionava como lugar de asilo, instrução, 

oração e acolhida aos/as desprotegidos/as sociais. O santuário era uma instituição 

jurídica onde esses/as pobres iam a procura de seu direito. No pós-exílio, a participação 

leiga foi mais notada que no pré-exílio; e com essa participação também cresceu o nível 

de exploração à qual eles/as estava submetidos/as. Os/as pobres tinham que manter, em 

boa parte, a estrutura e a elite do santuário. No pós-exílio, o templo cresceu na sua 

importância econômica pelo fato de servir como instituição arrecadadora de tributos. 

Era, por assim dizer, como casa de câmbio entre os produtos agrícolas e as moedas 

demandadas pelo império persa. 

 

Resumindo, os salmos são síntese do lamento cotidiano a que camponeses/as 

estavam submetidos/as. Gritos, lutas, resistências, martírio e confiança ficaram 

registrados na memória das comunidades e nas suas assembléias litúrgicas. A memória, 

destes textos chega até nós na forma de poesia e de lamento. Este capítulo tentou entrar 

no universo cotidiano/social dos/as salmistas para compreender o que procuram nos 

comunicar. 

 

Milton Schwantes faz uma bela definição sobre “os pobres”
844

 na forma 

negativa: não são mendigos, porque em tal caso, não poderiam ser fonte de abastança 

(Am 3,9-10; 4,1), não são escravos, porque em Am 2,6; 8,6 são pessoas no processo de 

escravidão, e nem são citadinos, pois a ameaça à cidade é genérica (3,3-4,3; 6,8-10).
845

 

Fica evidente que o’ebyon ainda tem acesso à terra e, porém, é um cidadão livre. Sendo 

objeto de crueldade e roubo, como cidadão pode apelar aos tribunais na procura do seu 

mixpat (Jr 5,28). 

                                                 
844

 Os “pobres” também podem ser nomeados “povo da terra”. A fórmula “povo da terra” indica aos/as 

pequenos/as lavradores/as, com acesso à terra (Gn 23,7; 2Rs 23,35). Algumas vezes, o termo é utilizado 

para falar de agricultores influentes (2Rs 21,24; Ez 22,29), mas outras referências variam (Ex 5,5; 1Rs 

11,14; 2Rs 15,5). Em Ageu, o “povo da terra” são os/as camponeses/as em modo geral, e não os mais 

abastados (Ag 1,2; Zc 7,5; Ez 39,13). Confira em: Milton Schwantes, Ageu, p.60. 
845

 Conforme: Milton Schwantes, A terra não pode suportar suas palavras: reflexões sobre Amós, p.90. 
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O/a pobre recorre a Javé como seu represente no sistema jurídico, para garantir 

sua porção. (Sl 9,19; Pr 13,23; Jr 4,3; Am 3,9-10; 2,6; 8,6). E possui fundamento 

teológico para tal reclamo: a terra deve pertencer a quem a ama e, trabalhando-a, a faz 

produzir (Sl 22,27; 25,13; 37,3-4; 68,10-11; 112,2).  

 

Os salmistas sofrem a espoliação como um fato dramático, porque sua sociedade 

era muito sensível e contrária a qualquer tipo de esbulho, considerando em especial que 

no Primeiro Testamento o rosto humano e pobre é rosto de Deus (Is 3,14-15). A 

teologia veterotestamentária, concentrada nos Sl 3-14, revela este Deus como defensor 

dos/as pobres.   
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CONSIDERAÇÕES FINAIS 

 

Trabalhar os salmos a partir de uma perspectiva histórico-social, não limitada ao 

gênero literário, enriquece os resultados da pesquisa. Isso ficou demonstrado, a meu 

juízo, na presente investigação que teve como eixo transversal o assunto dos/as pobres 

como categoria social no objeto de estudo dos Sl 3-14. Para desenvolver o tema e 

conquistar os objetivos, a tese contou com cinco capítulos e, ao longo deles, alcancei as 

seguintes conclusões.  

 

No capítulo 1 lembrei que os cabeçalhos dos Sl 3-14 são davídicos, 

acrescentados posteriormente na edição final do saltério, no pós-exílio. O fato indica 

que se trata de poemas atribuídos a Davi. Por trás desse movimento conclusivo do livro 

dos salmos, lideraram duas escolas: a cronista e a isaiana. Embora com interesses 

diferenciados de ambos os grupos, os cabeçalhos davídicos estão relacionados com a 

teologia dos/as pobres e a destacada esperança messiânica espalhada ao longo do 

saltério. 

 

A ciência não pode responder às questões levantadas sobre a autoria dos salmos. 

No entanto, é possível identificar que sua gênese está unida às comunidades 

camponesas dispersadas que criaram seus próprios cantos para uso local. 

Posteriormente, essas composições foram recopiladas pelos/as cantores/as oficiais do 

templo de Jerusalém. Esse pessoal letrado do santuário seria o responsável de 

aperfeiçoar os poemas para uso litúrgico. È possível que intelectuais orgânicos tenham 

composto outros cantos, mas inspirados na vida dos refugiados no templo. 

 

Não é possível datar os salmos com exatidão. A sua linguagem poética não 

fornece muitas informações. Contudo, a comunidade científica debate na procura de 

datar pequenas agrupações dentro dos períodos marcantes na história do antigo Israel. O 

assunto torna-se complexo no momento que se identificam salmos tardios inseridos em 

coleções antigas. O conjunto Sl 3-14, da coleção davídica que deveria ser localizada no 

pré-exílio, concentra salmos pós-exílico, como os Sl 8; 9; 10; 11; 12; 14. 
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Com relação à delimitação do objeto de estudo, considerei que os Sl 1-2 servem 

como porta de entrada ao saltério concentrando os temas: sapiencial e messiânico. 

Imediatamente, o primeiro livro do saltério começa a partir do Sl 3, com uma destacada 

nota de lamento individual. Dentro da subunidade Sl 3-14 identifiquei uma primeira 

pausa, localizada no Sl 7. Ou seja, os Sl 3-7 são uma seqüência poética. O Sl 8 

interrumpe mediante o louvor misturado com a violência social. Os Sl 9; 10 são uma 

poesia, justificada pela sequência acrostica e a coesão de forma e de conteúdo.  

 

Os Sl 9; 10 são os primeiros textos do saltério que conceitualmente mencionam 

os/as pobres. O fato foi um elemento importante para escolher a subunidade (Sl 3-14) e 

não, por exemplo, outra coleção que inclua o Sl 72, um texto rico no assunto da 

pesquisa. O mapeamento das estatísticas dos conceitos chave na pesquisa focalizou o 

primeiro livro dos salmos (Sl 3-41) como objeto de atenção; ele concentra 

majoritariamente, as palavras de interesse. Pelo fato, os Sl 9; 10 ofereceram um bom 

começo na investigação. 

 

Após os Sl 9; 10, o Sl 11 se apresenta como um texto de confiança. Conclui que 

salmos de esse estilo estão espalhados ao longo do livro. É um recurso utilizado pelos 

editores finais para semear esperança no meio de textos que concentram angústia e 

desespero pelas controvérsias tanto teológicas como político-sociais. Os Sl 12-14 

retomam o assunto da opressão social. Imediatamente, o Sl 15 muda de linguagem. Os 

Sl 16-17 retomam a linguagem de súplica, mas no Sl 18 se muda o estilo poético, pois 

se inaugura a entrada aos salmos reais. Por tal motivo, identificamos uma pausa maior 

no Sl 14, especialmente porque ele possui duas molduras: uma teológica entre o Sl 3,9 e 

14,7, e outra que funciona como estratégia de coesão, com o Sl 53. Os Sl 14 e 53 unem 

as duas coleções davídicas. Enfim, abordei o Sl 14 como um nó na primeira subunidade 

de sentido pertencente ao primeiro livro do saltério (Sl 3-41). 

 

Identifiquei o santuário de Jerusalém como o lugar vital das poesias estudadas. O 

objeto de estudo faz referência tanto ao primeiro templo (pré-exílico: construído entre 

957-925 e destruído em 587), quanto ao segundo templo, (pós-exílico: reconstruído em 

515).  
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A partir do capítulo 2 foi possível começar a responder as questões relacionadas 

aos/as pobres, assim como iniciar a identificação do grupo como uma categoria social. 

Pelo estudo dos Sl 9; 10 tive acesso à figura do dak (Sl 9,10). O localizei como um 

camponês na sua sociedade agrária e na sua comunidade roceira. Sua especificidade é 

passar pela máxima situação de perigo, pois está sobre ameaça de violência física. 

Apesar de sua situação, ainda tem acesso aos tribunais o que permite localizá-lo como 

um cidadão que ainda usufrui de liberdade e, porém, de terra. Sem ser escravo, não 

depende de seus “senhores” para reclamar os direitos que lhe são negados e burlados. 

Pela realidade que atravessa, pode-se dizer que do dak também possui experiência de 

humilhação pública nos tribunais. 

 

O Sl 9,13; 10,2.9 introduzem o rosto dos‘anayim “oprimidos”. Como o dak, 

também são camponeses/as com acesso à terra. A nota que os distingue é a opressão 

social no cotidiano. Os ‘anayim formam a massa popular camponesa que não podem 

progredir na sua condição social, porque lhe são subjugadas as pertenças obtidas na 

produção agrícola. Não por um acidente o conceito se‘aqah “grito” aparece como um 

recurso que os/as identifica. O “grito” é o seu jeito de falar com Deus, ou seja, a sua 

forma de oração. Afinal, os ‘anayim têm identidade teológica.  

 

O “grito” dos ‘anayim nasce no espaço da opressão e da carência; porém, 

“opressão” e “carência”, como conceitos linguísticos, são recursos que exprimem a 

situação e o perfil dos/as “oprimidos/as”. Entendo que a realidade camponesa é dura 

quando se trabalha e não se tem total acesso aos benefícios do labor. A realidade dos 

‘anayim piora porque as estruturas sociais criam mecanismos de mutua pertenças entre 

“cidade” e “campo”. O/a oprimido/a, embora querendo escapar, não tem como 

sobreviver fora do universo da exploração. No mundo sócio-agrícola, os ‘anayim são 

“desprezados/as” e submetidos/as às humilhações, mas sem deixar de serem objetos de 

opressão.  

 

Além do mais, os Sl 9; 10 permitiram edificar os ’ebyonim. Igualmente, são 

agricultores/as. Ainda dispõem de terra para ser cultivada e fazê-la produzir. Mapeando 

a origem do conceito ’ebyonim, localizei a raiz ’by “desejar”. Pelo fato, evidenciei que 

as outras palavras concernentes aos/as pobres como dak, ‘ani possuem a mesma 



 

 

 

294 

 

 

 

 

 

conotação de sentido, o qual aponta para “aqueles/as que desejam”, “aqueles/as que 

procuram”, “aqueles/as que carecem”. Conclui que ’ebyon é um conceito utilizado para 

designar aos/as socialmente fracos/as. Ele é mais abrangente que os anteriores. Não se 

trata, pois, de categorias diferentes, senão integradas com pequenas mudanças no seu 

interior, sem traços que os/as façam pertencer a outra condição social. 

 

Ademais, os Sl 9; 10 falaram sobre o hellkah (Sl 10,8.10.14). Nessa figura se 

reconhece o pobre “infeliz”. Infeliz, pelo sentido do texto, é aquele que cai nas mãos 

dos agressores, estando desarmado, sem ninguém que o defenda. É uma pessoa vítima 

de violência e sem índice de culpabilidade. Pelo significado do conceito, temos acesso a 

uma sociedade que martiriza os/as camponeses/as. Isso representa os atropelos e 

brutalidade cotidiana à mão do exército. Afinal, na sociedade dos/as salmistas, os/as 

pobres que ainda têm alguma propriedade correm ameaça de serem “desaparecidos/as”.  

 

A situação do hellkah faz sentido com a alusão ao yatom “órfão” (Sl 10,14.18). 

A criança também é uma vítima da violência social. Representa os filhos cujos pais 

foram assassinados, morrendo antes da hora. Esse setor infantil pertence à comunidade 

dos/as pobres, mas, como conceito, ainda ele mesmo não é chamado “pobre”, porque 

depende dos adultos que o representem tanto na esfera social quanto na judicial. 

 

O Sl 10,8 também utiliza a palavra naqi “inocente” que, como o hellkah, é 

sinônimo de “pobre”. Mas, naqi realça, não a violência sofrida por quem está dominado 

pelo agressor, senão, o aspecto da “inocência” de alguém que sofre atropelo na sua 

dignidade por pura injustiça social. Naqi é o camponês de mãos limpas, sem nada para 

temer nos tribunais. 

 

Em suma, os Sl 9; 10 chamam os/as pobres de diferentes maneiras: dak, 

’ebyon,‘ani, ou mediante os sinônimos: hellkah e naqi. Quer dizer que, em nosso texto 

se encontra uma comunidade camponesa, formada por pobres. Nessa comunidade os/as 

pobres vivem diversas situações, às vezes semelhantes, e outras com leves mudanças 

que os distinguem dentro de seu coletivo social. Essa presença comunitária se enxerga 

nas vezes onde dak (Sl 9,10), ’ebyon (Sl 9,19), ‘ani (Sl 9,13), hellkah (Sl 10,8.10), naqi 

(Sl 10,8) são mencionados pelo salmista em terceira pessoa. Dá a impressão que o 
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orante é testemunha do que acontece. Mas, no Sl 9,2-3; 14-15, o salmista retoma a 

poesia na primeira pessoa abrindo o jogo da sua esperança no meio da situação 

lamentosa.  

 

  Aos/as que integram essa comunidade camponesa e explorada pode-se chamar: 

’ebyonim. O conceito está em relação à teologia da tiqevah “esperança”. Nesse sentido, 

a tiqevah representa a esperança de libertação mediante uma espera “tensa”, mas segura 

em si mesma, pelo objeto de confiança em Javé. A esperança não está ao alcance dos 

opressores; possui um aspecto coletivo porque nasce da categoria social enfraquecida 

que sobrevive ante a categoria social dominante. Na teologia do saltério, Javé está no 

templo (Sl 4,7; 5,8; 9,10) e, ao mesmo tempo, está entre os/as pobres, porque eles/as 

conquistaram o santuário como espaço de acolhida, oração e instrução, apesar dos 

interesses políticos.  

 

A partir da teologia dos/as pobres nasce uma sociedade alternativa à proposta 

pelos: sorerim “agressores”, ’oyebim “inimigos”, raxa‘im “injustos”. Eles/as são os que 

odeiam os/as pobres, porque ainda possuem alguma posse. A propriedade dos/as 

socialmente fracos/as causa um desgosto naqueles que ambicionam juntar “terreno” 

com “terreno”. Para conseguir os seus objetivos, os “poderosos” tentam dirigir os rumos 

da história, a partir de planos astutamente pensados. A figura dos sorerim, ’oyebim e 

raxa‘im, são setores sócio-políticos, ora nacionais ou estrangeiros que se impõem, com 

respaldo militar. Pode-se concluir que os/as pobres não nascem por um acidente da 

natureza.     

 

O capítulo 3, que concentra a exegese do Sl 8, se apresenta como um contraste e, 

ao mesmo tempo, um complemento da exegese dos Sl 9; 10. É curioso que nessa 

sociedade dominada pela violência e a opressão seja retomada a participação das ‘olelim 

“crianças” e os yanaqim “lactantes” (Sl 8,3). Chamou a minha atenção a característica 

verbal, em particípio, que circunda a frase onde se apresentam esses pequeninos. 

Conclui que eles não podem estar separados das mães que os amamentam. Essas 

mulheres, pois, de alguma forma, também formam parte do texto e, ao mesmo tempo, 

participam da nova proposta social a partir do aparentemente frágil.  
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Se no Sl 9; 10 se nos fala do grito dos/as pobres, agora, na exegese do Sl 8, as 

crianças acrescentam um novo matiz do “grito”. Ele introduz a esperança, como se se 

tratasse das “dores de parto”, pois com um grito inicia a vida. Gritar é sinal de que 

alguém está demandado atenção, convocação, e disponibilidade para atuar e criar 

propostas alternativas. A participação oportuna de esses pequeninos garante a 

intervenção de um Deus que se deixa seduzir ante a ternura inteligente. O ambiente 

fértil da sociedade do Sl 8 confirma que os/as pobres, nos salmos, não estão no 

pauperismo extremo, como outras pessoas, na sociedade, poderiam estar. Somente, por 

ter algum recurso econômico, os/as pobres podem ser objetos de exploração. 

 

O Sl 8 se caracteriza pelo contraste. O texto interpõe imagens de “grandeza” e de 

“pequenez”. Na sua exposição social incorpora, dentro da circunstância antropológica, o 

conjunto “cósmico”, denominado “céu” e “terra”. A particularidade do texto é situar o 

ser humano como uma figura limitada, responsável do seu auto-endeusamento. Quem se 

endeusou, no Sl 8 é o rei; tanto ele quanto os seus representantes promovem um sistema 

edificado/fundamentado, não só a base de força/violência, senão de ideologia misturada 

com religião. 

 

A pergunta pela identidade humana no Sl 8,5 não pode ser entendida fora de 

parâmetros éticos. O ser humano foi criado para um fim, mas direcionou por outros 

caminhos o seu projeto vocacional. A dimensão do “trabalho” e do “serviço 

colaborador” foi substituída pelo comodismo cortesão. Afinal, a monarquia tem tudo 

submetido sob seus pés, tanto a humanidade quanto a natureza lhe servem de tapete. Na 

procura de garantir o controle sócio-político, tal sistema cria ramificações, ou seja, 

bases militares espalhadas no território nacional.  

 

O Sl 8 apresenta os/as pobres submetidos/as ao poder da elite cortesã vivendo os 

mesmos níveis de opressão que os animais. Em contra partida, se mostra o grito da 

criação, o grito dos animais, e o grito das criancinhas interessadas em reverter o trajeto 

que os poderosos deram à história. A participação das criancinhas, até certo ponto, 

poderia parecer vergonha para os adultos. Apresentam-se como paradigma de 

humanidade, mediante uma convivência pacífica. Essa teologia encontra coesão com a 

proposta vetero e neotestamentária, onde os/as pequeninos/as são capazes de identificar 
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e dinamizar os acontecimentos teológicos na história. Sem sinais de violência, as 

crianças constroem uma teologia a partir de baixo substituindo as “armas” pela 

“universalidade da paz”. 

 

O capítulo 4 concentrou uma leitura dos Sl 3-7 e 11-14 com ênfases na 

hermenêutica a partir dos/as pobres. O desafio dessa abordagem foi identificar esse 

setor social nos salmos onde podem passar despercebidos/as. A pausa, composta pelos 

Sl 3-7, é rica em linguagem e assunto tipicamente dos/as pobres: “dignidade humana” 

(Sl 3,3), “sacrifícios de justiça” (Sl 4,6), benção do sadiq “justo”, sinônimo de “pobre” 

(Sl 5,13), “doença” (Sl 6), “atropelos e humilhações nos tribunais” (Sl 7,4-6).  

 

Do mesmo modo, a pausa dos Sl 11-14 introduz no cotidiano desse enfraquecido 

setor social, mediante os tópicos: “caçados” e “caçadores” (Sl 11). No Sl 11 os/as 

pobres são caçados/as, junto às suas pertenças, como se fossem pássaros. Na sequência 

do Sl 11, o Sl 12 faz uma avaliação do estado social. Conclui-se que está faltando à 

pessoa ha id “fiel”, um conceito que também identifica o/a pobre, mas destacando, 

agora, a consciência teológica, mediante a devoção e confiança em Javé. O Sl 13 é 

típico caso do/a pobre em desespero e o Sl 14, alerta para os sujeitos que entortam a 

ordem social justa, alimentando-se dos/as pobres, como se fossem pão. 

 

O capítulo 5 também priorizou uma leitura hermenêutica, agora a partir do Modo 

de Produção Tributário. O ítem foi importante porque não é factível falar sobre as 

estruturas de uma sociedade sem considerar o seu Modo de Produção. Recorrer às 

ciências econômicas, arqueológicas, históricas, permitiu acompanhar alguns focos de 

progressos no antigo Israel. Curiosamente, conforme o desenvolvimento e progresso 

dessa sociedade, ia se aumentando os mecanismos de opressão. 

 

O estudo dos Sl 3-14 a partir do Modo de Produção Tributário permitiu assinalar 

as causas e as consequências da estratificação social e suas categorias. Esse fenômeno 

foi estranho no Primeiro Testamento, estranho no sentido de que tal Modo de Produção 

não era o normal, e sim uma imposição e/ou importação. O Modo de Produção Tribal 

era o fator natural da sociedade do antigo Israel, porém, ainda com a imposição do 
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Tributarismo como modelo predominante, não desapareceram por completo os indícios 

tribais, especialmente nas esferas montanhosas. 

 

Pelo Modo de Produção Tributário, predominante nos Sl 3-14, foi possível 

identificar reflexos dos impérios: assírio, babilônico e persa. Os textos não mostram 

indícios do impero grego nem o romano, onde se localizam frequentes casos de 

escravidão. Pelas forças estrangeiras e nacionais dominando a sociedade dos/as 

salmistas, não é estranha à consequentes indicações ao exército ou à força militar. 

Afinal, o exército é o suporte das estruturas hegemônicas.  

 

Em resumo, a tese permitiu concluir que os/as "pobres", mencionados/as Sl 3-14 

sob diferentes termos, são sociologicamente os/as mesmos/as da profecia e da torah. 

Uma das particularidades que os/as distingue no livro dos salmos é falar sem 

intermediários. Dirigem-se a Javé diretamente com uma destacada linguagem de 

confiança.  

 

Os/as pobres são camponeses/as empobrecidos/as em Israel e em Judá pelo 

sistema tributário. Nesse sentido, me afastei da usual compreensão desses/as pobres 

como se fossem “espiritualmente pobres”, uma categoria social inexistente no Primeiro 

Testamento. A espoliação que sofrem é real, e a vivem como um fato dramático, porque 

sua sociedade era muito sensível e contrária a qualquer tipo de esbulho, considerando 

que no Primeiro Testamento o rosto humano e pobre é rosto de Deus (Is 3,14-15; Lv 

5,21; Pr 14,31).  

 

O lugar vital dos Sl 3-14 é o templo de Jerusalém. Foi possível identificar, no 

texto, o primeiro e segundo santuário. Em ambos os períodos, o recinto funcionou como 

instituição jurídica, e um local de refúgio para pobres perseguidos. Considero que a 

sociedade do antigo Israel pode ser equiparada em condições sociológicas, no entanto, a 

época que abrange o segundo templo, mostra evolução, não só urbana, senão nos 

mecanismos de opressão aos/as pobres. Isso se encontra refletido, especialmente, na 

incorporação de palavras, no pós-exílio, para falar de ações violentas. Se no segundo 

templo teve maior participação leiga, também teve maior exploração com relação à 

manutenção do santuário e suas lideranças. Com a chegada do império persa e suas 



 

 

 

299 

 

 

 

 

 

estratégias políticas, o templo adquiriu uma destacada importância econômica, com 

relação ao primeiro santuário. 

 

A pesar de tudo, a teologia do/as pobres, em ambos os períodos, dotou Javé de 

autoridade. Se pelos mecanismos sócio-políticos, a tendência era a de a elite 

religiosa/política passar a dominar o templo e seus costumes (1Rs 2), o movimento 

dos/as pobres também teve sua postura. O templo não deixou de dar abrigo aos/as 

empobrecidos/as. Nesse espaço se localiza a comunidade dos/as pobres, que é o espaço 

de solidariedade e da esperança. Afinal, os/as pobres não estão sozinhos/as. Nessa 

comunhão estreita, os/as socialmente fracos/as encontram seu porto seguro, Javé! 
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